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Wstep

W badaniach nad ezoteryzmem jest ciagle wiele otwartych kwestii,
ktére dotycza zaréwno metodologicznego warsztatu, jak i przed-
miotu tych studiow. Odnosi si¢ to do Zrédet ikonograficznych
i pisanych, licznych biografii i wielu idei, ktére czekaja na opraco-
wanie i namyst nad nimi. Jednym z takich probleméw pozostaje
tozsamos¢ ezoteryczna.

Interesujgce sg przyczyny przyjmowania ezoterycznego $wia-
topogladu, bedacego jakze czesto wyrazem niezgody na rzeczy-
wisto$¢ zastang - kontestujacego ja, odrzucajacego i sklaniajacego
osobe go przyjmujaca do odwrdcenia sie tytem do spoteczenstwa,
lub przeciwnie - motywujacego do dziatania, zmuszajacego do
pelniejszego zaangazowania po to, by Swiat zmienia¢, naprawiac.
Za tym osobistym wyborem stoja czesto rozmaite rozczarowania,
watpliwoéci, poczucie obcosci, ale towarzyszy im tez nadzieja,
wiara w to, ze cztowiek jest zdolny do podjecia wysitku, ktory
dotychczasowy stan rzeczy zmieni - poprawi lub wprowadzi jakas
nowa jakos¢. Mozna szukac interpretacji takiego postepowania
na wielu polach dyscyplin humanistycznych. Z pewnoscia warto
jednak poznac¢ samych ezoterykéw, poniewaz ich narracje, czasem
przemyslane i erudycyjne, czasem przeciwnie, catkiem irracjonalne
i zmitologizowane, pozwalaja blizej przyjrzec sie¢ doswiadczeniom
okreslanym jako graniczne, dos§wiadczeniom, ktére zmuszaja do
stawiania pytan tak o rzeczywisto$¢, jak i o samego siebie.
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Pytanie, ktére tu stawiamy, moze przyjac rézne brzmienia, na
przykiad: dlaczego wielu ludziom nie wystarcza ,zwyczajny” $wiat,
w ktérym nie znajduja miejsca dla siebie? W jaki sposéb ezoteryczne
watki przekladaja sie na proces ksztaltowania tozsamosci? Jakie
zmiany wnosza? Nie spodziewamy sie, Ze na pytania te uda nam
sie odnalez¢ jedng odpowiedz. Nie mamy jednak watpliwosci, ze
ezoteryka, cho¢ nie dostarcza jednoznacznych definicji i jej przekaz
bywa symboliczny i mglisty, a czasem po prostu absurdalny, to
jednak pozostawia szeroki margines dla intuicji, ze , wszystko jest
(a przynajmniej moze by¢) inaczej”, a rzeczywistos¢ jawi sie jako
zywa i magiczna. Ten margines jest niezwykle twoérczy - moze rodzi¢
nowe idee i znaczenia, tak wazne dla ukonstytuowania tozsamosci.

Whbrew pozorom ezoteryczne asocjacje czy przeswiadczenia
nie sg zarezerwowane dla waskiej grupy wybranych, a ich rola
kulturotwércza nie podlega dyskusji. Warto w tym miejscu cho¢by
wspomnied, ze w wielu przypadkach wilasnie takie poszukiwania
przecieraja $ciezke dla sformutowan wspoélczesnej antropologii
kultury. Wystarczy bowiem przyjrzec si¢ popkulturze, by znalez¢
tam watki o proweniencji ezoterycznej, ktére stanowia dzié nie-
zbywalny element powszechnie przyjmowanego obrazu $wiata.
Studia nad ta niszowa tematyka moga wiec dostarczyé nam in-
formagcji niezbednych do zrozumienia takze tego, co catkowicie,
przynajmniej na pierwszy rzut oka, egzoteryczne.

Niniejszy tom zawiera artykuly, dla ktérych motywem prze-
wodnim, cho¢ nie zawsze wyrazonym explicite, jest tozsamosc
ezoteryczna - tozsamo$¢ w procesie przemiany, poszukiwana,
kreowana, odrzucana i odnajdywana, tozsamo$¢, ktéra moze
by¢ zZrédiem tak nowych jakosci, swego rodzaju odrodzenia, jak
i trudnosci, zmagan, a nawet przesladowan. Problem tozsamosci
w ezoterycznych nurtach kultury nie byt do tej pory podejmowany.
Mamy wiec nadzieje, ze niniejsza publikacja nie tylko wypelni
chocéby w niewielkim stopniu te luke, ale stanie si¢ réwniez inspi-
racja do podejmowania dalszych badan w tym zakresie.

Izabela Trzciniska, Agata Swierzowska



Maria M. Bouzyk

Dlaczego mit?
Kilka uwag w Swietle
filozofii klasyczne;

Stawiajac pytanie o mit, zajmiemy sie przedstawieniem obecnoéci
mitu i mitycznego myslenia we wspoélczesnej kulturze. Kolejno
podjete zostang trzy problemy: (1) przedmiot i funkcja mitu; (2) mit
jako poznanie; (3) uwarunkowania kulturowe myslenia mityczne-
go. Rozwazania beda mialy charakter refleksji filozoficznej, pro-
wadzonej w formule klasycznej, tzn. z uwzglednieniem trzech
glownych wyréznikéw klasycznosci: historyzmu (filozofowanie
z odniesieniem historycznym), metafizyko-centryzmu (traktowa-
nie realistycznej teorii bytu jako gtéwnej dyscypliny filozoficznej)
i pielegnowania $wiadomosci metodologicznej (traktowanej jako
przejaw racjonalnosci)’. W zwiazku z tym odwotamy sie nie tylko
do tekstow takich mysélicieli jak Platon czy Arystoteles, ale przede
wszystkim do dorobku Polskiej Szkoty Filozofii Klasycznej oraz
prac wlasnych po$wieconych religii i mitowi?.

1 Na temat roznych definicji pojecia , filozofia klasyczna” zob. A. Bronk, S. Maj-
danski, Klasycznosé filozofii klasycznej, ,Roczniki Filozoficzne” 1991-1992,
nr 39-40, z. 1, s. 367-391. Zob. takze: ciz, filozofia klasyczna, [hasto w:] Leksykon
filozofii klasycznej, red. . Herbut, Lublin 1997, s. 223-225.

2 Polska Szkota Filozofii Klasycznej rozpoczeta swoja dziatalnosé po II wojnie
$wiatowej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. W rozwoju Szkoty mozna
wyréznié kilka etapow; tworzyto ja kilka pokolen filozoféw; do gtéwnych
tworcow mysli Szkoty nalezeli: Jerzy Kalinowski, Stanistaw Kaminski, Mie-
czystaw Albert Krapiec, Marian Kurdziatek, Stefan Swiezawski, Karol Wojtyta.
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Przedmiot i funkcja mitu

Mit poddawany od wielu wiekéw szczegétowym i wieloaspek-
towym badaniom naukowym jawi si¢ dzi$ jako ztozone zjawisko
kulturowe. Wedlug wielu wspétczesnych mysélicieli: Rudolfa Otta,
Mircei Eliadego, Paula Tillicha to wiasnie mit, w plastyczny, udra-
matyzowany sposoéb wprowadza cztowieka w tajemnice istnienia -
odstania sacrum, przybliza transcendencje. Ze wzgledu na to, ze
w historii badan poswieconych mitowi czesto wskazywano na jego
role kompensujaco-regulujaca (np. Franz Boas, Bronistaw Malinow-
ski, Lucien Lévy-Bruhl, Ernst Cassirer, Henri Bergson, Mircea Elia-
de, Paul Ricceur), wnioski o fundamentalnej roli mitu dla kultury
i odkrywania przez czlowieka wilasnej tozsamosci nieobce staty sie
réwniez wspotczesnej humanistyce®. Uwazano, ze mit moze stano-
wié wyraz tak stanéw psychicznych (Sigmund Freud, Carl G. Jung,
Joseph Campbell), jak i spotecznych (Georges Sorel, Emile Dur-
kheim). Mit wigzano z rytuatem (np. James G. Frazer, Arnold van
Gennep, Cassirer), z wyobrazeniami indywidualnymi (np. Freud)
lub zbiorowymi (np: Durkheim, Jung, Claude Lévi-Strauss). Wska-
zywano na jego wazne funkcje poznawcze i pozapoznawcze, pod-
kreslajac szczegdlnie wymiar praktyczny myslenia mitycznego.
Bronistaw Malinowski przyréwnywat role mitéw w spoteczno-
Sciach aborygenéw do roli Biblii w cywilizacji chrzeécijanskiej ze

Zob. takze: S. Janeczek, Filozofin na KUL-u. Nurty - idee - osoby, Lublin 1999;
A. Maryniarczyk, M.A. Krapiec, Szkota Lubelska Filozofii, [hasto w:] Powszechna
Encyklopedia Filozofii, red. A. Maryniarczyk i in., t. 6, Lublin 2005, s. 532-550.
Gruntownemu badaniu problematyki mitu autorka poswiecila dysertacje
doktorska (Dlaczego mit? Proba wyjasnienia wspotczesnego renesansu mitu, mps,
Lublin 1992) oraz cykl oémiu artykutéw, powstalych w latach 1999-2008.
Nalezy podkresli¢, ze filozofia religii nalezy do gléwnych obszaréw zainte-
resowan badawczych autorki; jej ostatnia monografia poswiecona jest wta-
$nie problematyce religii. Zob. M.M. Bouzyk, Wychowanie otwarte na religie.
Polska Szkota Filozofii Klasycznej o roli religii w wychowaniu, Warszawa 2013.
3 Zob. o historii studiéw nad mitem: K.W. Bolle, Myth. An Overview, [w:] The
Encyclopedia of Religion, red. M. Eliade, t. 10, New York 1987, s. 261-273.
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wzgledu na obecno$¢ w nich wzorcéw spolecznych, moralnych
i kulturowych. Badania prowadzone nad uniwersalistycznymi
aspektami prymitywnych mitologii pozwolity dostrzec w micie
pierwotna forme konceptualizacji Swiata i cztowieka oraz, nie-
zbednego do interpretacji terazniejszosci, sposobu porzadkowania
gromadzonego do$wiadczenia*. Zauwazono, ze mit podaje pewien
wzdr, model, klucz, archetyp, ktéry sprowadza sie do wskazania
na jakas sytuacje poczatkowaq: pierwotny stan natury, jakis totem,
fetysz, posta¢ przodka, bohatera, od ktérego wywodzi sie dane
plemie i ktéry nauczyt je rzemiost, zapoczatkowujac zwyczaje.
Wspblczesni badacze mitu zwrdcili takze uwage na to, ze mi-
tyczny spos6b myslenia i §wiadomos¢ mityczna nie s tylko jako-
Sciami charakterystycznymi dla czaséw archaicznych. Na przyktad
Cassirer, analizujgc w The Myth of the State (wydanie poémiertne
71946 r.) fenomen hitlerowskich Niemiec, dostrzegatl w ideologii
nazistowskiej charakterystyczne dla mitu pojmowanie relacji jed-
nostki i spotecznosci. Pisal o niebezpieczenstwie swego rodzaju
deracjonalizacji zycia spotecznego (odejscia od etyki indywidu-
alnej), ktéra niesie mit, ale zarazem traktowat go jako wpisany
w czlowieczenistwo, a w zwigzku z tym postulowat uwazne roze-
znanie jego sity w budowaniu spotecznych relagji.
Mechanizmami przeksztalcania mitu - narzedzia pierwotnego
myslenia obrazowego - w instrument politycznej demagogii intere-
sowal sie tez Roland Barthes, ktéry sformutowat teze o mitologicz-
nosci czas6w wspodlczesnych. Jego zdaniem obecna kultura maso-
wa to grunt podatny na mityczne narracje. Inny francuski mysliciel,
Etienne H. Gilson, podkreslat, ze ludzie beda si¢ skazywac na zycie
pod urokiem tej lub innej mitologii naukowej, spotecznej czy poli-
tycznej dopoki nie wyegzorcyzmuja poje¢ majacych istotny wpltyw
na dzisiejsza kulture, zaliczajac do nich m.in. nastepujace pojecia:
postep, ortogeneze, ewolucje. W podobnym duchu wypowiedziat

4 Zob. E. Mieletinski, Poetyka mitu, przet. ]. Dancygier, Warszawa 1981, s. 214;
K.W. Bolle, dz. cyt.; oraz P. Ricceur, Myth and History, [w]: The Encyclopedia...,
t. 10, s. 273-282.
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sie¢ Kees W. Bolle, ktéry do mitow zaliczyt XIX-wieczny ewolucjo-
nizm, materializm, kolonializm, imperializm, marksizm czy prze-
konanie o tym, ze rozwojowi nauki bedzie towarzyszyt zanik religii.
Ponadto Bolle zwrécil uwage na potrzebe dystansu czasowego
do oceny, czy jaki$ aktualnie uznawany poglad nie ma znamion
myslenia mitycznego: najtrudniej - pisat - dostrzec mity, w ktére
samemu sie wierzy i w ktérych sie uczestniczy. Francuski socjolog
Alfred Sauvy w Mythologie de notre temps (1965) zaproponowal, aby
za mity uznaé wszelkie sady uksztaltowane poza doswiadczeniem
i niesprawdzone przez nauke. Méwit wiec o mitach politycznych,
mitach opinii publicznej czy mitach uniwersalnych typu: ,stare
dobre czasy”, ,zloty wiek”.

Nalezy dodad, ze irracjonalno$é mitu rozpatrywana w perspek-
tywie jego obecnoéci w kulturze wspoélczesnej stata si¢ Zrédtem
wypowiedzi o odgrywanej przez niego istotnej kulturowo roli.
Argumentuje sig, ze mit ma sprzyja¢ harmonii spotecznej, réwno-
wadze psychicznej, sankcjonowac prawo, obrzedy, wyznaczac pole
moralnosci, stuzy¢ podtrzymywaniu tradycji i rozwojowi kultury.
Tezy tego typu mozemy znalezé na przyklad w filozoficznych
tekstach Leszka Kotakowskiego, antropologicznych rozwazaniach
Karen Armstrong czy pedagogicznych tekstach Wolfganga Bre-
zinki®. Na ksztaltowanie kulturowego klimatu przyzwolenia na
mit wplyw moga mie¢ ponadto takie czynniki jak: postepujaca
laicyzacja zycia, brak zrozumienia wielowiekowej tradycji chrzesci-
janiskiej oraz trwajacy kryzys naukowej orientacji - swego rodzaju

»bankructwo rozumu” wobec zagadki istnienia.

Fascynujace w mitach jest nie tylko to, ze sa czesciq dziedzic-
twa kulturowego, ale przede wszystkim to, ze czlowiek moze
zamykac¢ w nich najglebsze egzystencjalne niepokoje. Wsrdéd czyn-
nikéw, ktére decyduja o przyznaniu mitom funkgji eksplikatywnej
w znaczacych dla ludzkiego zycia kwestiach nalezy, dostrzec jeden

5 Zob.K. Armstrong, Krdtka historia mitu, przet. I. Kania, Krakéw 2005; W. Brezin-
ka, Wychowanie i pedagogika w dobie przemian kulturowych, przet. ]. Kochanowicz,
Krakow 2005; L. Kotakowski, Obecnosé mitu, Wroctaw 1994.
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zasadniczy, a mianowicie potrzebe dysponowania zintegrowanym
obrazem rzeczywistosci, nawet za cene stabosci podawanych uza-
sadnierr. Wypracowanie intelektualnego , przepisu” na funkcjono-
wanie kosmosu staje si¢ gwarancja bezpieczenistwa ze wzgledu na
poczucie panowania nad rzeczywistoscia, ktdrej jest sie czescia.
Wspomniang zaleznos¢ zazwyczaj faczy sie z kulturami archaicz-
nymi, tymczasem jest ona obecna takze w kulturach, ktére wypra-
cowaly zaawansowane narzedzia poznawcze, tj. metody naukowe.
Mozna sig jej doszukac juz w systemie Platona - swoistej mieszance
mitu i nauki. Filozof ubieral w mit wszelkie niesprawdzone intu-
icje, nawet te kluczowe dla prowadzonego przez siebie wyktadu®.
W zwiagzku z tym mamy prawo uznaé, ze mit stanowit konieczne
uzupelnienie Platoriskich rozwazan o charakterze dialektycznym -
byt forma hipotezy (prawdziwego przekonania) niezbednego dla
spojnosci teorii przedstawianej w Dialogach’. Platon to zarazem

6 Zarzuca sie Platonowi, ze prawda jego przekonarn niesie rodzaj fikcji. Badacze
podejmuja proby klasyfikacji mitéw obecnych w Dialogach, aby pokaza¢ ich
funkcje w Platoniskiej teorii. Przykladem moga by¢ podzialy zaproponowane
przez Juliusa A. Eliasa. Wyréznil on mity, ktére dotycza struktury wiedzy
jako takiej, oraz mity, ktére prezentuja tezy metafizyczne, moralne, spoteczne.
Ponadto Elias oddzielil mity, ktore pelnig funkcje hipotezy w teorii Platona,
od tych, ktére maja charakter dydaktyczny (daja sie zastapi¢ naukowym dys-
kursem) czy tych, ktore sa swego rodzaju propedeutyka filozofii. Wtasnie to
zastosowane przez Eliasa kryterium podzialu mitu jest interesujgce ze wzgledu
na podjety przez nas problem wiasciwej cztowiekowi potrzeby operowania
sp6jnym obrazem rzeczywistosci. Zob. I.A. Elias, Plato’s Defence of Poetry, Lon-
don 1984, s. 184-185. Wiecej na temat proponowanych przez badaczy podziatlow
mitéw w Dialogach zob. M.M. Bouzyk, Dlaczego mit?..., s. 132-225.

7 Wér6d mitéw-zatozeri mozna wymienic¢ np. mity o anamnezie (jaskini), o drabi-
nie pigkna, o duszy czy mity eschatologiczne. Przede wszystkim nalezy jednak
przywotaé mity, ktére Platon wbudowuje w swoja wizje nauki (jej przedmiotu,
zrédet i metod). Dotycza one najbardziej znanego aspektu platonizmu - teorii
idei. Nigdzie w tekstach Platona nie znajdujemy pelnego jej przedstawienia
(zob. np. Timajos, 51-52; Fajdros, 249 c). Prawdopodobnie filozof byt swiadomy,
ze jego teoria wiedzy wymaga pewnych niedemonstrowanych zatozen. Po-
niewaz nie chcial, aby ceng ratowania teorii idei byly dogmatyczne postulaty,
wolal da¢ wyraz swojej niepewnosci, wypowiadajac sie w formie mitycznej
opowiesci. Wiasciwie dopiero w dialogu Parmenides Platon sprébowat sie
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poeta, moralista i dociekliwy naukowiec, podejmujacy wysitek
opracowania metod badawczych oraz zbudowania systemu nauk,
w ktérym filozofia miata uja¢ najogdlniejsze principia rzeczywisto-
Sci. Mozna odnies¢ wrazenie, ze ekstremalny racjonalizm plynie
gdzies z glebi duszy filozofa, ktéry wbrew moralnej nieodpo-
wiedzialnosci sofistyki instynktownie szuka moralnej pewnosci.
W samym jego zdazaniu do okreslonej jednej, prostej, najogol-
niejszej zasady wyjasniajacej wszystko jest i przeczucie stuszne-
go dzialania, i logika myslenia uciekajaca od bledéw. Marzenia
Platona-racjonalisty o dotarciu do odwiecznego arche odzwiercie-
dlaja jego intelektualne i moralne potrzeby spelnienia sie poprzez
kontemplacyjne zjednoczenie z najwyzszym, jednym i absolutnie
prostym bytem. W Timajosie pisze on: ,,Znalez¢é Twérce i Ojca tego
calego wszechs$wiata jest wielkim przedsiewzieciem. Lecz gdy sie
go odkryto, jest niemozliwe objawi¢ Go wszystkim”®. Czy stowa te
sugeruja tylko problem bycia zrozumianym przez kogo$, kto nie
posiada odpowiedniego wyksztalcenia i wiedzy, czy wyrazaja mysl
o precyzyjnej niewyrazalnosci prawd i odwolaniu sie do intuicji
jako jedynego srodka zaradczego®?

zmierzy¢ z zagadkami i sprzecznosciami swojej teorii. Wiecej zob. M.M. Bouzyk,
Dlaczego mit?..., s. 194-213.

8 Platon, Timajos, 28c (polskie wyd.: tenze, Timajos, przet. P. Siwek, Warszawa
1986, s. 35).

9 Platon najprawdopodobniej w gronie najblizszych uczniéw podejmowat rozne
rozwazania. Czy byly one forma wiedzy tajemnej - trudno jednoznacznie po-
wiedzieé. O ezoterycznej wiedzy Platona bylo przekonanych wielu myslicieli,
zob.: H.]. Kramer, Arete bei Platon und Aristoteles, Heidelberg 1959; K. Gaiser,
Platons Ungeschriebene Lehre, Stuttgart 1963; W. Hirsch, Platons Weg zum Mythos,
Berlin 1971; ].N. Findlay, The Written and Unwritten Doctrines, New York 1974;
W.G.C. Guthrie, A History of Greek Philosophy, t. 4, Cambridge 1975. Na odnoto-
wanie zastuguja szczegélnie uwagi Gregory’ego Vlastosa, ktéry analizujac pra-
ce innych mysélicieli starozytnych (Arystotelesa, Porfiriusza, Sekstusa, Teofrasta)
pod katem obecnych w nich §ladéw filozofii platoriskiej, ocenil, ze stan, w jakim
Platon zostawit swoja spisang nauke, wyraznie wskazuje na to, ze odrzucit
wszelkie nieweryfikowalne twierdzenia. Wolat milczenie lub poetycka fantazje.
Ustne nauki nie zostaly spisane, bo byly niedowodliwe. Zob. G. Vlastos, On
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Rozstrzygniecie tej kwestii jest niczym innym jak uznaniem, ze
niektoére z Platoriskich mitéw pelnia - z calg skromnoscia swoich
mozliwosci - funkcje demonstratywne przy uzasadnianiu twier-
dzen filozoficznych. Jako filozof Platon wie, Ze na plaszczyznie
wiedzy, a wiec tam, gdzie wymagany jest dowdd, te intuicje nie
moga by¢ przekonujace. One obowigzuja tylko w przestrzeni wiary.
Jako poeta jest autorem mitéw, pod urokiem ktérych pozostawia
czytelnika. Wskazana dwuznacznos¢ Dialogow odstania stan swo-
istego napiecia intelektualnego charakterystycznego dla samego
Platona. Mozna si¢ zastanowi¢, czy ten stan w pewnym stopniu
nie jest bliski doswiadczeniu wspoélczesnego cztowieka, ktory staje
wobec potrzeby konfrontacji wiedzy naukowej z pytaniami o cha-
rakterze egzystencjalnym, szczegdlnie w sytuacjach granicznych,
takich jak: cierpienie, Smier¢...

Mit jako forma poznania

Punktem wyjscia rozwazan na temat mitu jako formy poznania
niech bedg dwa twierdzenia Arystotelesa: po pierwsze - spelnienie
sie cztowieka dokonuje si¢ w poznawczej kontemplacji prawdy,
a najdoskonalsza forma poznania jest nauka-filozofia; po drugie -
w micie zawarty jest fadunek poznawczy - , mitoénik mitu jest
poniekad filozofem” . Postepujac dalej w naszych rozwazaniach,
zastanéwmy sie, w jakim sensie mit wyraza wedlug Arystotelesa
droge do kontemplacji prawdy, bedacej spetnieniem sie czlowie-
ka. Odpowiadajac na to pytanie, nalezy odrézni¢ zagadnienie
aktywnosci czysto poznawczej (informowania si¢ o rzeczywisto-
§ci - theoria) od zagadnienia racjonalno$ci w sensie szerszym. Racjo-
nalnoé¢ mitu ptynie bowiem z tego, Ze jest on tworem cztowieka -

Plato’s Oral Doctrine, , Platonic Studies” 1981, s. 379-403. Wiecej zob. M.M. Bo-
uzyk, Dlaczego mit?..., dz. cyt.

10 Zob. Arystoteles, Metafizyka, 982 b 15, 1074 b i 1091 b (polskie wyd.: tenze,
Metafizyka, oprac., przel. K. Lesniak, Warszawa 1983, s. 8, 320, 379).
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animal rationale. Na mit trzeba patrze¢ jako na poznawcza czesé
zycia cztowieka, ono rozposciera si¢ w obrebie trzech dziedzin
kultury: kontemplacyjnej (theoria), moralnej (praxis) i wytworczej
(poiesis). Cho¢ mit wedlug Arystotelesa jest racjonalny, bo wyraza
rozumienie rzeczywisto$ci w podstawowych jej zasadach (jako
tozsamej, niesprzecznej, racjonalnej i celowej), to jednak nie jest
uznany przez Arystotelesa za poznanie w $cislym sensie (tj. za
»informowanie sie o rzeczy” - theoria), ale nalezy do dziedziny
sztuki (wytworczosci - poiesis)'!. Kryterium aktywnosci mitotwor-
czej nie jest zatem prawda, ale piekno. W aspekcie materialnym
racja mitu sa tre$ci poznawcze wyrazone w jezyku, a w aspekcie
formalnym: idea-mysl twoércy. Mit powstaje - jak pisal Arysto-
teles - z zadziwienia Swiatem i do$wiadczenia nie-wiedzy, czyli
»braku”, ktéry mitotwoérca uzupetnia. Racjonalnoé¢ mitu buduje
sie na poznaniu spontanicznym i zawartym w nim wspomnianym
podstawowym rozumieniu rzeczywistosci, ktore ksztaltuje ludzkie
myslenie, a ktére na gruncie filozofii znane jest jako problem zasad
bytu i poznania.

Podazajac tropem Arystotelesowskiej refleksji, mozna postawic¢
réwniez pytanie o relacje miedzy mitem a filozofig, a takze o relacje
miedzy mitem a religia. W szczegdlnosci warte zastanowienia jest,
czy mozemy powierzy¢ dzi$§ mitowi obrone wartosci istotnych
dla kultury europejskiej i czy wspoétczesny czlowiek powinien
szuka¢ w nim utwierdzenia wlasnej tozsamosci'?. Nalezy przy
tym pamietad, ze jakkolwiek nie zawsze potrafimy nadac naszemu
poznaniu formule jednoznacznosci, to mit (opowieé¢ poruszajaca
ludzka wyobraznie) nie pozostaje jedyna alternatywa. Kluczowe
jest uchwycenie specyfiki poznania tozsamego i form, w ktérych

11 Wiecej na ten temat zob.: M.M. Bouzyk: Mit - historia Swigta? Czytanie Arysto-
telesa, ,Studia z Filozofii Boga, Religii i Cztowieka” 2005, nr 3, s. 31-34; taz,
Arystotelesowska koncepcja racjonalnosci wobec faktu mitu, ,Studia Bobolanum”
2002, nr 2 (1), s. 145-168.

12 Wiecej zob.: taz, Religia a mit, ,Studia Bobolanum” 2004, nr 1, s. 165-186; taz,
Prawda mitu a prawda religii we wspotczesnej kulturze, ,Studia z Filozofii Boga,
Religii i Cztowieka” 2007, nr. 4, s. 255-280.
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sie ono przejawia'®. Analogia nie okresla precyzyjnie, czym co$ jest,
chociaz akcentuje indywidualnosé¢ realizowania wyrazonego za
jej posrednictwem podobienistwa. Podobienistwo to moze opierac
sie na relacjach rzeczywiscie zachodzacych miedzy przedmiotami
(czyli by¢ im wlasciwe) lub tez jedynie na relacjach myslnych; wtedy
nie stanowi faktycznej jakosci tych przedmiotéw, lecz wynik inte-
lektualnego naniesienia. Mozemy wiec mie¢ do czynienia z analogia
proporcji wiasciwych, jak w przypadku stosowanej w metafizyce
analogii transcendentalnej, lub - jak w przypadku metafory - pro-
porcji niewlasciwych. Po metafore siegamy najczesciej, gdy musimy
wkroczy¢ w obszary nowe poznawczo lub niejasne. Metafora nie
wypelnia jednak calego dazenia poznawczego czlowieka. Tam,
gdzie mozliwe jest zbadanie realnych powiazan bytowych, jej
stosowanie nie jest konieczne'*. Rzetelnej wiedzy stuzy nie tylko
nauka z charakterystyczng dla niej jednoznacznoscia poznania, ale
réwniez refleksja metafizyczna. Niestety wokot metafizyki narosto
w ostatnich dwéch stuleciach wiele nieporozumien. Dzieki teorii
analogii wypracowanej w klasycznej filozofii mozna wyjasnic spe-
cyfike poznania metafizycznego: nie jest ono jednoznaczne, ale nie
jest tez metaforyczne. Okreslenie metafizyki jako poznania o walo-
rach prawdy ze wzgledu na charakterystyczne dla niej narzedzie
badawcze, jakim jest analogia transcendentalna (tzw. metafizyczna),
pozwala na zanegowanie stusznosci dychotomicznego podziatu po-
znania na jednoznaczne (naukowe) i niejednoznaczne (mityczne)®.
W poznaniu zamknietym w formie mitycznej opowiesci
mamy do czynienia z pewng analogicznoscia proporcji. Czlowiek

13 Zob. M.A. Krapiec, Teoria analogii bytu, Lublin 1993. W opracowanej przez
Krapca teorii analogii mozna znalez¢ wyjasnienie specyfiki metafizycznego
poznania jako poznania wlasnie analogicznego. Szczegétowa analiza mitu
na podstawie tej teorii zostala przeprowadzona takze w pracy M.M. Bouzyk,
Dlaczego mit?..., dz. cyt.

14 Zob. wiecej M.M. Bouzyk, Dlaczego mit?...,s. 57-111 oraz taz, Migdzy jezykiem...,
s. 453-478.

15 Zob. wiecej M.A. Krapiec, dz. cyt., s. 49-172 oraz S. Kaminski, Jak filozofowac?,
Lublin 1989, s. 71-88.
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wiedziony wlasnymi skojarzeniami przenosi najlatwiej dostrzega-
ne relacje bytowe, tj. relacje kategorialne, na dostrzezone w $wie-
cie zdarzenia i w ten spos6b dokonuje ich interpretacji. Potrzeba
calosciowej wizji $wiata sprzyja przeprowadzaniu analogii relacji
znanych z codziennego do$wiadczenia do sytuacji, ktére budza
egzystencjalng ciekawo$¢, przy tym przyporzadkowanie danej
relacji do danej sytuacji jest catkowicie uzaleznione od ludzkiej
intencji i nie wykazuje realnych powiagzan z bytem. Mit, jakkolwiek
nakierowany na byt i zmuszony do czerpania z rzeczywistosci, po-
zostaje jednak w sferze sugestywnych wyobrazen. Bedac rodzajem
metafory, jest analogia oparta na ludzkich ujeciach poznawczych,
a nie na realnych powigzaniach miedzybytowych'e.

OczywiScie uzywanie metafory moze by¢ cenng inspiracja
w procesie poznania. Warto w tym miejscu znowu przywotaé mity
Platoniskie, tym razem te o charakterze dydaktycznym i propedeu-
tycznym'. Zdaniem ich autora, o ile sa tworzone na podstawie §wia-
domej metody kompozycji i utrzymane w ryzach nauki, moga stuzy¢
odkrywaniu prawdy: czy to zastepujac wysoce teoretyczng argu-
mentacje, czy tez do niej przygotowujac'®. Platon byt przekonany, ze
w formie mitu mozna wyrazi¢ w sposéb symboliczny i wyobraze-
niowy rézne trudne filozoficzne pojecia, np. pojecie duszy. Nauczy-
ciel, o ile byt osoba wysoce moralng, moégt wedtug Platona przyblizaé
uczniowi jaka$ abstrakcyjng idee za posrednictwem mitu, mimo ze
w tworzonej opowiesci operowat przedstawieniami zmystowymi,
a nie narzedziami $cisle naukowymi. Postugiwanie si¢ w procesie
dydaktycznym obrazem jako symbolem pozwalato nauczycielowi
na wprowadzenie ucznia w proces strukturalizowania do$wiad-
czenia i stawalo sie swoistym odpowiednikiem abstrakeji. Zaleta

16 Zob. M.M. Bouzyk, Arystotelesowska koncepcja..., dz. cyt.

17 Zob. np. Platoriskie mity w nastepujacych dialogach: Fedon (114 d), Paristwo
(X, 619 b-620 e) i Gorgiasz (523). W tych dialogach po micie nastepowata argu-
mentacja analityczna - nieodwotujaca sie do uczué, symboli.

18 Na temat tych funkcji Platoniskich mitéw zob. np. L. Edelstein, The Function of
the Myth in Plato’s Philosophy, ,Journal of the History of Ideas” 1949, t. 10, nr 4,
s. 466, 473-474.
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metaforyki mitu byla tez skutecznosé i, elastycznos¢” przekazu: mit
oddziatywat na poziomie dojrzatosci intelektualnej dowolnego stu-
chacza. Bedac z istoty perswazyjny, nie dowodzil, ale prezentowat.
Wiasciwosci mitycznego przekazu - metaforyke i symbolicz-
nos¢ - podkredlano w nowozytnych i wspoétczesnych badaniach.
W ten sposob postrzegal je np. oswieceniowy badacz dziejow
Giambattista Vico. Wloski mysliciel swoim dzietem Principi di
scienza nuova (1744) wplynat na kulture romantyzmu i jej fa-
scynacje mitami. Romantykéw pociagat symbolizm mitycznych
opowiesci i obecne w nich czynniki pozaintelektualne: emocje,
przeczucia, fantazja. Byli przekonani, ze sztuke, a w szczegdl-
noéci sztuke ludowa, mozna traktowac jako wspoétczesna forme
mitycznego poznania. W kolejnych latach XIX wieku oraz w wie-
ku XX zainteresowanie mitami wérdd badaczy nie ustawato. Na
przyklad Henri Bergson (1859-1941), jeden z gléwnych twércow
wspolczesnego intuicjonizmu, dostrzegatl w wyobrazni mito-
tworczej site zdolna sprzeciwié sie schematyzmowi rozumowan,
a Susanne K. Langer (1895-1985) wskazywatla na zwiazki mitu
i sztuki oraz jezyka. Cassirer, autor nie tylko wymienianej przez
nas pracy The Myth of the State, ale takze znaczacego dzieta The
Philosophy of Symbolic Forms (1923-1929) oraz zbioru esejow Sym-
bol, Myth and Culture (1935-1945) uwazal, ze mit ma strukture
pojeciowo-spostrzezeniowa. W zwiazku z tym nie mozna go
traktowac jak tygla niezorganizowanych i pomieszanych idei, ale
nalezy dostrzec w nim synteze organizujaca Swiat doswiadcze-
nia. Wartos¢ poznawczg mitu doceniali takze: niemiecki filozof
Friedrich Nietzsche, Franz Boas - badacz kultury Indian Ame-
ryki Péinocnej czy przywolywany juz przez nas Lévi-Strauss,
francuski twérca antropologii kulturowej, podkreslajacy mocno
metaforycznoéé mitéw i dostrzegajacy w nich, podobnie jak Cas-
sirer, czynno$¢ w petni logiczng. Mity mimo swej konkretnosci
i zwigzkéw z bezposrednimi doznaniami sg, jego zdaniem, wy-
razem uogolnien, klasyfikacji i analiz. W duchu Jungowskiej
psychologii gtebi natomiast interpretowali symbolike mitéw dwayj
inni badacze swiatowej stawy, Eliade i Campbell. Podkreslano
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takze znaczenie mitéw w poznaniu religijnym, w ujawnianiu
i przyblizaniu sacrum (Otto, Eliade, Tillich). W micie operujacym
obrazami, symbolami oraz poruszajacymi wyobraznie opowia-
daniami widziano forme intuitywnego poznania, ktére zdolne
jest przedrzeé sie do rzeczywistosci transcendentnej i tajemnicze;.

Podsumowujac, zauwazmy, ze eksplozja badan skoncentrowa-
nych na micie, ktéra obserwujemy od XIX wieku, ciagle wywiera
wplyw na postrzeganie wielu kwestii antropologicznych. W zwigz-
ku z ewolucja poznania naukowego w kierunku jednoznacznosci
oraz dewaluacja refleksji metafizycznej z badan nad mitem ptynie
swoista inspiracja do uznawania dziedziny pytan egzystencjalnych
jako domeny mitu - poznania metaforycznego. Mozna si¢ nawet
zastanawiaé, czy dzi§ mamy do czynienia ze zjawiskiem kulturo-
wym otwartego przyzwolenia na mit i zacheta do ksztaltowania
Swiadomosci mitycznej, oczywiécie w osobliwym sztafazu, na
ktéry pozwala wspdlczesna technologia informatyczna.

Uwarunkowania kulturowe
myslenia mitycznego

Te krotka analize mitu, dokonana z perspektywy realistycznej me-
tafizyki, traktowac nalezy jako dopetnienie innych znanych podejs¢
badawczych (np. semantycznego, genetycznego, funkcjonalnego,
strukturalnego, poréwnawczego). Opowiadajac sie za wielokierun-
kowosciag w badaniach nad mitem, chcemy jednoczeénie podkresli¢
fundamentalng role analizy metafizycznej w stosunku do badan
prowadzonych w dyscyplinach humanistycznych. Wyniki ba-
dari nad mitem, zgromadzone na gruncie nauk humanistycznych
bez odniesienia do wiedzy metafizycznej, sprzyjaja formutowaniu
tezy o koniecznej obecnosci mitu w kulturze i w rozwoju osobo-
wym czlowieka. Dlatego nalezy pamietad, ze niezmiernie wazny
jest intelektualny klimat wokot mitu. Tworzy go przede wszystkim
refleksja filozoficzna. Filozoficznie uzasadnione przyzwolenie na
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mit moze skutkowac rezygnacja z poszukiwania prawdy w dzie-
dzinie najistotniejszych kwestii egzystencjalnych i zastepowaniem
poznania dyskursywnego przykiadem.

O ile kultura starozytna organizowata si¢ wokét tezy o racjo-
nalnosci $wiata, dzi$ mamy do czynienia ze swoistym fenomenem
bankructwa rozumu, tj. umiejscowienia pytan egzystencjalnych
poza sfera ratio. Obowigzujaca wspolczesnie zawezona koncepcja
racjonalnosci eliminuje nie tylko refleksje metafizyczna jako pozna-
nie wartosciowe, ale rowniez sztuke i piekno stawia poza prawda
i dobrem. W zwiazku z tym mit (korpus mitéw - mitologia) jako
doskonaly nosnik zespolu pojec o rzeczywistosci, moze by¢ kulty-
wowany spolecznie bez zadnych ograniczen prawdziwosciowych
i moralnych.

Kontrowersyjne jest podtrzymywanie przez wielu wspodtczes-
nych humanistéw przekonania, ze kultura, w tym wychowanie,
naturalnie potrzebuja mitu - gtéwnie religijnego. Przykladem ta-
kiego stanowiska intelektualnego jest filozofia Leszka Kotakowskie-
go i obecna w niej teza, jakoby mit w jaki$ nierozerwalny spos6b
taczyl sie ze strukturg ludzkiej sSwiadomosci. Trudno sie zgodzi¢
z twierdzeniem, ze religijnos¢ cztowieka oraz jej rozwéj (przez
wychowanie) polega na ksztattowaniu jakiego$ stanu $wiadomosci
mitycznej. Mimo Ze w psychologii mozna méwic o istnieniu takiego
stanu ludzkiej $wiadomosci, w ktérym genetyczna interpretacja
mitu i uczestnictwo w nim zostaja ze soba ztaczone, to jednak fakt,
ze naturalna religijnos¢ cztowieka moze wyrazac sie w mitycznej
narracji, r6zni si¢ od twierdzenia, ze religia jako taka jest wyrazem
mitycznej $wiadomosci cztowieka. W zwigzku z tym dla wspotczes-
nych badan humanistycznych nad mitem kluczowy powinien by¢
filozoficzny dylemat, czy fakt religii nalezy tlumaczy¢ wylacznie
kulturowo (jak robi to np. Kotakowski), czy ma on uzasadnienie by-
towe (jak robi to np. Lubelska Szkota Filozofii Klasycznej). Naszym
zdaniem bez metafizycznego wyjasnienia faktu religii tatwo o jej
instrumentalizacje, np. w teorii wychowania®. Traktowanie religii

19 Zob. wiecej: M.M. Bouzyk, Wychowanie otwarte na religie..., dz. cyt.
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tylko jako elementu kultury oznacza zasadniczo, ze jest ona relacja
czlowieka do Boga w porzadku jedynie aksjologicznym, a nie - by-
towym, to znaczy, ze religia nie siega do podstaw ludzkiej egzy-
stencji, nie ogarnia celowosciowo wszystkich obszaréw ludzkiego
zycia. Dlatego formowanie jakiegokolwiek modelu wychowania
otwartego na religie na podstawie ujecia religii w wymiarze aksjo-
logicznym nie pozwala na konstatacje dotyczaca zasadniczej roli
religii w wychowaniu. Bez refleksji ontologicznej nie sposéb okresli¢
istotnych zwigzkow religii z doskonaleniem moralnym cztowieka
ani dostrzec w religii czynnika o fundamentalnym znaczeniu dla
kultury. Przede wszystkim jednak trudno méwié¢ o ,, godnoscio-
wym” wymiarze samej religii. W sferze refleksji nad wychowaniem
opartej na aksjologicznych interpretacjach religii trudna wydaje sie
tez ocena danej formacji religijnej, a to wlasnie w niej realizuje sie
wychowanie do $wietosci.

W interpretacji faktu religii najbardziej dyskusyjny jest problem
istnienia oraz natury przedmiotu religijnych odniesieri cztowieka.
Réznice w filozoficznych rozwigzaniach tych kwestii wynikajg
z przyjecia okreslonej optyki badawczej, ktéra wplywa takze na
rozwigzania w zakresie teorii wychowania. Na uwage zastugu-
je przede wszystkim problemem zaleznosci miedzy filozoficzna
koncepcja ludzkiej religijnosci a odczytaniem roli religii w wy-
chowaniu i kulturze. Wprawdzie ta rola na ogét bywa doceniana,
to jednak dajace sie dostrzec réznice w filozoficznych uzasad-
nieniach faktu religii maja istotny wptyw na wyznaczenie mo-
delu wychowania otwartego na religie. Nalezy pamieta¢, ze od
filozoficznego fundamentu takiego modelu zalezy racjonalizacja
konkretnych religijnych tresci, sktadajacych sie na formacje huma-
nistyczng czlowieka w obrebie konkretnego wyznania. Dlatego
w dyskusji na temat przyszlych kierunkéw wychowania nalezy
rzetelnie rozpozna¢ w szczegolnosci relacje miedzy chrzescijan-
skim rozumieniem $wietosci a wartosciami humanistycznymi.
Przemawiaja za tym zaréwno tradycja kultury europejskiej, jak
i poglebiajaca sie w Europie laicyzacja spoteczenstw (oraz wyni-
kajace stad niezrozumienie istoty chrzescijaristwa). Do spojrzenia
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na religie z perspektywy metafizycznej sktania takze niepokojacy
stan wspoélczesnej kultury. Mamy tu na myéli nie tylko skale pa-
tologii spolecznej czy probleméw wychowawczych (np. w szko-
tach), ktéra ciggle rosnie, ale réwniez coraz bardziej zauwazalna
w ludzkich postawach , niepewnos¢ aksjologiczng”. Chaos panu-
jacy w sferze wartoéciowan i silne indywidualistyczne tendencje
kultury europejskiej sprzyjaja tworzeniu mitéw. Wobec naptywu
do Europy rzeszy imigrantéw o formagji silnie religijnej problem
metafizycznej refleksji nad kwestiami antropologicznymi, w tym
religii, nabiera szczegélnego znaczenia.

Zakonczenie

Jak wykazaliémy, mit jest tworem racjonalnym, bo wyraza nie
tylko pytania egzystencjalne, ale przede wszystkim - zdolnos¢ do
stawiania tych pytan, oparta na wtasciwym czlowiekowi pojmo-
waniu rzeczywistodci. Mit jest nosnikiem mys$lenia konkretnego,
obrazowo-zmystowego, stabo oddzielonego od sfery emocjonal-
nej i kierowanego zasada pigkna, wlasciwa tworczosci (poiesis).
W swojej strukturze mit ujawnia cechy analogii metaforycznej. Dla
spotecznego odbioru mitu decydujace s warunki, ktére stwarza
kultura - nas interesowata kultura wspoélczesna i jej utrwalone
wzorce poznawcze dotyczace poznania naukowego. Celem ana-
lizy nie bylto zatem podwazenie obecnosci mitu jako takiego, ale
podanie w watpliwos¢ stusznosci utrwalonego podziatu ludzkiego
poznania, ktéry nie obejmuje refleksji metafizycznej, a jedynie
akcentuje dychotomiczne rozréznienie na poznanie jednoznaczne
(naukowe) i niejednoznaczne (mityczne). Konsekwencja tego po-
dzialu w kulturze staje sig, naszym zdaniem, postrzeganie religii
jako zjawiska pozaracjonalnego oraz mitologizowanie wartosci.
Podzial ten pieczetuje ,, wyjecie” wartosci z przestrzeni prawdy -
w tym wartosci, ktéra jest Swietos¢. Majac to na uwadze, staraliSmy
sie uzasadni¢, ze mit, ze wzgledu na jego funkcje i przedmiot
oraz subiektywnos¢ i wieloznaczno$é, nie powinien by¢ jedyna
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odpowiedzig na podstawowe pytania egzystencjalne, szczeg6lnie,
gdy ma by¢ uzasadnieniem dla hierarchii wartosci i wyznacza¢
ostateczny cel ludzkiego zycia.
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Tomasz Sebastian Cieslik

Tozsamos¢
renesansowego maga
w yjeciu Agrippy
von Nettesheima

[...] ten Agrippa nie oszczedza nikogo; gardzi, wie, nie
wie, placze, Smieje sig, gniewa, 1zy, chwyta wszystko;
on sam jest filozofem, demonem, bohaterem, bogiem,
wszystkim.

H.C. Agrippa von Nettesheim, De vanitate et incertitudine
scientiarum omnium

Przygotowujac niniejszy artykul, postawilem sobie dwa zasadni-
cze pytania: czy istnieje tozsamoé¢ maga w dobie renesansu? Czy
Agrippa, rozwijajac swoja refleksje filozoficzno-magiczng, tworzy
tym samym nowa tozsamo$c¢? Nalezaloby zadaé réwniez i trzecie

pytanie: czym w ogole jest tozsamos$é? Wspodtczesnie moze byé ona

réznie ujmowana, istnieje bowiem tozsamos¢ kulturowa, osobista,
religijna czy spoleczna, ale w oczywisty sposéb podobne rozréz-
nienie nie moze dotyczy¢ epoki renesansu.

Ze wzgledu na ograniczenia niniejszego artykutu, chciatbym
sie skoncentrowac na najprostszym, niemalze etymologicznym
rozumieniu stowa ,tozsamos¢”. Zatem tozsamo$¢ to zespot cha-
rakterystycznych cech, dzieki ktérym podmiot czy przedmiot staje
sie rozpoznawalny i mozna go w okreslony sposéb identyfikowac.
Z powyzszego wynika zatem, ze tozsamo$¢ maga to zespot okre-
slonych cech, dzieki ktérym jest on magiem; jest tozsamy.
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Agrippa nie napisal jednego spdjnego traktatu, w ktérym okre-
§litby, czym miataby by¢ tozsamoéé magiczna. Poza kilkoma frag-
mentami zawartymi w De occulta..., do ktérych odniose sie pdzniej,
niewiele mozna wyczyta¢ wprost o tym, kim jest mag. Odpowiedzi
na postawione pytania trzeba szukac, zagtebiajac sie w tresc opus
magnum Corneliusa Agrippy, przywolujac jego najwazniejsze tezy
i stosujac powszechnie przyjete metody interpretacyjne.

Charakter opus magnum Agrippy
von Nettesheima

Najdojrzalszym i najpetniejszym wykladem myéli Agrippy jest
De occulta philosophia libri tres, ostatecznie wydany przy wsparciu
biskupa Kolonii w 1533 r. Dzielo, o ktérym Frances Yates twierdzila,
iz ,jest podrdza po calym renesansowym $wiecie mysli, bowiem jak
w soczewce skupia wszelkie nurty epoki'”, i ktére Agrippa rozbu-
dowywat przez okoto 20 lat. Charakterystycznym jego elementem
jest tréjdzielna budowa. Dotyczy to zaréwno podziatu calego wy-
kiadu o filozofii tajemnej na trzy ksiegi, z ktérych pierwsza traktuje
o fizyce (magii naturalnej), druga o matematyce (astrologii), zas
trzecia o teologii (magii ceremonialnej), jak i tréjdzielnej konstrukcji
najwazniejszych zagadnier®.

1 Zob. T.S. Cieslik, Renesansowa koncepcja duszy w ujeciu H.C. Agrippy von Nettes-
heim na podstawie ,, De occulta philosophia”, ,, Acta Universitatis Lodziensis, Folia

Philosophica” 2010, nr 23, s. 145.

Tamze, s. 145-147. Z pewnoscia do owych zagadnieri nalezy zaliczy¢: elementy,
moce czy liczby, o ktérych Agrippa pisze: ,Nec attenditur hic numerus na-
turalis, sed formalis ratio quae est in numero, illudque quod supra diximus

semper mente teneatur, nonin vocalibus et mercatoriis numeris has vires esse,
sed in rationalibus, formalibus et naturalibus haec Dei et naturae sacramenta

distincta atque contenta”. H.C. Agrippa von Nettesheim, De occulta philosophia

sive de magia libri tres, red. V. Perrone Compagni, Leiden-New York-Koln 1992,
II: 3, s. 254.
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Charles Nauert w swej pracy pt. Agrippa and the Crisis of Renais-
sance Thought, bedacej obszernym studium my$li von Netteshei-
ma na tle epoki renesansu, zamieszcza kilka istotnych konkluzji
dotyczacych rozwazan filozofa. Podkresla on m.in. wazna role
Agrippy w faczeniu magicznej tradycji éredniowiecza z jej nowo
pojawiajacymi sie formami w renesansie. De occulta... w tym kon-
tekscie jest postrzegana jako obszerne dzieto, obejmujace wiedze
z wiekszosci ksiagg magicznych. Zdaniem Nauerta jest ono préba
nie tylko oczyszczenia dawnej Sredniowiecznej magii ze ztowro-
gich przesadow i zabobonu, ale takze nadania jej neoplatoniskiego
filozoficznego charakteru®.

W epoce renesansu, jak dalej zauwaza Nauert, magie i astrologie
traktowano jako narzedzia umozliwiajace cztowiekowi wyzwole-
nie sie spod wplywu zaleznoéci materialnych. W tym kontekscie
my$l Agrippy twoérczo nawiazuje do zywotnych nurtéw epoki.
Magia bowiem wedle von Nettesheima umozliwia cztowiekowi
wyrazenie zawartej w nim boskiej mocy, a takze wyrwanie sie
spod wtadzy , $lepego losu”*.

Rozwazania niemieckiego filozofa dotyczace statusu wiedzy
tajemnej przyczyniaja sie do przeksztalcenia magii w nauke poj-
mowana jako wiedza empiryczna i praktyczna. To stanowisko
Nauerta opiera si¢ miedzy innymi na zarysowanej w De occulta...
i rozwinietej w De vanitate... probie zakwestionowania $rednio-
wiecznego podejscia do wiedzy i wypracowania nowych jej form>.

Z kolei Vittoria Perrone Compagni, we wprowadzeniu do
swojej edycji krytycznej De occulta... zawraca uwage na bardzo
istotny aspekt dzieta Agrippy, mianowicie na jego oryginalna
synkretyczna strukture, zawierajaca mnogos¢ twoérczych w konse-
kwencji odwolan do dziet Ficina, Pica della Mirandoli i Johannesa
Reuchlina. Ficinianiskie koncepcje relacji pomiedzy ,wiecznymi

3 Zob. Ch. Nauert, Agrippa and the Crisis of Renaissance Thought, Urbana 1965,
s. 229-230.

4 Zob. tamze, s. 233-235.

5 Zob. tamze, s. 334.
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obrazami”, ,ideami” oraz $wiatem postuzyty von Nettesheimowi
do stworzenia wtasnej koncepcji lokalizacji noénikéw mocy, jak
rowniez charakterystyk relacji pomiedzy réznymi czynnikami
kosmosu. Od Pica Agrippa przejat koncepcje magii bedacej naj-
wyzszym spelnieniem wszelkiej filozofii, zas praca Reuchlina, De
Verbo Mirifico, stala sie inspiracja dla wprowadzenia trzech rodza-
jow magii, mianowicie: elementarnej, niebieskiej i ,religijnej”.
Podziat ten stanal u podstaw oryginalnego zamystu Agrippy, ktéry
stworzyl zupelnie nowa wizje magii ujmowanej jako ,filozofia
regulatywna”’.

Christopher Lehrich dostrzega innowacyjng budowe dzieta
Agrippy. Kierujac sie postulatem von Nettesheima dotyczacym
rozproszenia i ukrywania wiedzy we wszystkich trzech ksiegach
De occulta..., Lehrich zwraca uwage na osobliwg budowe wielu
jej rozdziatéw. Ich konstrukcja zawiera w sobie wiele encyklo-
pedycznych enumeracji, pomiedzy ktérymi zostaja umieszczone
wazne, wyrazane precyzyjnie argumenty, ktére po zebraniu z kilku
rozdzialéw ukazuja pelnie proponowanego przez Agrippe stano-
wiska. Lehrich nadmienia, iz owe encyklopedyczne enumeracje
stuza réwniez zamaskowaniu nieortodoksyjnego stanowiska re-
ligiinego Agrippy®.

Ponadto Lehrich podkreéla oddzialywanie filozoficznych roz-
wazan Agrippy zawartych w De occulta... oraz w De vanitate... na
pozniejszych myslicieli, w tym szczegélnie na Kartezjusza. Ame-
rykarnski badacz wskazuje na prekursorski charakter zalozen obu
wspomnianych dziet w stosunku do programowego watpienia
Kartezjusza oraz drogi do jego przezwyciezenia. Zdaniem Leh-
richa podstawowy zamyst filozoficzny Agrippy, podobnie jak

6 Zob. V.P. Compagni, Introduction, [w:] H.C. Agrippa von Nettesheim, De
occulta...,s. 16-17.

7 Zob. tamze, s. 16.

8  Zob. Ch.I. Lehrich, The Language of Demons and Angels: Cornelius Agrippa’s Occult
Philosophy, Leiden-Boston 2003, s. 213-216. Przedstawiona powyzej argumen-
tacja Lehricha jest odpowiedzia na zarzuty, iz De occulta... jest niejednolitym
zbiorem encyklopedycznej wiedzy i Ze nie stoi za nim Zadna idea.
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Kartezjusza, zawiera probe calosciowej reformy dotychczasowej
filozofii, a wraz z nig wiedzy’.

Kolejnym badaczem postrzegajacym Agrippe jako waznego
filozofa, ale i teologa humanistycznego czas6w renesansu jest Marc
van der Poel, ktéry w swej pracy pt. Cornelius Agrippa, the Humanist
Theologian and his Declamations rekonstruuje stanowisko teologiczne
von Nettesheima. Zagadnieniom teologicznym Agrippa po$wieca
trzecig ksiege De occulta. .., ale znacznie wiecej jego pogladow teo-
logicznych znajduje sie w innych mniejszych dzietach, na ktérych
opiera swoja prace Marc van der Poel. Wyjatkowa pozycja zajmo-
wana przez Agrippe w intelektualnych debatach czaséw renesan-
su jest spowodowana, zdaniem tego badacza, dwoma waznymi
aspektami mysli von Nettesheima. Pierwszy z nich dotyczy jego
otwartosci na ezoteryczng egzegeze Biblii (za pomoca chociazby
kabaty). Drugim aspektem w Swietle badar van der Poela jest
niespotykana u innych renesansowych mysélicieli umiejetnos¢ pro-
wadzenia publicznej , wymiany mysli” przez Agrippe'” za pomoca
listéw i publikacji mniejszych dziet.

Nalezy zgodzi¢ sie zaréwno z Compagni, jak i Lehrichem
dostrzegajacym innowacyjno$é¢ w samej konstrukeji De occulta. ..
W moich badaniach dostrzegtem wazna role pod wieloma wzgle-
dami ujmowanej ,troistosci” jako zasady wigzacej konsystencje
dzieta ze sposobem wykladania przez von Nettesheima najwaz-
niejszych zagadnien filozoficznych''. Owa zasada, wskazywa-
na réwniez przez wymienionych badaczy, nie stanowi jednakze
przedmiotu ich poglebionych badan.

Najwazniejszym tematem refleksji filozoficznej von Nettesheima,
stanowigcym gtéwny obszar moich badan, jest obecna w jego dziele

9 Zob. tamze, s. 218-219.

10 Zob. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, the Humanist Theologian and his Decla-
mations, Leiden 1997, s. 266-267.

11" Swoje badania nad filozofia Agrippy zawartem w niepublikowanej dysertacji
doktorskiej pt. , De occulta philosophia libri tres” jako ,ksiega drogi” Corneliusa
Agrippy z Nettesheim, Wydziat Filozoficzno-Historyczny Uniwersytetu £.odz-
kiego (2010).
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antropologia, ktdra staje sie mozliwa do przedstawiania dopiero
po oméwieniu najwazniejszych zagadnient kosmologicznych De
occulta. .., rozproszonych we wszystkich trzech ksiegach. Koncepcja
antropologii von Nettesheima nie tylko wpisuje sie w ogélny nurt an-
tropocentryzmu renesansowego, ale takze odznacza si¢ oryginalno-
$cig wynikajaca z wplecionego w nig watku drogi i samowiedzy'.

Stad tez pojawia sie potrzeba przyblizenia najwazniejszych
koncepcji Agrippy odnoénie do filozofii tajemnej, aby moc zasta-
nawiac sie nad tozsamos$cia maga.

Zasada ,triady” kluczem

do dzieta Corneliusa Agrippy i jej
zwiazek z odpowiednioscia
mikro-makrokosmiczna®

Analizowanie najwazniejszych zagadnien De occulta... pozwala
réwniez sadzié, iz mozna odnalez¢ klucz, dzieki ktéremu tresci
dziela Agrippy stana sie bardziej przystepne. Réznorakie troistosci:

12, Cztowiek stanowi ontologiczne ogniwo taczace te [trzy - przyp. T.S.C.] Swiaty

i fakt ten wyjasnia mozliwos¢ poznawania przez niego wszystkich trzech swia-
tow: zakres poznania ludzkiego zalezy od ontologicznego charakteru cztowieka.
Ponadto harmonijna jedno$¢ §wiatow w czlowieku bedgcym mikrokosmosem

odzwierciedla harmonijna jedno$¢ pomiedzy nimi w makrokosmosie. [...] Ponad-
to pokrewienistwa i powigzania pomiedzy rzeczami i obecnos¢ w nich ukrytych

mocy tworzy podstawe dla sztuki magii. Czlowiek moze odkry¢ i spozytkowac

te moce na swoja stuzbe”. F. Copleston, Filozofia Renesansu, [w:] tegoz, Historia

filozofii, t. 3: Od Ockhama do Suareza, przel. S. Zalewski, Warszawa 1993, s. 284-285:

Agrippie dobrze znane jest zagadnienie odpowiedniosci mikro-makrokosmicz-
nej. Postuguje sie nim w caltym swoim dziele. ,[...] w podobny spos6b symetrie

wszystkich cztonkéw sg proporcjonalne i zgodne oraz tak odpowiednie w sto-
sunku do cztonkéw $wiata, a takze miar Archetypu, Ze nie ma niczego takiego

w ludzkich czlonkach, co by nie odpowiadato jakiemus znakowi, gwiezdzie,
inteligencji czy boskiemu imieniu w samym boskim Archetypie”. H.C. Agrippa

von Nettesheim, De occulta..., 1I: 27, s. 329 [przet. - T.S.C.].

1
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elementéw, mocy, liczby, melancholii, ludzkiej duszy, catego ko-
smosu, jak réwniez tréjdzielnoé¢ samego dzieta Agrippy staja sie
w perspektywie catej De occulta... wyraznym wskazaniem do jej
interpretowania'*. Wprowadzana przez niemieckiego mysliciela
troisto$¢ pozwala na odkrycie powigzan pomiedzy zagadnienia-
mi o charakterze fizycznym i tymi, ktére odnosza sie do magii
oraz do teologii. W szerszej perspektywie troistoé¢ umozliwia
niemalze mistyczng podréz adepta De occulta..., bowiem dzieki
analogiom, jakie on odkrywa pomiedzy komponentami swiatéw:
podksiezycowego, cial niebieskich i inteligencji, wzbogaca swoja
wiedze i osigga coraz glebsze wtajemniczenie, wznoszac sie ku
wyzszym $wiatom.

Opisane w powyzszy sposéb wtajemniczenie jako konsekwen-
cja Agrippowej troistoéci znajduje swoje uzasadnienie réwniez
w innej pracy von Nettesheima pt. De triplici ratione cognoscendi
Deum liber (1529). Ukazuje on w niej trzy mozliwe drogi pozna-
nia Boga, ktdére zostaja zawarte w trzech ksiegach. Kazda z nich
otrzymuja kolejno: poganie zobligowani prawem natury, Zydzi
kierujacy sie prawem Starego Testamentu oraz chrzescijanie, dla
ktérych najwazniejsze jest objawienie i przestanie Chrystusa'. De
triplici ratione. .. zostala napisana w trakcie ponaddwudziestoletnie-
go okresu rozbudowywania De occulta..., dlatego mozna dostrzec
zwiazki, jakie pojawiaja si¢ pomiedzy dwoma dzietami'®.

W podstawowym dziele Agrippy wspomniana troistos¢ nie-
sie ze sobg réwniez inne konsekwengje. Trzyczesciowa budowa

14 Cum triplex sit mundus, elementalis, coelestis et intellectualis, et quisque
inferior a superiori regatur ac suarum virium suscipiat influxum ita ut ipse
Archetypus et summus Opifex per angelos, coelos, stellas, elementa, animalia,
plantas, metalla, lapides, Suae omnipotentiae virtutes exinde in nos transfundat,
in quorum ministerium haec omnia condidit atque creavit, non irrationabile
putant magi nos per eosdem gradus, per singulos mundos, ad eundem ipsum
archetypum mundum, omnium opificem et primam causam, a qua sunt omnia
et procedunt omnia, posse conscendere”. Tamze, I:1, s. 85.

15 Zob. M. van der Poel, dz. cyt., s. 72.

16 Pewne analogie De occulta... do De triplici ratione... dostrzega rowniez Com-
pagni. Zob. V.P. Compagni, dz. cyt., s. 29.
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najwazniejszych zagadnieri, spos6b ich prezentowania przez
Agrippe'” oraz wzajemne relacje, jakie z troistoéci wynikajg, tworzy
obraz calosci, buduje jednos¢ $wiata. Zasada , triady” wspoéttwo-
rzy wewnetrzng konstrukcje obiektéw opisywanych przez filo-
zofa, a takze posiada sw6j wplyw na koncepcje poznania zawarta
w dziele Agrippy.

Troistoé¢ wsparta zasada odpowiedniosci mikro-makroko-
smicznej warunkuje wewnetrzna konstrukcje wszelkich obiektow.
Nature troistoéci posiada zaproponowany przez Agrippe uktad
trzech Swiatéw jego kosmologii, w ktérym najnizszy $wiat jest
fundamentem wyzszego, wyzszy najwyzszego. Z kolei schemat
obiegu mocy wyglada odwrotnie, bowiem zrédto mocy znajduje
sie¢ w $wiecie najwyzszym, ktéry udziela jej za pomoca , mediéw”
nizszemu, a ten najnizszemu. Podobieristwa mozna dostrzec takze
w mikrokosmosie: trzy stopnie ludzkiej duszy'® sa wsparte jeden
na drugim: idolum stanowi podstawe, wyzej jest ratio, najwyzej
jest mens. Obieg $wiatta i z nim zwiazanej mocy wyglada nastepu-
jaco: mens wypelnia sie $wiattem, nastepnie napetnia nim ratio, by
ratio moglo napelni¢ idolum. Rozprzestrzenianie sie mocy po $wie-
cie, jak i $wiatta obfitujacego w moc po ludzkiej duszy sa podobne.
Zasada ,triady” posiada charakter wznoszacy sie od tego, co bazo-
we (proste, niedoskonate), poprzez mediacje (przykladowo: druga

17 Von Nettesheim niejako rozbija jedno zagadnienie na trzy ksiegi, ktére mozna
poja¢ dopiero po zlozeniu go w calo$é, o czym sam wspomina: ,Wy za$, sy-
nowie nauki i wiedzy, poszukujcie w tej ksiedze, zbierajac nasza rozproszona
mysl, ktéra w réznych miejscach przedstawiamy i co uczyniliémy tajemnym
w jednym miejscu, w innym czynimy jawnym tak, ze dla madrych sposrod
was bedzie to jasne”. H.C. Agrippa von Nettesheim, De occulta..., I1I: 65, 5. 599
[przet. - T.S.C.]. Przykladem takiego zagadnienia jest moc czy ludzka dusza.

18 W swoim wstepie do De occulta... Vittoria Compagni wskazuje na watek odno-
szacy sie do przeznaczenia duszy post mortem, ktéry w Zoharze jest zwigzany
zjej trzema poziomami: nefesz, ruah, neszama. Owe stopnie duszy zostaja przez
Agrippe wprowadzone w treéci trzeciej ksiegi w postaci taciniskich terminéw
korespondujacych z ich hebrajskimi odpowiednikami: mens, ratio, idolum, poja-
wiajacymi sie takze przy opisie loséw duszy ludzkiej po Smierci. Zob. V.P. Com-
pagni, dz. cyt., s. 42-43; T.S. Cieslik, Renesansowa koncepcja duszy..., s. 147-148.
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postac elementéw zwana przez filozofa anima mediae naturae, drugi
stopient ludzkiej duszy ratio) az do perfekcji (np. trzecia postac
elementéw, mocy, liczby, jak i trzeci stopiert duszy ludzkiej mens).

Zasada ,triady” dotyczy takze Boga, ktéry zgodnie z dogmatem
Tréjcy Swietej jest troisty™ i umozliwil poznanie Siebie cztowieko-
wi, ofiarujgc mu trzy ksiegi, czyli trzy éciezki Jego poznania. Bog
zatem, manifestujac sie w Tréjcy Swietej, oddzialuje na cztowieka,
ktoéry ze wzgledu na troista budowe swej duszy owq Tréjce zwiera
rowniez w sobie? i jest w stanie pozna¢, a nawet obja¢ Boga. Po-
przez wspomniang zasade Boég nie tylko dziala na czlowieka, ale
réwniez na kosmos. Przejawiajac swoja moc w kosmosie, poprzez
zasade triady, oddzialuje na czlowieka. Zatem w kosmosie réowniez
realizuje sie zasada ,triady”, nie tylko bowiem kosmos jest troisty
i sklada sie z trzech $wiatoéw, ale réwniez w kazdym ze $wiatow
zostaje odnaleziona owa troista zasada: elementéw, mocy, liczby,
inteligencji. Kazdy ze swiatow poprzez zasade , triady” oddzialuje
na obiekty w nim sie znajdujace.

Skoro cztowiek jest stworzony na obraz i podobieristwo Boga,
musi w sobie te troistos¢ zawieraé. Cztowiek dzieki trzyczescio-
wej budowie duszy zawierajacej: dusze zmystowa?*, ktéra mozna

19, Decreverunt doctores catholici populusque fidelis ita sentiendum ac pro-
fitendum esse, quod unus sit solus verus Deus, increatus, immensus, omni-
potens, aeternus, Pater, Filius, Spiritus Sanctus, tres quidem personae sibi
invicem coaeternae et coaequales, una tamen essentia et substantia, natu-
raque simplex omnino”. H.C. Agrippa von Nettesheim, De occulta..., I1I: 9,
s. 422. Agrippa wspomina o Tréjcy réwniez w ksiedze pierwszej: ,Lumen
etiam, [...] primo a divina mente in omnia diffusa - sed in ipso Deo patre,
qui est pater luminum, est prima vera lux; deinde in Filio illius illustrans
splendor et exuberans; in Spiritu Sancto ardens fulgor superans omnem
intelligentiam”. Tamze, I: 49, s. 177-178.

20 ,Sq za$ i inni teologowie, ktorzy przyréownuja trzy ludzkie moce (potentias):
pamied, intelekt i wole do wyobrazenia boskiej trojey [...], zas Merkuriusz
Trismegistus |[...] twierdzi, ze czlowiek po stworzeniu na podobieristwo Boga
reprezentuje réwniez tréjce”. Tamze, III: 36, s. 510 [przet. - T.S.C.].

21 Supra sensibilem animam, quae per corporis organa vires suas explicat, supre-
mum locum occupat mens ipsa incorporea et haec geminam naturam habens”.
Tamze, I: 61, s. 218.
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interpretowac jako idolum i ratio, oraz mens posiada mozliwosé
poznania oraz zblizenia sie do Boga. Mens bowiem za pomoca
predeterminowanej do dobra woli wypetnia sie $wiattem, ktére
nastepnie rozprowadza po calej duszy. Swiatlo pochodzace od
Boga, wypelniajace nakierowany na Niego mens, zawiera w sobie
wigzke mocy. Przy jej udziale kazdy ze stopni duszy, zdolny do
wypelnienia sie odpowiednia iloécig $wiatla, dziata w zgodzie ze
swoja wewnetrzng zasada (tzn. Swiatlo sprawia, iz mens staje sie
w pelni intelectualis, ratio za$ rationalis itp.). Poza troista dusza ludz-
ka czteroelementowa cielesnoé¢ z racji troistej natury elementéw
oraz zwigzanych z nimi mocy elementarnych réwniez podlega za-
sadzie ,triady”. W czlowieku poza czterema elementami znajduja
sie ich ptynne odpowiedniki w postaci humoréw, sposrod ktérych
najwazniejszym jest melancholia. Przy jej udziale oraz ze wzgledu
na jej troista nature cztowiek pozyskuje wptywy ciat niebieskich?,
ktére odpowiednio wykorzystane moga go poprowadzié¢ ku wyz-
szym $wiatom. W ten sposéb za pomoca zasady ,triady” zostaje
nawigzana nie tylko relacja ze $wiatem elementéw, ale réwniez ze
Swiatem cial niebieskich. Podsumowujac, Bog stwarzajac czlowie-
ka i $wiat na swoje podobieﬁstw023, wprowadzit zasade ,triady”,
ktéra w Nim samym sie znajduje.

Koncepcja poznania Corneliusa Agrippy zwarta w De occulta. ..
opiera sie nie tylko na obecnej w calym kosmosie , troistosci”, ale
jest rowniez wzmacniana przez odpowiednioé¢ mikro- makro-
kosmiczng. Na podstawie tych dwéch zasad mozna zarysowac
podstawowy kanon, ktoéry jest wyznacznikiem koncepcji po-
znania. Kanon, ktéry realizuje sie w ogélnosci jako poznawanie
podobnego przez podobne za pomocg réznorodnych nosnikéw,

22 Dzieje sie tak, gdy wezmie si¢ pod uwage melancholie. Zob. T.S. Cieslik, Re-
nesansowa koncepcja duszy..., s. 152.

23 Wszystko przewyzszajacy Bog, jak mowi Trismegistos, wymyslit dwa po-
dobne do siebie obrazy mianowicie $wiat i cztowieka i w jednym z nich ra-
dowat sie wszelkimi cudownymi dziataniami, w drugim za$ odnosit korzys¢
z przyjemnosci”. H.C. Agrippa von Nettesheim, De occulta..., I1I: 36, s. 506-507
[przet. - TS.C.].
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jakie znajduja sie pomiedzy podmiotem poznajacym a przed-
miotem poznawanym.

Przy dokonaniu czesciowego podsumowania, wydaje sie, ze
Agrippa rozwijajac swoja koncepcje magii zaklada przebudowe
ludzkiej, a zatem i magicznej tozsamosci. Albowiem zglebiajacy
arkana dzieta Agrippy czytelnik musi by¢ wyposazony w odpo-
wiednie cechy osobowosciowe czy psychiczne, by méc w sposéb
wlasciwy czerpad wiedze.

,Filozofia regulatywna” jako
,hovum organum”* magii Agrippy

Whbrew tytutowi De occulta philosophia Agrippy nie obfituje w szcze-
goétowe definicje magii (poza krétkimi definicjami zaczerpnietymi
z De vanitate... znajdujacymi sie na koricu De occulta...) dostrzec
mozna, iz sens magii wynika z jej praktyki opartej na trzech dyscypli-
nach ,filozofii regulatywnej”. Najwazniejszym celem, jaki Agrippa
chciat osiggnaé w swym opus magnum, jest odbudowanie i odrodze-
nie magii, przywrocenie jej pierwotnego statusu posréd nauk, po-
nowne odkrycie jej ,§wietoéci” poprzez wyrzucenie z niej zabobonu.
Koncepcja nowego rozumienia magii, ktéra za pomoca , filozofii
regulatywnej” efektywnie wykorzystuje nauki i umiejetnosci czto-
wieka, stusznie zostaje nazwana przez Compagni magia renovata®.

Agrippa von Nettesheim postuguje si¢ pojeciem magii natural-
nej, ktore staje sie przyczynkiem do wprowadzenia rowniez magii
demonicznej®, czyli takiej, ktora postuguje sie posrednikami (da-
emones). Magia naturalna zostaje ostatecznie przez von Nettesheima

24 Czynigc wyrazne nawigzanie do dzieta Francisa Bacona, chce podkresli¢ dosé
radykalny, innowacyjny i metodyczny charakter refleks;ji filozoficznej Agrippy.

25 Zob. V.P. Compagni, dz. cyt., s. 14.

26 Zob. Ch. Webster, Od Paracelsusa do Newtona, przet. K. Kopcinska, A. Zapa-
fowski, seria: ,Renesans i Reformacja. Studia z historii filozofii i idei”, t. §,
Warszawa 1992, s. 61.
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podporzadkowana wyzszym formom operacji magicznych, bo-
wiem w jej ogélnym zaloZeniu ma ona odnosi¢ sie jedynie do sit
przyrody. W koncepcji niemieckiego filozofa magia przekracza
czteroelementowy $wiat, bowiem w De occulta... nie mozna méwic
jedynie o mocach naturalnych, nie pytajac o ich przyczyne, ktéra
znajduje sie poza sublunarnym $wiatem elementéw. Catoéciowy
charakter magii, jako obejmujacej cala dostepna cztowiekowi wie-
dze, ujawnia wprowadzona przez Agrippe w pierwszej ksiedze
koncepgja , filozofii regulatywnej”, ktéra staje sie podtozem mozli-
wodci przywroécenia pierwotnego statusu magii oraz uaktywnienia
jej regeneracyjnych wlasnosci”’ poprzez wilasciwe wykorzystanie
trzech podstawowych dyscyplin, mianowicie: fizyki, matematyki
oraz teologii jako nauk praktycznych.

Przyblizona powyzej zasada , triady” w De occulta... z wpisana
w nig rolg ,adepta-podréznika-maga” ukazuje watki pozwalajace
okreslic filozoficzny status dzieta Agrippy. Mozna bowiem w tym
kontekscie méwic o ,filozofii drogi” zawierajacej wyrazne dyspo-
zycje poznawcze i odnowicielskie. Tozsamos¢ adepta z pewnoscia
jest powigzana z byciem , podréznikiem” i jest to kwestia kluczo-
wa. Albowiem , adept-podréznik-mag” znajduje sie w nieustannej
podrézy poprzez trzy ksiegi dzieta, w trakcie ktérej, na réznych
poziomach wtajemniczenia zaleznych od poziomu $wiata pozna-
wanego przez ,podréznika”, uzyskuje on wiedze. Poczatkowo
jawna, oparta na obserwacji czteroelementowej przyrody, p6z-
niej za$ coraz bardziej tajemna, przekraczajaca podksiezycowy
$wiat, lecz nadal naturalng, bo wiaéciwa calemu tréjdzielnemu
kosmosowi. Na te podréz ma réwniez wplyw podkreslana powy-
zej zasada odpowiedniosci mikro-makrokosmicznej, dzigki kto-
rej m.in. jest umozliwione samopoznanie ,podréznika”, bowiem
osiagajac wiedze oraz poznajac zasady rzadzace makrokosmosem,
mozeja ,podréznik” odnieé¢ do swego wnetrza, okresli¢, kim jest.
Cztowiek stanowi zatem centralne pojecie w filozofii Corneliusa

27 Mam tu namysli funkcje magii umozliwiajaca kontakt z Bogiem, zerwany
wskutek grzechu pierwszych ludzi.
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Agrippy. Zas jego tozsamosc jest silnie powiazana z rolg odkrywcy
wstepujacego na coraz to wyzsze poziomy §wiadomosci, dzieki
postugiwaniu sie magia.

Magia za$ zyskuje praktyczna postaé, gdy pod uwage weZmie
sie zawarta w niej zasade ,triady”:

Albowiem cala filozofia regulatywna dzieli sie na fizyke, mate-
matyke i teologie [...]. Ujmujac rzecz krétko: magia obejmuje,
jednoczy i doskonali te trzy najpierwsze dyscypliny, starozytni
zatem stusznie uwazali jg za najwyzszg i najSwietsza nauke?®,

Ponadto Agrippa okresla magie nastepujaco:

[Magia to - przyp. T.S.C.] najdoskonalsza i najwspanialsza na-
uka, oto filozofia wyzsza i Swietsza, oto wreszcie catkowite
spelnienie wszelkiej najszlachetniejszej filozofii*’.

Okreslenie magii jako spelnienia wszelkiej filozofii pozwala
pojmowac ja réwniez jako organum wiedzy aktywnej i praktycz-
nej, umozliwiajace osiagniecie pelni wtajemniczenia w charakter
relacji miedzy Bogiem, kosmosem i czlowiekiem. Mozna takze
przyjaé, iz jej status bliski jest roli logiki. Albowiem tak jak logika
jest zewnetrznym narzedziem wobec nauk, tak i magia, bedac
na zewnatrz ,filozofii regulatywnej”, umozliwia sprawniejsze
i pelniejsze korzystanie z jej zasobéw. Cho¢ nalezy podkresli¢, iz
zewnetrzno$¢ logiki i magii wzgledem nauk posiada odmienny
charakter. Magia, znajdujac sie niejako na metapoziomie wzgle-
dem filozofii, ,obejmuje” ja i doskonali tak dalece, iz dzieki swym
zabiegom staje sie niejako nowg, ,$wietsza” filozofia. Zatem za

28 H.C. Agrippa von Nettesheim, O filozofii tajemnej trzy ksiegi (fragmenty), red.,
przet. T.S. Cieslik, ,Hybris” 2009, nr 8, I: 2, s. 121.
29 Tamze.
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pomoca opisanej przez Agrippe wiasnosci doskonalenia, czyli
pelnego wykorzystania dyscyplin , filozofii regulatywnej”, staje sie
sprawnym narzedziem umozliwiajacym utozsamienie osiggniecia
najwyzszej wiedzy z procedura renovatio jako odnowienia czto-
wieka ijego relacji z kosmosem oraz Bogiem. Zatem opus magnum
Agrippy pozwala adeptowi nie tylko odkry¢ swa tozsamosé, ale
réwniez ja przebudowac.

Doskonalenie wiedzy poprzez magie odbywa sie przy udziale
zasady ,triady”, bowiem poséréd ,najpierwszych nauk” mozna
przyjacé, iz podobnie jak jest z hierarchig stopni duszy czy swiatéw
w kosmosie, tak nauki sg wsparte jedna na drugiej. Najnizsze miej-
sce w tej hierarchii zajmuje fizyka, wyzsze matematyka, najwyzsze
teologia®. Ponadto owe trzy dyscypliny odpowiadaja doktadnie
trzem $wiatom kosmologii von Nettesheima.

Jak zostalo juz powiedziane, magia jest organum umozliwia-
jacym ,podréznikowi” poznanie zywotnych zwigzkéw z jego
naturalnym otoczeniem, ale réwniez wskazuje szlak triadycznej
podrézy poprzez kosmos. Podréz ta odbywa sie symultanicznie na

30 Podobienstwo do koncepcji Arystotelesa jest oczywiste: , ta najwyzsza nauka
[teologia - przyp. T.S.C.] musi sie zajmowac najwyzszym rodzajem. Tak wiec
nauki teoretyczne [fizyka, matematyka, teologia - przyp. T.S.C.] sa cenniej-
sze od innych nauk, a ta jest najcenniejsza wéréd nauk teoretycznych. [...]
Powinno do niej naleze¢ badanie bytu jako takiego, tzn. zaréwno jego istoty,
jak i atrybutéw, ktére mu przystuguja jako bytowi” (Arystoteles, Metafizy-
ka, oprac., przel. K. Leéniak, Warszawa 1983, E, s. 151) oraz: ,Rodzaj nauk
teoretycznych jest najpozyteczniejszy, a wéréd wymienionych nauk [fizyka,
matematyka i teologia - przyp. T.S.C.] ostatnia jest najpozyteczniejsza, zajmuje
sie bowiem najwyzszym Bytem” (tamze, K, s. 184-185). Agrippa za$ o teologii
pisze nastepujaco: , teologia uczy, czym jest Bég, czym umysl, czym inteligencja,
czym aniol, nastepnie czym jest demon, czym dusza, czym religia, czym sa
Swiete urzedy, obrzadki, rytualy, ceremoniat i §wiete tajemnice. Poucza nas
takze o wierze, o cudach, o mocy stéw i gestéw, o sekretnych dzialaniach i ta-
jemnicach znakéw oraz - jak rzecze Apulejusz - wyjasnia nam, jak poznawac
nalezycie i by¢ biegtym w regutach ceremonii, oddawaniu czci temu, co $wiete,
i w zasadach religii”. H.C. Agrippa von Nettesheim, O filozofii tajemnej..., I: 2,
s. 122. Charakterystyka i cel obu uje¢ teologii sa rézne, ale zajmowany status
posrod innych dyscyplin wydaje sie by¢ taki sam.
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dwoch plaszczyznach mikro- oraz makrokosmicznej. W perspekty-
wie mikrokosmicznej cztowiek, zaglebiajac si¢ w siebie, odkrywa
zasade ,triady”, za pomoca ktorej swa wewnetrzng , wedrowke”™!
kieruje ku najwyzszemu stopniowi duszy, czyli umystowi (mens).
Ten za$, bedac nakierowany na Boga, wypelnia si¢ jego Swiatlem
i staje sie Zréodltem mocy dla cztowieka. W perspektywie makro-
kosmicznej cztowiek przyswaja aktywnie otaczajgce go universum,
postugujac sie magia, odkrywa ,filozofie regulatywna” i trzy ,naj-
pierwsze nauki”, ktére magia soba obejmuje. Dzieki temu caty czas
jest w ,triadycznej podrézy” kosmicznej. Dzigki odnowicielskiej
magii cztowiek przede wszystkim jednakze odkrywa moc i jej
troistos¢ w hierarchicznej rzeczywistosci, a takze w sobie. Novum
organum magii utrzymuje zatem relacje pomiedzy cztowiekiem
i kosmosem, nadajgc im charakter aktywny i zywotny.

Kresem , triadycznej podrézy” czlowieka poprzez kosmos jest
bezposrednie doswiadczenie Boga. Novum organum magii dzieki
zawartej w sobie triadzie dyscyplin, odpowiadajacej trzem $wiatom
kosmologii Agrippy, prowadzi ,podréznika” do najwyzszego, po-
nadniebieskiego $wiata. Jednoczesnie przy pomocy tegoz organum,
czlowiek zyskuje mozliwosé idealnego wypelnienia swej duszy
$wiattem i objecia Boga™, stajac sie narzedziem umozliwiajacym
przywrécenie wiezi pomiedzy Bogiem i soba samym. Albowiem
cztowiek nigdy tej wiezi nie zatracil, jego natura jest uksztattowana
w sposob, ktory umozliwia kontakt z Bogiem®. Jedyne, czego moze

31 Te wewnetrzng podr6z umozliwiatby m.in. spiritus rationalis, ktory dziata
podobnie jak makrokosmiczny spiritus mundi: ,Medium est spiritus rationalis
utraque connectens extrema atque ligans, videlicet animam animalem cum
mente et utriusque sapiens naturam extremorum: differt tamen ab illo supremo,
qui intellectus illuminatus, mens, lux et portio suprema dicitur; differt etiam
ab anima animali”. Tenze, De occulta..., I1I: 37, s. 511.

32 [...] w Pi$mie Swietym cztowiek nazywany jest wszelkim stworzeniem, nie
jedynie dlatego, ze czlowiek uczyniony jako drugi $wiat wszystkie czesci
w sobie zawiera, lecz dlatego, ze samego Boga pojmuje i zawiera (continet)”.
Tamze, III: 36, s. 508 [przetl. - T.S.C.].

33 Przykladowo ludzka dusza jest obrazem bozego stowa: , Verbum igitur id est
simulacrum Dei, intellectus agens est simulacrum Verbi, anima est simulacrum
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czlowiekowi brakowaé, to efektywnego narzedzia komunikacji,
ktére w postaci magicznego organum dostarcza filozofia tajemna
von Nettesheima. Dlatego tez De occulta... jest przede wszystkim
propozycja nowej aktywnej drogi do poznania Boga*. Dzielo to
jawi sie z perspektywy calo$ciowego spojrzenia jako dynamiczny
opis relacji pomiedzy cztowiekiem, kosmosem i Bogiem, a kon-
kretnie jako droga madrosci wiodaca czlowieka zarazem do Boga
i do siebie samego.

Tozsamos¢ ,,adepta-podréznika-maga”

We wstepie do niniejszego artykutu byla mowa o fragmen-
tach, w ktérych Agrippa, opisuje postawe, jakiej wymaga od adepta
swej ksiegi, co w oczywisty sposéb koresponduje z tozsamoscia
magiczng. Von Nettesheim zwraca si¢ bowiem bezposrednio do
czytelnika-adepta, zaréwno we wstepie, jak i w postowiu do De
occulta... W tychze miejscach, pod swym barwnym i erudycyjnym
stylem, skrywa filozof postawe, jakiej wymaga od zglebiajacego
arkana dziela. Przyjrzenie sie owym zwrotom pozwala na jasne
stwierdzenie, iz kazdy czltowiek zgtebiajacy filozofie tajemna wi-
nien posiadac¢ bystry umyst, by¢ roztropnym, by méc objac¢ za-
wartos¢ dzieta Agrippy, a takze powinien by¢ ostrozny i dos¢
krytyczny w stosunku do zglebianych tresci. Niemiecki mysliciel
stwierdza bowiem, iz jesli czytelnik znajdzie tresci niezgodne
z jego przekonaniem, to powinien je porzuci¢ i nie czyni¢ z nich
uzytku, skoro uznaje je za szkodliwe. Mozna zatem sadzi¢, iz w ten
sposob filozof sygnalizuje, iz nie kazdy jest godny i gotowy do

intellectus, verbum autem nostrum est simulacrum animae, per quod agit in
res naturales naturaliter, quoniam natura opus illius est”. Tamze, II: 60, s. 395.
34 Marc van der Poel stwierdza, ze Cornelius Agrippa, jak kazdy neoplatonik,
zdradza swoje zainteresowanie mistycyzmem. Ponadto zauwaza, iz we wszel-
kich przedsiewzieciach von Nettesheima towarzyszy mu przekonanie, iz moze
on zblizy¢ sie do Boga, poniewaz utrzymuje, iz Bég przejawil sie w rozmaity
sposob w stworzonym przez Siebie $wiecie. M. van der Poel, dz. cyt., s. 8-10.
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zaglebiania sie w jego dzieto®. Postugujac sie quasi-klatwa, prze-
strzega rowniez tych, ktérzy beda prébowali uczynié z niego czar-
nego maga, a tresci jego dzieta zechca sprowadzic¢ jedynie do za-
kazanych heretyckich tez*®. W czesci Do czytelnika von Nettesheim
doprecyzowuje, jaki powinien by¢ adept jego ksiegi. Cechy, ktére
przywoluje, odnosza sie raczej do religijnej tozsamosci mistyka:

Albowiem dla was tylko piszemy [niniejsze dzieto - przyp.
T.S.C.], ktérych duch nie jest zepsuty, ale zgodny z wlasciwym
porzadkiem zycia, ktérych pobozny i wstydliwy umyst, jak
i niewzruszona wiara sa w brzmieniu bojazni i czci dla Boga,
ktorych rece od grzechu i niegodziwosci dalekie, a ktérych oby-

czaje sa stosowne, opanowane i skromne®”.

Agrippa prowadzi czytelnika - adepta swego opus magnum -

poprzez opisy $wiatéw, ukazujac, dzieki wnikliwej analizie kaz-
dego z nich, konieczne do rozwazenia zagadnienia, prowadzace
z nizszych swiatow ku wyzszym.

Dzieki owej podrézy po swiatach De occulta... adept uzyskuje

konieczna wiedze umozliwiajaca przywolywanie i jednanie oraz

35

36

37

»Vos autem, qui aequa mente ad legendum venitis, si tantam prudentiae
discretionem adhibueritis quantam in melle legendo apes, iam securi legite:
puto namque vos et utilitatis haud parum et voluptatis plurimum accepturos.
Quod si qua repereritis quae vobis non placeant, mittite illa nec utimini: nam
et ego vobis illa non probo, sed narro; caetera tamen propterea non respuite:
nam et medicorum volumina inspicientibus contingit cum antidotis et phar-
macis simul etiam venena legere”. H.C. Agrippa von Nettesheim, Ad lectorem,
[w:] tegoz, De occulta..., s. 65-66.

,Quibus et ego nunc consulo ne nostra scripta legant, nec intelligant, nec me-
minerint: nam noxia sunt, venenosa sunt; Acherontis ostium est in hoc libro;
lapides loquitur, caveant ne cerebrum illis excutiat”. Tamze, s. 65.

,,Vobis enim solis scripsimus, quorum animus incorruptus, ad rectum vivendi

ordinem institutus, quorum casta et pudica mens ac illibata fides Deum timet ac

reveretur, quorum manus sunt ab omni scelere et crimine separatae ac mores

pudici, sobrii et modesti”. H.C. Agrippa von Nettesheim, De occulta..., I1I: 65,
s. 599.



44 | Tomasz Sebastian Cieslik

wlasciwe wykorzystanie mocy®®. Owa , podréz” wzbogaca adepta
takze o wiedze o nim samym, o funkcji, jaka spelnia w $wiecie,
oraz odkrywa przed nim kolejne coraz to wyzsze tajemnice stwo-
rzenia, bedac jednoczes$nie niejako mistyczng droga prowadzaca
do Stwoércy.

Problem tozsamos$ci maga jest powigzany z zagadnieniami od-
noszacymi sie do czltowieka, ktérych wiekszosé von Nettesheim
zamiescil w trzeciej ksiedze De occulta... Umiejscowienie owych za-
gadnien w ksiedze poswieconej teologii i Bogu jest istotne z uwagi
na nacisk, jaki niemiecki filozof kladzie na splot zagadniei zajmu-
jacych sie cztowiekiem, jak i Bogiem. Nalezy réwniez wspomnie¢,
iz wiekszos¢ swych antropologicznych tez filozof zawart w nie-
opublikowanym traktacie Dialogus de Homine®, ktorego obszerne
fragmenty wzbogacily druga wersje trzeciej ksiegi De occulta...*.

Dzieki analizie, na potrzeby niniejszego artykulu, niektérych
najwazniejszych tez De occulta..., jawi sie odpowiedz na pytanie:

,Czy istnieje tozsamos¢ maga w dobie renesansu?”. Albowiem
mozna zwréci¢ uwage na pewne komponenty, ktére moga owa
tozsamosc¢ wspottworzyé. Opisana w niniejszym artykule podréz
czlowieka, obywajaca sie zaréwno w makro-, jak i w mikroskali
kosmologii Agrippy, zdradza pewna konstytutywna ceche owej
tozsamosci, mianowicie , bycie podréznikiem”, czyli wedrowcem
poszukujacym wiedzy i wykorzystujacym w tym celu magie. Od-
bywa sie to przy akceptacji Agrippy dla podejécia mistycznego,
ktérego cecha jest kontemplacja. Dalej, wydaje sig, ze niemiecki

38 [...] integra se vobis inexpugnabilis magicae disciplinae scientia insinuabit
apparebuntque vobis virtutes illae”. Tamze.

39 Dialogus de Homine zwiera nie tylko spojny poglad dotyczacy czlowieka, charak-
terystyczny dla renesansowych neoplatonikéw, ale réwniez jest bogaty w od-
niesienia i komentarze do pierwszego traktatu Corpus Hermeticum pt. Pimander.
Czlowiek przez von Nettesheima jest opisany jako mikrokosmos zwierajacy
w sobie trzy $wiaty: mundus intellectualis, mundus elementaris, mundus coele-
stis. Agrippa wyraza réwniez poglad, iz czlowiek, przebywajac w raju, byt
hermafrodyta, zas jego upadek nie tylko zerwal wiez z Bogiem, ale réwniez
poskutkowat podzialem na dwie picie. M. van der Poel, dz. cyt., s. 31.

40 Zob. V.P. Compagni, dz. cyt., s. 42-43.
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filozof, rozwijajac swoj projekt magia renovata, zaklada przebudo-
we ludzkiej, a zatem i magicznej tozsamoéci. Mag praktykujacy
De occulta... jest w ciaglej mistycznej podrézy, ktérej celem jest
,objecie Boga”. W trakcie swojej drogi kontempluje i odkrywa
zaréwno $wiat, jak i siebie; mozna zatem stwierdzi¢, iz mag ciag-
le wymyka sie samopoznaniu, zatem nigdy jego tozsamos¢ nie
jest w pelni poznana.
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Zbigniew Lagosz

Aparat represji

wobec ezoterykow

1 ugrupowan
ezoterycznych - zarys
problematyki

Juz w warstwie etymologicznej ezoteryka w swym prymarnym
znaczeniu (esotero - eso: ,wewnetrzne”, ,ukryte”) implikuje na
kilku ptaszczyznach elementy zbiezne z idea i dziatalnoscia
stuzb specjalnych (wywiadu, kontrwywiadu itp.). Reguta tajno-
$ci czy wreszcie samej tajemnicy jest przeciez niejako na trwa-

le wpisana w dzialanie operacyjne stuzb specjalnych, ale i - co
oczywiste — wszelkiej masci ezoterycznych zakonéw tajemnych
czy pojedynczych ezoterykéw'. Nawet sama ,tajemnica”, cho¢

1

Ezoteryke zachodnia wedlug koncepcji jednego z pierwszych jej badaczy, Anto-
ine’a Faivre’a, charakteryzuja cztery istotne cechy plus dwie mniej istotne, ktére
nie musza wystepowag, sa to: ,,(1) wiara w niewidzialny, pozaprzyczynowy uklad
odpowiednikéw pomiedzy widzialnymi i niewidzialnymi wymiarami kosmosu,
(2) postrzeganie natury jako przenikanej i ozywianej boska obecnoscia albo sita
zyciowgy, (3) koncentracja na wyobrazni religijnej jako mocy dajacej dostep do $wia-
tow i poziomow rzeczywistosci posredniczacych miedzy $wiatem materialnym
a Bogiem, (4) wiara w proces przemiany duchowej, dzieki ktérej dochodzi do od-
nowy wnetrza czlowieka i nawigzania przezen ponownego zwigzku z boskoscia.
Dwie inne cechy, niemajace charakteru obligatoryjnego, ale czesto pojawiajace sie
w kontekscie «ezoteryzmu» to: (1) wiara w podstawowe podobienistwo licznych
czy nawet wszystkich tradycji duchowych, oraz (2) przekonanie o istnieniu mniej
lub bardziej tajemnego przekazu wiedzy duchowej” (W.J. Hanegraaff, Esotericism,
[hasto w:] Dictionary of Gnosis & Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff, Leiden
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diametralnie inna, to jednak réwniez jest w pewien spos6b zbiezna,
dotyczy bowiem wiedzy. Oczywiscie inny jej rodzaj strzega przed
profanami np. organizacje wolnomularskie, a inny stuzby specjalne,
ale kazdego z adherentéw tych ugrupowan obowiazuje imperatyw
stania na strazy tajemnicy, stuzbowej czy wolnomularskiej (czy tez
innego ugrupowania ezoterycznego).

W tym kontekscie nie moze dziwi¢ obustronne zainteresowanie
swa dzialalnoscig stuzb specjalnych i ugrupowan ezoterycznych.
Dla stuzb specjalnych tajemne zebrania np. 16z wolnomularskich od
zawsze byly przystowiowa ,sola w oku”. Sciste przestrzeganie zasad
wolnomularskich (tajemne powitania, hasta, tajnos¢ cztonkéw i rytu-
atu lozowego) wzbudzato w decydentach odpowiedzialnych za trwa-
tos¢ danego systemu politycznego istotny niepokéj. Mogto bowiem
(a czestokro¢ tak sie przeciez dzialo) dochodzi¢ do zawigzywania
spiskéw przeciwko wiladzy (np. zorganizowani na wzoér masonerii,
cho¢ stojacy do niej w opozycji, karbonariusze) podczas tajnych spo-
tkan czy lozowych uroczystosci. Réwniez poszczegdlne osoby zrze-
szone w r6znych zakonach tajemnych byty niezwykle interesujace dla
wywiadow paristw. Mogly one pod agenda spotkan ezoterycznych

2006, s. 340). Wouter Hanegraaff wskazuje, iz koncepcja Faivre’a nie przystaje
do zjawisk wspélczesnych, a jedynie do pewnych renesansowych i by¢ moze
jeszcze osiemnastowiecznych zjawisk kulturowych, wykazujac réwnoczesnie
,heurystyczng wartos¢” Faivre’owskich kategorii (tzn. niczego tak naprawde
nie wyjasniaja, ale sa pomocne we wprowadzaniu w krag poje¢, ktérymi tu
trzeba operowac) (tamze). Definiuje zatem Hanegraaff ezoteryke jako , wiedze
odrzucong”, stajac w opozycji do koncepcji Faivre'a, poprzez ukazanie owego
mechanizmu odrzucenia, ktére w tonie protestantyzmu ,stopily” luzne wczesniej
watki ezoteryczne w jeden, odrzucony wlasnie wtedy kigb idei (W. Hanegraaff,
The Birth of Esotericism from the Spirit of Protestantism, ,Aries” 2010, t. 10, nr 2,
s.197-216). Powstato zatem nowe podejscie uwolnione od kategoryzacji Faivre’a,
zdefiniowane jako empiryczno-historyczne. Niezwykle trafnie ezoteryke dookre-
$la Maciej B. Stepien, piszac: ,Jest to [zachodnia ezoteryka - przyp. Z.L.] zbior idei
uksztattowany przez zderzenie biblijnej i poganskiej tradycji oraz dtugofalowe
skutki tego spotkania, do ktérego naleza wielorako powigzane ze sobg nurty
religijno-filozoficzne o charakterze alternatywnym i dysydenckim w stosunku do
gléwnego nurtu nauki i religii w kulturze zachodniej” (M.B. Stepien, Okultyzm.
Studium ezoteryki zachodniej, Lublin 2015, s. 88).
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(tak krajowych, jak i zagranicznych), rozpracowywaé ewentualne
spiski czy tez pozyskiwaé informacje, ktérych zdobycie nastreczato
zwykle wiele trudnosci (np. brak mozliwosci wprowadzenia w dane
srodowiska agenta). Dla przykladu warto przywotac jednego z zato-
zycieli Ordo Templi Orientis, Theodora Reussa (1855-1923), ktéry byt
agentem cesarskim rozpracowujacym kregi marksistowskie (podczas
pobytu w Londynie donosit m.in. o poczynaniach rodziny Karola
Marksa)?, a nazywany , ojcem magii wsp6lczesnej” Aleister Crowley
(1875-1947) podczas Il wojny Swiatowej wspdtpracowal z wywiadem
brytyjskim®. W tym miejscu nalezy rowniez wspomnie¢ o wptywie
ezoteryki na ksztalt systemoéw politycznych, czego dobitnym przy-
ktadem niech bedzie formowanie sie 1l Rzeszy, ktérej to zalazki wy-
kuwaty sie w ezoterycznym stowarzyszeniu Thule®.

W niniejszym tekscie chciatbym przedstawi¢ pokroétce dzia-
tania polskiej Stuzby Bezpieczeristwa przeciwko ugrupowaniom
ezoterycznym (i pojedynczym ezoterykom) w latach 1945°-1989 na
podstawie materialéw zebranych w Instytucie Pamieci Narodowej.
Poniewaz materiat tam zgromadzony jest niezwykle obszerny (same
akta dotyczace wolnomularstwa licza niemal 5000 stron), doktadny
opis spraw podjetych przez UB i SB w interesujacym nas zakresie nie

2 F. King, Szatan i swastyka. Okultyzm w partii nazistowskiej, przel. J. Moderski,
T. Olszewski, Poznan 1996, s. 73.

3 Zob. R.B. Spence, Secret Agent 666. Aleister Crowley, British Intelligence and the
Occult, Port Townsend 2008.

4 Zob. N. Goodrick-Clarke, Okultystyczne Zrédta nazizmu, przel. J. Prokopiuk,
Warszawa 2001.

5 22listopada 1938 r., dekretem prezydenta Ignacego Moscickiego, zostaty w Polsce
rozwigzane wszelkie ,zrzeszenia masoniskie”. Jednakze do czasu wydania tego
dekretu tak cywilny aparat bezpieczeristwa, jak i stuzby kontrwywiadu wojsko-
wego nie zajmowaly sie rodzimymi organizacjami wolnomularskimi i parawol-
nomularskimi. Przyczyny tego stanu rzeczy mozna doszukiwac sie w fakcie, iz na
szesnascie rzadéw po przewrocie majowym trzynascie z nich miato premieréw
bedacych wolnomularzami. Brak infiltracji tychze sSrodowisk mégt by¢ zatem wy-
nikiem obawy funkcjonariuszy przed napotkaniem w inwigilowanym srodowisku
swoich zwierzchnikéw czy tez dostojnikéw paristwowych. Zob. L. Hass, Stanistawa
Stempowskiego spotkania z policjq polityczng w 1938 i 1940 roku: dwa nie publikowane
fragmenty , Pamigtnikow” S. Stepowskiego, ,, Ars Regia” 1994, nr 2 (7), s. 87-111.
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jest tu mozliwy (bedzie stanowil jednak przedmiot analiz w osobnej
publikacji ksigzkowej).

Pierwszym, ktéry podniost sprawe szerokiej inwigilacji Srodowisk
ezoterycznych w Polsce, byt Krzysztof Kaczmarski, ktéry opublikowat
tekst Dziatania aparatu represji wobec masonerii w Polsce Ludowej®. W ar-
tykule autor zawart syntetyczny opis najwazniejszych éledztw prowa-
dzonych przez Sluzbe Bezpieczenistwa, skupiajac sie przede wszyst-
kim na wolnomularstwie. Zainspirowany ustaleniami Kaczmarskiego
autor niniejszego artykutu opublikowat w 2013 r. tekst Robert Walter’s
Struggle with the UB: the Unknown Story’, opisujacy szczegotowo losy
ezoteryka Roberta Waltera (1908-1981), inwigilowanego i osadzo-
nego w areszcie przez aparat bezpieczenstwa. Jednak dopiero rok
2015 przyniést monografie Tomasza Kroka pt. Antymasoriska komorka
Episkopatu Polski w Swietle badari i dokumentéw (1946-1952), skupiajaca
sie szczegbtowo na jednym z wazkich aspektéw rozpracowywania
ezoterykéw przez SB, a przygotowana na podstawie materialow
zgromadzonych przez jej oponenta, a mianowicie Kosciét katolic-
ki®. Wyzej wymienione pozycje to jak dotad jedyne znane autorowi
opracowania opisujace niezwykle przeciez zasobne w dokumentacje
(archiwa IPN) zjawisko walki SB z masonerig i paramasonerig, czyli
ze strukturami, jak okreslaty je stuzby, mafijnymi.

Komunistyczny aparat represji jako pojecie obejmuje znacze-
niowo szeroki zakres strukturalny, tak cywilny, jak i wojskowy.
W niniejszym tekscie przedmiotem zainteresowania bedzie dzia-
talnos¢ tego pierwszego, w skiad ktérego nalezy zaliczy¢: Resort
Bezpieczefistwa Publicznego przeksztalcony nastepnie w 1945 r.
w Ministerstwo Bezpieczeristwa Publicznego (wraz ze strukturami
terenowymi), jednostki Stuzby Bezpieczeristwa MSW oraz jednostki
MSW rozwigzane w 1990 r. w wyniku zorganizowania Urzedu

6 K. Kaczmarski, Dziatania aparatu represji wobec masonerii w Polsce Ludowej, ,, Apa-
rat Represji w Polsce Ludowej 1944-1989” 2004, nr 1 (1), s. 186-227.

7 Z.‘Lagosz, Robert Walter’s Struggle with the UB: the Unknown Story, ,Studia
Religiologica” 2013, t. 46, nr 4, s. 293-306.

8 T. Krok, Antymasoriska komérka Episkopatu Polski w Swietle badari i dokumentow
(1946-1952), Gdynia-Krakow 2015.
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Ochrony Paristwa’. Prace operacyjna podejmowang przez ww. stuz-
by wobec ezoterykéw oraz wolnomularstwa i parawolnomularstwa
mozna podzieli¢ na dwa okresy. W pierwszym z nich - wczesnym
(lata od 1945 do 1956) - materiaty operacyjne dotyczace szeroko ro-
zumianej ezoteryki byly (w ogromnej czeéci) wypadkowa przejecia
zlikwidowanego w 1952 r. archiwum , komoérki antymasonskiej”
dzialajacej przy episkopacie Polski. Jego wytworcy: Jerzy Krasno-
wolski (1920-2012), prominentny dzialacz Pax i wiceprezes Klubu
Inteligencji Katolickiej , Dialog” w Warszawie oraz Ludwik Tybo-
rowski (1911-1988), prawnik, socjolog, autor tekstéw dla miesiecz-
nika , Wiez"', wytworzyli swoistego rodzaju dokumentagje, oparta
w wiekszosci na domystach i plotkach, dotyczaca - w duzej mierze
przypadkéw rzekomej - przynaleznosci poszczegélnych oséb do
masonerii i paramasonerii. Jerzy Krasnowolski rownocze$nie dziatat
jako Tajny Wspoétpracownik Stuzby Bezpieczenstwa pod pseudoni-
mem , Stanistaw Pielewski”, dostarczajac opracowane materialy tak
Kosciotowi katolickiemu, jak i SB. Mozna sadzi¢, i takiego zdania jest
autor niniejszego artykulu, po szczegétowej analizie wymienionej
juz pozycji Kroka, ze tylko dzieki tym opracowaniom moglo dojs¢
w strukturach tej policji politycznej, jaka byta SB, do jakiejkolwiek
charakterystyki ,,wroga ideowego”, czyli wolnomularstwa i jego
pochodnych. Kwestig ta zajmowata sie sekcja IV Wydziatu VI De-
partamentu V MBP" pod dyrekcja Julii Brystiger (p6zniej Wydziat
VI Departamentu III). Pracujacy tam funkcjonariusze nie byli meryto-
rycznie do tego rodzaju pracy przygotowani - jak pisze Filip Musiat:

9 F. Musial, Podrecznik bezpieki. Teoria pracy operacyjnej Stuzby Bezpieczetistwa
w Swietle wydawnictw resortowych Ministerstwa Spraw Wewnetrznych PRL (1970-
1989), Krakow 2007, s. 12.

10 T. Krok, dz. cyt., s. 55.

11 Departament V - Spoteczno-Polityczny, odpowiedzialny za ochrone partii przed
wplywami ,reakgji”, a takze nadzoér nad stowarzyszeniami spolecznymi i wpty-
wami zwigzkow religijnych (gléwnie Kosciola katolickiego) na zycie spoleczne.
Zob. Aparat bezpieczeristwa w Polsce. Kadra kierownicza, t. 1: 1944-1956, red. K. Szwa-
grzyk, Warszawa 2005, s. 35. Wydziat VI Departamentu V to ochrona administracji
panistwowej i quasi-samorzadowej, instytucji odwiatowych i kulturalnych.
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W pierwszych latach powojennych w szeregi UB wstepowaty
osoby nieposiadajace odpowiedniego przygotowania teoretycz-
nego - najczesciej przeszkolone jedynie na Kursie Specjalnym (za-
zZwyczaj miesiecznym; nazywanym tez Kursem Szkoly Specjalnej),
przeprowadzanym przy wojewdédzkich urzedach bezpieczenistwa

publicznego. Dominowaly osoby klasowo bliskie nowej - zain-
stalowanej przez Sowietéw - wladzy, a wiec robotnicy i chlopi,
legitymujacy sie najczesciej tylko wyksztalceniem podstawowym

(czesto niepelnym). Nawet wérod kadry kierowniczej posiadanie

dyplomu ukoriczenia szkoty redniej byto rzadkoscia'2

W latach tych przynaleznos¢® do wolnomularstwa czy bycie
ezoterykiem bylo ,ideowo podejrzane”, jednak gliéwnej przyczy-
ny aresztowan w tychze srodowiskach nie stanowita wéwczas
~wroga ideologia”, ale rzekoma dzialalnoé¢ szpiegowska. Wida¢
to wyraznie w dokumentacji spraw, ktére przytocze. Do tych naj-
wazniejszych prowadzonych w owym czasie, tak ze wzgledu na
zaangazowanie UB, jak i pézniejsze skutki, zaliczy¢ mozna trzy:
sprawe Towarzystwa Teozoficznego, Roberta Waltera w konota-
¢ji z Zakonem Memphis-Misraim i Mariana Gruzewskiego wraz
zjego postulowanym ustrojem homokratycznym. Na kanwie tych
rozpracowan operacyjnych powstata niezwykle obszerna doku-
mentacja dotyczaca srodowisk ezoterycznych w ogole, ktéra byta
wykorzystywana pdézniej w innych akcjach.

Niezwykle tragicznie podjecie dziatar operacyjnych zakoriczyto
sie dla eks-cichociemnego rtm. Andrzeja Rudolfa Czaykowskiego
(1912-1953), przeciwko ktéremu Wydziat II Departamentu I MBP
prowadzit sprawe o szpiegostwo. W toku éledztwa okazalo sie, iz
czesé jego wspotpracownikéw majacych stanowic , siatke szpiegow-
ska” to byli teozofowie. Okoto 1925 r. Warszawskie Towarzystwo
Teozoficzne zakupilo majatek w Mezeninie, ktory na lata stat sie
oazg tego ruchu w Polsce. Powstala tam spéldzielnia , Przyjacie-
le Uroczyska Mezenin” - byla ona kanwa dzialalnosci teozoféw

12 F. Musial, dz. cyt., s. 16.
13 Oczywiscie przynaleznos¢ przedwojenna.
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i zwiazanych z nimi wolnomularzami obrzadku mieszanego , Le
Droit Humain”'. Prezes sp6tdzielni, Zofia Wieszczycka, byta skoli-
gacona z Czaykowskim, ktéry byl jej siostrzeficem. Juz przed wojna
ruch teozoficzny skupial pitsudczykoéw, a podczas II wojny $wia-
towej w Mezeninie miat si¢ ukrywacé odzial , zotnierza wykletego”
Wiadystawa Lukasika'® (1906-1949) ps. , Mtot”; nazwiska teozof6ow,
takich jak gen. Michat Tokarzewski-Karaszewicz (1893-1964), mjr
Tadeusz Kruk-Strzelecki (1895-1951), Janina Karasiéwna (1903~
1948) i Halina Krzyzanowska (1889-1951) (wszyscy dziatali czynnie
w wojennej konspiracji) sila rzeczy musiaty przyciagnaé¢ uwage
wladz komunistycznych. Teozoféw rozpracowywaly dwa odrebne
departamenty 1 i V'¢, ktére potaczyly sity, ewidencjonujac 77 oséb
irozbijajac trwale dziatalnosé polskich teozofow'’. Wiele osob zosta-
to aresztowanych, wéréd nich: Sylwia Rzeczycka, Maria Kreczma-
rowa, Leokadia Piekarska, Anna Lypacewicz, ptk. Ludwik Zych'®
(1894-1958). Kanwa aresztowan nie byla dziatalno$¢ na polu teozo-
ficznym, a rzekoma dziatalnosc¢ szpiegowska. Aresztowany w Kra-
kowie Czaykowski wyrokiem WSR w Warszawie zostat skazany na
kare $mierci, w 1953 r. wyrok wykonano w wiezieniu mokotowskim.
Losy innych uwiezionych oraz szczegétowe przedstawienie sprawy
Czaykowskiego beda tematem odrebnego opracowania.
Odpryskiem sprawy teozoféw bylo aresztowanie w 1952 r.
majacego szereg licznych kontaktéw w srodowiskach wiladzy i in-
teligengji ezoteryka Roberta Waltera, petniacego funkcje Wiel-

14 Na temat Mezenina zob. D. Bargietowski, Po trzykro¢ pierwszy. Michat Toka-
rzewski-Karaszewicz. Generat broni, teozof, wolnomularz, kaptan Koéciota liberalno-
katolickiego, t. 1, Warszawa 2000.

15 Wiele przestanek wskazuje na to, iz jeszcze przed wojng Lukasik pracowat na
rzecz polskiego wywiadu, infiltrujac lewicujace srodowisko Zakonu , Le Droit
Humain”. Mial tam rozpracowywaé¢ Wande Wasilewska, komunistke bedaca
czestym gosciem w Mezeninie. Byloby to ciekawe w $wietle informacji, iz pod-
czas Il wojny $wiatowej w owym osrodku sam sie ukrywat i przechowywat bron.

16 Sprawa obiektowa , Polskie Towarzystwo Teozoficzne” nr 180/1V.

17 K. Kaczmarski, dz. cyt., s. 197.

18, Aresztowania wsrdd teozof6w”, z wrzesnia 1951 r. (IPN BU 00231/95 t. 4, k. 67).

19 Zob. akta sprawy: Robert Walter IPN BU 0 1251/226.
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kiego Kopty w rycie Memphis-Misraim. Tu przyczynkiem do
aresztowania byt kontakt Waltera podczas okupacji z Borysem
Smystowskim, szefem placowki wywiadowczej Sonderstab R, do-
wbdca 1. Rosyjskiej Armii Narodowej, a réwnoczes$nie dostojni-
kiem rytu M-M. Sprawe Waltera szczegétowo opisalem we
wzmiankowanym juz artykule Robert Walter’s..., w ktérym uwy-
puklilem jako wysoce prawdopodobna jego dziatalnoé¢ dla stuzb
wywiadu brytyjskiego. Walter spedzit w areszcie ponad trzy lata,
gdzie takze byl inwigilowany przez tajnego wspétpracownika UB
o pseudonimie ,Maksym” - pod tym pseudonimem ukrywat sie
Juliusz Wilczur-Garztecki®.

Fot. 1. Siatka kontaktow R. Waltera - inwigilacja UB (IPN BU 0 1355/92/
Jacket/430/4)

20 IPN BU 00 168,/79/1/7010/1.
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Aresztowaniem i wyrokiem skazujacym (7 lat wiezienia) za-
koniczyla sie réwniez inwigilacja innego ezoteryka - Mariana Gru-
zewskiego (1885-1963). Byt on malarzem transowym, martynista
irézokrzyzowcem. Utworzyt zreby wilasnego ustroju politycznego
nazwanego homokracja, w ktéry zaangazowat kilku znajomych.
Idea Ruchu Homokratycznego opierala si¢ na tezach, iz:

W kazdej jednostce ludzkiej istnieje ontologicznie i w sposéb
przyrodzony czlowieczeristwo. Zjawisko to jest niezalezne
od réznic rasowych, narodowych, kulturalnych i moralnych.
Nalezy przyjac zasade, ze ten potencjal w jednostce nie ulega
w zadnym przypadku zniszczeniu®..

Zachowanie godnosci czlowieczenistwa i jak najpelniejsze
zaspokojenie praw czlowieczenstwa jest uzyskane wtedy, jezeli
jednostka ludzka ma poczucie jak najmniejszego uzaleznienia

od innych jednostek i od catego spoteczenstwa®.

Gre operacyjna podjat z Gruzewskim Tyborowski, ktéry umiejet-
nie podsycal mrzonki malarza o wprowadzeniu w zycie jego pomy-
stow. Konsekwencje owych catkowicie nierealnych od samego po-
czatku idei okazaly sie niezwykle brzemienne w skutki - Gruzewski
wraz z innymi osobami zostal oskarzony o wystepowanie przeciwko
ustrojowi panistwa ludowego i skazany prawomocnym wyrokiem.

W obszarze zainteresowania UB w latach 50. znalazto sie réw-
niez wielu innych ezoterykéw. W tym okresie toczyty sie przynaj-
mniej cztery wigeksze akcje operacyjne o kryptonimach: ,,Zako-
pane”, ,Ré6za”, ,Wilno” i ,Sedirowcy”?, ktorych gtéowna kanwa
dziatania byla przynaleznos¢ inwigilowanych oséb do réznych
organizacji ezoterycznych.

21 ,Homokracja” z wrzesnia 1951 r. (IPN BU 01222/3048/ Jacket, k. 359). Materiat
zgromadzony na podstawie rozméw Tyborowskiego z Gruzewskim.

22 Tamze, k. 361.

23 TPN BU 0 1355/92/Jacket/430/4.
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Fot. 2. Lista spraw operacyjnych przeciwko ezoterykom (IPN BU 01355/
92/Jacket/430/4)

Nalezy podkresli¢ raz jeszcze, iz trzon dokumentacji, ktéra
w omawianym okresie postugiwat sie Urzad Bezpieczenistwa, byt
wytworem ,antymasonskiej komoérki”, dziatajacej przy episkopacie
Polski, a zarekwirowanej podczas jej likwidacji przez UB.

W inwigilacji wolnomularstwa i ezoterykéw nastepuje kilku-
letnia przerwa, ktéra trwata od 1955 r. do poczatku lat 60. Wtedy
zaczynajg pojawiac si¢ pierwsze powazne opracowania na temat
idei ruchéw wolnomularskich i ezoterykéw, wytwarzane na po-
trzeby SB przez jej pracownikow, ale w gléwnej mierze przez
Tajnych Wspétpracownikéw wywodzacych sie z inwigilowanych
srodowisk. W jednym z takich opracowan czytamy:

Masoneria w Polsce stanowi problem, ktérym Stuzba Bezpie-
czenstwa do obecnej chwili zajmowala sie jedynie wycinkowo
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i fragmentarycznie. Stad i rezultaty takiego zainteresowania
sa niepelne i nie obrazuja w dostateczny spos6b catoksztat-
tu dziatalnosci masonerii w Polsce, jej faktycznych wptywow
i znaczenia oraz mozliwosci oddziatywania na zycie polityczne,
gospodarcze i kulturalne w kraju, w dogodnym dla intereséw
masonerii kierunku. Niemniej jednak z tych fragmentarycznych
i niepelnych danych zebranych dotad wynika, iz mimo braku
legalizacji i pozostawania w mocy dekretu antymasonskiego
z 22 XI 1938 r. masoneria polska prowadzi aktualng dzialal-
noé¢ w sposéb nadzwyczaj zakonspirowany, mafijny i zakamu-
flowany do perfekcji, kontynuujac ja nieprzerwanie od czasu
pierwszej niepodlegtosci. Dzialalnos¢ ta ma w sumie charakter
antykomunistyczny, w oparciu o tzw. , personalizm”, ktéry nie
jest do pogodzenia z ideg komunistycznq“.

Wtedy tez ruszyly sprawy o kryptonimach: ,Ezoterysci”, ,Ma-
soneria”, , Polskie Towarzystwo Przyjazni Polsko-Indyjskiej” i wie-
le innych. Rozpracowywani byli pojedynczy ezoterycy, a czesé
znich podjeta wspotprace z SB (Wlodzimierz Tarlo-Maziniski, Lech

,Emfazy” Stefanski, Jerzy Prokopiuk i in.), czesto pod wptywem

szantazu i zastraszenia. Losy tych spraw, jak i poszczegélnych
ezoterykéw znacznie wykraczaja jednak poza zakres niniejszego
artykutu. To temat na szczegétowe monograficzne opracowanie.
Artykut ten jest tylko pewnego rodzaju szkicem, a zebrane tu ma-
terialy w zaden spos6b nie wyczerpuja tematu.
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Czy Jezus byt buddystg?
Aspekt kolonialny

i dysonans kognitywny
w anglosaskiej debacie
intelektualnej

Konstruowanie obrazu buddyzmu
tybetaniskiego

Problematyka konstruowania , zachodnich” wyobrazen na temat
,wschodnich” kultur i tradycji religijnych wielokrotnie podejmo-
wana byta w ciagu ostatnich dziesiecioleci przez badaczy historii
intelektualnej. Zwracali oni uwage na szczegoélne miejsce, jakie
zajmowaly w wyobrazni zachodniej konstrukcje kognitywne do-
tyczace buddyzmu tybetaniskiego - postrzeganego jako tajemniczy,
mistyczny, ezoteryczny, pelen cudownosci'. Jednym z fascynu-
jacych probleméw byly obserwowane przez wczesnych misjo-
narzy chrzescijaiiskich w XVII i XVIII wieku, a nastepnie przez
XIX-wiecznych badaczy europejskich, profesjonalistow i amato-

1 Np. D.S. Lopez, Prisoners of Shangri-La: Tibetan Buddhism and the West, Chicago
1998; tenze, New Age Orientalism: The Case of Tibet, , Tricycle: The Buddhist Review”
1994, nr 3, s. 1-5; tenze, “Lamaism” And the Disappearance of Tibet, , Comparative
Studies in Society and History”, t. 38, nr 1, s. 3-25; E.L. Mullen, Orientalist Com-
mercializations: Tibetan Buddhism in American Popular Film, ,Journal of Religion
and Film” 1998, t. 2, nr 2, s. 1-19; taz, The American Occupation of Tibetan Buddhism:
Tibetans and Their American Hosts in New York City, Miinster-New York 2001.
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row, podobieristwa miedzy tradycja buddyjska i chrzescijariska,
a wlasciwie buddyzmem tybetariskim, nazywanym woéwczas la-
maizmem oraz katolicyzmem?.

Dyskurs kolonialny, prowadzony w tym okresie w $wiecie za-
chodnioeuropejskim, a od pol. XIX wieku takze amerykarskim,
opierat sie nie tylko na niepodwazalnym przekonaniu o wiasnej
wyzszosci cywilizacyjnej, ale takze o religijnej supremacji tradycji
chrzescijaniskiej. W konsekwencji zauwazanie podobienistwa rytu-
atoéw religijnych, form sztuki religijnej, tresci nauczania prowadzito
do konkluzji o istniejagcych w przesztosci wplywach zachodnich
i chrzescijariskich. Wczesni badacze buddyzmu tybetaniskiego iden-
tyfikowali Zrédta tych wptywoéw w nurtach chrzescijaniskich, takich
jak nestorianizm, a nawet kreowali hipotezy o nieznanych $rednio-
wiecznych misjonarzach katolickich, ktérzy dociera¢ mogli do Tybetu.

Pierwsze relacje historyczne misjonarzy katolickich, ktérym
udalo sie dotrze¢ do Tybetu, np. jezuity Ippolita Desideriego na
poczatku XVIII wieku czy lazarysty Evariste’a Régis’a Huca w la-
tach 40. XIX wieku, z jednej strony zwracaly uwage na niezwykte
podobienstwa, z drugiej jednakze na gtebokie roznice teologiczne®.
Hierarchiczna struktura organizacyjna w buddyzmie tybetariskim
i Kosciele katolickim, podobne zasady zycia zakonnego, uzywanie
rézanca podczas modlitwy, §piewy i procesje, przedstawianie kato-
lickich swietych i buddyjskich oraz wiele innych postrzegane byty
przez katolickich duchownych jako wylacznie powierzchowne
podobieristwa zewnetrznych form.

Badania religioznawcze, podobnie jak i historyczne, archeolo-
giczne, etnograficzne czy jezykoznawcze prowadzone byly pod au-
spicjami zachodnich mocarstw kolonialnych i czesto wykorzysty-
wane byly przez sponsoréw jako material wywiadowczy. Brytyjskie

2 D.S. Lopez, Prisoners..., s. 24-29.

3 Zob. 1. Desideri, Mission to Tibet. The Extraordinary Eighteenth-Century Account
of Father Ippolito Desideri, Boston 2010; E.R. Huc, Souvenirs d'un voyage dans la
Tartarie, le Thibet, et la Chine pendant les années 1844, 1845 et 1846, t. 1-2, Paris
1850; E.R. Huc, P. Sinnett, Recollections of a Journey through Tartary, Thibet, and
China, During the Years 1844, 1845, and 1846, New York 1852.
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zainteresowanie regionem oraz prowadzone intensywnie badania nad
buddyzmem tybetariskim stanowily czes¢ tzw. wielkiej gry, rywaliza-
qji brytyjsko-rosyjskiej prowadzonej w XIX i na poczatku XX wieku.
Momentem kulminacyjnym rywalizacji stala sie brytyjska inwazja
Tybetu, tzw. misja Younghusbanda. Jednym z czlonkéw tej ,misji”
byt brytyjski oficer Laurence Austine Waddell, czotowy badacz bud-
dyzmu tybetanskiego, autor obszernego studium tej tradycji°.

Opinie, spopularyzowane przez brytyjskiego badacza, po-
rownujacego buddyzm tybetariski, nazywany przez niego ,la-
maizmem”, do katolicyzmu, okre$lanego takze jako ,papizm”,
stanowily z jednej strony kolonialne postrzeganie $wiata, a z dru-
giej wyrazalo czesto wystepujace wéréd 6wczesnych protestantow
uprzedzenia antykatolickie. W takim kontekscie Waddell postrze-
gal buddyzm tybetariski nie tylko jako podrzedna tradycje azja-
tycka, ale takze jako znieksztalcong wersje buddyzmu, podobnie
jak katolicyzm stanowit znieksztalcona wersje chrzescijaristwa®.
Waddell, podobnie jak inni kolonialni uczeni anglosascy korica
XIXwieku, dopuszczat hipotetyczng mozliwo$¢ wplywu chrzesci-
jan na rozwoj struktur czy rytuatéw ,lamajskich”, ale nie widziat
mozliwosci sytuacji odwrotnej, wywierania wptywu na wczesne
chrzescijaiistwo przez buddyzm.

4 J. Burds, The Second Oldest Profession, t. 1: A World History of Espionage, Prince
Frederick 2011, s. 95-99; F.P. Hitz, The Great Game. The Myth and Reality of Espio-
nage, New York 2004, s. 163; R. Johnson, Spying for Empire: The Great Game in
Central and South Asia, 1757-1947, London 2006, s. 21-35, 206-208; K.E. Meyer,
B.B. Shareen, Tournament of Shadows: The Great Game and the Race for Empire in
Central Asia, New York 1999, s. 202-260; P. Hopkirk, The Great Game: The Struggle
for Empire in Central Asia, New York 1992, s. 502-512; A. Znamenski, Red Sham-
bhala: Magic, Prophecy, and Geopolitics in the Heart of Asia, Wheaton 2011, s. 19-20.
Rudyard Kipling, piewca brytyjskiego kolonializmu, spopularyzowat termin
Great Game w powiesci dla mlodziezy, zatytulowanej Kim, utrwalajac przeko-
nanie o trwajacym nieustannie wspoétzawodnictwie wywiadéw brytyjskiego
irosyjskiego w regionie oraz o brytyjskiej misji cywilizacyjnej. Zob. R. Kipling,
Kim, Garden City 1966, s. 167, 197-206, 227-234, 253-257, 271-275.

5 L.A.Waddell, The Buddhism of Tibet, or, Lamaism: with its Mystic Cults, Symbolism
and Mythology, and its Relation to Indian Buddhism, London 1885.

6 D.S. Lopez, Prisoners..., s. 20-45.
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Praktyczna niedostepnos¢ Tybetu dla zachodnich przybyszy
w XIX i pierwszej polowie XX wieku, a nastepnie w okresie po inwazji
chinskiej, stwarzata warunki dla tworzenia i popularyzacji w krajach
zachodnich, przede wszystkim anglosaskich, ezoterycznych wizji
idealnego kraju oraz prowadzila do poszukiwania nowych metod
badawczych’. Fascynacje buddyzmem tybetariskim rozwinety sie
ponownie w §wiecie zachodnim, a szczegélnie w Stanach Zjednoczo-
nych w drugiej polowie XX wieku. Spekulacje na temat buddyjskich
zrédel nauk Jezusa Chrystusa oraz buddyjskich korzeni wczesnego
chrzescijaristwa nieustannie pojawiajg si¢ w nowych wersjach, nawia-
zujacych zawsze do publikacji, ktérej autorem byl Nicolas Notovitch,
znany w literaturze zachodniej w takiej wtasnie wersji jego imienia
i nazwiska®. Sprowokowat on trwajace juz od ponad stu lat dysku-
sje i poszukiwania odpowiedzi na pytanie: czy Jezus byt buddysta?

Konstruowanie hipotezy buddyjskich
korzeni chrzescijaristwa

Badania, okreslane w nauce przetomu XIX i XX wieku jako orien-
talistyczne, w tym takze buddystyczne, prowadzone byly row-
nolegle z dynamicznie rozwijajacymi sie studiami biblistycznymi,
historycznymi, religioznawczymi i lingwistycznymi nad tekstami

7 A. Peck, Polityka Chiriskiej Republiki Ludowej wobec Tybetu: wielowymiarowosé
problematyki religijno-etnicznej (People’s Republic of China Politics towards Ti-
bet: Multidimensionality of Religious and Ethnic Issues), [w:] Religia w konfliktach
etnicznych we wspdtczesnym swiecie, t. 1, red. A. Szabaciuk, D. Wybranowski,
R. Zenderowski, Lublin 2016, s. 282.

8 W oryginalnej wersji rosyjskiej, Hukosait Anekcargposia Hotouy, a w pol-
skiej transliteracji Nikotaj Notowicz. W Zadnej z tych wersji nie pojawia sie
w anglosaskiej debacie intelektualnej czy religioznawczej, stad autorka postu-
guje sie pisownig, ktéra widniata na anglojezycznych wydaniach ksigzek tego
autora. Notovitch okredlany byl w krajach Europy i Stanach Zjednoczonych
czesto jako autor rosyjsko-francuski: H.L. Fader, The Issa Tale That Will Not Die:
Nicholas Notovitch and His Fraudulent Gospel, Washington 2003, s. 83.
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Starego i Nowego Testamentu, ze specjalnym zainteresowaniem
poczatkami chrzescijanistwa. Zainteresowania te prowadzity do
formutowania niezwykle réznorodnych interpretacji w ciagu ostat-
nich dwéch stuleci. Bostonski intelektualista i pastor protestancki
Edward Everett Hale zazartowal w swej publikacji z 1894 r., ze
zaden z szanujgcych sie uczonych - biblistéw, religioznawcéw,
historykéw - nie méglby liczy¢ na rozwo6j kariery naukowej i uzy-
skanie stanowiska profesorskiego bez stworzenia nowatorskiej
hipotezy lub reinterpretacji zycia Jezusa Chrystusa’.

Rownolegte fascynacje odkrywaniem korzeni chrzedcijaristwa
i buddyzmu wykraczaty poza kregi naukowe, prowadzily do pa-
ranaukowych i pseudonaukowych poszukiwan i konstruowania
nie tylko nowych interpretacji i hipotez, ale takze nowego mate-
rialu dowodowego, Zrédel pisanych i archeologicznych. W kon-
sekwencji w ciggu ostatnich dwoch stuleci Jezus przedstawiany
byt w badaniach naukowych, ale przede wszystkim w popkultu-
rze, nie tylko jako Bég-cztowiek, ale takze apokaliptyczny prorok,
spoleczny radykat, rewolucjonista, a nawet inicjator ruchu hippi-
sowskiego. Badacze podkreslali ogromne luki w wiedzy na temat
historycznego Jezusa'®, podczas gdy popularna kultura traktowata
te luki jako baze do niekoriczacych sie spekulacji. Na tym gruncie
pojawily sie préby udowodnienia, ze Jezus spedzit okres miodosci,
pominiete w Ewangeliach lata miedzy pietnastym a trzydziestym
rokiem zycia, studiujgc buddyzm na terenie Indii, a nawet docie-
rajac do Tybetu.

W takim kontekscie wptyw chrzescijaristwa rozumiany byt jako
oddzialywanie wyzszej kultury europejskiej na prymitywne kul-
tury azjatyckie. Odmienny charakter mialy zaproponowane pod
koniec XIX wieku interpretacje odwracajace dotychczasowy sposéb

9 E.E.Hale, Review: The Unknown Life of Christ. Reviewed Work: La Vie Inconnue De
Jesus-Christ by Nicholas Notovitch, ,,The North American Review” 1894, t. 158,
nr 450, s. 594.

10 Np. jedna z najnowszych publikacji: B.D. Ehrman, Jesus Before the Gospels: How
the Earliest Christians Remembered, Changed, and Invented Their Stories of the Savior,
New York 2016.



64 | AnnaPeck

rozumowania. Przedstawialy one Jezusa jako studenta buddyzmu,
zafascynowanego istniejacg juz od pieciu stuleci tradycja. W no-
wych konstrukcjach, poszukujacych sladéw wplywu buddyzmu
na chrzescijaristwo, w nowatorski sposéb wskazywano na wptyw
starszej, uksztaltowanej tradycji z rozwinietymi koncepcjami fi-
lozoficznymi na mlodsza, dopiero powstajaca tradycje chrzesci-
janiska. Wyrazem tych tendencji byly kolejne publikacje, takie jak
dwoch brytyjskich autoréw, Ernesta De Bunsena, The Angel-Messiah
of Buddhists, Essenes, and Christian z 1880 r., czy Arthura Lillie’a,
Buddhism in Christendom z 1887 i The Influence of Buddhism on Primi-
tive Christianity z 1893 r."! Notovitch miat juz wiec przetarty szlak.
Wspolczesny amerykanski badacz anglosaskich fascynacji bud-
dyzmem, H. Louis Fader, zwracal uwage na permanentna popu-
larnos¢ hipotezy o chrzeécijariskich korzeniach tej religii, pokazujac
,how persistent the publication of the Notovitch account concerning
Issa has indeed been right up to the end of the twentieth century and
beyond”'?. Nalezy wiec postawi¢ dwa pytania: jaka argumentacja
postugiwali si¢ zwolennicy, a nawet entuzjasci tezy o buddyjskich
studiach Jezusa, a w konsekwencji buddyjskich korzeniach chrze-
Scijanstwa oraz dlaczego taka hipoteza, pomimo braku jakichkol-
wiek wiarogodnych dowodéw, nieustannie powraca w zachodnim,
a szczegOlnie zachodnim religijnym dyskursie intelektualnym.

Czy Jezus byl buddysta?
Rewelacje Notovitcha

Nicolas Notovitch byt autorem wydanego w 1894 r. bestselleru:
La Vie inconnue de Jésus-Christ, wydanego takze w ttumaczeniu
angielskim: The Unknown Life of Jesus Christ. W podtytule Notovitch

11 D.S. Lopez, P. McCracken, In Search of the Christian Buddha: How an Asian Sage
Became a Medieval Saint, New York 2014, s. 193-195.
12 H.L. Fader, dz. cyt., s. 25.



Czy Jezus byt buddystg? Aspekt kolonialny... | 65

zapewnial, Ze nie jest to jego oryginalna praca, ale wylacznie relacja
z podrozy, ktéra doprowadzita do odnalezienia w buddyjskim
klasztorze rewelacyjnych rekopiséw oraz ich wierne ttumaczenie.
Obszerne fragmenty tych tekstow zostaly wiaczone w publikacji
Elizabeth Clare Prophet, amerykanskiej propagatorki ezoteryzmu
typu New Age'. Ksigzka ta wydana zostala w wersji polskiej
w ezoterycznej serii , ksiag tajemnic”. Poszukujac argumentéw
potwierdzajacych wiarygodnos¢ rewelacji Notovitcha, Elizabeth
Prophet zamiescita zdjecia z 1939 r., wykonane i udostepnione
jej przez Szwajcarke Elizabeth Caspari. Jedno z nich przedstawia
siedzgcego lame z niemozliwym do identyfikacji manuskryptem
w rekach i podpisem informujacym, ze jest to wlasnie manuskrypt
potwierdzajacy buddyjskie studia Jezusa w Tybecie'*.

Wedlug wtasnej opowieéci Notovitch w trakcie podrézy za-
trzymat sie w okolicy Ladakh, ktéry okreélit jako ,Maty Tybet”,
bedacy integralng czescia , Wielkiego Tybetu”, zdominowanego
politycznie przez dalajlamow'. Obszerna wstepna czes¢ narracji
Notovitcha dotyczyta ceremonii buddyjskich, laméw tanczacych
w maskach podczas festiwalu religijnego Tsam (cam) w klasz-
torze buddyjskim. Podczas ceremonii mial on rozmawia¢ z bli-
zej nieokre$lonym ,naczelnym lama”, ktéry miat mu wyjasniac
ztozonos¢ filozofii i praktyk religijnych buddyzmu, wskazujgc
na podobieristwa z chrzeécijafistwem oraz ustosunkowujac sie
do XIX-wiecznych europejskich debat intelektualnych, przede
wszystkim filozoficznych i religioznawczych'®.

13 E.C. Prophet, The Lost Years of Jesus: on the Discoveries of Notovitch, Abhedananda,
Roerich, and Caspari, Malibu 1984; w wydaniu polskim: taz, Nieznane lata w Zyciu
Jezusa, przel. G. Gasparska, Warszawa 2001.

14 E.C. Prophet, Nieznane lata..., s. 154

15 N. Notovitch, The Unknown Life of Jesus Christ, przet. V.R. Gandhi, New York
1974, s. 94-95; A. Peck, Polityka Chiriskiej Republiki Ludowej..., s. 281-282.

16 N. Notovitch, dz. cyt., s. 70, 119-154; E.C. Prophet, Nieznane lata..., s. 130-132;
szerzej na ten temat: A. Peck, Buddyjskie korzenie chrzescijaristwa w zachodniej
debacie intelektualnej. (Buddhist Origin of Christianity in Western Intellectual Debate),

, Universitas Gedanensis” 2015, R. 26, t. 49, s. 199-216.
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Po hipotetycznym wykltadzie uczonego lamy na temat genezy
wierzen religijnych, skonstruowanym wedtug éwczesnych standar-
déw uniwersyteckich, z zachowaniem struktury chronologicznej
i ewolucyjnej, nastapity informacje o podobienistwach miedzy nauka-
mi Mojzesza-Mossy, Buddy-Issy (Jezusa) oraz historycznego Buddy
Siakjamuni. Podobnie jak Budda-Siakjamuni, Budda-Issa miat odro-
dzi¢ moralnie i duchowo ludzkoé¢. Cytowane nastepnie dokonane
jakoby przez Notovitcha ttumaczenie udostepnionego przez lame
dokumentu nie pozostawia zadnej watpliwosci, ze tekst dotyczy
zycia i dziatalnosci Jezusa Chrystusa. Z jedng podstawowgq réznica:
informacja, ze w wieku lat trzynastu Jesus wywedrowat z karawana
kupiecka do Indii, gdzie studiowat nauki buddyijskie, a do Izraela
powrdcit jako dojrzaty mezczyzna w wieku lat trzydziestu'.

W konkluzji Notovitch stwierdzal m.in., ze ,bez watpienia”
ewangelisci zaczerpneli z tradycji buddyjskiej wywody dotyczace
krolewskiego rodowodu Jezusa, potomka poteznego kréla Dawida.
Budda - Siddhartha Gautama - pochodzit takze z rodziny krélew-
skiej. Jednoczeénie w obu genealogiach jednoznacznie sugerowano
boskie pochodzenie, fizyczna inkarnacje Boga'®. Natomiast stawia-
jac pytanie, dlaczego Jezus wbrew zydowskiej tradycji nie ozenit
sie i nie zatozyt rodziny, tak jak historyczny Budda, Notovitch
sugerowat szeroko rozgateziong zmowe spiskowego milczenia®®.

Krytyka: koncepcja teozoficzna
nienaukowa

W 1875 r. entuzjasci nowych interpretacji ezoterycznych, Helena
P. Blavatsky®, Henry Steel Olcott i William Quan Judge zatozyli

17 N. Notovitch, dz. cyt., s. 132, 142-144, 166.

18 Tamze, s. 237-238.

19 Tamze, s. 242-244.

20 Jest to forma imienia i nazwiska, ktéra funkcjonowata i nadal funkcjonuje
w anglosaskiej literaturze przedmiotu. Helena P. Blavatsky, w oryginalnej
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w Nowym Jorku Towarzystwo Teozoficzne - The Theosophical
Society. Popularnosé¢ teozofii w spoteczenstwie amerykanskim
na przelomie XIX i XX wieku wyrazala si¢ m.in. w liczbie powsta-
jacych nowych sekgji organizacji. W styczniu 1900 r. czasopismo
wydawane przez Towarzystwo, , The Theosophical Messenger”,
informowalo o istnieniu 71 lokalnych sekgcji-16z, nie tylko w du-
zych miastach, takich jak Nowy Jork, Boston czy Los Angeles, ale
takze w matych prowincjonalnych miasteczkach w stanie South
Dakota i Wyoming?'. Kontynuacja organizacyjna i ideologiczna
jest wspolczednie Amerykariskie Towarzystwo Teozoficzne - The
Theosophical Society in America®.

Popularnos¢ teozofii w spoleczenistwie amerykanskim wynikac
miata z rosnacej frustracji wobec wywodzacego sie z purytanizmu
amerykanskiego protestantyzmu i oferowanego przez niego racjo-
nalizmu, materializmu i legalizmu. Poszukiwanie nowych form
duchowosci, wykraczajacej poza protestanckie stwierdzania obec-
nosci szatana w zyciu indywidualnym i spotecznym, prowadzito
do popularyzacji ,gnozy”, tajnej wiedzy wczesnochrzescijaniskiej,
szukania odpowiedzi na tajemnice $wiata w zydowskiej kabale czy
odwolywanie sie do duchowosci azjatyckich ,wschodnich” kultur
i religii. Spoteczne zapotrzebowanie na nowe formy ezoterycznej

pisowni rosyjskiej Enreera Ilerposna brraBaaTckast, w transliteracji i polskiej
literaturze przedmiotu jest to Jelena Pietrowna Blawatska lub Blawacka. Ze
wzgledu na specyfike dyskutowanego tutaj tematu w tekécie uzywana jest
wersja angielska.
W.R. Linville, Helena Petrovna Blavatsky, Theosophy, and American Thought, Hono-
lulu 1986, s. 71-84; Eastern Spirituality in America. Selected Writings, red. R.S. Ell-
wood, New York 1987, s. 215-234; A. Faivre, Theosophy, Imagination, Tradition:
Studies in Western Esotericism, przel. Ch. Rhone, Albany 2000, s. 26-27, 39, 86-87,
92-93; D.S. Lopez, Buddhism & Science: a Guide for the Perplexed, Chicago 2008,
s. 10-15.
22 https:/ /www.theosophical.org/theosophy [dostep: 21.05.2016], strona infor-
muje o Zrédlach tradygji: , In the last quarter of the 19th century Mme. Blavatsky,
Col. Olcott, and a group of like-minded people, founded the Theosophical

2

=

Society, thus bringing the term back into light again. They claimed the work
of the TS was a continuation of previous Theosophists, especially that of the
Greek and Alexandrian philosophers”.
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duchowosci interpretowane sa jako ,rebelia przeciw tradycji”?.

Jednym z wyrazéw poszukiwania starozytnych tajemnic byto kre-
owanie hipotez o buddyjskich korzeniach chrzescijaristwa, wspar-
tych zapomnianym materiatem dowodowym.

Z tego powodu krytycy publikacji Notovitcha wielokrotnie
zwracali uwage, iz zaprezentowany w niej styl narracji zaakcep-
towany by¢ moze wylacznie w ezoterycznych srodowiskach teo-
zoficznych. W jednej z pierwszych recenzji Max Miiller, brytyjski
uczony pochodzenia niemieckiego, wyktadowca w Uniwersytecie
Oksfordzkim, ocenil, ze rewelacje o buddyjskich studiach Jezu-
sa majq taka sama warto$¢ naukowa jak teozoficzne rewelacje
niezyjacej juz wowczas Blavatsky. Stala sie ona znana z opowie-
Sci o spotykanych w Tybecie mahatmach, ktérzy wprowadzali
ja w tajemnice ezoterycznego buddyzmu?. Ironicznie zwracat
uwage na szereg niekonsekwencji, bledéw merytorycznych i brak
prawdopodobienistwa w obu relacjach.

Max Miiller i inni krytycy brytyjscy i amerykanscy wyrazali
zdziwienie, Ze zaréwno Blavatsky, jak i Notovitch nie mieli najmniej-
szego problemu w porozumiewaniu si¢ z buddyjskimi duchownymi.
Podkreélali, ze brakuje informacji czy nawet wzmianki o zaistnialej
barierze jezykowej, trudnosci w studiowaniu dokumentéw pisa-
nych innymi alfabetami czy wreszcie o utrudniajgcej zrozumienie
barierze kulturowej. W tych wszystkich domniemanych kontaktach
rozmowy toczyly sie jakoby ptynnie, przy pelnym i prawidlowym
zrozumieniu skomplikowanych ezoterycznych tresci®.

Max Miiller stwierdzal dalej, iz , przyjmujac, ze Notovitch
jest gentlemanem, a nie klamcg”, musial on pas¢, podobnie jak
i Blavatsky, ofiara zartu ze strony tybetariskich mnichéw. Byloby
to prawdopodobne, poniewaz dziwaczni europejscy podrdznicy,

23 W.R. Linville, dz. cyt., s. 76.

24 M. Miiller, The Alleged Sojourn of Christ in India, , The Nineteenth Century” 1894,
nr 36, s. 515-516. Tekst dostepny takze w wersji pdf: http:/ /www.tertullian.
org/rpearse/scanned/notovitch.htm [dostep: 20.09.2015]. Zob. D.S. Lopez,
Prisoners..., s. 49-51; tenze, Buddhism & Science. .., s. 157-159.

25 M. Miiller, dz. cyt., s. 516.
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szukajacy ukrywanych w Tybecie tajemnic, tajemnych nauk, cu-
downych zdarzer stawali si¢ tatwym celem zartéw czy mistyfikacji.
Miiller pisat: ,M. Notovitch is not the first traveller in the East to
whom Brahmans or Buddhists have supplied, for a consideration,
the information and even the manuscripts which they were in
search of"?. Przewaga Blavatsky i jej zwolennikéw polega¢ miata,
wedlug Miillera, na tym, ze nie prébowali publikowania domnie-
manych , oryginalnych” tekstow, ktére natychmiast podwazylyby
wiarygodno$¢ teozofii.

Niesp6jnos¢ relacji, rozbieznos¢ czasowa pomiedzy hipotetycz-
nymi studiami Issy-Jezusa w Benaresie a wyodrebnieniem sie bud-
dyzmu tybetariskiego oraz dzielgca obie kultury ogromna odlegtos¢
terytorialna nie negowaty jednak faktu istnienia kontaktow miedzy
$wiatem §rédziemnomorskim i Indiami czy mozliwosci dokonania
w przysztosci przelomowego odkrycia. Jednakze rewelacje Noto-
vitcha takim odkryciem jeszcze nie sa*.

Kolonialny aspekt krytyki naukowej

Reakcja anglosaskiego, brytyjskiego i amerykanskiego swiata
uniwersyteckiego, poczynajac od orientalistow-buddologéw, po-
przez religioznawcéw i historykéw, na teologach konczac, byta
natychmiastowa. Specjalisci jednoznacznie odrzucili rewelacje
opublikowane w The Unknown Life of Jesus Christ, przyjmujac dwa
podstawowe kryteria: kryterium kolonialne, zakladajace wyzszos¢
kulturalng i religijng cywilizacji zachodniej oraz kryterium wyni-
kajace z dysonansu kognitywnego. W konsekwencji publikacja
oceniana byta przez uniwersyteckich specjalistéw jako catkowicie
niewiarogodny, traktowany albo jako falsyfikat autorstwa same-
go ,odkrywcy” rekopisu, albo zart ze strony buddyjskich mni-
chow. Do tych opinii przylaczyli sie teolodzy chrzescijariscy nurtu

26 Tamze, s. 517.
27 Tamze, s. 519-520.
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protestanckiego. Zgadzajac sie z tym, ze hipoteza jest interesujaca,
podkreslali catkowity brak materiatu dowodowego, ktéry umoz-
liwialby jej powazne potraktowanie.

O skali zainteresowania moze $wiadczy¢ liczba krytycznych
recenzji. Jeden z krytykoéw narracji Notovitcha, teolog i pastor unita-
riariski, Edward Everett Hale, podal w watpliwos¢ fakt, ze tak wazne
dokumenty, ktére jakoby byly przechowywane w tybetariskiej sto-
licy Lhasie, oraz ich kopie, przechowywane w innych klasztorach
buddyjskich, nie zostaty nigdy wcze$niej wspomniane. Hale nie miat
watpliwosci, ze Notovitch popetnil swiadome fatszerstwo, odwotu-
jac sie przy tym do powszechnie znanych od czaséw Vasco da Gamy
i wezesnych katolickich wypraw misyjnych przekonan o statych
kontaktach religijnych $wiata sr6dziemnomorskiego z Indiami®.
Przypominal, ze jezuita Franciszek Ksawery, poznajac buddyzm na
Cejlonie i zauwazajac podobienstwa, miat przekonywac miejscowa
ludnos$¢, ze naucza tej samej religii, tylko na wyzszym poziomie.

Wyrazem XIX-wiecznej $wiadomosci istnienia kontaktéw po-
miedzy cywilizacjami érédziemnomorska i indyjska byty, wedlug
Hale’a, poematy protestanckiego autora, Sir Edwina Arnolda, ktéry
traktowat paralelnie koncepcje religijne buddyzmu i chrzescijan-
stwa, nazywajac Budde $wiattem Azji, a Jezusa - Swiatlem Europy.
Wiele dowodow potwierdza wiec fakt, iz intelektualisci zachodni
poszukiwali od dawna podobienistw w obu tradycjach, co odbiera
rewelacjom Notovitcha znamiona nowatorstwa®.

Paul Carus w recenzji z 1894 r. zwracal uwage na liczne zapo-
zyczenia ze stylistyki i retoryki antycznej oraz stabosci narracyjne
Notovitcha, czynigce w sumie dzielo naukowo niewiarogodnym.
Odwotywat sie do kilku przyktadéw ,,cytowanych” bardzo dlugich
przemoéw tybetariskich laméw, ktére w rzeczywistosci stanowity
,ill-disguised reproduction of the author’s views”*. Wywody te

28 E.E. Hale, dz. cyt., s. 595.

29 Tamze, s. 597-600.

30 P. Carus, The Life of Issa, ,The Monist. An International Quarterly Journal of
General Philosophical Inquiry” 1894, t. 5, nr 1, s. 116.
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stuzyty Notovitchowi nie do prezentacji buddyzmu, ale raczej

wyrazania wylgcznie wlasnych przekonan religijnych oraz opinii
na temat ewolugji i transformacji religijnych. Pisat: ,abundant evi-
dence that the manuscript is nothing but an exposition of Mr. No-
tovitch’s own religious opinions”*. Konkludowat, ze ta bardzo

interesujgca narracja, entuzjastycznie przyjmowana w kregach
teozoficznych, moze by¢ potraktowana powaznie wylgcznie przez

osoby wyjatkowo naiwne lub szukajace sensacji, zaspokaja ,,crude

taste of the masses”*.

W debacie czotowych religioznawcéw amerykariskich, bry-
tyjskich czy niemieckich przetomu XIX i XX wieku dominowat
merytoryczny charakter argumentacji. Jednakze pojawialy sie
takze argumenty ad personam. Czasopismo naukowe , The Bi-
blical World”, przygotowywane i wydawane przez jeden z naj-
wazniejszych w tym okresie osrodkéw badan religioznawczych,
Uniwersytet Chicagowski, podjeto w 1894 r. polemike z tezami
owczesnego bestselleru®. Polemika nie zaczynata sie jednakze od
kwestii merytorycznych, zbijania przedstawionych argumentéw
czy ich wiarygodnosci. Podkreélanie amatorskiego charakteru
publikacji - Notovitch nie byl profesjonalnym religioznawca czy
biblistg, znanym w kregach uniwersyteckich - automatycznie dys-
kredytowato jego publikacje™.

,Odkrycie” Notovitcha oraz jego narracja wskazywaty na brak
profesjonalnego, akademickiego przygotowania, odwolujacego
sie raczej do wiary czytelnikow w prawdziwosé przekazu niz
do prezentacji dowod6éw naukowych. Specjalisci zwracali uwage
na nieprofesjonalnos¢ , tlumaczenia”, ktére odbywato sie za po-
$rednictwem tlumacza z tybetariskiego na francuski, a nastepnie
mialo by¢ skrupulatnie zapisywane przez samego Notovitcha,

31 Tamze, s. 118.

32 Tamze, s. 119.

33 Work and Workers, ,, The Biblical World” 1894, t. 4, nr 2, s. 147-149.

34 , A certain Russian by the name of Nicolas Notovitch, a man of no known
attainments in any direction, certainly not in the direction of biblical history
and criticism”. Tamze, s. 147.
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nazywanego tutaj nie edytorem, ale autorem tekstu. Publikacja
Notovitcha $wiadczy, wedtug anglosaskich uniwersyteckich recen-
zentéw, o wybujalej fantazji autora bazujacego na wielowiekowej
fascynacji $wiata zachodniego historig i misja Jezusa Chrystusa,
ktoérej wyrazem w okresie starozytnym byly ewangelie apokry-
ficzne, a w XIX wieku naukowe i pseudonaukowe spekulacje. Stad
opublikowany tekst, wedlug opinii specjalistow, zaliczy¢ nalezy
do kategorii religijnej fikgji literackiej®.

Nie negujac mozliwosci istnienia dokumentu, wyrazali opinie,
ze dla powaznego potraktowania teorii potrzebne bylyby analiza
materialna manuskryptu oraz szczegétowa analiza jezyka tekstu.
Brak jakiegokolwiek potwierdzenia autentycznosci manuskryptu
moze prowadzi¢ wylacznie do konkluzji, ze intencja autora byto
wywolanie sensacji poprzez dokonanie falszerstwa oraz materialne
wzbogacenie sie na takiej publikacji**. Wykorzystujac zamitowanie
niewybrednej publicznosci amerykariskiej i europejskiej do sensacj,
Notovitch sprzedaje z duzym zyskiem swe fantazje. W konklu-
zji recenzji redakcja , The Biblical World” z ironia informuje, ze
nastepna zapowiadana sensacyjna publikacja Notovitcha miata
dotyczy¢ innego buddyjskiego manuskryptu, udowadniajacego
egipskie pochodzenia Mojzesza, mtodszego syna faraona, ktéry
wykradt czes¢ poddanych, aby ustanowic¢ wtasne panstwo™.

O popularnosci intelektualnych poszukiwan zwigzkéw buddy-
zmu i chrzescijanistwa na przelomie XIX i XX wieku dyskutowat
juz wczesniej Archibald Scott. W opublikowanych po raz pierw-
szy w 1890 r. wyktadach z lat 1889-1890 Scott juz w pierwszym
szkicu, przedstawiajagcym komparatystyke chrzescijarisko-bud-
dyjska, zwracal uwage na czysto spekulacyjny charakter pogladow
o wspdlnym pochodzeniu obu religii oraz brak jakichkolwiek do-
wodéw na poparcie twierdzen o wpltywie buddyzmu na poczatki

35 Tamze, s. 148.

36 Tamze, s. 149.

37 Tamze. Ironia tej zapowiedzi byto wykorzystanie tego motywu wiele lat poz-
niej przez Sigmunda Freuda. Motyw Mojzesza-Egipcjanina stat si¢ podstawa
psychoanalitycznego studium Mojzesz i monoteizm.
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chrzescijanstwa®. Przyznajac liczne zalety buddyzmowi, wykazy-
wal niepodwazalng wyzszos¢ chrzeécijanstwa. Odrzucal tez jako
nieuzasadnione i niemozliwie do udowodnienia tezy o zwiazku
essenczykow z chrzescijaristwem.

Nie negujac mozliwosci kontaktéw miedzykulturowych, Ar-
chibald Scott podkreélat, ze kultury zydowska i indyjska rozwijaty
sie odrebnie. Obserwowane przez zachodnich podréznikéw czy
uczonych podobienistwa maja charakter powierzchowny, podczas
gdy réznice sa realne i glebokie. Wymieniat wéréd nich przesla-
dowania chrzeécijan pierwszych wiekéw, czego nie doznawali
buddysci. Wedlug niego chrzeécijaristwo rozwijalo ducha i cywili-
zacje europejska w unikalny sposéb, prowadzac do XIX-wiecznego
globalnego triumfu, podczas gdy buddyzm prowadzit swe spote-
czenstwa do stopniowej degradacji cywilizacyjnej”. Konkludowat,
ze wszystkie religie, poszukujac prawdy, rozwijaja sie niezaleznie
od siebie®.

Dysonans kognitywny

Pytanie, ktore nie zostato dotychczas postawione, a ktére wydaje
sie kluczowe dla wyjasnienia zjawiska, dotyczy przyczyn, dla
ktorych zaréwno profesjonaliéci, jak i badacze-amatorzy czuli sie
zobowigzani do przedstawiania dowodéw naukowych nawet

38 “If Christianity be the offspring of Buddhism, or even if Buddhism exercised
any direct influence upon its earliest development, some indications of that
influence should be traceable in the Jewish and Greek literature of that period.
Yet, in spite of the most searching examination none have as yet been found,
and it is not at all likely that they ever will be found”. A. Scott, Buddhism and
Christianity. A Parallel and a Contrast, being the Croall Lecture for 1889-1890,
Washington-New York-London 1971, s. 27-28.

39 Tamze, s. 353-357.

40, All religions are parallel in their tendencies, and every approach to truth
must inevitably produce resemblances in religious beliefs. The resemblan-
ces may indicate the aspirations of a moral and religious nature common to
all men”. Tamze, s. 40.
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wowczas, gdy stawiali wylacznie hipotezy. Z czego wynikato
poczucie koniecznosci ,,odnajdywania” nawet najbardziej watp-
liwych dowodéw, dokumentéw? Dlaczego poczucie to bylo na
tyle silne, ze prowadzilo wielokrotnie do celowych mistyfikacji lub
fabrykowania dowodéw? Przykiad Notovitcha, ktéry amatorsko
prébowat udowodnié teze o buddyjskich korzeniach chrzescijan-
stwa, nie byt odosobniony. Archeolog Alois Anton Fiihrer, poszu-
kujacy na terenie Indii i Nepalu sladéw wczesnego buddyzmu,
w tym samym czasie zostat oskarzony o tworzenie artefaktow dla
udowodnienia swoich tez.

Atmosfera intelektualna przetomu XIX i XX wieku, okresu re-
wolucji naukowej we wszystkich dyscyplinach wiedzy, promowata
nie tylko racjonalizm, ale przede wszystkim wyjasnianie zjawisk
przy pomocy wypracowanych metod naukowych. Jednoczesnie
popularnoé¢ zdobywala w tym okresie teozofia. Bazowata ona
na przekonaniu o istnieniu poznania na poziomie irracjonalnym,
pozazmystowym, istnieniu niedostepnej nauce tajemnej wiedzy,
ktéra pozwala lepiej zrozumie¢ tajemnice zycia i wszech$wiata.
Ta sytuacja prowadzita bezposrednio do powstania dysonansu
kognitywnego, wynikajacego ze zderzenia dwéch przeciwstaw-
nych przekonan. W przypadku Notovitcha, z jednej strony bra-
to sie to z przekonania o stusznosci hipotezy o buddyjskich ko-
rzeniach chrzescijaristwa i wplywie nauk historycznego Buddy
na nauczanie Jezusa Chrystusa, z drugiej za$ z przekonania, ze
hipoteza ta musiata by¢ udowodniona naukowo, nie mogta po-
zostawaé wylacznie w kategorii wiary, przekonania, spekulacji.

Presja, jakiej poddawani byli naukowcy z dyplomami uniwer-
syteckimi, w jeszcze wiekszym stopniu dotyczyla zainteresowa-
nych historig, kulturami i religiami amatoréw, nieposiadajacych
profesjonalnego przygotowania metodologicznego ani niezobligo-
wanych etycznie do rzetelnosci naukowej. Uwazali raczej, Ze nie-
zwykte hipotezy wymagatly sensacyjnych ,odkry¢”, niekoniecznie
rzeczywistych. Uproszczeniem byltby wiec zarzut Swiadomego
lub nieswiadomego falszerstwa; to raczej powstawanie dyso-
nansu kognitywnego prowadzilo do preparowania ,,dowodow”
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w dobrej wierze. W popularnej kulturze, szczegélnie kinemato-
grafii, odnaleZ¢ mozna liczne przyktady ,naukowej” odpowiedzi
na popularne zapotrzebowanie dowodéw. Filmy, przedstawiajace
archeologéw poszukujacych grobu Mojzesza, zaginionych kopalii
biblijnego kréla Salomona czy zaginionej Arki Przymierza z reguty
stawaly sie bestsellerami.

W wypadku zwolennikéw i entuzjastéw nowej interpretacji ge-
nezy chrzescijafistwa, uznajacych ,,dowody” na buddyjskie studia
Jezusa, pojawito si¢ inne zjawisko natury psychologicznej. Byt to
dysonans kognitywny, definiowany jako ,napiecie wywotywane
rozbieznoécig elementéw poznawczych, motywujace ludzi do
poszukiwania zgodnosci”*'. W klasycznym eksperymencie Leona
Festingera, dysonans kognitywny prowadzit do autoperswazji,
w wyniku ktérej oczywiste ktamstwa stawaly sie prawda*”.

W wypadku anglosaskich zwolennikéw Notovitcha coraz sil-
niej dzialajacy dysonans kognitywny prowadzit, podobnie jak
w eksperymencie Festingera, do utrwalania przekonania o stusz-
nosci wlasnych przekonan, decyzji, prawdziwosci ,,dokumentu”,
dowodéw naukowych potwierdzajacych uznana teorie. W konse-
kwencji Notovich zaczat poszukiwacé spisku religijnego i intelek-
tualnego establishmentu, oskarzaé przeciwnikéw o nieuczciwosé,
a nawet o préby przekupstwa, w ktoérych ,uczciwy” odkryw-
ca odrzucal propozycje zatajenia prawdy w zamian za korzysci
finansowe.

Formulowane przez Notovitcha teorie spiskowe zarzucaty m.in.
hierarchom i duchowienistwu prawostawnemu, katolickiemu i an-
glikaniskiemu hipokryzje i zmowe milczenia. Zarzuty te stawiat
pomimo oczywistego faktu, iz jego ksiazka stala sie bestsellerem.
W nastepnych dziesiecioleciach zwolennicy teorii buddyjskich
korzeni chrzescijafistwa posuwali sie jeszcze dalej w zarzutach
spiskowych. Kompletny brak informacji na temat zycia Jezusa

41 R]J. Gerrig, Ph.G. Zimbardo, Psychologia i Zycie, przet. J. Radzicki, red. M. Ma-
terska, Warszawa 2006, s. 600.
42 Tamze, s. 544-545.
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przed podjeciem publicznego nauczania upatrywali w niszczy-
cielskiej dziatalno$ci wezesnego kosciota, ktéry w bardzo dowolny
spos6b ksztaltowal swoje nauki, eliminujac wszystkie przekazy,
ktore nie pasowaly oficjalnej doktrynie. Wedlug opinii Jamesa
M. Hansona w okresie péznego antyku oczywiste bylo, ze Jezus
byl buddysta lub pozostawat pod silnymi wptywami buddyzmu,
a Alan Jacobs traktowal pobyt Jezusa w Indiach jako niepodlega-
jacy dyskusji fakt*.

Anglosascy spadkobiercy Notovitcha

Od poczatku XX wieku literatura nawiazujaca do rewelacji Noto-
vicha rozwijata hipoteze o buddyjskich korzeniach chrzescijaristwa,
poszukujac naukowych dowodéw archeologicznych czy histo-
rycznych dokumentéw. Z braku takich dowodéw nieprzerwa-
nie trwaly poszukiwania elementéw nauk i filozofii buddyjskiej
w Ewangeliach oraz interpretacjach wczesnochrzeécijariskich. We-
dtug J. Edgara Brunsa, cala Ewangelia wedlug $w. Jana $wiadczy
o buddyjskich korzeniach nauk Jezusa*. Podobne stanowisko
prezentuja np. dwaj inni propagatorzy teorii, Elmar R. Gruber
i Holger Kersten. W ich przypadku dysonans kognitywny jest
bardziej uchwytny. Widzac w catej historii wczesnego chrzesci-
janistwa Swiadectwo bliskich kontaktéw miedzycywilizacyjnych
i miedzyreligijnych oraz wptywu funkcjonujacego od pieciu wie-
koéw buddyzmu na nowa, ksztattujaca sie religie regionu $rédziem-
nomorskiego, wielokrotnie wskazujg na mozliwe, ale zaginione
juz w starozytnosci dowody archeologiczne®.

43 J.M. Hanson, Was Jesus a Buddhist?, “Buddhist-Christian Studies” 2005, t. 25,
s. 86; A. Jacobs, When Jesus Lived in India: the Quest for the Aquarian Gospel: the
Mystery of the Missing Years, London 2009, s. 102-120.

44 1.E. Bruns, The Christian Buddhism of St John: New Insights into the Fourth Gospel,
New York 1971.

45 E.R. Gruber, H. Kersten, The Original Jesus. The Buddhist Sources of Christianity,
Rockport 1995; L.H. Fader, dz. cyt., s. 103-121.
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Louis H. Fader w studium poswieconym dziejom teorii bud-
dyjskiego pochodzenia chrzeécijaristwa zwracat uwage na ,specy-
ficzny klimat kulturalny”, ktéry sprzyjal popularyzacji koncepcji
w krajach zachodnich. Prowadzone od okresu oswiecenia badania
religioznawcze, rozbudzone religioznawcze debaty intelektualne,
wreszcie moda na poczatkowo amatorskie, nastepnie profesjonalne
badania archeologiczne otwieraly nowe perspektywy dla hipotez
i interpretacji. Proklamowanie krélowej Wiktorii cesarzowa Indii
w 1877 r. spowodowato rozbudzenie popularnych zainteresowan
tajemniczym i egzotycznym hinduizmem i buddyzmem w Wielkiej
Brytanii, a nastepnie w Stanach Zjednoczonych*. Fader zwracat
takze uwage na judaistyczne korzenie Notovitcha, w sensie re-
ligijnym, kulturowym i intelektualnym oraz stosunkowo pdzne
przyjecie prawostawia, co uwalniatlo wyobraznie i sprzyjato kon-
struowaniu nowatorskich interpretacji*’.

Cecha charakterystyczng wszystkich tych rozwazan jest teza nie
tylko o podobienistwach nauk chrzescijaniskich i buddyjskich, na
ktére juz wczesniej wskazywal Artur Schopenhauer, ale przenie-
sienie punktu ciezkosci na wplyw starszej i rozwinietej religii na
duzo mtodsza, dopiero ksztattujaca sie*®. Przekonanie o istniejacych
zapozyczeniach prowadzito do konkluzji o wtérnosci nauk chrze-
Scijanskich, pozbawienia ich cech wyjatkowosci”. Wedtug Jamesa
M. Hansona nie ulega watpliwoéci, ze nauki Jana Chrzciciela i Jezusa
Chrystusa, a potem gnostykow, w sposéb oczywisty opieraly sie na
tradycji buddyijskiej™. Szczegolnie gnoza interpretowana jest jako
zmodyfikowana przez wczesnych chrzescijan wersja buddyzmu.

Podobnie jak w wypadku Jamesa M. Hansona i Alana Ja-
cobsa, Elmar R. Gruber i Holger Kersten, jako zwolennicy teorii

46 L.H. Fader, dz. cyt., s. 83-102 (rozdz. 4: The Cultural Climate That Gave Rise to
the Notovitch Fraud).

47 Tamze, s. 93-98.

48 P. Abelsen, Schopenhauer and Buddhism, ,Philosophy East and West” 1993, t. 43,
nr 2, s. 255-278.

49 E.R. Gruber, H. Kersten, dz. cyt., s. 26-29.

50 J.M. Hanson, dz. cyt., s. 76-77.
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buddyjskiej genezy chrzescijaristwa, powtarzaja te sama argumen-
tacje, uzupetniajac jg jedynie o szczegéty: odwotuja sie do tradycji
oraz apokryficznych tekstow dotyczacych misji Apostola Tomasza
w Indiach, dziejéw wspoélnot zydowskich na terenie Indii oraz
indyjskie kontakty handlowe z rejonem $rédziemnomorskim®.

Prébujacy zachowaé obiektywizm zwolennik teorii Alan Ja-
cobs zwracal uwage na inny ezoteryczny bestseller, ktory ukazat
sie w 1908 r., a wiec kilka lat po ksigzce Notovitcha, zatytulowa-
ny Aquarian Gospel. Tekst, ktéry zdobyt wéwczas popularnosé
w srodowiskach ezoterycznych, miat by¢ wynikiem doswiadczenia
mistycznego jasnowidza Levi Dowlinga. Jacobs zwracat uwage na
druga miodos¢ tych objawienn w amerykanskich i zachodnioeu-
ropejskich srodowiskach New Age od lat 60. XX wieku. Wedlug
objawienia, przekazanego z Krdlestwa Najwyzszej Inteligencji,
Jezus studiowal hinduizm i buddyzm, a pierwsza nauczycielka
zasad hinduizmu byta matka Jezusa®. Interesujace wszakze jest
to, ze Dowling nie do$wiadczal podobnego, jak Notovitch, dyso-
nansu kognitywnego, nie czut potrzeby dowodowej racjonalizacji
swoich objawien.

Teoria buddyjskiej genezy chrzescijaristwa od samego poczatku
az do dzisiaj nie znalazta uznania w $wiecie nauki europejskiej
i amerykarnskiej ze wzgledu na brak jakichkolwiek dowodéw na
jej potwierdzenie. Jacobs przytaczal przyklady powrotu tematu
w filmach dokumentalnych i paradokumentalnych, artykutach
prasowych, powiesciach®. Trwa réwniez poszukiwanie mozli-
wych do zaakceptowania przez §wiat naukowy dowodéw. Hanson

51 E.R. Gruber, H. Kersten, dz. cyt., s. 74-76; http:/ /americanvedantist.org/2010/
media-reviews/review-when-jesus-lived-in-india/ [dostep: 5.03.2016]. Autor
recenzji, William Page, zwigzany z Ramakrishna Vedanta Society, wyrazit
zdziwienie, ze Notovitch, wyrosly w tradycji chrzescijanskiej, przedstawiat
Jezusa jako zdecydowanego przeciwnika tworzenia przedstawieri Boga. Zapo-
mnial, Zze Notovitch wyrést z tradycji judaistycznej, kategorycznie zabraniajacej
tworzenia wizerunkow.

52 A.Jacobs, dz. cyt., s. 18-67.

53 Tamze, s. 2.
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np. uwazal, ze analizy literackie dostarczaja coraz wiecej infor-
magji o unikalnych podobieristwach nauk Jezusa i Buddy, jakich
nie mozna odnalez¢é w wypadku innych twércow wielkich religii
swiatowych. Dowody tekstualne moga znalez¢é potwierdzenie
w znaleziskach archeologicznych. Powtarzane przez kilka stuleci
przez europejskich badaczy i misjonarzy okreslenie buddyzmu
jako chrzescijaristwa Wschodu maja wedlug Hansona gtebokie
uzasadnienie, ktérego nie nalezy lekcewazyc¢™.
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Bozena Ronowska

Proces w Ceynowie
wedlug Himmlers
Hexenkartothek

Wstep

O kartotece procesow o czary przechowywanej w poznarnskim
Archiwum Panistwowym rzadko wspomina si¢ w pracach nauko-
wych dotyczacych problemu czarostwa. Zesp6t akt 53/975/0 nosi
nazwe rozszerzona: ,Gléwny Urzad Bezpieczeristwa Rzeszy Szta-
fet Ochronnych Wydziat Archiwalny - komorka do spraw badan
proceséw o czary”! i jest niezaprzeczalnym bialym krukiem na
skale $wiatowa. Wbrew obowiazujacym zasadom dotyczacym
terytorialnej przynaleznosci tego typu archiwaliow te akta znaj-
duja sie¢ w zbiorach Archiwum Panistwowego w Poznaniu, gdzie
trafity po wojnie?.

Dokumenty dotyczace czaréw i czarownic wytworzyla specjal-
nie do tego celu powotana komoérka SS, tzw. H-Sonderkommando?,
ktéra byla czescia VII Wydziatu Gtéwnego Urzedu Bezpieczeristwa
Rzeszy i dziatata od wrzesnia 1935* do stycznia 1944 r.

1 Inna nazwa: Reichssicherheitshauptamt Schutzstaffeln VII - Archivamt- H - Sonder-
komando.

2 M. Zdunek, Czary i czarownice wedtug SS, ,Inne oblicza Historii”. Numer spe-
cjalny ,Wiedzy i Zycia” 2008, nr 3, s. 19.

3 Litera H oznacza czarownice, z niemieckiego Hexe.

4 Niektorzy autorzy podaja rok 1938.
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13 czerwca 1938 roku, kiedy III Rzesza przygotowywala sie
dopiero do odegrania swojej straszliwej roli w historii XX wieku,
na biurku sekretarza generalnego naukowego towarzystwa
Ahnenerbe znalazto si¢ pismo z nadrukiem osobistego sztabu
szefa SS Heinricha Himmlera, podpisane przez jego adiutan-
ta, Haubtsturmfiihrera SS Rudolfa Brandta. W pismie katego-
rycznym tonem stwierdzono: ,Zada sie, aby wszelkie badania
nad procesami o czary zostawi¢ wylacznie w gestii SD (Stuz-
by Bezpieczeristwa SS - przyp. red)”, oraz, ze Reichsfithrer SS
»Zyczy sobie, aby Gauleiter Steinecke oddat mu do dyspozycji
na pewien czas wszystkie akta czarownic znajdujace sie w ar-
chiwum w Lemgo”, nizej widniata nazwa jednostki, do jakiej
nalezalo od tej pory gromadzenie danych na temat nowozytnych
polowari na czarownice - H-Sonderkommando®.

Priorytetem tego dziatu SS byty badania historyczne i archiwalne,
prowadzace do udowodnienia teorii wyzszosci rasy germarnskiej.
Zadania przynalezace H-Sonderkommando skupialy sie przede
wszystkim na badaniach proceséw o czary i na gromadzeniu dowo-
dow, ktore mogtyby postuzyc¢ za orez w walce m.in. z Kosciotem®.

Heinrich Himmler - pomystodawca i organizator tej specyficz-
nej komorki SS - uwazat czarownice za wyznawczynie staroger-
marniskich obrzedéw irytuatéw; twierdzil, ze stosy byly wynikiem
walki Koéciota z wyznawcami tych kultow.

Poza gromadzeniem informacji i akt odnosnie do czarownic
i miejsc ich kazni poszukiwano w oryginatach zachowanych akt
wszelkich §ladow wyzej wspomnianej kultury starogermanskiej.
Proces gromadzenia akt o czarownicach byl wazny dla Niemcéw
nie tylko z powyzszych powodéw, ale takze ze wzgledu na roz-
liczne narzedzia i rodzaje tortur, jakimi meczono domniemane
czarownice’.

5 http://www.paranormalne.eu/forum/ topic/3746-nazistowskie-archiwum-x/
[dostep: 04.01.2016].

6 M. Zdunek, Z tajnych archiwéw SS. Kartoteka proceséw o czary: dzieje, zawartosé
i mozliwos¢ wykorzystania, ,,Glaukopis” 2008, nr 11-12, s. 157.

7 Tenze, Czary i czarownice wedtug SS..., s. 19.
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H-Sonderkommando miato swoja siedzibe w Berlinie przy ulicy
Wilhelmstrasse 102, dowodzit nim Rudolf Levin, ktéry zarzadzat
zespolem sktadajacym sie z 8 pracownikéw naukowych. Do ich
gléwnych zadan nalezalo wertowanie zZrdédel, z ktérych wyodreb-
niano wszelkie informacje odnoszace sie do 0séb, ktére podejrze-
wano o uprawianie czaréw lub skazano za nie. Poza kartotekami
domniemanych czarownic i czarownikéw sporzadzano wypisy
z oryginalnych akt proceséw o czary oraz fotokopie® wszelkiego
rodzaju dokumentéw dotyczacych proceséw o czary, takich jak
ryciny, fragmenty ksigzek, artykuly prasowe itp. Gromadzono
takze oryginaly akt proceséw o czary. Poczatkowo komérka SS
pracowala wylacznie na terenie Niemiec, jednak z czasem roz-
szerzyla swoja dziatalnos¢ na inne kraje europejskie i nie tylko’.

Levin zorganizowal doskonale funkcjonujaca maszyne. Ludzi
H-Sonderkommando wysytano do kazdego zakatka swiata,
wszedzie gdzie mogli sie spodziewac uzyskac jakiekolwiek
informacje o czarownicach i mezczyznach skazanych za upra-
wianie magii. Co ciekawe [...] badano akta procesowe, ktére
nie sa powigzane z polowaniami na czarownice odbywajacymi
sie w wiekszosci w Europie w panstwach katolickich i pro-
testanckich. Tymczasem czlonkowie komanda oprécz Belgii,
Czech, Danii, Niemiec, Anglii, Estonii, Francji, Holandii, Irlan-
dii, Islandii, Wtoch, Jugostawii, Litwy, Lotwy, Norwegii, Pol-
ski, Portugalii, Szkocji, Szwecji, Szwajcarii, Rumunii, Stowacji,
Hiszpanii, Wegier zgromadzili informacje na temat proceséw
z Rosji, Siedmiogrodu, Stanéw Zjednoczonych, Grecji, Meksyku,
a nawet krajow niekatolickich, Turcji i Indii! Ponadto badania
dotyczyly spraw o czary z lat grubo wychodzacych poza ramy
czasowe przyjmowane przez dzisiejszych historykow™.

8 W sumie w kartotece proceséw o czary znajduje si¢ 9 teczek pelnych r6znego
rodzaju rycin i fotografii.

9 M. Zdunek, Czary i czarownice wedtug SS..., s. 19.

10 http:/ /www.paranormalne.eu/forum/ topic/3746-nazistowskie-archiwum-x/
[dostep: 04.01.2016].
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Jesienia 1945 r. przybyli do Stawy Slaskiej'! pierwsi osadni-
cy, ktérzy w patacu nad Jeziorem Stawskim odnalezli olbrzy-
mi zespot ksigzek i akt poniemieckich. Powiadomieni o tym
fakcie pracownicy Urzedu Bezpieczeristwa wezwali na miejsce
specjalna delegacje pracownikéw naukowych uniwersytetéow
poznanskiego i krakowskiego, wéréd nich byt pracownik bi-
blioteki poznanskiej Ludwig Gocel'?. Ich zadaniem byla wery-
fikacja i podziat odnalezionych zasobéw. Naukowcy, pracujac
pod nadzorem kilku oficeréw UB, dokonali wstepnej weryfikacji
dokumentéw i ksigg, po czym podzielili je na trzy czesci. Okoto
80 tysiecy dokumentéw, dotyczacych m.in. niemieckich lozy
masonskich, trafito do Uniwersyteckiej Biblioteki Poznanskiej,
druga grupe akt zarekwirowali oficerowie UB, a trzecia grupe,
dotyczaca proceséw o czary, przekazano do Archiwum Pan-
stwowego w Poznaniu®.

Opis zespotlu akt
z Archiwum Panhistwowego
w Poznaniu

Poznariska kartoteka proceséw o czary to 3887' jednostek archi-
walnych, odnoszacych sie do tysiecy oséb oskarzonych o czaro-
stwo. Caly zespoét podzielono na 38 serii, sposréd ktérych nalezy
wyréznic: akta dotyczace organizacji badan za lata 1936-1943",

11 Niemiecka nazwa: Schlawa. Z kolei w latach 1938-1945 Jezioro Stawskie miato
niemiecka nazwe: Schlesiersee.

12 P. Bojarski, Tajne komando Himmlera na tropie czarownic, http:/ / poznan.wybor-
cza.pl/poznan/1,36001,5339360, Tajne_komando_Himmlera_na_tropie_cza-
rownic.html#ixzz3InZzor5h [dostep: 19.11.2015].

13 http:/ /www.paranormalne.eu/forum/ topic/3746-nazistowskie-archiwum-x,/
[dostep: 04.01.2016].

14 19.55 m.b.

15 12 jednostek.
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kartoteke procesow o czary za lata 1935-1940'¢, wypisy z mate-
riatéw archiwalnych za lata 1216-1940", fotokopie materiatow
archiwalnych za lata 1447-1935", czasopisma i wycinki z prasy
za lata 1892-1939", ilustracje®’, mikrofilmy z 1937 r. i oryginalne
akta procesow o czary® za lata 1591-1940.

Wedtug Macieja Zdunka 64% akt zostatlo przygotowanych
przed wybuchem II wojny $wiatowej, mozliwe jest wiec to, ze
w czasie wojny Niemcy skupiali sie w duzej mierze na dziataniach
wojennych lub, jak twierdzi autor, na analizie dokumentacji doty-
czacej metod i technik torturowania.

Rys. 1. Dynamika prac nad kartoteka proceséw o czary

B Karty wypelnione w okresie
0d 11.09.1935 do 01.09.1939

Karty wypetnione w okresie
0d 01.09.1939 do 19.01.1944

Zrédto: M. Zdunek, Z tajnych archiwéw SS..., s. 155.

16 Najwiecej jednostek: 3054 dotyczy Niemiec, Francji - 174, Szwajcarii - 95,
Wioch - 54, Anglii - 51, Holandii - 44, Belgii - 32, Hiszpanii - 21, Danii - 19,
Wegier - 15, Polski - 9 (49 oséb) i wielu innych.

17 120 jednostek.

18 103 jednostki.

19 12 jednostek.

20 11 jednostek.

21 2 jednostki.

22 5jednostek, z czego 4 obejmuja procesy o czary z lat 1591-1669, 1 jednostka
dotyczy egzorcyzméw w Wemding, wypedzenia diabta z 10-letniego chiopca
w klasztorze kapucynéw w 1891 r.
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Charakterystyka zawartosci akt

W Kkartotece proceséw o czary kazda zidentyfikowana osoba miala
zakladana odrebna kartoteke, ktéra skladata sie z 57 p6l, w ktore
wpisywano m.in. dane osobowe, rodzinne, majatkowe, przyna-
leznosci religijnej i narodowej. Inna kolumna dotyczyta zarzutéw,
tortur, wiezienia, przebiegu procesu, jego miejsca i czasu, przyzna-
nia sie do winy, wyroku i jego wykonania. Sg takze rubryki odno-
szace sie do literatury i Zrédet archiwalnych, ktére o danym pro-
cesie wspominaty. W formularzu mozna bez trudu odczytac date
procesu, a takze przynaleznos¢ terytorialng miejscowosci, w ktorej
sie odbywal. Sa takze rubryki zawierajace informacje o stanowisku
Kosciota w sprawie, a takze imiona i nazwiska oséb, ktére bezpo-
érednio braty udziat w procesie®.

Bardzo wazne dane mozna odnalez¢ takze w rubrykach dotycza-
cych rodzaju procesu®, podawano takze miejsca przechowywania
oryginatéw akt lub ich kopii. Wszystkie inne informacje i uwagi od-
notowywano w specjalnej rubryce akt.

Jak wida¢ kartoteka osoby oskarzonej o czary sporzadzana byla
bardzo skrupulatnie, z zachowaniem wszelkich srodkéw ostroznosci.
Oczywiscie Niemcy wypelniali poszczegélne rubryki, pod warunkiem
ze mieli co w nie wpisaé, czesto zdarzaja sie kartoteki osob, w ktérych
podano tylko niezbedne dane, ale sa takze takie, ktére dostarczaja
ogolu informagji na temat domniemanej czarownicy czy czarownika®.
Co wazne, kazda karta jest sygnowana datg sporzadzenia. Wszystkie
kartoteki grupowano w osobne teczki, ktére dotyczyly poszczegol-
nych miejscowosci. W skoroszytach karty uktadano wedtug alfabetu®.

Oprocz tego zdarzalo sig, ze na odwrotach kart jeden z oficeréw
badz pracownikéw misji specjalnej umieszczat wlasne komentarze

23 Chodzi tutaj o sedziow, notariuszy itp.

24 Duchowny czy $wiecki.

25 M. Zdunek, Czary i czarownice wedtug SS..., s. 20.
26 Tenze, Z tajnych archiwow SS..., s. 169.
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i uwagi dotyczace zasadnosci oskarzeri czy przebiegu procesu np.
,Poniewaz podsadna odwotata zeznania, powinno sie zarzadzi¢

przeszukanie jej mieszkania, p6ézniej skierowano ja na tortury dru-
giego stopnia: wigzanie, zaciskanie kciukéw, rozcigganie na tawie,
hiszpanskie buty”. Zbiory zgromadzone przez SS byty bogate, ale

ir6znorodne. Oprocz oryginalnych akt, fotokopii zeznar, ikonografii

przedstawiajacych czarownice, tortury i egzekucje do archiwum dota-
czano fragmenty publikacji prasowych z lat 1935-1944 zawierajacych

jakiekolwiek wzmianki dotyczace magii, czarownic czy tajemnych

zwigzkéw. Akta w trakcie dziatan wojennych uzupelniano o zagar-
niete przez Armie Niemiecka archiwa z catej Europy. Zdarzalo sie

réwniez, ze cze$¢ mniej waznych zbioréw zostala powtdrnie zapisa-
na, np. na fotokopiach wycinkéw prasowych z lat 30. umieszczono

spis miejscowosci w Niemczech, w ktérych dokonywano sagdéw na

czarownicach, co ciekawe przy nazwach widnieja dziwne odrecznie

pisane znaczki (#,"/,%) o trudnej do rozpoznania funkeji.

Rys. 2. Kraje, ktérych dotyczy Kartoteka proceséw o czary

Pozostate kraje
Polska

Wegry

Dania
Hiszpania
Belgia
Holandia

%

Anglia
Wiochy

Szwajcaria

Francja

(=1

1 2 3 4 5 6

Zr6dto: M. Zdunek, Z tajnych archiwdw SS..., s. 161.

27 http:/ /www.paranormalne.eu/forum/topic/3746-nazistowskie-archiwum-x/
[dostep: 04.01.2016].



90 | Bozena Ronowska

Problem kartoteki proceséw o czary jest nieco szerszy, jak pisze
Zdunek, wiele miejscowosci polskich jest skrytych pod niemieckimi
nazwami, a to, gdzie dany niemiecki badacz je umiescit, zaleza-
to od mentalnoéci sporzadzajacego kartoteke oraz wielu innych
czynnikéw, w tym historycznych.

Autor wyliczyt, Ze co najmniej 22 miejscowosci lezace na terenie
III Rzeszy®® w chwili sporzadzania kartotek to miejscowosci pol-
skie. Idac dalej, Zdunek twierdzi, ze liczba ta wzro$nie w chwili
przeanalizowania kolejnych regionéw, takich jak: Niederschlesien,
Oberschlesien i Pommern. Co ciekawe, autor zauwaza w kartotece
brak danych z terenéw Generalnego Gubernatorstwa®.

Kartoteka proceséw o czary zajmuje w poznanskim Archiwum

Panistwowym cztery regaly - od numeru 34 do 37. Mnéstwo

fotokopii starych drzeworytéw. Pétnagie, udreczone postacie,
rozciagniete na drabinie, podwieszone pod sufitem za rece. Mez-
czyzna skrecony w specjalnym imadle. Drewniane skrzynki do

Sciskania i tamania nég. Hiszpanskie buty, ktére rozzarzone do

czerwonosci zakladano spotkujacym z diablem®.

Bojarski podaje w swoim artykule informacje, ze kartote-
ka proceséw o czary z poznanskiego Archiwum Panistwowego
w latach 70. XX wieku zostata skopiowana, a kopie wystano do
Niemiec.

Zdaniem Sonke Lorenza i Jurgena Michaela Schmidta, autoréw
pracy Himmlers Hexenkartothek, upublicznionej w 2000 1., dla Himmle-
ra Kosciot byt winien wszystkich ofiar procesow o czary™. Ich zdanie
potwierdzita Katarzyna Leszczyriska w swojej pracy pt. ,Himmler

28 Westpreupen, Ostpreufen i Warthegau.

29 Utworzonego w czasie Il wojny $wiatowej.

30 P. Bojarski, dz. cyt.

31 S, Lorenz, ].M. Schmidt, Himmlers Hexenkartothek: Das Interesse des Nationalso-
zialismus an der Hexenverfolgung ,Hexenforschung”, zesp6t 4, Bielefeld 2000.
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i czarownice albo metodyka obtedu”®?. Autorka uznaje za paradoks
rzekomq walke Himmlera o godnos¢ kobiet, gdy kraj, z ktérego po-
chodzil, rzadzony przez mezczyzn, doprowadzit do tego, ze nier6w-
no$¢ plci miata niemal taki sam wydzwigk jak antysemityzm?®.

Material i metody

Pracowano na zespole akt: , Glowny Urzad Bezpieczeristwa Rzeszy
Sztafet Ochronnych Wydziat Archiwalny - komérka do spraw
badan procesow o czary” (numer zespotu akt: 975. Archiwum
Parstwowe w Poznaniu).

Kwerenda archiwalna byla prowadzona w pierwszej polowie
2016 r., jej gléwnym celem badawczym bylo zapoznanie si¢ z za-
wartoscig Kartoteki proceséw o czary. Odrebnym celem kweren-
dy bylo wykonanie dokumentacji fotograficznej zachowanych
akt, a takze poréwnanie ich zawartosci z innymi aktami proce-
sOW o czary oraz z opisami Zrédtowymi poszczegdlnych proceséw,
zawartych w dostepnej literaturze. Osobno zainteresowano sie
bardzo bogatymi materiatami fotograficznymi: licznymi fotoko-
piami starych rycin, odbitkami oryginalnych akt procesowych
oraz fotografii miejsc i narzedzi tortur.

Opisywane dokumenty sg sporzadzone w jezyku niemieckim,
bardzo czesto mamy do czynienia z rekopisami, co stanowi podsta-
wowg trudnoéé badawcza. Osobnym problemem jest konieczno$é
przeprowadzenia wielu odrebnych kwerend w celu zbadania calej
zawartos¢ akt.

32 K. Leszczynska, Himmler i czarownice albo metodyka obtedu, ,Res Publica Nowa”
1998, nr 12, s. 48-52.

33 Taz, Europa ptongca stosami, czyli jak zostac czarownicg, https:/ /www.google.pl/
url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=webd&cd=11&ved=0ahUKEwid1uGtt5D-
KAhVLAXIKHQySCXk4ChAWCBowA A&url=http %3A %2F %2Fwww trudne.
pl1%2F %3FPostBackAction %3DDownload %26 AttachmentID %3D43796&usg=-
AFQjCNFDDUfY56Si_aywz8_D-_ENVLvGPg&bvm=Dbv.110151844,d.bGQé&ca-
d=rja [dostep: 04.01.2016].
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- Zbadano zawartos¢ teczki:

- ,Kartoteka proceséw o czary Ceynowa Hela-Danzing”, pot. XIX
wieku, sygn. 482.

— Dokonano analizy poréwnawczej zawartosci akt:

-, Kartoteka proceséw o czary Ceynowa Hela-Danzing”, pot. XIX
wieku, sygn. 482 z danymi dostepnymi w Zrédtach pisanych.

Wyniki

Archiwum Panistwowe w Poznaniu, , Kartoteka
proceséw o czary, Ceynowa Hela-Danzing”,
nr zespotu 975, sygn. 482.

Wedtug opisu zawartego w aktach proces dotyczyt Kristiny Hall-
mann, pokojéwki w rezydencji Ceynowy. Kobieta byla katoliczka,
na co wskazuje znak krzyza umieszczony w rubryce 8. formularza.
Niewiasta zostata oskarzona o czary przez sasiadéw, ktérzy do-
konali na niej samosadu. Liderem linczu byt rybak Wiktor Kakel,
wedlug éwczesnego prawa grozilo mu za to 15 lat wiezienia.

Kartoteka odnosi sie do nastepujacych Zrddet:

— Albrecht Meye, Das Strafrecht der Stadt Danzig, s. 73. (H-789) 1876.

- Karl Girth, Czarownica z Helu, Leipzig 1892.

- Mitt, d. westpreupischen Gesch.Ver. 32,1933, 43.

Dokument posiada trzy r6zne daty sporzadzenia: ,26 Mai 1936,
,28 April 1937” i odrecznie wpisana data: ,17 11 1941”.

Do akt dotaczono maszynopis w jezyku niemieckim, cytat
z tekstu Karla Girtha, ktéry w ttumaczeniu brzmi:

Mezczyzni i kobiety z wioski schwytali w ksiezycowa noc bez-
bronng dziewczyne, ktérg zwigzana wrzucili do todzi, i wyptyneli
namorze [...]. Zebrani [na brzegu - przyp. B.R.] ludzie ze strachu
zaczeli krzyczeé: ,,do wody z czarownica! Zabic ja! Sprawdzmy,
czy diabel jej pomoze, do wody z jego zong!”. Z todzi polecialo
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ciemne ciato, krzyczace przed upadkiem w fale. Wszyscy usty-
szeli plusk i jedno bulgotanie, po dluzszej chwili wszystko ucichfo.
Wkrétce jednak przyszta na nich mysl, ze ubrania grube, welniane,
jakie nosza kobiety, rzucone na powierzchnie wody tak szybko
nie mogly zassa¢ wody. Gdy kobieta wynurzyla sie¢ ponownie,
rozlegl sie krzyk: ,Wynurzyla sie, wida¢, jak ptywa!” [...], wiec
bili ja wiostami. Kto$ uczynit znak krzyza, Wiktor rzucit sie na
twarda ziemie. To, co sie tutaj zdarzylo, ztamato serce biednego
mlodzienca. Ksiezyc wygladal spokojnie, nikt nie bat sie tego,
co uczynil. Po chwili wszyscy ujrzeli jeszcze ciemne ciato na po-
wierzchni oceanu, ktére zaraz na dno opadto. A rybacy poptyneli
do brzegu zadowoleni z procesu, jaki uczynili nad ta czarownica™.

O procesie we wsi Ceynowa kraza r6zne opowiesci. Poniewaz

mamy do czynienia z samosadem, brakuje akt procesowych, na
podstawie ktérych mozna by ustali¢ przebieg zdarzen. Jedno, co
mozna odnalez¢, to akta procesu, ktéry zostal wytoczony spraw-
com tego przestepstwa i odbyl sie p6zniej, niestety do tej pory nie
odnaleziono tych dokumentéw.

Do wydarzenia doszto w 1836 r. w Chatupach nad Zatokg Puc-

ka (obecnie to osiedle Wtadystawowa), woéwczas miescita sie tam

34

,,Die minner und frauen des dorfes waren in einer Mondnacht mit dem wehrlo-
sen Madchen, dem man die arme auf dem rucken festgebunden hatte, in ihren

booten aufs meer hinausgefahren. [...] nach einer halben Stunde hélt man an

und zog die Segiel ein, und wo der mond, die dunklen wogen uber graus ger

tiefe. Mit einem silbenkranze lieblich kronte, vollbrachte man die furchterliche

tat. «ins wasser mit der hexe!» Tobten sie «wir wollen sehn, ob ihr der teufel hilft,
ins wasser mit dem weib!» Aus Viktors boot flog jetzt ein dunkler korper in die

wogen. Ein schrei, ein gurgeln, dann war alles still. Doch bald kam wider sie zur

oberflache. Da sich die dicken wollnen frauenkleider. So rasch noch nicht voll

waser saugen konnten, und als sie wieder auftaucht scholl es laut: «da seht, ihr
wie sie schwimmt, die ekle hexel, so schlagt sie tot!» Und man bekreuzigt sich

und mit dem shweren blechbeschlagen ruder Viktor aus zu hartem wucht gem
schlege und diese schlag, der ihr das haupt zerschme ttert hat auch ihr armes

junges herz gebrochen. Der mond sah ruhig zu der grausen tat. Noch kurze

weile sah den dunklen korper, er an des meeres oberflache treiben, dann sank
er langsam. Und die fischer fuhren zum strande nach vollbrachter hexenprobe”.
Karl Girth opisuje to wydarzenie w Die hexe von Hela (Leipzig 1892).
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mata wie$ o nazwie Ceynowa. Spotykamy zrodta®> mowiace, ze
Ceynowa to nazwisko domniemanej czarownicy z Helu. Wedtug
akt sporzadzonych przez , Gléwny Urzad Bezpieczeristwa Rzeszy
Sztafet Ochronnych” kobieta, ktéra zginela w Ceynowie, nazywala
si¢ Kristina Hallmann - i jak bylo juz powiedziane - byla poko-
jowka u pana w Ceynowie.

Tak o sadzie nad domniemana czarownica z Helu pisal Stefan
Zeromski w swojej ksiazce Wiatr od morza:

po wyczerpaniu wszelkich medycyny arkanéw i sposobéw medicus

Kaminski [...] zalecat dobrze rozejrze¢ si¢ we wsi, kto by to mégt by¢

taki, ktory nieszczesliwego urzekl, poniewaz mozna by takowego

zlodnika do wypedzenia czarta przymusi¢. W Chatupach od daw-
na panowato domniemanie, wielokro¢ w zupelng przechodzace

pewnosd, iz wdowa Krystyna Ceynowa, matka dwu dorostych

corek [...], oraz trojga dzieci nieletnich, zajmujaca si¢ wigzaniem

sieci rybackich, jest czarownicg ztosliwa. Zdarzyto sie tez wielokro¢

we wsi, ze bydlo niespodzianie i bez przyczyny chorzalo i zdychato

[...] ogdIne byto Zadanie skoriczenia juz raz z czarownica. Totez dnia

trzeciego sierpnia tego wlasnie (1836) roku rybacy Jakub Ciskowski

z Gniezdowa, Piotr Budzisz i Piotr Kgkol, przysieznicy z Chatup,
zeszli sie w szynkowni, a wypiwszy coé niecos [...] przysiegty Kakol

wezwat soltysa, azeby niezwlocznie zwota¢ mieszkaricéw catego

osiedla Ceynowy, gdyz uczony Kaminski chce wskazac¢ ludziom

czarownice, ktéra wéréd ogétu zte szerzy. Wkrotce na sotectwie,
w mieszkaniu Jakuba Freudela, zgromadzili si¢ wszyscy mieszkarcy

wioski, mezczyzni i kobiety: Filip, Tomasz, Piotr i Jerzy Budzisze,
Andrzej Komka, Jan Necka, Jan, Jozef i Jakub Muza, Jakub Ciskowski

oraz Katarzyna Freudel, Klara Necel, Katarzyna Budziszowa, zona

Jana Kakola [...]. Kamiriski wyszed! réwniez na podworze i zaczat

z miejsca bi¢ Ceynowine po glowie pigsciami. [...]. Wtedy Kamiriski

podejmowat z ziemi co grubsze kamienie i walit nimi w wystepna,
gdy ja do chorego prowadzono. [...] soltys i wszyscy inni opuscili

mieszkanie Jana Kakola.

35 S. Zeromski, Wiatr od morza, Warszawa 1946, http:/ /literat.ug.edu.pl/~literat/
wiatr/index.htm [dostep: 20.11.2016].



Proces w Ceynowie wedlug Himmlers Hexenkartothek | 95

[...] Tymczasem nastepnego ranka chory Jan Kakol wcale nie
wyzdrowial [...]. Totez biegty w tych sprawach Kaminski zarzadzit,
azeby ja zawiezé na morze. [...] Tam na stradzie mocno jej rece
zwigzano postronkami, wepchnieto w16dz i wywieziono na glebi-
ne [...] Rybacy przywiazali skazanej line do pasa, a sama ujawszy
[...] rzucili w wode. Widzieli wszyscy stojacy na brzegu, ktérzy
wséréd wrzasku wielkiego na dzieto patrzyli, i widzieli wiostujacy
na todzi, iz si¢ czarownica przez kilka chwil na wodzie trzymala,
nim spddnice jej woda nasigkty. Stat i czekal w ttumie innych
rybacki syn z Kusfeldu, wsi o mile od Chatup odlegtej, Marcin
Budzisz, cztowiek czterdziestoletni, bezzenny, zajmujacy sie wigza-
niem sieci. [...] Ten to Marcin Budzisz byt sam jeden w gromadzie
innego zdania niz wszyscy obecni. [...] ttum na brzegu zawytl,
zeby czarownice wrzuci¢ w wode co predzej. Tak sie tez stato.%

Wiele danych dotyczacych tego zdarzenia pokrywa sie w obu Zré-
dlach. Wedtug cytatu z tekstu Girtha, przytoczonego w aktach poznan-
skich, i jednego z rozdzialéw powieci Stefana Zeromskiego we wsi
Ceynowa doszlo do samosadu, pobita kobiete, podejrzana o czarostwo,
wrzucono do fodzi, ktérg odptynieto daleko od brzegu. Rybacy wrzu-
cili niewiaste zwigzang do wody i patrzyli, jak tonie. Kobieta ubrana
w wiele sukien wetnianych utrzymywata sie przez dtuzsza chwile na
wodzie, totez uznano ja za czarownice i zatluczono wiostami.

Oba zrédta podaja informacje o mezczyznie, ktory byt prze-
ciwny samosadowi.

Wydarzenie opisata takze Wanda Brzeska w swojej powiesci
Sprawa gminy Ceynowy”, wydanej w Warszawie-Lwowie w 1938 r.

Ciche bogobojne zycie wioski przeobraza sie niespodziewanie, gdy
cztowiek obcy, nie zwigzany zadng misjg z regionem, wkracza
z zewnatrz w sprawy gminy i dla wlasnych prywatnych korzy-
sci kieruje instynkt solidarnosci spotecznej ku zbrodni. I wéw-
czas z nieublagang logika dokonuje si¢ przeznaczenie na miare

36 Tamze.
37 W. Brzeska, Sprawa gminy Ceynowy, Warszawa-Lwow 1938.



96 | Bozena Ronowska

klasycznej tragedii, ktéra w krag fatalny zamknela trzy istnienia
ludzkie wzajem od siebie uzaleznione i wydane spofem na zatrate™®.

Autorka do tematu podchodzi od strony psychologicznej, uka-
zuje w sposOb bardzo przystepny i ciekawy reakcje zachodzace
w niewielkich grupach spotecznych. Unaocznia odbiorcy sposéb
dziatania plotki i uwydatnia jej skutki.

Musi ja sottys za kark wzigé i przyprowadzi¢ i zmusi¢ do odjecia
czaréw. Niech soltys zwola gromade, niech obesle kluke po wsi
i sad trzeba odprawié¢ nad czarownica®’. Zeby mi ja tylko dali
w rece, zeby mi ja soltys dal, juz ja sobie z baba potar’lcuje40.

Co wazne, Brzeska w swojej powieéci kladzie nacisk na prawne
dzialania sottysa i przysieznych wiejskich w sprawie domniemane;j
czarownicy:

zebranie gminne przez obeslanie kluki zostalo urzedowo zwo-

tane i ze za zgoda soltysa i przysieznych bierze w nim udziat

pan Stanistaw Kaminski, lekarz z Ptochowa*™.

Takze Dariusz Lukasiewicz w swojej pracy Zto niechrzescijatiskie
i nieludzkie. Historia dzieciobdjstwa i inne studia z dziejow codziennosci
odniést sie do procesu w Ceynowie:

Jeszcze w 1836 r. Krystyna Ceynowa we wsi Ceynowa (obec-
nie Chatupy) na Pétwyspie Helskim, na skutek samosadu

38 Tamze, tekst z obwoluty.

39 Fragment monologu wygloszonego przez glownego prowokatora linczu Sta-
nistawa Kaminskiego.

40 W. Brzeska, dz. cyt., s. 89.

41 Tamze, s. 111.
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mieszkanicéw pod wodza uzdrowiciela Stanistawa Kamiriskie-
go najpierw przez kilka dni byta maltretowana, a potem zostala

utopiona podczas préby wody. Zarzucono jej rzucenie uroku

na Johanna Konkel, niechodzenie do kosciota oraz to, ze na jej

kominie siadaly czarne wrony. Sprawa ta byta glosna w catych

Prusach i stata si¢ przedmiotem drobiazgowego postepowania

sadowego jako przykiad trwatosci wiary w czary wéréd ludu, co

sklonito wladze do analizy stanu katolickiego szkolnictwa pod

tym katem. Mordercy zostali osadzeni, a Kaminskiego skazano

na 25 lat wiezienia. To ostatni odnotowany przypadek usmier-
cenia kobiety pod zarzutem czaréw w Prusach®?.

I ciekawostka: opis sprawy w Ceynowie wedlug jednego z po-
tomkow Jana Konkela, ktéry pisze, ze samosad odbyt sie w dniu
4 sierpnia 1838 r. w Chalupach, a nazwa miejscowosci obowiazuje
od 1920 r. Autor przywoluje wczesniejsza jej nazwe (jak twierdzi,
jedna z wielu): Budziszewo*.

Maciej Konkel w tekscie opisuje zwiazki swoich przodkéw ze
sprawg domniemanej czarownicy z Chalup. Nie bez przyczyny
przywolal weczesniej nazwe Budziszewo, bowiem jego przodkowie
byli z rodu Budziszéw. Z zyjacych w tamtym czasie przodkéw
autor wspomina nazwisko Michata Budzisza, a w aktach SS spo-
tykamy Marcina Budzisza, mtodego, czterdziestoletniego kawa-
lera, ktéry bronit oskarzong o czarostwo przed rozwscieczona
gawiedzia.

Dane na temat procesu w Chatupach wedtug literatury i akt SS
obrazuje ponizsza tabela - jak widzimy sg niewielkie rozbieznosci
dotyczace poszczegdlnych relacji.

42 D. Lukasiewicz, Zto niechrzescijariskie i nieludzkie. Historia dzieciobdjstwa i inne
studia z dziejow codziennosci, Poznan 2014, s. 8.

43 M. Konkel, Czarownica po kaszubsku, http:/ /www .timetravelers.pl/czarowni-
ca-po-kaszubsku/ [dostep: 05.01.2016].
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Jak wskazuja dane zawarte w powyzszej tabeli, kobieta, ktéra
padta ofiarg linczu zwigzanego z oskarzeniem o czarostwo we wsi
Ceynowa na Helu w sierpniu 1836 r., byla wdowg, miata kilkoro
dzieci (prawdopodobnie piecioro). Byta katoliczka, wedtug r6z-
nych autoréw zajmowala sie sie wigzaniem sieci rybackich, a akta
SS stwierdzaja, ze byta pokojowka.

Whnioski

Akta w sprawie samosadu, do jakiego doszto we wsi Ceynowa na
Helu w 1836 roku, sporzadzone przez komorke SS nie odbiegaja
od informacji dostepnych w literaturze. Dokumenty z poznan-
skiego Archiwum Panistwowego podaja doktadne dane osobowe
kobiety oskarzonej o czary, oparte na 6wczeénie dostepnych
zrodlach.

Poréwnujac dane z akt SS z danymi w Zrédiach osiggalnych
wspolczesnie, stwierdzamy, ze wszyscy autorzy powielaja blednie
nazwisko kobiety obwinionej o czary. Ceynowa to nie nazwisko,
a nazwa miejscowosci, w ktorej rozegral sie opisywany samosad.
Prawdopodobnie ktos zrobit biad, a reszta 0os6b piszacych o pro-
blemie go powielita.

W bazie genologicznej ,genealodzy.pl” natrafiono na akt slubu
zawartego w Pucku w 1808 r. przez Andreasa Halmanna i Chri-
stine Delaffin. Jesli éw dokument dotyczy kobiety zamordowanej
w Ceynowie, to mozemy tatwo wyliczy¢, ze urodzita sie ok. 1790
roku. Jesli jako petnoletnia kobieta wzieta §lub koscielny w Pucku,
to w roku 1836 mogta miec 46 lat.

Analizujac dostepne dane, stwierdzamy, ze w roku 1836 kobieta
byla wdowa, miata dorosta cérke Anne, nastoletnia cérke Maresze,
kilkuletnia cérke Kostke i syna Bernata, bedacego niemowleciem.
Jedli syn nie miat jeszcze roku, to oznacza, ze Krystyna stracita
meza Andrzeja nie wczesniej niz 1,5 roku wstecz.

Poszukiwania akt urodzin i zgonu Krystyny i Andrzeja oraz
ich dzieci nie przyniosly skutku.
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W trakcie poszukiwan w bazie , genealodzy.pl” natrafiono
na akt urodzenia z Luzina na nazwisko Franz Schwabe z roku
1824, w akcie tym jako matka jest wymieniona Anna z domu
Hallmann.

Kobieta utopiona w 1836 r. w Ceynowie miata dorosta cérke
Anne. Jedli przyjmiemy, zZe ta pierwsza wyszta za maz w 1808 r.
i zaraz urodzita cérke Anne, to czy siedemnastoletnia Anna mogta
urodzi¢ w 1824 r. syna Franciszka?

Dane dotyczace przyczyny linczu, miejsca, w ktérym sie on
dokonal, jego formy i 0s6b dokonujacych samosad sg zgodne.
Nazwisko znachora i prowokatora linczu jest sp6jne z aktami SS,
notatka odnosnie do mezczyzny, ktéry bronit obwiniong o czary,
pojawia sie w przypadku dwdch zrédet i akt SS.

Podsumowujac: z powodu braku oryginalnych dokumentéw,
dotyczacych sprawy o czary w Ceynowie trudno stwierdzi¢, w ja-
kim stopniu dane zawarte w aktach SS i dostepnej literaturze
sq wiarygodne. Ufajac we wrodzong skrupulatnosé Niemcow,
a takze biorac pod uwage ogrom pracy, jaki wykonali, gromadzac
tak obszerna dokumentacje proceséw o czary i lozy masorskich
z calego $wiata, uznajemy ja za bardziej wiarygodna od dostepnej
dzi$ literatury omawiajacej ten problem.
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,Od dawna marze, zeby
p6js¢ do hammamu”.
Marokanska czarna
magila a poczucie
tozsamosci

w opowiadaniach
Tahara Ben Jellouna

Tahar Ben Jelloun to pisarz niejednoznaczny. Opuscit swoje ro-
dzinne Maroko w 1971 r., kiedy jako jezyk nauczania zaczeto tam
wprowadzaé arabski. We Francji napisal rozprawe doktorska
z psychologii o problemach pétnocnoafrykanskich imigrantow®.
Do ojczyzny juz nie powrdcil. Pisze po francusku, bo twierdzi,
ze nie bylby w stanie wyrazi¢ wszystkich swoich mysli po arab-
sku?. Wystepuje w mediach i angazuje sie¢ w zycie publiczne
Francji. Pisze artykuly-komentarze o wiele méwiacych tytutach
Ni la France ni I’Europe n’ont une politique de l'immigration [Ani
Francja, ani Europa nie majq polityki imigracyjnej), Francois Hollande,

1 Zob. A. El Younssi, An Exoticized World Literature: Ben Jelloun at the Two
Shores of the Mediterranean, ,, Alif. Journal of Comparative Poetics” 2014,
nr 34, s. 225.

2 T. Ben Jelloun, Suis-je un écrivain arabe?, http://www.taharbenjelloun.
org/index.php?id=48&tx_ttnews[tt_news]=169&cHash=43bb706300c-
c566££5b535764b650616 [dostep: 20.01.2016].
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I’homme qui ne change pas [Frangois Hollande, cztowiek, ktory sig nie
zmienia]®. W ksigzkach, ktoérych duzo publikuje (w sumie powy-
zej 50), porusza tematy trudne, takie jak miejsce kobiety w islamie,
homoseksualizm czy prostytucja. Oczywiscie taka tematyka nie
zjednuje mu przychylnosci tradycyjnych srodowisk islamskich®.
Zreszta to nie jedyny zarzut, z ktérym spotyka sie jego tworczosé.
Wielu krytykoéw, zazwyczaj pochodzenia arabskiego, oskarza go
o sprzedawanie kultury marokanskiej oraz budowanie swojej po-
pularnosci na uproszczonych obrazach z rodzinnego kraju, ktory
w ich opinii porzucil. Nazywajg go exotic entertainer, egzotycznym
showmanem, ktéry chce zabawia¢ Francuzéw, opowiadajac im
marokarnskie historie’.

Rzeczywiscie kultura marokanska jest bardzo obecna w twor-
czoéci Tahara Ben Jellouna. Zreszta sam autor przyznaje, ze to
ojczyzna dostarcza mu tematéw i inspiracji i zaluje, ze nie ma
wiecej czasu na pisanie, gdyz wcigz ma wiele do powiedzenia®.
Popularnosé pisarza na Zachodzie ttumaczy si¢ wtasnie , post-
kolonialnym egzotyzmem”’, odkrywaniem Wschodu przed Za-
chodem.

W tworzonym przez Tahara Ben Jellouna obrazie Orientu
bardzo wazna role odgrywa tak atrakcyjna dla Zachodu - ze
wzgledu na tajemniczo$¢ i egzotyzm wtasnie - czarna magia, po
francusku sorcellerie, ,,czarownictwo”: ,Jest dos¢ trudno odréznié
czarownictwo [sorcellerie] od magii. Magia ma zazwyczaj na celu
podda¢ moce wyzsze wladzy czlowieka; czarownictwo zas ma

3 Artykuty dostepne na stronie Tahara Ben Jellouna: http:/ /www.taharbenjel-
loun.org/index.php/ [dostep: 23.01.2016]. Wszystkie ttumaczenia pochodza
od autorki artykutu.

4 Zob. R.O. Ajah, Multiples Transgressions: Sexuality and Spirituality of Moroccan
Diaspora in the Works of Tahar Ben Jelloun, ,Journal Of Humanities And Social
Science” 2013, nr 2 (16), s. 26.

5 Zob. A. El Younssi, dz. cyt., s. 226, 238-239.

6 Th. Spear, C. Litherland, Politics and Literature: An Interview With Tahar Ben
Jelloun, ,,Yale French Studies” 1993, nr 2, s. 31.

7 Zob. A. El Younssi, dz. cyt., s. 227.
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spowodowac¢ interwencje ztych duchéw, demonéw i obejmuje
glownie zaklecia sprowadzajace mitosé lub $mier¢”. W tym zna-
czeniu wlasnie uzywa stowa sorcellerie Tahar Ben Jelloun.

To marokanskie , czarownictwo”, ktérego korzenie siegaja
czasow przedislamskich’, od dawna fascynuje Europejczykow.
W 1908 r. w Algierze ukazala sie¢ ksigzka Edmonda Douttégo Magie
et religion dans I’Afrique du Nord [Magia i religia w Afryce Potnocnej],
ktorej autor opisuje historie pétnocnoafrykarskich czaréw oraz
podaje wiele przyktadéw dziatalnosci magicznej wiasnie z Maro-
ka'. Trzy lata p6zniej, posmiertnie, opublikowane zostaja notatki
doktora Emile’a Mauchamp, ktéry w dziwnych okoliczno$ciach
w 1907 1. zostal ukamieniowany przez marrakeski ttum. Doktor
bardzo negatywnie ocenial marokanskie spoleczeristwo, ktére na
kazdym kroku obawia sie ,zderzenia z demonem lub podeptania
diabta”™. Nie zmienia to jednak faktu, ze dos¢ skrupulatnie starat
sie notowac otrzymane od marokarskich czarownikéw informagcje.
Kilka lat p6zniej, w 1925 r., mieszkajaca w Fezie pisarka i malarka
Aline Réveillaud de Lens publikuje Pratiques des harems marocains
[Praktyki marokanskich haremow], a w nich m.in. liczne receptury
magiczne stosowane przez Marokanki, aby zatrzymac przy sobie

8 Sorcellerie, [hasto w:] Nouveau Larousse Universel, red. P. Augé, Paris 1949, t. 2,
s. 813.

9 Pojawienie si¢ islamu sprawia, ze elementy religii (modlitwy, wersety Koranu)
zostaja wlaczone w praktyki magiczne, gtéwnie jako zapobiegajace dziata-
niom czarnej magii korzystajacej z mocy ztych duchéw. Zob. L. Kuczynski,
Attachement, blocage, blindage. Autour de quelques figures de la sorcellerie chez les
marabouts ouest africains en région parisienne, ,,Cahiers d’études africaines” 2008,
nr 189-190, s. 237-240. Juz na poczatku XX wieku Emile Mauchamp pisat
zreszty, ze w Maroku istnieja dwa rodzaje czarownikéw: ,jedni odwotuja
sie do mocy boskiej; s to marabuci i niektérzy talibowie, wszyscy ci, ktérzy
aspiruja do $wietosci. Drudzy, prawdziwi czarownicy, odwoluja sie do mocy
piekielnych”. Oczywiscie, ,prawdziwi” czarownicy rzucaja zte uroki, podczas
gdy ci, ktérzy odwoluja sie do mocy boskiej, starajg sie im przeciwdziatac.
Zob. E. Mauchamp, La Sorcellerie au Maroc, Paris 1911, s. 203-204.

10 E. Doutté, Magie et religion dans I’Afrique du Nord, Alger 1908.

11 E. Mauchamp, dz. cyt., s. 201.
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lub ukarac¢ mezczyzne'?. Po uptywie wieku niewiele sie zmienito.
Do dzi$ na targu w Marrakeszu na specjalnych stoiskach mozna
kupi¢ akcesoria do czarnej magii: okreslone czesci ciala zwierzat
czy ziola. Tym dziwnym, choé¢ fascynujacym rytualom poswie-
cone jest tez wiele stron internetowych, a w licznych artykutach
naukowych wcigz opisuje sie praktyki zaobserwowane juz przez
Edmonda Douttégo, Emile’a Mauchamp czy Aline de Lens®.
Czarna magia, wspominana juz sorcellerie, to réwniez gtowny
temat zbioru opowiadan Tahara Ben Jellouna z 2003 r. Nawiazuje
do niej juz sam tytut Amours sorciéres [Zaklete mitosci]. Wszystkie
opisywane w zbiorze wydarzenia s3 wspomagane lub powodo-
wane przez dzialania magiczne, ktére pojawiaja sie w kazdym
z dwudziestu opowiadan podzielonych na cztery czesci: Amours
sorcieres [Zaklete mitosci], Amours contrariées [Niemozliwe mitosci],
Trahison [Zdrada] i Amitié [Przyjazn]. Chcialabym przedstawié tu-
taj dwa opowiadania: Hammam z czesci Zdrada (ktére wydaje sie
najwazniejszym opowiadaniem z cyklu, gdyz sytuacja gtéwnego
bohatera przypomina pod pewnymi wzgledami sytuacje samego
Tahara Ben Jellouna) oraz Homime sous influence [ Zniewolony] z cze-
Sci Zaklgte mitosci. Oba opowiadania opisuja bohateréw, ktérzy
znajduja sie¢ pod duzym wplywem kultury Zachodu i swiadomie
odrzucajg kulture Maroka, a marokariskie czary, sorcellerie, nieco
paradoksalnie by¢ moze'*, przypominaja im o ich pochodzeniu,

12 A. Réveillaud de Lens, Pratiques des harems marocains, Paris 1925.

13 Zob. D.M. Hart, Review: Magic, Witchcraft and Sorcery in Morocco: The Sociology
of Evans-Pritchard and the Ethnography of Mustapha Akhmisse, , British Society
for Middle Eastern Studies” 1987, nr 2 (14), s. 187-188. Liliane Kuczynski
pisze o dzialaniu marabutéw w regionie paryskim (L. Kuczynski, dz. cyt.,
s.237-265), a Slimane Touhami - m.in. w Tuluzie (S. Touhami, « Dieu maudisse
celui qui t'a lancé ce regard ». Une ethnographie des soins du mauvais ceil dans les
familles maghrébines de France, , L’ Autre” 2009, nr 3 (10), s. 318-326. Marabut,
w kulturze islamu, to ,, pobozny muzulmanin, ktérego uwaza sie za $wietego ze
wzgledu na jego ascetyczne i kontemplacyjne zycie”. Zob. Marabout, [w:] Nou-
veau Larousse..., t. 2, s. 140.

14 Rzeczywiscie trudno tu nie dostrzec pewnego paradoksu. Tozsamos¢ i jej
odnalezienie jest warto$cia wazng, u Tahara Ben Jellouna 1aczy sie jednak
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stajac sie w obu przypadkach istotnym elementem skladowym
tozsamosci hybrydalnej bohateréw.

Hammam. Dziwna choroba

Bohater opowiadania Hammam jest 38-letnim Marokanczykiem
z Fezu, wzietym pianista, ktéry od wielu lat zyje i gra jedynie na
Zachodzie. Publiczno$¢ zachwycona jest jego , wschodnimi” in-
terpretacjami zachodnich utworéw. Natomiast sam bohater zdaje
sie Swiadomie odrzucac kulture swojego rodzinnego kraju. Lepiej
moéwi po angielsku niz po francusku (o arabskim w ogoéle nie ma
tu mowy). Najlepiej czuje sie¢ w hotelu, cho¢ jedna z cech kultury
marokanskiej jest liczna zyjgca razem w jednym domu rodzina. Nie
jest zonaty, chociaz od pieciu lat spotyka sie z jedna kobieta. Stara
sie tez za wszelka cene odgrodzi¢ od przebywajacych w Europie
Marokarczykéw.

Pomimo tego konsekwentnego odrzucania kultury Wscho-
du i catkowitej integracji z warto$ciami Zachodu opowiadanie
zaczyna sie wilasnie od opisu potrzeby powrotu do wschodniej
tazni - hammamu:

Od dawna marze, zeby p6js¢ do hammamu. Na prézno codzien-
nie rano biore prysznic i troszcze sie w sposéb prawie fanatyczny
o higiene, czuje sie brudny. Tesknie za hammamem. To nie tylko
pewna nostalgia za czasami dziecifistwa, tymi latami opatu-
lonymi parg i nieostrymi obrazami, epoka, kiedy niewinnos¢
pozwalala nam jeszcze towarzyszy¢ matkom w tym miejscu
dwuznacznej intymnosci; faznia mauryjska lub faznia turecka,

z negatywnym dziataniem magicznym. Wydaje sig, co zostanie pokazane
w ponizszych analizach, Ze to negatywne dzialanie czaréw przywotuje nieja-
ko bohateréw do porzadku, przypomina im o ich korzeniach i powoduje, ze
odnajduja w sobie - i akceptuja - swoje pochodzenie oraz ztozonos$¢ swojej
tozsamosci.
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jak nazywaja ja orientalisci, jest przestrzenig uprzywilejowang,
pewnym sekretem, ktéry kazde marokanskie dziecko przecho-
wuje w pamigci jako swoj skarb®®.

Bohaterowi nie chodzi jednak o ten mityczny prawie hammam,
powracajacy czesto w jego snach - , miejsce magiczne i nierealne,
swego rodzaju grot[e] prehistorii kazdego”'®, ktore pojawia sie
zresztag w pismach krytycznych jako wazny element tozsamosci
cztowieka Wschodu'. Czuje on silng potrzebe, zeby udac sie do
starego hammamu w Fezie, do ktérego jeszcze jako nastolatek cho-
dzit ze swoim bratem. Potrzeba ta wynika z faktu, ze od jakiego$
czasu wziety pianista wciaz czuje si¢ brudny:

Czuje, ze martwy naskoérek utrzymuje sie na moim ciele i wnika
w nie. Pomimo codziennego porannego prysznica, pomimo
cieplej rozluzniajacej kapieli kazdego wieczora, czuje, ze pod
moja skore wzarly sie brudy i wcigz wydaja brzydki zapach. Co
rano spryskuje si¢ dyskretnag woda koloriska, a jednak brudy

15 T. Ben Jelloun, Hammam, [w:] tegoz, Amours sorcieres, Paris 2003, s. 191 [, Cela
fait longtemps que je réve d’aller au hammam. J"ai beau prendre une douche
tous les matins, veiller de maniére quasi maniaque a mon hygiéne, je me sens
sale. Le hammam me manque. Davantage qu'une nostalgie d’enfance, ces
années enrobées de vapeur et d'images floues, ce temps ot I'innocence nous
permettait d’accompagner nos meres dans ces lieux d'intimité équivoque, le
bain maure, ou bain turc comme l'appellent les orientalistes, est un espace
privilégié, une sorte de secret que tout enfant marocain garde précieusement
dans sa mémoire”].

16 Tamze, s. 192 [, un lieu magique et irréel, une sorte de grotte de la préhistoire
de chacun”].

17 R'F. Jurney, Le Hammam dans « L’Enfant de sable » de Tahar Ben Jelloun et « Hal-
faouine : l'enfant des terrasses » de Ferid Boughedir, , The French Review” 2004,
nr 6 (77), s. 1128. Hammamy to taznie publiczne rozpowszechnione w catym
$wiecie muzulmanskim od poczatku jego istnienia. W islamie , zachowanie
czystosci ciala jest niezbedne do odprawienia modlitwy i kazdego innego
obrzedu”. Stad niezwykla waga tych instytucji. Zob. G. Mandel Khan, Islam,
przel. A. Golebiowska, Warszawa 2010, s. 220-221.
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przewazaja i zmieniaja jej zapach. Musialem sie czyms zarazic,
ale nie wiem czym. Na szczescie tylko ja czuje te won'®,

Rzeczywiscie, bohater jako jedyny zauwaza symptomy ta-
jemniczej choroby: dziwny zapach, mate czarne robaki, ktére
wychodza mu z nosa, podejrzany kolor uryny. Ani jego partnerka,
ani lekarz, do ktérego sie udaje, tego nie widza. Oboje uwazaja,
ze dziwny stan, o ktérym opowiada im bohater, ma podtoze
psychiczne. Moze dlatego lekarz, ktéry podejrzewa nawet stan
przeddepresyjny, daje swojemu pacjentowi dos¢ szczegélna rade:
,Prosze zjes¢ soczewice, a halucynacje znikng”. I ttumaczy zasko-
czonemu bohaterowi:

to danie z dziecinstwa, szczegodlnie jesli soczewica jest ugoto-
wana w tluszczu z marynowanego miesa. Pysznosci. W ten
sposob powréci pan na chwile do swego dziecifistwa; to pana
uspokoi. Jest pan z Fezu, tak jak ja. Niech pan wigc powie matce,
przyjacielu, zeby ugotowala panu soczewicy, poczuje si¢ pan
lepiej. Tylko nie za duzo, bo tluszcz nie jest dobry dla pozio-
mu cholesterolu. Trzeba zatroszczy¢ si¢ o dziecko, ktére w nas

jest[...]. Trzeba powréci¢ do dziecinstwa. Tam jest lekarstwo!?.

18 T. Ben Jelloun, Hammam, dz. cyt., s. 192 [, Je sens des peaux mortes résister et
pénétrer dans ma chair. Malgré la douche quotidienne, malgré le bain chaud
le soir pour me détendre avant de dormir, je sens que sous la peau, des saletés
se sont incrustées et persistent a dégager de mauvaises odeurs. Tous les matins
je m’asperge d’eau de Cologne discrete et pourtant les saletés s’en emparent
et la transforment en un parfum frelaté. ]'ai dti étre contaminé et je ne sais pas
par quoi. Heureusement je suis le seul a sentir ces odeurs”].

19 Tamze, s. 196 [,,c’est un plat d’enfance, surtout si les lentilles sont cuites dans
le gras de la viande confite. C’est délicieux, c’est toute notre enfance qui refait
surface et nous rassure. Vous étes de Fés, comme moi. Alors mon ami, dites
a votre mere de vous cuisiner un bon plat de lentilles, vous vous sentirez
beaucoup mieux. Il ne faut pas en abuser car la graisse fait monter le taux du
cholestérol. 1l faut prendre soin de l'enfant resté en nous [...]. Il faut revenir
al'enfance. C'est la qu’il y a le remede”].
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Lekarz zrzuca ,omamy” bohatera na karb stresu i koncertéw,
a lekarstwo widzi wlasnie w powrocie do dziecifistwa, do korzeni,
ktore zeuropeizowany Marokarnczyk zdaje sie wciaz odrzucac.

Zniewolony. Dziwne nieszcze$cia

Wiele analogii do bohatera Hammamu mozna znalezé w opowiada-
niu Zniewolony. Anwar wlasnie koniczy 40 lat. Mieszka wprawdzie

w Maroku, ale catkowicie odcina sie od swoich rodakéw, ktérzy

rowniez traktujg go z pewna rezerwa:

Moéwia na niego ,Kartezjariczyk”, a czasem dorzucaja ,Fran-
cuz”®. Anwar jest profesorem uniwersyteckim, specjalizuje
sie w matematyce stosowanej i fizyce nuklearnej. Funkcjonuje
zawsze na sposob logiczny. Wielbi racjonalnosé. Cierpi wiec
w kraju, w ktérym i logika, i racjonalnoé¢ sa raczej rzadkie?'.

Znaczace jest to, ze rodacy postrzegaja Anwara bardziej jako
Francuza niz Marokanczyka. Dwukrotnie Anwar styszy od swo-
ich rozméwcow, ze ,nie jest Marokanczykiem”?. On zreszta tez
bardziej uwaza si¢ za Europejczyka niz Afrykanczyka. Osiaga
sukcesy na skale Swiatowa, pracuje w miedzynarodowych grupach
badawczych, niebawem ma sie udac¢ na wazna konferencje na Uni-
wersytet Princeton. Jego zycie prywatne tez bardziej przypomina

20 Doktadnie chodzi tu o stowo , Francaouis” - zdeformowang przez arabofonéw
wymowe stowa , Francais”.

21 T. Ben Jelloun, Homme sous influence, [w:] tegoz, Amours sorcieres..., s. 43 [,,On
I'appelle « le Cartésien » et parfois on ajoute « le Frangaouis ». Anwar est un
professeur d’'université spécialisé dans les mathématiques appliquées et la
physique nucléaire. La logique est son mode de fonctionnement. La rationalité,
sa passion. Il souffre dans ce pays ot ces deux denrées sont rares”].

22 Méwia mu to sgsiad, przed ktérym wecigz krytykuje marokanskie spoteczen-
stwo, oraz uniwersytecki informatyk. Zob. tamze, s. 48 i 52.
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zycie cztowieka Zachodu niz Wschodu. Trzy lata temu rozwiddt sie
z zona, ,dziewczyna z Marrakeszu, [ktéra] nie byla w stanie znies¢
jego nadmiernego racjonalizmu”?. Obecnie spotyka si¢ z Nafisg,

kolezanka z pracy, ktérg widzi dwa-trzy razy w tygodniu. Ich

724

zwiazek nazywa ,mitosna przyjaznia lub przyjacielska mitoscig”*,
relacja typowa dla Zachodu, a nie Wschodu.

To ulozone racjonalne zycie Anwara legnie w gruzach 9 listo-

pada, w dzien jego czterdziestych urodzin:

Dnia 9 listopada, w jego czterdzieste urodziny, obudzita go

straszna migrena. Wstajac, nadepnal na pinezke i zawyt z bélu

[...]. Kiedy miat wychodzi¢, zadzwonita Nafisa i poprosita o spo-
tkanie w porze lunchu. To go zdziwilo [...]. Gdy przybyl do

biura, sekretarka powiedziata mu, ze z powodu awarii sieci nic

na uniwersytecie nie dziata. Uswiadomit sobie wtedy, ze nie za-
pisal na dysku tekstow, nad ktérymi ostatnio pracowat. Bardzo

go to zaniepokoilo i zdenerwowato. Byl prawie pewny, ze stracit

niezapisane dane. Zadzwonit do kolegi, ktéry potwierdzit jego

obawy. Migrena wcigz go meczyla. Bolata go tez podeszwa lewej

stopy. ,Juz rozumiem, co to znaczy wsta¢ lewg noga”, mowit

sobie. Nic sie nie uklada. Zty dzien. Czuje wokét siebie jakas

zla energie. Ale przeciez on w takie rzeczy nie wierzy. To, co sie

stato, to po prostu zbieg okolicznosci. Nie nalezy z tego wycia-
gac¢ zadnych wnioskéw. [...] Bo jakiz istnieje zwigzek miedzy
pinezka w stopie, migrena i awarig sieci? Zaden?.

23

24
25

Tamze, s. 44 [, une fille de Marrakech [qui] ne supportait pas cet exces de
rationalisme”].

Tamze [,,une amitié amoureuse ou bien un amour amical”].

Tamze, s. 44-45 [, Le 9 novembre, jour de ses quarante ans, il est réveillé par une
forte migraine. En se levant, il marche sur une punaise et hurle de douleur. [...]
Juste avant de quitter la maison, Noufissa I'appelle et lui demande si elle peut
déjeuner avec lui. Il est étonné [...]. En arrivant dans son bureau, la secrétaire
lui apprend qu'une panne informatique immobilise toute I'université. Il se rend
compte qu’il n’a pas sauvegardé sur son disque dur les derniers textes écrits. Cela
I'inquiete et le rend nerveux. Il est méme certain qu’ils sont perdus. Il téléphone
a un de ses collegues, qui confirme cette crainte. Sa migraine continue de le
harceler. Il a mal a la plante du pied gauche. 1l se dit: « Je comprends pourquoi
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Dalszy ciag dnia przynosi kolejne zle wiadomosci. W porze
lunchu Nafisa oznajmia Anwarowi, ze nie chce si¢ z nim juz spo-
tykaé. Chociaz uwaza ich zwiazek za udany, to brak jej w nim cho¢
odrobiny szaleristwa. Poza tym ona chcialaby wyjs¢ za maz, mie¢
dzieci. W przeciwienistwie do Anwara nowo poznany mezczyzna
jest jej to w stanie zaoferowac.

Nastepnego dnia rano Anwar ma goraczke, wymiotuje i jest
bardzo blady*. Okazuje si¢ rowniez, ze przecieka mu wanna i za-
lewa sasiada. Gdy przyjezdza do pracy, ciezaréwka stoi na jego
miejscu postojowym. Zostawia samochéd w strefie niedozwolonej,
co skutkuje blokada kota. Pod wptywem tej , serii nieszczes¢” An-
war przypomina sobie, ze odeszta od niego sprzataczka, méwiac,
ze jego dom zostal przeklety i znajduje sie pod ztym wptywem. Pod
t6zkiem profesora znalazta pono¢ ,,dziwne przedmioty”: , zapisane
kartki, papierowe zwitki zawierajace szary proszek i zawigzane
wlosami. [A] w tazience [odkryla] pewnego dnia podpaske pel-
na szpilek”%. Kobieta oznajmita, ze nie moze dtuzej pracowaé
w przekletym domu i radzi Anwarowi, Zeby co$ zrobit i usunat
przeklenstwo, ktére rzucili na niego jego wrogowie.

W przeciwienstwie do bohatera Hammamu Anwar bardzo sie
przed tym broni. Absolutnie nie uznaje on ingerencji sit nadprzy-
rodzonych w swoje zycie. Chociaz informatyk uniwersytecki, jego
dawny student, proponuje mu pomoc marabuta w odzyskaniu utra-
conych z komputera danych, a takze w innych kwestiach zyciowych,

on dit se lever du pied gauche ! » Tout va mal. Une mauvaise journée. Quelque
chose de funeste rode autour de sa personne. Mais il ne croit absolument pas
a ce genre de chose. Ce qui s’est passé est dti a une succession de coincidences.
Il ne faut en tirer aucune conclusion. [...] De toute fagon quel lien établir entre
une punaise dans le pied, une migraine et une panne d’informatique ? Aucun”].

26 Ciekawe, ze podobnie jak w przypadku bohatera Hammamu opisana tu jest
bardzo fizyczna reakcja organizmu bohatera. Rzeczywiscie, zgodnie z wierze-
niami marokariskimi, choroby sa powodowane przez tajemne sily magiczne.
Zob. J. Bennani, Psychanalyser au Maroc, , Topique” 2010, nr 110, s. 10.

27 T. Ben Jelloun, Homme sous influence..., s. 58 [, des écritures, des papiers entourés
de cheveux et contenant des poudres grises. Dans la salle de bain, j'ai un jour
ramassé une serviette hygiénique pleine d’épingles”].
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profesor stanowczo odmawia: ,,Czy jest dopuszczalne, zeby czto-
wiek nauki, cztowiek ktéry uznat Rozum za warto$¢ nadrzedna,
ktoéry wierzy jedynie w to, co widzi i co da sie naukowo udowodnié,
[mowil], ze jego problemy wynikaja z dziatania czarow?”%. Takie
dzialanie statoby sie osobista porazka bohatera, ktéry uwaza, tak
samo jak Emile Mauchamp sto lat wczeéniej, ze Marokaniczycy bez-
sensownie zyja za ,sfatygowanym murem wierzen”%.

Niemniej sytuacja staje sie coraz trudniejsza. Anwar nie moze
pracowac ani skupic sie na swoim wystgpieniu konferencyjnym.
Tak samo jak bohater Hammamu udaje sie¢ wiec do lekarza, ktérego
informuje, Ze , czuj[e] sie zmeczony, ma metny umysl, zle $pi, brak
m[u] energii, jest rozbity”®. Lekarz go ostuchuje i méwi mu, ze
wszystko z nim w porzadku: ma dobre ci$nienie, zdrowe serce
i jego obawy nie maja zadnych podstaw. Przepisuje mu $rodek
na uspokojenie z wyciggu waleriany i glogu, ktéry ma bra¢ przed
zadnieciem. On réwniez mysli, ze problemy bohatera wynikaja
z psychiki. Anwar jednak nie jest przekonany, czy lekarz ma racje.

Hammam. Wizyta w Fezie

Bohater Hammamu réwniez nie wydaje sie przekonany rozwia-
zaniem zalecanym przez lekarza. Wciaz mysli o swojej ,, idée fixe,
upartej nadziei: i$¢ do hammamu, tak jakby tam znajdowato sie
magiczne rozwiazanie”*. Dokonuje przy tym swoistej autoana-
lizy, w ktorej dochodzi do wniosku, ze dziwne bakterie przeszly

28 Tamze, s. 62 [, Comment est-il plausible qu'un homme de sciences, un homme qui
a érigé la Raison au-dessus de tout, qui ne croit qu’a ce qu’il voit et qui se prouve
de maniére scientifique, comment cet esprit cartésien, froid et déterminé, va-t-il
accepter le fait que ses problemes ont été provoqués par de la sorcellerie ?”].

29 E. Mauchamp, dz. cyt., s. 74.

30 T. Ben Jelloun, Homme sous influence..., s. 66 [,,Je me sens fatigué, j'ai I'esprit un
peu troublé, je dors mal, je manque de vivacité, j'ai ’humeur un peu froissée”].

31 Tenze, Hammam..., s. 213 [, Une idée fixe, un espoir tétu : aller au hammam,
comme si une solution magique s’y trouvait”].
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na niego od dwéch Marokanczykéw, braci blizniakéw, ktorzy
wyludzili od bohatera pieniagdze, a nawet probowali ukras¢ jego
tozsamos¢. Znacznie tatwiej niz Anwarowi przychodzi mu zaak-
ceptowac dzialanie sit nadprzyrodzonych. Bohater zadaje sobie
pytanie, dlaczego co$ takiego go spotkato, i sam sobie odpowia-
da: ,Wiasnie dlatego, ze nie jeste$ taki jak oni, zdradzite$ klan
i plemie, wyjechates z kraju i udato ci sie odnalez¢ swoje miejsce,
tam gdzie im sie tego zrobi¢ nie udato”. Z jednej strony, bohater
zdaje sobie sprawe, ze jego rodacy czesto po prostu zazdroszcza
mu europejskiego sukcesu i pieniedzy. Z drugiej strony, gdzies
w nim tkwi réwniez poczucie winy zwigzane ze ,zdrada klanu
i plemienia”. Czy nie méwi tu rozgoryczony gtos samego Tahara
Ben Jellouna?

W koricu bohaterowi udaje sie¢ wyjecha¢ do Fezu. Nie uprze-
dza o swojej wizycie nikogo z rodziny. Zgodnie z europejskimi
przyzwyczajeniami wynajmuje po prostu pokéj w hotelu. Udaje
sie od razu do tazni. Rzeczywiscie masazysta Bilal natychmiast
rozpoznaje jego chorobe. To, co w Europie bylo uwazane za skutek
nadmiernej melancholii, w Maroku jest , najzwyklejszym w swie-
cie” dziataniem magii®. Bilal m6wi, ze wielu ludzi przychodzi do
niego z podobnymi problemami. Wedlug masazysty coraz wiecej
0s6b ,zakaza” w ten sposéb swoich wrogéw. Przypuszczenia
bohatera zostaja potwierdzone: to bracia blizniacy wprowadzili
mu do organizmu mikroby, ktére go niszcza. Bilal przeprowa-
dza najrézniejsze zabiegi (nacina mu nawet stopy), zeby pozby¢
sie bakterii. Podczas kuracji masazysta ma wizje przedstawiajgce
wrogéw bohatera. Zauwaza (a moze wyczuwa) rowniez, ze pomi-
mo swojego stosunkowo miodego wieku pianista jest wyjatkowo
znuzony zyciem. Czyzby byt to wptyw kultury europejskiej?

32 Tamze [,Justement parce que tu n’es pas comme eux, tu as trahi le clan et la
tribu, tu es parti du pays et tu as réussi a te faire une place la ot ils ont échoué”].
33 Juz Mauchamp pisat, ze Marokanczycy uwazaja wplyw czarownikow i magii
na ich zycie za co$ zupelnie normalnego. E. Mauchamp, dz. cyt., s. 201-202.
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Po kilku ,,zabiegach” bohater czuje sie juz znacznie lepiej. Ma-
giczne oczyszczajace dziatanie wody, o ktérym pisat juz Doutté™,
ma tu swoje zastosowanie. Nieprzyjemny zapach znika, bohater
zaczyna sie tylko bardzo poci¢ i traci na wadze. Znéw konsultuje
sie z lekarzem. Ten jednak po raz kolejny upatruje zZrédta pro-
bleméw w psychice i otwarcie méwi o psychiatrze. Pianista jest
jednak przekonany, ze nie tam nalezy szukaé rozwiazania jego
problemow.

Zniewolony. Powr6t do Zrédet?

Bohater Hammamu od samego poczatku wie, Ze rozwigzaniem
jego problemu jest zwrécenie sie¢ do osoby obeznanej w dziata-
niu czaréw. U Anwara proces dochodzenia do tej swiadomosci
jest o wiele dluzszy. Niemniej pod wptywem , serii nieszcze$¢”
bohater przypomina sobie o istnieniu nieracjonalnego swiata
marokariskiej magii, ktéry do tej pory usuwat z pamieci. Kiedy
na jego nieprawidlowo zaparkowany samochdd zostaje zalozona
blokada, Anwar pyta swoja sekretarke, czy jest przesadna. Oto,

co mu odpowiada:

Nigdy nie podrézuje we wtorek, nie przechodze nigdy przez
struzke krwi, w rozmowie zawsze uzywam cyfry pieé, po-
niewaz ma to dzialanie ochronne. [...] Boje sie tez ztego oka,
wiec wcigz nosze przy sobie chamsg, mala srebrng dion, a kiedy
kto$ sie mnie pyta, co u mnie, nigdy nie odpowiem , wszyst-
ko w porzadku”. Zasugeruje mu, ze jestem zmeczona, troche
chora, inaczej zte oko zazdrosnikéw odbierze mi dobre zdro-
wie. W kazdy piatek daje pienigdze biednym, zeby modlili
sie za mnie i oddalili dzialanie szitana, diabta. Gdy przy stole
kto$ poprosi mnie o s6l, nigdy nie podaje jej bezposrednio do
reki, ktade ja po prostu przed ta osoba na stole. Kiedy widze

34 Zob. E. Doutté, dz. cyt., s. 58.
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czarnego kota, natychmiast zamykam oczy, zeby ten obraz nie

zapisal sie w mojej pamieci. Po prostu, profesorze, staram sie
[uchroni¢ przed dziataniem Ztego]®.

Sekretarka sugeruje réwniez, Ze blokada na kole moze by¢ dzia-
taniem , ztego oka” kogos, kto zazdrosci profesorowi sukcesow™.
Cho¢ Anwar nazywa postawe sekretarki szalona, powoli zaczyna
sobie przypominac ojca, ktéry przed kazdym egzaminem kazal mu
recytowac pewien , chronigcy” werset Koranu®. Bohater wcigz go pa-
mieta. Przypomina tez sobie, ze ojciec méwit mu o dziataniu zlego oka.
,Pod wyplywem zlego oka, [pisal tez Mauchamp] czlowiek stabnie,
czasem umiera; albo staje si¢ ofiara wypadku [a] rzeczy sie niszcza”™.

Dziwne wydarzenia w zyciu Anwara powoduja jego wsciek-
tos¢, ale tez przywotuja wspomnienia. Jak juz zostalo powiedzia-
ne, informatyk proponuje, ze sprobuje odzyskac utracone teksty
profesora, korzystajac z pomocy znajomego muezina®, ktéry ma

35 T. Ben Jelloun, Homme sous influence..., s. 53 [, Je ne voyage jamais le mardi, je
n’enjambe jamais un filet de sang, j'introduis toujours le chiffre cinq dans une
conversation, ca protege. [...] J'ai vraiment peur du mauvais ceil, alors, je porte sur
moi en permanence une khmissa, une petite main en argent, et quand on me
demande comment je vais, je ne réponds jamais “Trés bien!”, je laisse entendre
que je suis fatiguée, un peu malade, sinon le mauvais ceil des jaloux attaquera
ma bonne santé, tous les vendredis je donne de l’argent a des pauvres pour qu’ils
prient afin d’éloigner de moi les effets du shitarne, le diable. A table, quand on
me demande le sel, je ne le donne pas directement, je le pose devant la personne.
Quand je rencontre un chat noir, je ferme immédiatement les yeux pour que cette
image ne s'imprime pas dans ma mémoire. Bref, professeur, je fais attention”].

36 Rzeczywiscie, tak powszechne w basenie Morza Srédziemnego przekonanie
o dziataniu ,ztego oka”, spojrzenia, ktére powoduje nieszczescia, jest taczone
z zazdroscia. S. Touhami, dz. cyt., s. 319.

37 Wida¢ tu wspominane juz we wstepie polaczenie marokanskich wierzern ma-
gicznych z religia.

38 E. Mauchamp, dz. cyt., s. 214.

39 W islamie muezin to , 0soba, ktéra z galerii minaretu intonuje azan, czyli we-
zwanie do modlitwy, wyglaszane przed kazda z pieciu modlitw kanonicznych,
a zwlaszcza przed piatkowa”. Zob. G. Mandel Khan, dz. cyt., s. 239.
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niezwykla moc. Jest to fkih, , cztowiek, ktéry poswiecil sie religii,
czyta modlitwy [i moze ochronic] przed ztem”*. Dla informatyka,
ktory skonczyt studia uniwersyteckie, podobnie jak dla wielu in-
nych ludzi*, jest to zupelnie normalne. Nie dla profesora. ,Chce
pan, zebym uwierzyl”, pyta wsciekly Anwar, ,ze mozna napra-
wi¢ komputer za pomocg stow jakiego$ szarlatana? Analfabety?
Czarownika?”.

Jakze jest wobec tego zdziwiony, kiedy nastepnego dnia, pomi-
mo stanowczego zakazu, informatyk wraca zadowolony z kom-
puterem - udalo mu sie odzyska¢ dane. Anwar nie jest w stanie
uwierzy¢ w to, co byly student mu opowiada:

Otworzylem komputer, sprawdzitem wszystkie czesci i wymie-
nilem te, ktére ulegly zniszczeniu. W tym czasie, obok, muezin
wykonywatl swoja prace z kadzidlami i mamrotal modlitwy.
I zadziatalo. Trzeba jednak przyznad¢, ze spedziliémy nad tym
calg noc. Rano odprowadzilem [muezina] do malego meczetu
i razem odprawilismy poranne modty. To bylo wspaniate®.

Ben Jelloun laczy marokanskie czary z religia. Masazysta
Bilal z Hammamu takze ,ma rozwinietg kulture religijna. Zna
na pamie¢ Koran i, przede wszystkim, hadisy, wypowiedzi

40 J. Bennani, dz. cyt., s. 9. Odpowiedzia na czarng magie stataby sie wiec religia.

41 Liliane Kuczynski pisze o konsultacjach u marabutéw, na ktore udaja sie
mieszkancy Paryza pochodzenia maghrebskiego. Zob. L. Kuczynski, dz. cyt.,
s. 240. Czy to zachowanie nie jest réwniez pewng forma podtrzymywania
swojej tozsamosci kulturowej?

42 T. Ben Jelloun, Homme sous influence..., s. 48 [, Vous voulez me faire croire qu’on
peut réparer un ordinateur avec les paroles d'un charlatan, un analphabete, un
sorcier ?”].

43 Tamze, s. 55. [,J'ai ouvert la machine, j’ai vérifié puis changé les éléments qui
ont bralé. Pendant ce temps-la, le muezzin faisait de son coté son travail avec
de I’encens, des prieres balbutiées et ca a marché. Il faut dire qu’on y a passé
la nuit. Le matin, j’ai accompagné Bouazza a la petite mosquée et nous avons
fait ensemble la priere de I'aube. C’était merveilleux !"].
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Proroka™* W Maroku nie ma podziatu miedzy magia a religia®.
Juz Doutté podkreslal, ze przedislamska magia doskonale wpi-
sala sie w islam, ktéry przeciez zaktada m.in. istnienie demonéw.
Marabut, Swiety, ktéry ma moc podobng do mocy czarownika,
rézni sie od tego ostatniego tym, ze jego moc pochodzi od Boga®.
Zreszty specjalici nazywajg islam wyznawany w Maroku ,,is-
lamem maghrebskim”, bardzo zwigzanym z praktykami ma-
gicznymi®’.

Pod wptywem tych wszystkich wydarzern Anwar zaczyna my-
Slec¢ o przesztosci, religii, magicznym $wiecie Maroka, czyli o swojej
marokanskiej tozsamosci, ktérg wczedniej odrzucat.

Hammam. Stary Fez

Réwniez bohater Hammamu odbywa podréz w przesztosé. Korzy-
sta z pobytu w Fezie, by odwiedzi¢ swo6j dom rodzinny. Spotyka
na swojej drodze ludzi, ktérzy wciaz jeszcze pamietaja go jako
matego chlopca. Jego dom ma juz nowych wtascicieli i w niczym
prawie nie przypomina budynku, ktéry pamietat. Spotyka jednak
syna sasiadéw, ktéry choé¢ dobrze wyksztatcony, pono¢ stracit
rozum i zyje jak kloszard. Méwi mu rzecz ciekawa z punktu
widzenia niniejszych analiz: ,nigdy nie opuszcze Fezu, bede
ostatnim mieszkaricem tego miasta, mozesz jecha¢ w $wiat; kiedy
wrocisz ze swoich wojazy, znajdziesz mnie tu, wiernego swojej
ziemi [...]. IdZ juz, nie zapominaj, ze kto opuszcza dom, traci

748

rozum”*. Dziwna choroba bohatera bylaby wiec kara za opusz-

czenie domu?

44 T. Ben Jelloun, Hammam..., s. 213 [,I1 a une culture religieuse trés poussée.
11 connait par cceur le Coran et surtout les hadiths, les dits du Prophéte”].

45 D.M. Hart, dz. cyt., s. 187.

46 E. Doutté, dz. cyt., s. 53-54.

47 J. Bennani, dz. cyt,, s. 9.

48 T. Ben Jelloun, Hammam..., s. 221 [, Moi, je ne quitte pas, je ne quitterai jamais
Fes, je serai le dernier habitant de cette ville, tu peux aller dans le monde entier,
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Okazuje sie, ze masazysta Bilal nie przychodzi od jakiego$ czasu
do pracy. Zaniepokojony bohater udaje sie do jego domu: Bilal jest
chory. Przeszla na niego choroba bohatera: , zapomniatem ci o tym
powiedzie¢: kiedy wydobywam z ciata mikroby, chory musi mi
koniecznie podarowac ztota monete, inaczej pasozyty przechodza
na mnie”*. Tym razem to bohater w ogéle nie jest zdziwiony:

Przypomniato mi to czasy, kiedy matka odczyniala dziala-
nia , ztego oka”. Modlila sie, spalala galazke laurowa i siedem
razy okadzala mi twarz. Pamietam, ze wtedy ziewalem. To
znaczylo, ze zle oko zmienialo trase. Musialem wtedy dac
co$ matce: monete, kawatek chleba, szczypte soli. Inaczej zlo
moglo przejsé na nia™’.

Okazuje sie, ze podobnie jak w przypadku Anwara magia byla
obecna w zyciu bohatera od dzieciristwa. Odgrodzit go od niej
jedynie $wiat Zachodu.

Bohater wyrusza do miasta szuka¢ ztotej monety: ,Ide jak
zombie. Rozpoznaje miejsca, ale nie potrafie ich ze soba polaczy¢.
Gubie sie, chociaz nic sie tu w zasadzie nie zmienito”>!. W konicu

quand tu reviendras de tes nombreux voyages, tu me trouveras 13, fidele a ma
terre [...]. Allez, n’oublie pas que celui qui quitte sa maison perd la raison !”].

49 Tamze, s. 222 [,j’ai oublié de te signaler ceci : quand jextrais des microbes
d’un corps, il faut absolument que le malade me donne une piece en or, sinon,
j attrape ses vermines”].

50 Tamze, s. 223 [, Cela me rappelle I'époque ot ma mere faisait disparaitre les
effets du mauvais ceil sur moi. Elle priait, enflammait une branche de laurier
et la faisait passer sept fois sur mon visage. Je me souviens que je baillais.
C’était le signe que le mauvais ceil avait été dérouté. Il fallait donner quelque
chose a ma mere, une piéce de monnaie, un morceau de pain ou une pincée
de sel. Sinon, elle risquait d’attraper le mal”]. Podobne rytualy sa opisane
przez Slimane Touhami jako wcigz praktykowane przez mieszkanki Francji
pochodzace z Afryki Pétnocnej. S. Touhami, dz. cyt., s. 324.

51 T. Ben Jelloun, Hammam..., s. 223 [,,Je marche comme un zombi. Je reconnais
les lieux mais je ne sais pas les relier les uns aux autres. Je me perds et pourtant
rien n’a changé”].
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spotyka zlotnika, znajomego swojej matki, ktéry od razu go pozna-
je: ,Poznaje cie, wiem, Ze przyjezdzasz z zagranicy, to widag, ale
twoja twarz, twoj akcent méwia mi, ze jestes synem Lalli Fatihy”2.
W Fezie bohater nie moze juz uciec od swoich korzeni.

Co ciekawe, réwniez zlotnik zapewnia bohatera, ze nigdy nie
opuéci Fezu, chociaz $wiat si¢ zmienia na gorsze. Poproszony
o zlota monete, mysli, ze bohater planuje slub, oferuje mu od razu,
nawet za darmo (ze wzgledu na dawna przyjazn miedzy rodzina-
mi), komplet bizuterii §lubnej. Gdy dowiaduje sig, ze bohater jest
weciaz kawalerem, zaraz proponuje mu harzeczona:

Mam dla ciebie cudng dziewczyne, wspaniala gazele, skéra
biata, wlosy czarne, az do pasa, piekny biust, z dobrej rodzi-
ny i wy$mienita kucharka. Pomysl tylko - powinienes prze-
strzega¢ zasad naszej religii, a malzenstwo jest jedna z nich.
Kiedy zechcesz, to przyjdziesz do mnie, schowasz sie z tylu
sklepu, ja ja sprowadze i ja sobie obejrzysz tak, zeby ona cie
nie widziala®.

Zlotnik wcigz wierzy w przyjazi, wiezi rodzinne oraz tradycje.
Sam moéwi jednak, ze coraz mniej jest ludzi, ktérzy o tym wszyst-
kim pamietaja.

Bohater zdobywa monete, zanosi ja Bilalowi, ktéry od razu
zdrowieje. Masazysta wysyla jednak bohatera jeszcze do Hadz
Ben Brahima, ,$wietego czlowieka”, jak go nazywa. To on ma
pomoc bohaterowi ostatecznie pozby¢ sie swojej choroby i swoich
WIogow.

52 Tamze, s. 223-224 [, Je te reconnais, je sais que tu viens de I'étranger, ca se voit,
mais ton visage, ton accent me disent que tu es le fils de Lalla Fatiha”].

53 Tamze, s. 224 [,J’ai pour toi une fille magnifique, une gazelle superbe, peau
blanche, chevelure noire jusqu’aux reins, une belle poitrine, de bonne famille,
excellente cuisiniére. Réfléchis, tu devrais assumer les principes de notre reli-
gion, le mariage en est un. Quand tu veux, tu viens me voir, tu t'installes dans
I'arriere-boutique, je la fais venir et tu la verras sans qu’elle te voie”].
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Pierwsze pytanie, ktére zadaje mu Hadz Ben Brahim, to czy jego
przodkowie pochodza z Andaluzji, czy z Arabii. Bohater oczywi-
Scie tego nie wie. , Trzeba wiedzie¢, skad sie pochodzi”, komentuje
medrzec, ,,Pochodzenie jest wazne; nie rozwigzuje wszystkich
problemow, ale jest kluczowe”>. Szczegolnie w przypadku, gdy
o tym pochodzeniu prébuje si¢ za wszelka ceng zapomniec.

Nastepnie proponuje bohaterowi egzorcyzmy. ,Nie chodzi
o0 czary czy magie. JesteSmy muzulmanami, a nie szarlatanami”®,
moéwi, co znéw pokazuje to typowe dla Maroka polaczenie religii
i praktyk magicznych. Hadz Ben Brahim kaze bohaterowi wy-
ry¢ igla na stalowej plytce nazwiska wrogéw. Tu jednak bohater
okazuje sie sceptyczny i bardzo przypomina Anwara: ,Pianista,
duch kartezjanski, ktéry daje si¢ wciagna¢ w jakies Smieszne
praktyki”®. Zdaje mu si¢ rowniez, ze to odbicie wiasnej twarzy,
a nie twarzy wroga zobaczyl przed chwila na ptytce. Rozmawia
jednak z Hadz Ben Brahimem, ktéry radzi mu zacza¢ gra¢ wlasne
kompozycje (do tej pory bohater ma przed tym pewne obawy)
oraz sie ozeni¢. Kaze mu wiec niejako powrdéci¢ do sposobu zycia
Marokanczyka, nie zy¢ zyciem cztowieka Zachodu i nie starac
sie za wszelka cene odrzucac tego, co zwigzane z przeszloscia.
Poleca mu réwniez pi¢ wode ze zrédta zapomnienia i czytad
pewien manuskrypt.

Bohater zaczal przestrzegac zalecert Hadz Ben Brahima. Rok
pdzniej zas przeczytal w gazecie o dziwnej chorobie, ktéra do-
tkneta jego wrogéw - braci blizniakéw. Z ich skéry wydobywat sie
straszliwy zapach, nie mozna si¢ bylo do nich zblizy¢ bez maski.
Francuskie szpitale byly bezradne. Podejrzewano, ze mezczyzni
zarazili sie jaka$ chorobg pochodzenia zwierzecego.

54 Tamze, s. 227 [,11 faut savoir d’ott 'on vient. C’est important les origines, ¢a
ne résout pas tous les problemes, mais c’est essentiel”].

55 Tamze, s. 229 [, Il ne s’agit pas de sorcellerie ou de magie. Nous sommes des
musulmans, pas des charlatans”].

56 Tamze, s. 229 [, Un pianiste, un esprit cartésien qui se laisse entrainer dans des
pratiques ridicules”].
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Zniewolony. Odwiedziny muezina

Bardzo podobny scenariusz wida¢ w opowiadaniu Zniewolony.
Dtugo ttumiona marokansko$é bohatera powoli wychodzi na po-
wierzchnie: ,Czary to oddzielny $wiat, §wiat paralelny, niedostep-
ny. [J]est on réwnie ztoZony i tajemniczy jak niektére dane fizyki.
[Anwar dlugo odmawial] pchniecia drzwi prowadzacych do tego
Swiata, ktéry znajduje sie tak blisko, a o ktérym wolat nic nie wie-
dzie¢”*”. Powoli jednak przybliza sie do tych drzwi. Przypomina
sobie o istnieniu tego, co regularnie odrzucal, ttamsit w swojej
osobowosci. Rzeczywiscie afrykanski sposéb poznania taczy sie
czesto z ,,sacrum, szaleristwem, marzeniem, obrazami, symbolami
i mitem”>®
W koricu Anwar nie potrafi si¢ dtuzej opierac i prosi informatyka
o umowienie spotkania z posiadajacym tajemna moc muezinem.

, zwszystkim tym, co przeczy zachodniej racjonalnosci.

I wtedy nagle zaczyna czuc sie lepiej, latwiej mu sie skoncentrowac

na pracy, czuje, ze pokona swoich wrogéw, ze , zostanie ocalony” .

Gdy muezin przybywa, od razu os§wiadcza Anwarowi:

Jest pan cztowiekiem przesladowanym. To, co nazywamy w na-
szym jezyku ,przesladowaniem”, to sytuacja, w ktorej tacza sie
sity kilku ztych oczu i skutecznie blokuja wszelkie préby dziala-
nia. Zgromadzit pan nad sobg ogromna ilos¢ negatywnej energii,
ktora podaza za panem wszedzie i komplikuje panu zycie®.

57 T. Ben Jelloun, Homme sous influence..., s. 62 [,La sorcellerie est un monde
a part, un monde parallele et impénétrable. Il sait qu’il est aussi complexe et
mystérieux que certaines données de la physique. [...] Il refuse de pousser la
porte de cet univers [...] qu’il cotoie et qu’il préfére ignorer”].

58 K. Bouanane, L'esthétique de la folie au sens « sur-réaliste » et sa dynamique dans
'espace de 'écriture, , Topique” 2012, nr 119, s. 55.

59 T. Ben Jelloun, Homme sous influence..., s. 68.

60 Tamze, s. 68-69 [, vous étes un homme poursuivi. Ce que nous appelons dans
notre langage « la poursuite », c’est lorsque plusieurs mauvais ceil se rassem-
blent, se conjuguent pour entraver toutes les actions. Vous avez amassé un
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Anwar z przerazeniem odkrywa we wskazanych przez muezi-
na miejscach kolejne talizmany, w tym jeden umoczony we krwi.
Co wiecej, muezin, podobnie jak masazysta Bilal, jest w stanie
doktadnie opisa¢ wyglad zewnetrzny gléwnego wroga Anwara,
ktérym okazuje si¢ jego byta zona.

Podobnie jak Bilal, ktérego ostabiaja bakterie bohatera Ham-
mamu, muezin czuje sie bardzo zmeczony przebywaniem w ,,ska-
zonym” domu. Zostawia Anwara, ale obiecuje zaja¢ sie ,jego
sprawa”®!. Anwar rzeczywiscie zaczyna czu¢ sie lepiej. Myslac
o rychlym wyjezdzie do Princeton, poépiesza nawet muezina, ktéry
jest w trakcie przygotowywania , Srodka oczyszczajacego”. Podob-
nie jak bohater Hammamu Anwar potrzebuje wiec oczyszczenia.
Wydaje sig, ze nie chodzi jedynie o uwolnienie si¢ od negatywnego
wplywu zlego oka, ale rowniez od negatywnego stosunku, ktory
bohater ma do swoich rodakéw i swojej kultury.

W Zniewolonym oczyszczenie nie polega na ablucjach, tylko na
uzyciu talizmanéw, jednego z najpopularniejszych obecnie $rod-
kow dziatania czarownikéw®. Bohater ma nosi¢ przy sobie pokryte
cytatami kartki. Muezin radzi mu réwniez, by sie ozenil, i zapew-
nia, ze Nafisa niedtugo do niego wréci. Tak samo jak w Hammamie
pojawia sie tu motyw powrotu do tradycyjnego sposobu zycia
Marokanczykéw. To prawdziwe lekarstwo na negatywne dzialanie
czarnej magii.

W samolocie do Princeton Anwar ma przy sobie mnéstwo ta-
lizmanow, ,czuje sie chroniony, choé¢ nie catkowicie wolny”®.
Ta utrata wolnosci, ciekawa w kontekscie tytutu opowiadania,
to nowy aspekt sytuacji pokazujacy, ze réwniez powr6t na tono
marokanskiego spoleczeristwa ma pewna cene. Jednak bohater nie

maximum d’ondes négatives, qui vous poursuivent partout ot vous allez et
vous compliquent I'existence”].

61 Chodzi tu zapewne o nocne modly, ktére wspomagaja dziatanie talizmanow.
Zob. L. Kuczynski, dz. cyt., s. 258.

62 Tamze, s. 252.

63 T. Ben Jelloun, Homme sous influence, op. cit., s. 75 [, Il se sent protégé mais pas
tout a fait libre”].
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zatuje. W Princeton osigga duzy sukces. Jego badania beda publi-
kowane w Stanach i Anwar wcale nie jest pewny, czy zawdziecza
to dwudziestu latom ciezkiej pracy, czy talizmanom muezina. Od-
rzuciwszy zachodni racjonalizm, odnajdujac w sobie , szaleristwo”
Wschodu®, Anwar staje sie szczesliwszy.

Konkluzja

W jednej z recenzji Zakletych milosci mozna przeczytaé, ze zbior
opowiadan Tahara Ben Jellouna pokazuje pewne zepsucie $wiata,
ze jest to swego rodzaju reakcja na zto ludzkie i na wydarzenia
211 wrzesnia 2001 roku®. Rzeczywiscie w opowiadaniu Hammam
powraca motyw zla: ludzie nie sa tacy, jacy byli, pewien $wiat
odchodzi bezpowrotnie w zapomnienie. ,[Teg]o, co cztowiek
robi czasem czlowiekowi, zadne zwierze, nawet najdziksze, nie
zrobi nigdy drugiemu”®, méwi Hadz Ben Brahim. Tajemnicza
choroba bohatera Hammamu czy problemy Anwara to, by¢ moze,
swego rodzaju metafora zarazenia sie tym ztem.

Ta choroba czy sptywajace na bohatera nieszczescia moga
jednak by¢ réwniez pewnym przypomnieniem, jak wazne jest
pamietac o tym, skad pochodzimy i kim jestesmy. Amin Maalouf
pisal w Identités meurtieres [Mordercze tozsamosci] o tym, jak zlo-
zona jest osobowos¢ ludzi, ktérzy od dawna zyja w innym kraju.
Ich tozsamos¢ definiowana jest przez kilka kultur, przez kilka
jezykow i brak tam dominadji, jest raczej rownowaga®. W swoich
opowiadaniach Tahar Ben Jelloun zdaje sie ostrzegac przed zbyt
silnym utozsamieniem sie z krajem, w ktérym przebywamy, lub

64 Szalenistwo taczy sie w spotecznosciach afrykanskich ze sfera sacrum wtasnie.
Zob. K. Bouanane, dz. cyt., s. 68.

65 K.J. Fleurant, ,, Amours sorcieres” by Tahar Ben Jelloun. Review, ,, The French
Review” 2005, nr 4 (78), s. 805.

66 T.Ben Jelloun, Hammam, dz. cyt., s. 235 [,ce que fait’homme & ’homme, aucun
animal, aussi féroce soit-il, ne peut le faire a un autre animal”].

67 A. Maalouf, Identités meurtrieres, Paris 1998, s. 7-9.
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z kultura, do ktérej aspirujemy. Nasze korzenie bowiem moga
sie 0 nas upomnieé. W przypadku obu opowiadart upominaja sie
poprzez czarng magie, ktéra bez trudu przenika do kraju Zacho-
du czy do zracjonalizowanego ,zachodniego” umysiu profesora
uniwersyteckiego. Bohater Hammamu marzy, zeby zrzuci¢ z siebie
zainfekowang skore, a wiec stac sie kims innym? Pogodzi¢ swoje
dwie czeéci? Bohater Zniewolonego tez dostaje jakby inng skore -
calg pokryta talizmanami. Staje sie tez troche kim innym - z racjo-
nalnego pogardzajacego swymi rodakami profesora zmienia si¢
w ,prawdziwego Marokanczyka”, ktéry w petni akceptuje, Ze tuz
obok istnieje rownolegly §wiat magii.

Psycholog z wyksztalcenia Tahar Ben Jelloun nie daje czytelni-
kowi prostych rozwiazan. Chociaz krytycy podkreslaja, ze w jego
tworczosci dochodzi do ,, transgresji zachodniego realizmu”®, pod-
czas lektury Hammamu mozna sie zastanawiac, czy choroba boha-
tera istnieje naprawde. Oniryczny Swiat starego Fezu stawia pod
znakiem zapytania realnos¢ podr6zy bohatera w rodzinne strony.
Podobnie w Zniewolonym nie do korica wiadomo, czy w zyciu
Anwara chodzilo o czary, czy zwykte przypadki.

Nie zmienia to jednak faktu, Ze czarna magia, dziwne choroby,
wypadki, dziatanie , ztego oka”, egzorcyzmy, talizmany, ztote mo-
nety, woda ze Zrodla zapomnienia stajg si¢ u autora synonimem
Maroka wlasnie, synonimem domu, korzeni i tej lepszej, mniej
skorumpowanej, rzeczywistosci. ,Nasi przodkowie [tworzyli]
spoleczenistwo harmonijne i pokojowe. Czas i postep wywrdcily
wszystko do gory nogami”®, méwi Hadz Ben Brahim. I wydaje
sie, ze wigekszos¢ bohateréw opowiadan Tahara Ben Jellouna teskni
do tej starej rzeczywistosci, ktérg moze wlasnie za pomoca magii
autor pragnie ozywi¢. Wedlug Richarda Ajaha to ta magia jest
w przypadku przebywajacego od lat na Zachodzie pisarza tym,

68 Zob. R.O. Ajah, Modes de transgression : I'écriture francophone africaine et les ten-
dances de la théorie postcoloniale, ,Recherches en Langue et Littérature Francaises”
2014, nr 13 (8), s. 12.

69 T. Ben Jelloun, Hammam..., s. 232 [,Nos anciens [constituaient] une société
harmonieuse et paisible. Le temps et le progres ont tout chamboulé”].
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co §wiadczy o jego przynaleznosci kulturowej do Maghrebu?.
Arabskie stowo #ibb oznacza magie i medycyne”. Moze ta magia,
cho¢ z poczatku czarna, wiec negatywna, ma uleczy¢ bohateréw
Zakletych mitosci (a moze i samego autora?) ,,uwiezionych gdzies
miedzy nowoczesnoscia a tradycja”’*? Pomoc im zaakceptowaé
swoja ztozona tozsamosc¢?
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Maciej B. Stepien

,Wczesny Faivre”

czy ,pelny Hanegraaft™?
Dylematy metodologiczne
ezoteryki zachodnie;

Wedtlug jednej z najnowszych publikacji z zakresu kognitywnego
religioznawstwa ezoteryka to ,abstrakcyjny rzeczownik o nie-
stalym znaczeniu, ktére ulega zmianom zaréwno w obrebie, jak
i pomiedzy poszczegolnymi formacjami spoteczno-kulturowymi”?.
Inaczej rozumiejg ezoteryke jej praktycy, inaczej naukowcy, inaczej
ksiegarze, inaczej leksykografowie, jeszcze inaczej producenci
i marketerzy telewizyjni. Wewnatrz grup praktykow i naukowcow
wystepuje tez najwieksza réznorodnoé¢ w sposobach rozumienia
ezoteryki. Wynika to przede wszystkim ze zréznicowania ide-
owego $rodowisk ezoterycznych (bo nie ma czego$ takiego jak
jeden , $wiatopoglad ezoteryczny”) oraz oczywistych i réwniez
wielorakich réznic w metodologiach przyjetych przez rozmaite
dyscypliny naukowe, ktérych przedstawiciele podjeli badania nad
nurtami ezoterycznymi w kulturze. Ponadto te wieloé¢ wzmacnia
fakt, iz wielu praktykow zostalo naukowcami lub uzyskato dostep

1 E. Asprem, Reverse-Engineering ‘Esotericism’: How to Prepare a Complex Cultural
Concept for the Cognitive Science of Religion, ,Religion” 2016, t. 46, nr 2, s. 165.
Lektura tego artykulu byta inspiracja do napisania niniejszego tekstu. Asprem
przedstawil podejscie kognitywne na tle koncepcji Faivre’a, Granholma, von
Stuckrada, Bergundera, Neugebauer-Wolk oraz Hanegraaffa, szkicujac w ten
sposéb ,mape” tego universum badawczego, w ktérym pytanie: ,co to jest
ezoteryka?” stanowi istotng kwestie metodologicznag.
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do gremioéw naukowych, a czes¢ uczonych zainteresowala sie pry-
watnie i osobiscie ezoterycznymi praktykami?,

Po blisko ¢wier¢wieczu akademickich badan nad ezoteryka pyta-
nie: ,czym zajmuje si¢ naukowiec, ktéry zajmuje si¢ ezoteryka?” jest
(prawdopodobnie) pytaniem najciekawszym z mozliwych. Oto prze-
glad najwazniejszych odpowiedzi, przedstawianych w XXI wieku®.

1. Podejscie historyczno-typologiczne

Jest to podejscie polegajace na powtdérzeniu rozwigzan przyjetych
przez zjazd badaczy gnozy w Mesynie w 1966 r. UsciSlajac znaczenie
terminu ,, gnostycyzm”, ustalili oni, Zze dokonaja tego poprzez wska-
zanie na pewien korpus zZrédet historycznych oraz popra ten zabieg
sformulowaniem pewnej kategorii teoretycznej: miat nig by¢ typolo-
giczny opis tzw. gnozy mitologicznej (czyli wielkich systeméw Mar-
gjona, Walentyna i ich nastepcéw). W ten spos6b uwyraznig rozmyte
dotad pojecie gnostycyzmu i skoricza z wieloznacznoscia terminu. To
sie znakomicie udato i wlasénie po to rozwigzanie siegnat w pierwszej
potowie lat 90. XX wieku Antoine Faivre, przedstawiajac na forum
badan religioznawczych nowy, zupelnie wczesniej nieznany nauce
przedmiot: ,ezoteryzm zachodni” (I'ésotérisme occidental). Zrodtami
do badan tego przedmiotu miaty by¢ pisma hermetystéw, alchemi-
kow, paracelsystéw, chrzescijariskich kabalistow, astrologéw, magéw

2 To byto mozliwe dzigki upowszechnieniu nowego rozumienia duchowosci jako
indywidualnego i subiektywnego poszukiwania odpowiedzi na pytanie o sens
wlasnej egzystencji, podszytego sceptycyzmem wobec ludzkiego powotania
do prawdy i podnoszacego satysfakcjonujgce przezycia emocjonalne do rangi
kosmicznych faktow znaczacych: traktowane sa one teraz jako doswiadczenia

,duchowe” lub wprost , mistyczne”. Zob. R.T. Ptaszek, Nowa era religii? Ruch
New Age i jego doktryna - aspekt filozoficzny, Lublin 2015, s. 230-232.

3 Wstepna dyskusje toczacg sie na ten temat w latach 90. XX wieku podsumowat
Wouter ]. Hanegraaff w artykutach: On the Construction of “Esoteric Traditions”,
[w:] Western Esotericism and Science of Religion, red. A. Faivre, W.]J. Hanegraaff,
Leuven 1998, s. 11-61; Beyond the Yates Paradigm. The Study of Western Esotericism
between Counterculture and New Complexity, ,,Aries” 2001, t. 1, nr 1, s. 5-37.
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i teozoféw chrzescijariskich z epoki renesansu i wczesnej nowozyt-
nosci, a narzedziem typologicznym do selekgji i analizy materiatu
zrédiowego byly kategorie, w ktérych Faivre ujat ezoteryczny ,,sposéb
myslenia” (fr. une forme de pensée, ang. thought pattern).

W tym podejéciu naukowiec zajmuje sie pewnym typem myslenia,
odczytywanym z historycznych Zrédel. Faivre sformutowat jego
wzorzec, ktéry miat by¢ probierzem tego, co moze zosta¢ uznane za

,ezoteryczne” i w zwigzku z tym moze wejs¢ w obszar zaintereso-
wania uczonego skupionego na przedmiocie o nazwie ,ezoteryzm

zachodni”. Nie zdat on egzaminu w zastosowaniu do pézniejszych,
niz wskazane przez Faivre’a, zjawisk kulturowych, nie przystawat

réwniez do wezesniejszych tradycji i nurtow filozoficzno-religijnych;

tworzyt falszywy obraz rozkwitu tego ,, sposobu myslenia” w okresie

miedzy $redniowieczem a rewolucjg naukowa wieku XVII oraz za-
przagt na blisko dekade wielu badaczy do bezcelowego rozstrzygania

o tym, co jest, a co z pewnosciq nie jest ,,ezoteryczne” z naukowego

punktu widzenia. Wzorzec ten, jak réwniez samo pojecie , ezoterycz-
nego sposobu myslenia” maja obecnie warto$¢ muzealna®.

2. Podejscie historyczno-ideowe

W tym podejéciu przedmiotem zainteresowania jest przede wszyst-
kim powstanie i transmisja terminologii. Dotyczy to, oczywiécie, nie
tylko uzycia i etymologii stéw, lecz poje¢ z nimi wigzanych, ich sen-
sow z uwzglednieniem dziejowego kontekstu ich powstania, oraz
pdzniejszych kontynuacji, rewizji, rozszerzen i upowszechnier. Naj-
ogolniej rzecz ujmujac: historia idei (w odniesieniu do omawianego

4 Zob. A. Faivre, Que sais-je? L'ésotérisme, Paris 1993 (wyd. ang.: tenze, Western Eso-
tericism. A Concise History, przel. Ch. Rhone, Albany 2010); tenze, Access to Western
Esotericisnm, Albany 1994; A. Faivre, K.-C. Voss, Western Esotericism and the Science
of Religions, ,Numen. International Review of the History of Religions” 1995, t. 45,
s.48-77; W.J. Hanegraaff, Reason, Faith, and Gnosis: Potentials and Problematics of a Ty-
pological Construct, [w:] Clashes of Knowledge: Orthodoxies and Heterodoxies in Science
and Religion, red. P. Meusburger, M. Welker, E. Wunder, New York 2008, s. 133-144.
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tu tematu) stawia na pierwszym planie kwestie ksztaltowania sie
zrédiowo potwierdzonych - a wiec utrwalonych w jakiej$ formie -
idei, koncepcji oraz sposobéw rozumienia tego, co ,ezoteryczne”.

W tym podejsciu lepiej niz w jakimkolwiek innym widac wszel-
kie kontrasty, sprzecznosci i zasadnicza heterogenicznos¢ zbioru
nurtéw filozoficzno-religijnych, ktére wspoélczesnie zgromadzono
pod szyldem , ezoteryki zachodniej”. To ujecie odkrywa, ze ezote-
ryka to w istocie zbidr ré6znorodnych ,ezoteryzméw”, ztozonych
z konkretnych, historycznie rozwinietych idei, a zwlaszcza:

1) teologicznych i filozoficznych twierdzen zacierajacych
réznice miedzy Bogiem i §wiatem (panteizm, panenteizm,
kosmoteizm, monizm);

2) wizji odwiecznej madrosci, do ktérej dostep da¢ moga pewne
nadzwyczajne strategie hermeneutyczne (np. philosophia pe-
rennis, philosophia occulta, wiedza rézokrzyzowcow, Akasha);

3) postaw poznawczych preferujacych intuicje, wiedze wlang
i objawienie (gnoza, magiczne/misteryjne inicjacje, mediu-
mizm, jasnowidzwo, podréze , poza ciatem”, itd.)".

3. Podejscie analityczno-dyskursywne
A) W tym ujeciu ,ezoteryka zachodnia” ma alternatywe teore-

tyczna w postaci ,ezoterycznego dyskursu”. Podstawowym zada-
niem stojacym przed naukowcem ujmujacym przedmiot w takie

5 Zob. M. Neugebauer-Wélk, Esoterik und Christentum vor 1800: Prolegomena zu
einer Bestimmung ihrer Differenz, ,,Aries” 2003, t. 3, nr 2, s. 127-165; taz, Der
Esoteriker und die Esoterik: Wie das Esoterische im 18. Jahrhundert zum Begriff
wird und seinen Weg in die Moderne findet, ,, Aries” 2010, t. 10, nr 2, s. 217-231;
taz, Historische Esoterikforschung, oder: Der lange Weg der Esoterik zur Moderne,
[w:] Aufklirung und Esoterik: Wege in die Moderne, red. M. Neugebauer-Wolk,
R. Geffarth, M. Meumann, Berlin-Boston 2013, s. 37-72; M. B. Stepien, Okultyzm:
studium ezoteryki zachodniej, Lublin 2015; tenze, Okultyzm: pojecia dawne i nowe,

,Przeglad Religioznawczy” 2016 [w druku].
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teoretyczne ramy jest badanie ,dyskurséw dotyczacych tego, co
ezoteryczne”, tzn. prowadzona jest analiza wszelkich enuncja-
tywnych aktéw, ktére wytwarzaja w zwigzku z tym terminem
jakie$ znaczenie. Ponadto, poszczegdlne nurty ezoteryczne sa tu
analizowane jako ,zlozenia dyskursywne” (discursive complexes),
tzn. zbiory réznigcych sie od siebie, wyrazistych dyskurséw po-
faczone w okreslonych kombinacjach.

To podejscie pozwala przede wszystkim dostrzec, jak wspot-
tworzone i ksztaltowane jest pojecie ezoteryki przez naukowcow
badajacych przedmiot, praktykéw uprawiajgcych jakas ezoterycz-
na dziedzine oraz szeroka publicznos¢. Wykazalo ono zwlasz-
cza silne sprzezenie zwrotne miedzy badaniami nad ezoteryka
a ksztattowaniem tozsamosci os6b oddajacych sie ezoterycznym
praktykom: naukowcy badaja ,teren”, na ktérym samookreélaja
sie - czesto w formie polemicznej - ezoteryczni praktycy, a wyniki
tej badawczej pracy staja sie natychmiast cennym surowcem dla
dalszego samookreslania sie praktykow®.

B) Dos¢ znanym, lecz mocno krytykowanym wariantem po-
dejscia analityczno-dyskursywnego jest to, co zrobil Kocku von
Stuckrad: pominal on analize samego terminu i wszelkich ,,aktow
enuncjatywnych” z nim zwiazanych, a zamiast tego sam takie-
go aktu dokonal, definiujac , dyskurs ezoteryczny” jako dyskurs
w ramach sfery religii cywilizacji zachodniej, w ktérym , preten-
sje do wiedzy wyzszego rzedu” cechuje , dialektyka objawiania
i ukrywania”. Tak zdefiniowany , dyskurs ezoteryczny” stat sie
nastepnie dla niego narzedziem dyskursywnej analizy wszelkich
innych dyskurséw, ztozen i p6l dyskursywnych, czyli - mowiac

6 Zob. E. Asprem, K. Granholm, Constructing Esotericisms: Sociological, Historical
and Critical Approaches to the Invention of Tradition, [w:] Contemporary Esotericism,
red. E. Asprem, K. Granholm, Sheffield 2013, s. 25-48; K. Granholm, Esoteric
Currents as Discursive Complexes, ,Religion” 2013, t. 43, nr 1, s. 46-69; tenze, Dark
Enlightenment: The Historical, Sociological, and Discursive Contexts of Contemporary
Esoteric Magic, Leiden 2014; E. Asprem, The Problem of Disenchantment: Scientific
Naturalism and Esoteric Discourse, 1900-1939, Leiden 2014.
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jezykiem publicznosci - wszelkich skladowych kultury. Samo
narzedzie u Stuckrada dyskursywnej analizie juz nie podlegato’.

C) Jeszcze innym, a przy tym bardzo interesujacym wariantem po-
dejécia dyskursywno-analitycznego jest propozycja, z ktéra wystapit
Michael Bergunder: ezoteryka to wyréznik tozsamosci w pewnych
dyskursach zwigzanych z religia i nauka. Ale jest to , pusty oznacz-
nik” (empty signifier), bo nie przyjmuje on statej formy, lecz w postaci
réznych historycznie wystepujacych definicji zatrudniany jest do
okreslania wiasnej lub cudzej tozsamosci zawsze w relacji do jakiej$
innej lub jakich$ innych tozsamosci (np. tozsamosci scjentystycznej,
chrzescijariskiej, $wieckiej, nowoczesnej, tradycyjnej, ateistycznej
itp.). Jest to wiec oznacznik, ktérego treé¢ zalezy od ,, rozgrywki” an-
gazujacej rézne oznaczniki i toczacej sie wewnatrz wspomnianych
dyskursow. Wypetnia si¢ trescig kazdorazowo w relacji do tego, co
oznaczane jest jako inne, lub gdy sam staje si¢ oznacznikiem ,,czego$
innego”. Petni wigc w tych dyskursach funkcje ,, wezta kontrowersji”
rozstrzygajacego o takiej czy innej tozsamosci w zwigzku z religia lub
nauka albo z jednym i drugim jednoczesnie®.

4

4. Podejsécie empiryczno-historyczne

W tym ujeciu, wypracowanym przez Woutera ]. Hanegraaffa, ezo-
teryka to szczegdlny zas6b , wiedzy odrzuconej”, obecny i wciaz
zywy w dziejach cywilizacji zachodniej. Jest to wiec zbiorcza nazwa
nadana wspdtczesnie konkretnym historycznie zaistniatym tresciom
i konkretnym kontynuacjom nurtéw religijnych i filozoficznych,

7 Zob. K. von Stuckrad, Western Esotericism: Towards an Integrative Model of Inter-
pretation, ,Religion” 2005, t. 35, s. 78-97; tenze, Locations of Knowledge in Medieval
and Early Modern Europe: Esoteric Discourse and Western Identities, Leiden 2010;
tenze, The Scientification of Religion: An Historical Study of Discursive Change,
1800-2000, Berlin 2014.

8 Zob. M. Bergunder, What is Esotericism? Cultural Studies Approaches and the
Problems of Definition in Religious Studies, ,Method and Theory in the Study of
Religion” 2010, t. 22, s. 9-36.
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ktore w konkretnych okolicznosciach dziejowych (w okresie 150 lat
od potowy XVI wieku do konica wieku XVII) zostaly odrzucone
przez glowny nurt religii i nauki na Zachodzie. Sa to tresci, prakty-
ki, zasoby i doswiadczenia negatywnie napietnowane jako , prze-
sad”, ,ciemnota”, , poganistwo”, ,herezja”, ,irracjonalnos¢” czy
»magia” i wyrzucone poza nawias religijnych ortodoksji i szkolnych
curriculéw.

W tym ujeciu ezoteryka stanowi negatywny element budowania
tozsamosci przedstawicieli cywilizacji zachodniej w epoce nowo-
zytnej: jest tym, co - odrzucone - tworzy tlo, od ktérego odrézniaé
sie bedzie czlowiek o$wiecony, racjonalny, powazny, kulturalny,
praworzadny i/lub prawowierny. Jest to ujecie zblizone do histo-
ryczno-ideowego, lecz nie koriczy ono na odkryciu i opisaniu ge-
nealogii pewnych idei. Swéj wilasciwy cel widzi w przygotowaniu
modelu interpretacyjnego ezoteryki dla potrzeb religioznawstwa
rozumianego jako science of religion, czyli dla takiego religioznaw-
stwa, ktére ujmuje zjawisko religii i religijnosci w kategoriach
wylacznie ludzkich i historycznych’.

5. Podejscie kognitywne

W tym ujeciu, rozwijanym przez kognitywne religioznawstwo
(cognitive science of religion - CSR), ezoteryka to jedno ze Ztozonych
Poje¢ Kulturowych (Complex Cultural Concepts - CCCs). Zadaniem
badacza kognitywnego jest osiggnac¢ glebszy poziom analizy ta-
kiego pojecia, przechodzac od kulturowej ztozonosci i historycznej
specyfiki zjawisk, ktére to pojecie obejmuje, do podstawowych

9 Zob. W.J. Hanegraaff, Empirical Method in the Study of Esotericism, ,,Method
and Theory in the Study of Religion” 1995, t. 7, nr 2, s. 99-129; tenze, Some
Remarks on the Study of Western Esotericism, , Esoterica” 1999, t. 1, s. 3-19; tenze,
The Birth of Esotericism from the Spirit of Protestantism, ,,Aries” 2010, t. 10, nr 2,
s. 197-216; tenze, Esotericism and the Academy: Rejected Knowledge in Western
Culture, Cambridge 2012; tenze, The Power of Ideas: Esotericism, Historicism, and
the Limits of Discourse, ,Religion” 2013, t. 43, nr 2, s. 252-273.
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,cegietek” (building blocks), z ktérych jest ono zlozone na pozio-
mie funkcjonowania ludzkiego umystu. Nauki kognitywne nie
dysponuja, rzecz jasna, pelnym schematem tego funkcjonowania.
Do swojej dyspozycji maja one jednak wiele dalece szczegélo-
wych obserwacji, wnioskéw i teorii dotyczacych zwiazkéw mie-
dzy funkcjami kognitywnymi czlowieka, jego zachowaniami oraz
kulturowymi skutkami tych zachowan. , Wertykalna integracja”
tych trzech pozioméw analizy: kognitywnego, behawioralnego
i kulturowego jest tu celem catego procesu badawczego. Ezote-
ryka w rezultacie analiz kognitywnych to - na poziomie kulturo-
wym - zbidr ,specjalnych” rodzajéw wiedzy wraz z formacjami
spolecznymi, srodkami materialnymi i praktykami, przez ktére ta
wiedza jest rozwijana, stosowana i przekazywana. Na poziomie
behawioralnym jej ,,specjalnos¢” polega na 1) byciu ukryta lub trzy-
mang w sekrecie, 2) angazowaniu szczegolnego sposobu myslenia
lub specyficznej mentalnosci, 3) zglaszaniu pretensji do wyzszego
badz absolutnego statusu, 4) legitymizowaniu sie wyjatkowymi
doswiadczeniami oraz 5) oprotestowaniu wlasnego odrzucenia,
marginalizacji i supresji. Na poziomie kognitywnym odpowiadaja
za to procesy tworzenia znaczen opisywane jako reprezentacje
(a takze: metareprezentacje) treSci poznawczych, dziatan i wy-
darzen oraz konkretne procesy utrzymywania i rozwijania tych
reprezentacji i metareprezentacji.

To ujecie jest szansa na zupelnie nowe, interdyscyplinarne
otwarcie tematyki oraz radykalne usuniecie z terenu badan wielu
koncepcji sprzecznych z najnowsza wiedza na temat ludzkiego
zachowania i funkcjonowania ludzkich wladz poznawczych. Mi-
nusem z kolei jest koniecznos¢ poszerzonej lektury fachowych
opracowan z zakresu nauk kognitywnych, neurologii, a nawet psy-
chiatrii. Bez tej lektury wywody kognitywistéw na temat ezoteryki
(a takze religii i kultury w ogéle) moga pozostac¢ niewykorzystane'.

10 Zob. E. Asprem, Reverse-Engineering ‘Esotericism’: How to Prepare a Complex
Cultural Concept for the Cognitive Science of Religion, ,Religion” 2016, t. 46, nr 2,
s. 158-185.
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6. Podejscie entuzjastyczno-praktyczne

W tym podejsciu - wystepujacym na razie tylko na gruncie pol-
skim - akademickie , badania nad ezoteryka zachodnig” zosta-
ja zastgpione przez wyrazenie esoteric studies, uzywane zawsze
i tylko w wersji angielskiej. Nie kryje sie za tym jakas$ teoretyczna
alternatywa dla ,ezoteryki zachodniej” czy ,ezoterycznego dys-
kursu”, lecz entuzjastyczna che¢ obwieszczenia narodzin nowej
dyscypliny naukowej, ktéra esoteric studies maja rzekomo by¢.
Przedmiot, ktérym ta nowa nauka si¢ zajmuje, przedstawiany
jestjako ,ezoteryzm” lub ,ezoteryzm zachodni”, zawsze w liczbie
pojedynczej. Takie ujecie przedmiotu studiéw wynika z faktu, iz
zréznicowane nurty ezoteryczne traktowane sa przez esoteric stu-
dies analogicznie do tego, jak perenializm pojmuje réznorodnosé
religii: jako przejawy jednej, realnej, kosmicznej tajemnicy, ktérej
zakres i tre$¢ przyblizyé mozna poprzez indukcyjne gromadzenie
i systematyzowanie wiadomosci o wszystkim, co zostanie uznane
za przejaw tejze tajemnicy. Stad esoteric studies kultywuja kategorie
podane w latach 90. XX wieku przez Antoine’a Faivre’a - dzieki
nim selekcjonowanie przyktadéw albo , przejawéw” owego , ezo-
teryzmu” wydaje si¢ zadaniem stosunkowo tatwym?!. Esoteric
studies siegaja wiec po metodologiczna legitymacje do , wczesnego
Faivre’a”, wierzac w wieczysta obowigzywalnos¢ jego koncepcji
(a byta to, dodajmy, koncepcja majaca na celu delineacje ezoteryki

11 Autorytetem dla esoteric studies stat si¢ niedawno rowniez szef amerykanskie-
go Association for the Study of Esotericism, Arthur Versluis z Uniwersytetu
Stanowego Michigan. Oglosil on mianowicie, ze pretensji ezoterykéw do po-
siadania ,wyzszej”, tajemnej wiedzy nie wolno traktowac jako ,zglaszanych
przez nich pretensji”, lecz ze przedmiot owych pretensji (nazwany przez niego

,gnoza kosmologiczng”) rzeczywiscie istnieje, przejawia sie w rozmaitych
nurtach religijno-filozoficznych w historii ludzkosci, oraz jest podstawa dla...
uprawiania magii. Zob. A. Versluis, Magic and Mysticism: An Introduction to
Western Esotericism, Lanham 2007, s. I; tenze, What is Esoteric? Methods in Study
of Western Esotericism, ,,Esoterica” 2002, t. 4, s. 2, 10-11.
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zachodniej jako swoistego ,,pod-pola” badar na gruncie science of
religion). W zwigzku z doé¢ odlegla w czasie data opracowania
tej koncepcji esoteric studies oglaszaja jednak publicznie, ze swoje
badania prowadza w ramach (lub wedtug) , koncepcji Faivre’a-Ha-
negraaffa”, taczac te dwa nazwiska myslnikiem. Ogtoszeniu tego
faktu nie towarzyszy jednak zadna poglebiona wiedza na temat
metodologicznego stanowiska, ktére przyjat Hanegraaff. Przed-
stawiciele esoteric studies, skonfrontowani bez ostrzezenia z jego
koncepcja ezoteryki jako korpusu ,, wiedzy odrzuconej” (a wiec
przesadu, irracjonalizmu, herezji, bledu i poganistwa, poddanego
supresji w kulturze zachodniej w ramach konkretnych dziatan
i mechanizméw odrzucenia ze strony gléwnonurtowej religii i na-
uki), reaguja na nia skrajnie neurotycznie, widzac w takim ujeciu
atak na powage przedmiotu swoich badan i pietnujac to ujecie
(czyli ,pelnego Hanegraaffa”) jako twierdzenie z gruntu fatszy-
we i nienaukowe'?. Esoteric studies nie daza tez do usci$lania pojec
i porzadkowania terminologii - wrecz przeciwnie, nieostros¢ i za-
kresowe nakladanie si¢ na siebie poje¢ desygnowanych terminami,
takimi jak ,ezoteryka”, ,magia” czy ,okultyzm” jest tutaj stanem
pozadanym, pozwalajacym na erudycyjne wycieczki po rozma-
itych sposobach ich definiowania, a pluralizm (by nie powiedzie¢:
zamet) z tego wynikajacy traktowany jest jako dowé6d na bogactwo
i ztozonos¢ badanej tematyki. Ostatnig z charakterystycznych cech
esoteric studies jest przyzwolenie na lgczenie badarh naukowych

12 Jednym z wymiernych rezultatow tego rodzaju reakgji byt smutny los wnios-
ku o grant nr 271381 w Narodowym Centrum Nauki, w ktérym wylozone
zostaly, jako punkt wyjscia do badani nad mechanizmami odrzucenia i ich
kulturowg rolg, osiggniecia Hanegraaffa. Autor tego wniosku zostat ukara-
ny zakazem skladania wnioskéw o grant (sic!), odestany do literatury, ktéra
przedstawit (sic!), oraz pisemnie zapewniony przez zaproszonego do oceny
wniosku ,eksperta”, ze ,hipoteza, ze ezoteryka byla efektem proceséw od-
rzucenia, jest falszywa” ([sic!/] Notabene nie ,hipoteza” byla przedstawiona,
lecz stwierdzony fakt historyczny) - a wszystko to wylacznie na podstawie
kilkusetznakowego polskiego streszczenia opisu projektu, czego dowody

,ekspert” zostawil na pismie (sic!). Materialy wytworzone przez ,ekspertow”
NCN w tej sprawie - w posiadaniu autora artykutu.
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i praktyk ezoterycznych: naukowiec zajmujacy sie , ezoteryzmem”
powinien réwniez praktykowac jakis jego aspekt, jaka$ jego , for-
me”, w ktdrej on sie , przejawia”, a nawet starac sie osiaggnacé w tym
pewna biegloé¢ po to, by autorytatywnie wypowiadac sie na te-
mat przedmiotu swoich badan. Esoteric studies z entuzjazmem
akceptuja osobisty eksperyment i obserwacje uczestniczaca, co
sprawia, ze odpowiedz na pytanie: ,czym zajmuje sie¢ naukowiec,
ktory zajmuje sie ezoteryka?” zyskuje na gruncie takich studiow
tres¢ zgota zaskakujaca®.

7. Podejscie niezainteresowane
definiowaniem ezoteryki

W ujeciu historykéw, zrzeszonych w istniejacym od 1994 r. sto-
warzyszeniu Societas Magica, problem definiowania tego, co
,ezoteryczne”, nie istnieje, a to dzieki precyzyjnemu okreéleniu
przedmiotu studiéw. Jest nim ,ludzka wiara w magie oraz jej
konsekwencje w kulturze, religii i polityce”. Dzigki temu nawet
pytanie: ,,co to jest magia?” zostalo usuniete z kregu rozstrzyg-
nie¢ metodologicznych, a zastapione wskazaniem na prosty fakt
kulturowy (ludzka wiare w magie), majacy swoj lad w Zrédlach
historycznych wszystkich miejsc i czaséw. Kazdy przejaw wiary
w magie wchodzi zatem w zakres tych badan, a préba jakiegos
teoretycznego rozstrzygniecia kwestii, jak rozumie¢ termin , ma-
gia”, nie stanowi problemu wyjsciowego. Moze by¢, co najwyzej
(i oczywiscie jest), ciekawym szczegélem uzyskanych rezultatow
w kazdym konkretnym przypadku wystapienia i oddziatywa-
nia wiary w magie, ktory zostat zbadany.

13 Zob. W.J. Hanegraaff, Western Esotericism: A Guide for the Perplexed, New York
2013. Ta pozycja nie opisuje zjawiska esoteric studies, ktére na razie wystapito
wylacznie na gruncie polskim. ,Przewodnik dla zagubionych” Hanegraaffa
podany jest tutaj w charakterze intelektualnego remedium na to szalenstwo.
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Prostota podejscia Societas Magica wynika z metodologii nauk
historycznych: celem pracy jest tu konstruowanie twierdzet o fak-
tach, nie za$ konstruowanie teorii lub modeli interpretacyjnych
dotyczacych takich czy innych - lepiej lub gorzej rozpoznanych
i nazwanych - zjawisk kulturowych'. Zjawisko, ktore budzi za-
interesowanie, jest tu jedno: ludzka wiara w magie. Jego Zrédto-
we egzemplifikacje to material do badan. Dzieki temu historycy
z Societas Magica opracowuja nieomal ten sam korpus Zrédet, ku
ktéremu zwracaja sie wszyscy ,akademiccy badacze ezoteryki
zachodniej”, lecz nie biorg w ogoéle udziatu w narastajacym zgietku

wokot terminu i pojecia ,,ezoteryki”15.

14 W tym miejscu warto doda¢, ze tematyka, ktora zajeli sie - niejako od nowa -
akademiccy badacze ezoteryki oraz historycy z Societas Magica, byta od poko-
lerr tematem badan, konceptualizacji i ocen w szerokim kregu dyscyplin, kt6-
rych przedstawicielom nawet nie $nilo sie, ze , ezoteryzm” i, ezoteryka” stang
sie kiedy$ przedmiotami teoretycznych dociekari na poziomie akademickim. Az
do teraz w tych dyscyplinach tematem gléwnym pozostaje ,magia”. Dotyczy to
zwlaszcza socjologéw, etnologéw i antropologéw kultury (zob. B. Malinowski,
Mit, magia, religia, Warszawa 1990 [1948 - w oryginale angielskim]; A. Wier-
ciniski, Magia i religia: szkice z antropologii religii, Krakéw 1994; M. Buchowski,
Magia - jej funkcje i struktura, Poznan 1986; tenze, Magia i rytuat, Warszawa
1993; M. Introvigne, Powrét magii, thum. A. Walecki, Krakéw 2005), ale takze
psychiatrow i terapeutéw (zob. . Szafraniec, Magia, ryty, terapia, Warszawa
1994; A. Grzywa, Magiczna wizja Swiata, Warszawa 2010; Granice szaleristwa,
granice kultury, red. A. Anczyk, H. Grzymata-Moszczynska, Katowice 2013),
oraz odrzucajacych te tresci teologéw (ktérym zreszta wlasnie za to nalezy sie
tytut ,,ojcow zalozycieli” ezoteryki zachodniej, jaka dzisiaj znamy). Ci ostatni
tworza, z oczywistych wzgledow, osobne universum badawcze, rozwazajac te
tematyke w $wietle danych Objawienia i oceniajac badane tresci Scisle z punktu
widzenia zyciowych celéw i zobowigzan osoby ochrzczonej w imie Jezusa
Chrystusa (zob. A. Posacki, Okultyzm, magia, demonologia. Podstawy chrzesci-
janiskiej walki duchowej, Krakéw 2001; tenze, Encyklopedia zagrozeri duchowych.
Mistyka, ezoteryzm, okultyzm, Radom 2009; tenze, Ezoteryzm i okultyzm. Formy
dawne i nowe, Radom 2014).

15 Zob. Seria ksigzkowa ,Magic in History” (University of Pennsylvania Press,
1998-); péirocznik naukowy , Magic, Ritual, and Witchcraft” (University of Pen-
nsylvania Press, 2006-); bezptatny, cyfrowy biuletyn stowarzyszenia: http://
www.societasmagica.org/newsletters.
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Zakonczenie

W ramach universum badawczego, ktérego inicjatorem byt Anto-
ine Faivre, stoimy wobec interesujacej dyskusji dotyczacej tego,
jak rozumie¢ albo jak zastapi¢ teoretyczny konstrukt przez niego

stworzony. Calg te dyskusje wywolal prowizoryczny charakter

zaproponowanego ,wzorca”, ktéry miat autorytatywnie okreslac,
co jest ,ezoteryczne” w zachodniej kulturze. Faktem jest (dotych-
czas prawie niezauwazanym, a nawet w pewien sposéb wypie-
ranym ze $wiadomosci akademickich badaczy), Ze jej integralng

czedcig sa nurty filozoficzno-religijne odwotujace sie do zbioru

idei przedstawionego w punkcie drugim niniejszego artykutu.
I jesli gnostycyzm ma swoje wlasne, dedykowane tej tematyce

naukowe media i instytucje, tym bardziej owe , ezoteryczne nurty”
zachodniej kultury na to zastuguja. Zasluguja tez na zdecydo-
wanie lepsza intelektualng obrébke niz to, co w punkcie wyjscia

nowych akademickich badan nad ezoteryka przedstawil Faivre.
Nurty te sa przeciez zjawiskiem kulturowym o wiele bogatszym,
nieskoniczenie bardziej réznorodnym i bez poréwnania bardziej

wplywowym niz gnostycyzm, ktérego odnowiona definicja do-
starczyla Faivre’owi intelektualnych narzedzi do wykucia pierw-
szego, dos¢ topornego, zarysu [’ésotérisme occidental. Przenies¢ te
dyskusje na nowe tory moze odkrycie Hanegraaffa, ktéry wykazat
niezbicie, ze zblizenie, a nawet przedziwne polaczenie wielorakich
ezoteryzmow, nalezacych na Zachodzie - i to od zarania tej cywili-
zacji - do gtéwnego nurtu mysli filozoficznej i religijnej, dokonato

sie ostatecznie w epoce wczesnonowozytnej dzieki ich zbiorcze-
mu odrzuceniu w imie nowej (albo: odnowionej) prawowiernosci,
oraz w imi¢ nowej (albo: odnowionej) nauki, ktéra stojgc wobec
tajemnicy $wiata, siegneta po matematyczny model, a odrzucila
magiczne lustro; szukac zaczeta raczej miary rzeczy, zamiast dumac
nad gfebiq znaczenia symbolu.
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Tomasz Szymariski

O tozsamosci
WyZnaniowej

i duchowej francuskich
romantykow:
przyczynek do badan
nad idea religii
uniwersalnej

Podejmujac temat tozsamosci wyznaniowej i duchowej francuskich
romantykoéw, nalezy na wstepie uczynic kilka usciélen terminolo-
gicznych. Mowigc o tozsamoéci wyznaniowej francuskich autoréw
z okresu romantyzmu, bedziemy rozprawiac o ich przynaleznosci
do danej tradycji wiary w rozumieniu tradycji koscielnej (katolic-
kiej lub protestanckiej). Traktujac zas o tozsamosci duchowej, nie
mozemy pretendowac rzecz jasna do rozstrzygniecia jej kwestii od
strony ontologicznej, a jedynie skupi¢ sie na wyobrazeniach, jezyku
i pojeciach uzywanych przez interesujacych nas autoréw wtedy,
gdy dotykaja problemu najbardziej wewnetrznego ludzkiego wy-
miaru, do ktérego dzisiaj odsyla kategoria ,duchowosci”. Warto
doda¢, ze aspektéw wyznaniowego oraz duchowego w zaden
sposob tutaj nie przeciwstawiamy sobie - wyznanie moze stanowi¢
element szerzej pojetej tozsamosci duchowej, ta zas stanowic czes¢
lub rozwiniecie tozsamosci wyznaniowej. Bedzie nam chodzito o to,
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by sprébowaé uchwycié stosunki miedzy tymi dwoma wymiarami
zycia i twoérczosci czolowych przedstawicieli nurtu romantycznego
we Francji.

Madame de Staél i religia serca

Germaine de Staél pochodzi z protestanckiej rodziny szwajcarskiej,
ktorej religijnosé od strony matki (Suzanne Curchod) ktadzie nacisk
na wychowanie moralne, uzupetnione o wysoka kulture osobista
istaranne wyksztalcenie, zas od strony ojca (Jacques Necker) stresz-
cza sie w liberalnej wersji kalwinizmu, bliskiej koncepcji religii
naturalnej'. W obydwu przypadkach szacunek dla religijnego au-
torytetu i tradycji koScielnej rownowazony jest zainteresowaniem
nowa o$wieceniowq filozofia - matka Madame de Staél prowadzi
znany salon gromadzacy wybitne XVIII-wieczne umysty - ktére
wprowadza pewien dystans i swobode w stosunku do chrzesci-
janiskiej doktryny wyrazonej w credo.

Poczatkowo, po Rewolugji, de Staél, ktéra poznaje mysl oswie-
ceniowq i jest bywalczynia salonu prowadzonego przez matke,
wyznaje filozofig inspirowana teizmem Rousseau. Jesli chrzescijar-
stwo zajmuje w niej jakg$ szczegolng pozycje, to jedynie ze wzgledu
na to, ze jest najdoskonalsza forma religii naturalnej, wolnej od
dogmatyzmu i rytualizmu. To ewangeliczny w swojej prostocie
kult serca, zrédto pociechy i dobroczynnosci, ktérego ostateczna
instancjg jest sumienie. Francuska pisarka bedzie jednak ewolu-
owac w strone coraz bardziej mistycznej, poglebionej duchowosci,
positkujacej sie r6znymi koncepcjami ezoterycznymi, z ktérymi
zapoznaje sie juz we wczesnym okresie za sprawa meza, szwedz-
kiego barona de Staél-Holsteina. Baron to wolnomularz, bywalec
kregow iluministow, obeznany w tematyce ezoterycznej?. Jego

1 H. Perrochon, Les sources suisses de la religion de Madame de Staél, [w:] Madame
de Staél et I’Europe. Colloque de Coppet, 18-24 juillet 1966, Paris 1970, s. 145-149.
2 Tamze, s. 148.
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zona nigdy jednak nie uczyni swoja zadnej konkretnej doktryny
ezoterycznej, nie wstgpi do Zzadnego z wielu tajnych stowarzyszen
i,sekt”, ktére mnoza sie wowczas w Europie jak grzyby po desz-
czu. Jej zainteresowania problematyka mistyczng i teozoficzng -
jedna i druga zreszta doskonale potrafi rozréznic¢ - nie sposéb
podwazyé. Do kregu, ktéry gromadzi wokot siebie w posiadtosci
Coppet nad Jeziorem Lemanskim, nalezg czotowi europejscy my-
sliciele i filozofowie, m.in. bracia Schleglowie, Sismondi, Juliana
de Kriidener, Zacharias Werner czy Benjamin Constant’. Coppet,
ktére jest swoistym laboratorium myéli, gdzie spotykaja si¢ roz-
maite kultury, opinie i religie, bedzie réwniez mialo swdj okres
zainteresowania mistyka i ezoteryzmem. Karl Viktor von Bonstet-
ten napisze w 1808 r. do swojej przyjaciotki: ,Coppet zmienilo sie
nie do poznania. Zobaczysz, wszyscy ci ludzie zostang katolikami,
uczniami Boehmego, martynistami, mistykami”4.

Podr6z Madame de Staél do Niemiec w latach 1803-1804 wraz
z Constantem, wéwczas jej kochankiem, pozwoli jej sie zapoznaé
znowaq mys$la niemiecka, nie tylko szkola filozoficznego idealizmu
Schellinga i Fichtego, ale réwniez religijng, m.in. dzietem Jakuba
Boehmego oraz Saint-Martina, ttumacza tekstéw szewca ze Zgo-
rzelca na francuski. Cho¢ Staél zdobywa podstawowa wiedze we
wskazanych dziedzinach, ktéra tez przekaze rodakom w swojej
ksiazce De I’Allemagne [O Niemczech]® (1810-1813)°, trudno jest

3 Natemat kregu z Coppet zob. m.in.: E. Hofmann, F. Rosset, Le Groupe de Coppet:
une constellation d'intellectuels européens, Lausanne 2005 (zwlaszcza rozdziat 12:
La religion ou l'inquiétude des modernes, poswiecony religii, s. 113-125); S. Balayé,
Le Groupe de Coppet: conscience d'une mission commune, [w:] Le Groupe de Coppet:
actes et documents du 2° Colloque de Coppet, 10-13 juillet 1974, red. S. Balayé,
J.-D. Candaux, Paris 1977, s. 29-45.

4 N. Jacques-Chaquin, S. Michaud, Saint-Martin dans le Groupe de Coppet et le
cercle de Frédéric Schlegel, [w:] Le Groupe de Coppet: actes et documents..., s. 117.

5 Tytuly podane w nawiasach kwadratowych (w przektadzie wlasnym) oznaczaja
brak dostepnego polskiego wydania.

6 Madame de Staél, De I’Allemagne, t. 2, Paris 1968; zob. zwlaszcza czes¢ IV: La
religion et 'enthousiasme. Przedmiotem rozdziatéw VIIi VIII sa teozofowie oraz
tajne stowarzyszenia.
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doktadnie okresli¢ jej zakres. Wydaje sie czasem czerpana z dru-
giej reki, nie do korica zrozumiana czy przyswojona. Staje sie to
rowniez widoczne w kregu z Coppet, w ktérym teozoficzne po-
szukiwania, wyrazajace si¢ zwlaszcza w zainteresowaniu mysla
,Nieznanego filozofa”, czyli Saint-Martina, zostaja przy¢mione
lub podporzadkowane innym modnym nurtom, zwlaszcza piety-
zmowi oraz kwietyzmowi Madame de Guyon i Frangois Fénelona,
ktory krzewia takie postacie jak Philippe de Langallerie’.
Duchowy ferment ozywiajacy grupe w Coppet oraz podréze de
Staél niewatpliwie wplyng na jej religijnos¢ i spowoduja, ze mio-
dzienczy racjonalizm i rodzinny protestantyzm zostang wzboga-
cone o nowe doswiadczenia i inspiracje. O ile u jej dtugoletniego
kochanka i towarzysza, Constanta, ktéry w swoich badaniach nad
religia skonceptualizuje pojecie , uczucia religijnego”, dominuje
intelektualna refleksja, o tyle w religijnosci pisarki przewaza czynnik
uczuciowosci, duchowego uniesienia oraz poetyckiego entuzjazmu.
W dziele O Niemczech pisze ona o ,, uniwersalnej religii, ktérej serce
jest Swiatynig”®. Jednoczesnie nie pozostawia ztudzen co do znacze-
nia religii w swoim zyciu. Mimo Ze jest ona dla pisarki szczegolnie
istotna i zajmujaca, jako proba zrozumienia ludzkiej kondycji i ta-
jemnic natury, Madame de Staél wyznaje w liscie do kuzyna: ,,Boje
sie nade wszystko klimatu hipokryzji, a poniewaz prowadze zycie
rozwigzle, o religii moge moéwic jedynie jako o zyczeniu”®. Choé
caloksztalt zycia pisarki, a zwlaszcza jego ostatnie lata, w ktérych
zwraca si¢ do bardziej tradycyjnej religijnosci, moégtby podwazy¢
to stwierdzenie, to nalezy jednocze$nie je uszanowac. Wychowana
w tradycji protestanckiej (i wychowujaca w niej swoje dzieci), ale

7 N.Jacques-Chaquin, S. Michaud, dz. cyt., s. 118-122.

8 Madame de Staél, dz. cyt., s. 239 [przel. - T.S.] [,La nature a revétu l'infini
des divers symboles qui peuvent le faire arriver jusqu’a nous: la lumiére et les
ténebres, 1'orage et le silence, le plaisir et la douleur, tout inspire a I'homme
cette religion universelle dont son cceur est le sanctuaire”].

9 H. Perrochon, dz. cyt,, s. 150, [przel. - T.S.]. [,J'ai avant tout peur d'un air
d’hypocrisie, et comme je méne une vie dissipée, je ne puis parler de religion
que comme un voeu”].
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réwniez w duchu o$wieceniowej filozofii, wystrzegata sie¢ domyka-
nia i okreslania swojej duchowej tozsamosci. Odrzucajac wszelkg
nietolerancje i fanatyzm, szukata istoty religijnosci w osobistym
doswiadczeniu i przezyciu: najpierw religii naturalnej spotecznie
i politycznie uzytecznej'®, nastepnie za$ powszechnej religii serca
o mistycznym wydzwieku. Inspirujac sie zas réznymi formami mysli
filozoficznej i ezoterycznej, miata jednak swiadomos¢, ze osobiste
doswiadczenie wyprzedza wszelkie formy religijne i wierzeniowe.

Nerval i podréz na Wschod

Gérard de Nerval zostaje ochrzczony w kosciele katolickim na dru-
gi dzierr po swoich urodzinach w maju 1808 r. Pod nieobecnos¢ ojca,
lekarza w armii napoleorniskiej, oraz matki, ktéra umiera w Glo-
gowie, gdy Gérard ma dwa lata, jest wychowywany przez wuja
od strony matki. Dzielo Nervala jest wymownym $wiadectwem
duchowej kondycji pokolenia porewolucyjnego we Francji: dorasta
ono w klimacie niepewnoéci, wszechobecnego sceptycyzmu i roz-
ktadu tradycyjnej wiary. Polityczny powrdét katolicyzmu w okre-
sie Restauracji niewiele zmieni w §wiadomosci wielu Francuzéw,
wychowanych na lekturze o$wieceniowych filozoféw, mieszczan
przesigknietych wolteriariskim antyklerykalizmem, ograniczaja-
cych sie najczesciej do wyznawania prostych zasad religii natu-
ralnej. Dominacja $wiatopogladu racjonalistycznego wzglednie
materialistycznego wywoluje jednak u czesci spoteczenstwa du-
chowy glod, ktéry wyraza sie w poszukiwaniach alternatywnych
form religijnych lub parareligijnych, o rodowodzie ezoterycznym?!.

Nerval w kilku swoich tekstach majacych wyrazny wydzwiek
autobiograficzny (m.in. we wstepie do Les Illuminés [Oswiecent]),

10 G. Gengembre, J. Goldzink, Madame de Staél ou pour une religion politique,
[w:] Le Groupe de Coppet et le monde moderne: conceptions - images - débats: actes
du Vle Colloque de Coppet, Liege, 10-12 juillet 1997, Liege-Geneve 1998, s. 207-222.

11 A.Viatte, Les sources occultes du romantisme: illuminisme — théosophie: 1770-1820,
t. 1-2, Paris 1969.
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pisze o bibliotece wuja, do ktérej miat dostep. Jej zbiory Swiadcza
o ,pewnej skfonnosci do mistycyzmu, w momencie kiedy oficjalna
religia juz nie istniata”'?. Gérard, jak twierdzi, pochtonat w dzie-
cifistwie duzo tej ,niestrawnej i szkodliwej dla duszy” literatury™,
do ktoérej bedzie jednak nieustannie wracal, zakladajac, ze nawet
w jej oblednych teoriach da si¢ znalez¢ co$ rozumnego.

Opowiadanie Aurélia (II czesé, VI) méwi o bibliotece, ktéra
odziedziczyl, stanowiacej zbieraning wiedzy minionych wiekow,
ksigzek o kabale i astrologii, z dzietami Pico della Mirandoli czy
Mikotaja z Kuzy™. Aurélia, czyli sen i zycie, dzieto inspirowane oni-
rycznymi wizjami Swedenborga, Zlotym ostem Apulejusza oraz
Boskq komedig Dantego'®, opowiada o inicjacyjnych doswiadczeniach
Nervala zwigzanych z jego zaburzeniami psychicznymi. Pierwszy
pobyt w zaktadzie dla obtgkanych odnotuje on w 1841 r., a od
1853 1. ataki choroby stana sie regularne, az do chwili §mierci Ne-
rvala, ktéry wiesza sie¢ w ponurej, nieistniejacej juz dzisiaj paryskiej
uliczce dzielnicy Marais (Rue de la Vieille-Lanterne), zima 1855 r.

Aurélia, podobnie jak inne dzieta Nervala (Chimery, Corki ognia,
Oswieceni), czerpie nie tylko z pokladéw bogatej wyobrazni i wraz-
liwosci Nervala oraz jego mlodzieniczych lektur, ale réwniez ze
wspomnieni i do$wiadczen zgromadzonych podczas odbytej
w 1843 r. podrézy na Bliski Wschéd, wiodacej przez Aleksandrie,
Bejrut, Konstantynopol i Malte.

Le Voyage en Orient (Podroz na Wschdd)'® Nervala staje sie okazja
do rozwazan na temat starozytnych cywilizacji i zamierzchlych

12 G.de Nerval, , Aurélia” précédé des , Illuminés” et de , Pandora”, wstep, przypisy,
red. M. Brix, Paris 1999, s. 55 [przel. - T.S.] [,,Une certaine tendance au mysti-
cisme, a un moment ot la religion officielle n’existait plus”].

13 Tamze, s. 56 [przet. - T.S.] [,[...] j'ai tout jeune absorbé beaucoup de cette
nourriture indigeste ou malsaine pour 1’ame].

14 Tamze, s. 471.

15 Tamze, s. 413.

16 Odsytam do wydania w serii , Plejady”: G. de Nerval, (Euvres complétes, red.
J. Guillaume, C. Pichois, t. 2, Paris 1984. Przeklad polski: G. de Nerval, Podroz
na Wschod, przet. ]. Dmochowska, wybér i przedm. M. Czerwinski, Warszawa
1967.
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tradycji wierzeniowych, inspirujacych jego osobiste duchowe
poszukiwania. Odbywa si¢ ono caly czas w kontekscie , $§mierci
bogow” (przepowiedzianej w $mierci boga Pana), ich odejscia
i zapomnienia', posiadajacego u Nervala dwa podstawowe wy-
miary: po pierwsze, jest spowodowane wyparciem poganstwa
przez chrzescijafistwo, po drugie za$, wiaczeniem, za sprawa
o$wieceniowej krytyki, samego chrzescijaristwa w obreb mitolo-
gii i przedawnionych wierzen, ktérych przesadny charakter zostat
obnazony przez rozum. Jednoczesnie jednak medytacja nad daw-
nymi mitologiami, positkowana ezoterycznymi zainteresowania-
mi Nervala, sktania go do szukania Zrodta i wspélnego rdzenia
wszystkich religii. O istnieniu tej pradawnej tradycji $wiadcza
powtarzajace si¢ we wszystkich wierzeniach wyobrazenia, takie
jak $mier¢ i zmartwychwstanie boga (Orfeusza, Ozyrysa, Attisa,
Adonisa) czy figura powigzanej z nim boskiej Matki, Dziewicy lub
mistycznej Malzonki, przyjmujacej postac Izydy, Kybele, Minerwy,
Wenus czy Maryi'®. To komparatystyczne ujecie doprowadza do
wchtoniecia chrzescijaristwa i katolicyzmu (w stosunku do ktérego
Nerval zywi wyraznie pewna uraze) przez uniwersalng religie
majaca swoja kolebke w mitycznym Oriencie®.

Dla Nervala o$wieceniowa zasada tolerancji znajduje zyzny
grunt w $wiecie muzulmarnskim, ktéry pozwala pokojowo wspot-
istnie¢ r6znym religiom, a takze zrelatywizowac ich znaczenie. Po-
trzeba zachowania zaréwno zachodniego racjonalizmu, jak i zmy-
stu religijnego znajduje wypadkowa w religijnym synkretyzmie,
konkretnie zad w religii druzoéw, z ktérag Nerval wchodzi w kontakt
w Libanie, religii zbudowanej na zgliszczach wczedniejszych wie-
rzen, pozwalajacej w jednym momencie stac si¢ adeptem wszelkich
mozliwych kultow?. Ostatecznie, stwierdza Nerval, religia druzéw
nie jest niczym innym jak swego rodzaju wolnomularstwem, by

17 A.Heélard, Le mythe des religions chez Gérard de Nerval, Rennes 1993-1994, s. 65-69.

18 Tamze, s. 69-72.

19 Tamze, s. 73.

20 M. Milner, Religions et religion dans le voyage en Orient de Gérard de Nerval, ,Ro-
mantisme” 1985, nr 50, s. 45-49.
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postuzy¢ sie nowoczesng terminologia. I rzeczywiscie, to w wol-
nomularstwie, ktére zreszta historycznie wigze za poérednictwem
templariuszy z druzami®, Nerval znajduje spadkobierce i straz-
nika pierwotnej tradycji, ktéra taczy on ze szkolg aleksandryjska,
gnostycyzmem, kabalg, R6zokrzyzem oraz nowozytna teozofia
martynistyczna®. Podréz na Wschdd, cofajac sie do zrodet owej
tradycji, dociera do samych poczatkéw stworzenia, dokonujgc
zresztg znaczacego symbolicznego odwrécenia i czynigc z Adoni-
rama przeciwstawionego Solimanowi (Salomonowi) i Adonajowi
(Bogu) potomka Tubal-Kaina, wywodzacego si¢ od Ewy i lucyfe-
rycznego Eblisa, jednego z duchow zwanych Elohimami®. Cho¢
sam najprawdopodobniej nigdy nie byt inicjowany, Nerval miat
wéréd krewnych wolnomularzy: byl nim jego wuj, a takze utrzy-
mujacy bliskie relacje z rodzing doktor Vassal, autor Cours complet
de magonnerie (1832)*.

Zgodnie z czesto przytaczanym cytatem oskarzony pewnego
razu o bezboznos¢ Nerval mial odpowiedzieé: ,Ja niereligijny?
Religii wyznaje siedemnascie... co najmniej”. Jego zycie i umyst
staly sie prawdziwym laboratorium, przestrzenia religijnego eks-
perymentu, zbiorowiskiem rozlicznych symboli, mitéw i tradycji,
Scierajacych sie ze soba wyobrazen, wywotujacych napiecia, ktore
autor Aurélii usitowat przezwyciezy¢, odnajdujac utracong jednosé.
A co mozna powiedzie¢ o tozsamosci duchowej Nervala, ktéra
przyémita i wyparta te wyznaniowa, tak jak niegdy$ nowa religia
przyémita dawne, przetwarzajac je i zlewajac ze soba? Na pewno
jest to tozsamos¢ rozszczepiona, wieloraka, rozbita jak zwierciadto,
odbijajace obraz innej rzeczywistosci. ,Jestem innym”, czy raczej
,Jestem tym drugim”?, méwi odreczny napis pod jednym ze zdje¢
Nervala (1840), ktéry nie pragnal niczego zmienia¢ w biegu zda-
rzen, lecz zmieniac sie stosownie do niego, tworzy¢ swéj wlasny

21 Tamze, s. 48.

22 A.Hélard, dz. cyt,, s. 74-76.
23 Tamze, s. 77-82.

24 Tamze, s. 74.

25 W oryginale: ,Je suis 'autre”.
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$wiat i , kierowacé swym odwiecznym snem miast mu podlegac”,
jak pisat w Paradoxe et vérité [Paradoks a prawda] - ,,wéwczas, kon-
kludowal, zaiste bytbym Bogiem”?.

Balzac i Kosciot Janowy

Honoré de Balzac uczeszcza do szkoly prowadzonej przez ora-
torian, jego ojciec Bernard-Frangois jest wolterianinem, a matka
Anne Charlotte-Laure Sallambier, kobieta prowadzaca zycie §wia-
towe, zainteresowang magnetyzmem zwierzecym i doktrynami
ezoterycznymi”. Mtodziutki Honoré miat pozerac ksiazki z jej
biblioteki, ponad sto toméw dziet Saint-Martina (skadinad bardzo
dobrze znanego w rodzinnej Turenii), Boehmego, Swedenborga
oraz kwietystéw, takich jak Antoinette Bourignon czy Madame
de Guyon. Poprzez matke przyszty autor Komedii ludzkiej wchodzi
w kontakt z kregami swedenborgistow, ktérzy tacza nauki szwedz-
kiego wizjonera z poszukiwaniami alchemicznymi lub praktyka
magnetyzmu. Magnetyzm zwierzecy spopularyzowany przez
Mesmera ma wéwczas bardzo rézne odmiany, zaréwno materia-
listyczne (Chapelain), jak i spirytualistyczne (Chambellan, Richer).
Matka Balzaca sama go praktykuje, magnetyzujgc miedzy innymi
swoje dzieci, a jej syn zainteresuje si¢ nim, gdy skonczy 20 lat®®.

Obydwa kierunki wyznaczone przez rodzicéw Balzaca znajda
przediuzenie w jego zyciu i dziele. Bedzie ono stanowilo prébe
wielkiej syntezy analizy spotecznej, obyczajowej i filozoficznej,
wizji faczacej aspiracje do naukowego, realistycznego opisu $wiata

26 G. de Nerval, Paradoxe et vérité, L’ Artiste”, 2 juin 1844, s. 71. Oto calos¢ frag-
mentu w oryginale: ,Je ne demande pas a Dieu de rien changer aux événements,
mais de me changer relativement aux choses; de me laisser le pouvoir de créer
autour de moi un univers qui m’appartienne, de diriger mon réve éternel au
lieu de le subir. Alors, il est vrai, je serais Dieu”.

27 M. Ambriere-Fargeaud, Madame Balzac, son mysticisme et ses enfants, ,L’ Année
balzacienne” 1965, s. 3-33.

28 Tamze, s. 22-29.
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oraz dotarcie do jego duchowych zasad. To filozoficzne dazenie
do zdobycia caloéciowej wiedzy, swoistej ,teorii wszystkiego”,
znajduje swoj wyraz w formulowanej wielokrotnie - zwlaszcza
za$ w Le Livre mystique [Ksigdze mistycznej]® z 1835 r., na ktora
skladaja sie powiesci Les Proscrits (Wygnarticy), Louis Lambert (Ludwik
Lambert) 1 Séraphita (Serafita) - idei taficucha wtajemniczonych
przekazujacych mistyczna doktryne®, i ktéry pokrywa sie w spo-
sOb zasadniczy z autorami znanymi z lektur Balzaca: biegnie od
duchowej kolebki ludzkosci, czyli Indii, poprzez Egipt i Grecje,
chrzescijanistwo Janowe, sredniowieczna teologie mistyczna az do
nowozytnej teozofii Boehmego, Saint-Martina oraz Swedenborga,
ktérego Balzac w przeciwienistwie do tego ostatniego ceni wyzej
niz Boehmego (podobnie jak Richer) i poréwnuje do Pitagorasa,
Mojzesza czy $w. Jana, a w powieéci o miodym geniuszu Ludwi-
ku Lambercie (wydanie z 1842 r.) nazywa Budda Péinocy, ktéry
,streszcza wszystkie religie, lub raczej jedyna religie Ludzkosci”?!.
Swedenborg bedzie rowniez stanowil gtéwna inspiracje dla powie-
ci o androgynicznej istocie Serafitusie-Seraficie, dziejacej si¢ na
pograniczu mroznej Norwegii oraz duchowych swiatéw opisanych
przez Swedenborga. Trzeba podkresli¢, ze Balzac, cho¢ zaintere-
sowany w najwyzszym stopniu mysla Swedenborga, nie oddaje
do korica wiernie jego mys$li, adaptujac ja do potrzeb swoich fikcji,
i dostarcza jej poetyzowanej, romantycznej wersji, wzbogaconej

29 Zob. przedmowe Balzaca do Ksiggi mistycznej: H. de Balzac, La Comédie huma-
ine, t. 11: Etudes philosophiques, études analytiques, red. P.-G. Castex, Paris 1980,
s. 501-508.

30 A.-M. Baron, La tradition selon Balzac, , Politica hermetica” 2011, nr 25, s. 54-64.

31 H. de Balzac, La Comédie humaine..., s. 656 [Evidemment, Swedenborg résume
toutes les religions, ou plutot la seule religion de ' Humanité. Si les cultes ont eu
des formes infinies, ni leur sens ni leur construction métaphysique n’ont jamais
varié. Enfin '’homme n’a jamais eu qu’une religion]. Fragment ten pochodzi
z koricowej wersji powiesci z 1846 r. (wydanie Komedii ludzkiej Furne’a) i nie
znajduje sie w dostepnym przektadzie polskim (H. Balzac, Mistrz Korneliusz;
Eliksir zycia; Wygnaricy; Ludwik Lambert; Serafita, przet. T. Zelenski-Boy, J. Ro-
goziniski, Warszawa 1967), ktéry opiera sie na wersji z 1836 r.
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o watki naukowe®’. Podobnie zreszta mozna powiedzie¢ o sto-
sunku Balzaca do Saint-Martina, ktérego wielokrotnie cytuje,
a nawet miejscami plagiatuje. Balzac czytal i znat Saint-Martina,
jednak wiele wskazuje na to, ze niezbyt doktadnie, i na pewno nie
moéglby zostaé nazwany martynista w znaczeniu wiernego ucznia
Saint-Martina™®.

Ewolucja duchowa Balzaca, jak zauwazyl Philippe Bertault,
prowadzi od mtodzienczego materializmu positkujacego sie kry-
tyczna i antyklerykalng mysla oswieceniowa, do obrony katoli-
cyzmu i dostrzezenia w nim spotecznego fundamentu, poprzez
zainteresowanie wspomnianymi juz nurtami ezoterycznymi i mi-
stycznymi, ktére wywieraja na autora Komedii ludzkiej decydujacy
wplyw?. Tendengje te przejawiaja sie¢ w zyciu Balzaca w sposob
niezwykle ztoZony, juz we wczesnym okresie pisze on Traité de
la priére [Traktat o modlitwie] (1824), w ktérym krzyzuja sie one
ze soba. W latach 30. Balzac ma swiadomo$¢, ze po Rewolugji ka-
tolicyzm, straciwszy polityczne przywdédztwo w Swiecie, oddaje
wlasénie duchowe panowanie nad nim®, jednak w pisarzu bedzie
wzrasta¢ przekonanie o koniecznodci religijnego ufundowania
spoleczenstwa, ktére pozwala zachowac tad moralny i dostarczy¢
podstawowych punktéw odniesienia. Jednoczesnie bedzie on od-
réznial zewnetrzna religijnos¢ spoteczno-polityczna od religijnosci
wewnetrznej - i wedlug tego tez okreslal swoja duchowa tozsa-
mosé¢. W liscie do Eweliny Hanskiej z 12 lipca 1842 r. wyznaje: ,, Po-
litycznie, jestem wyznania katolickiego, jestem po stronie Bossueta
i Bonalda inigdy z tej drogi nie zbocze. Przed Bogiem, wyznaje reli-
gie swietego Jana i kosciota mistycznego, jedyna, ktéra zachowala
prawdziwa doktryne. Oto dno mojego serca”. W innym liscie

32 Zob. wstep Henri Gauthiera do powiesci. Tamze, s. 695-726.

33 R. Amadou, Balzac et Saint-Martin, ,,L” Année balzacienne” 1965, s. 35-60.

34 Ph. Bertault, Balzac et la religion, Paris 1942.

35 H. de Balzac, La Comédie humaine..., s. 503.

36 Tenze, Lettres a I'étrangere: oeuvres posthumes, cz. 2: 1842-1844, Paris 1906, s. 48-49
[przet. - T.S.] [, Politiquement, je suis de la religion catholique; je suis du coté de
Bossuet et de Bonald et ne dévierai jamais. Devant Dieu, je suis de la religion
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do Cudzoziemki napisanym piec lat wczesniej (z 31 maja 1837 r.)
Balzac twierdzit: ,Nie jestem ortodoksyjny i nie wierze w Kosciét
rzymski. [...] Swedenborgizm, ktéry nie jest niczym innym jak po-
wtorzeniem, w ujeciu chrzescijariskim, pewnych dawnych idei,
jest moja religia, ktora uzupeilniam o niepojmowalnosé¢ Boga”?’.
Mozna wiec pokusi¢ sie o stwierdzenie, ze tozsamoé¢ Balzaca jest
podwojna, by nie rzec rozdwojona, czyniaca z katolicyzmu egzo-
teryczna wiare dla ogoétu, z Janowego lub swedenborgianskiego
Kosciota mistycznego zas$ - religie ezoteryczna dla duchowej elity.

Zakonczenie

Rozwazania nad tozsamoscig wyznaniowa i duchowa wybranych
autoréw francuskiego romantyzmu pozwolily nam przekonac
si¢, w jakim stopniu zlozone i r6znorodne byty stosunki miedzy
wspomnianymi dwoma wymiarami ich tozsamosci. Stosunki te
zaleza, po pierwsze, od tego, jakie znaczenie dla danego auto-
ra ma przynalezno$¢ wyznaniowa, po drugie za$, jakie czynniki
sktadaja si¢ na jego tozsamos¢ duchowq - w naszym studium
zwrdciliSmy szczegblng uwage na czynniki zwigzane z ezotery-
zmem zachodnim. Przynalezno$¢ wyznaniowa, cho¢ niezwykle
istotna w zyciu kazdej z przywolanych postaci, u zadnej z nich
nie wysuwa si¢ na pierwszy plan i nie wyczerpuje nigdy tozsa-
moéci duchowej. Ta za$ znajduje si¢ zazwyczaj w relacji pewnego

de Saint-Jean, de I'église mystique, la seule qui ait conservé la vraie doctrine.
Ceci est le fond de mon coeur”].

37 H. de Balzac, Lettres a I'étrangere: oeuvres posthumes, cz. I: 1833-1842, Paris
1899, s. 403 [przetl. - T.S.] [,Je ne suis point orthodoxe et ne crois pas a 1'Egli-
se romaine. [...] Le swedenborgisme, qui n’est qu'une répétition, dans le sens
chrétien, d’anciennes idées, est ma religion, avec 'augmentation que j'y fais
de l'incompréhensibilité de Dieu”].

38 Przy czym ,ezoteryzm” rozumiany jest tutaj, za Wouterem J. Hanegraaffem,
na sposob typologiczno-strukturalny, jako przeciwstawiony ,egzoteryzmowi”
religijnej instytucji.
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napiecia do pierwszej, czasami tagodzonego lub harmonizowa-
nego. W przeciwienistwie do tozsamosci wyznaniowej, ktéra na

rézne sposoby jest i u Madame de Staél, i u Nervala, i u Balzaca

,Sprawa zamknieta”, tozsamos¢ duchowa, czerpiaca z bardzo r6z-
nych Zrédel, interpretowanych zreszta do$¢ swobodnie na uzytek
dziet literackich, jest poszukujgca i otwarta, otwarta na to, co nowe,
i na tajemnice, poszukujaca za$ samej istoty religii i kryjacej sie za

wieloécig kultow religii uniwersalnej. Mozna wiec stwierdzi¢, jak
bardzo romantycy francuscy, podazajacy sladami zamierzchtych

tradycji, byli w postrzeganiu, wyrazaniu i poszukiwaniu swojej

tozsamosci nowoczesni i bliscy nam.
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Agata Swierzowska

Joga jako atawistyczne
wracanie do raju.
Rudolf Steiner o jodze

Nie jest rzecza mozliwa przedstawienie tutaj w kilku zdaniach pelnej

sylwetki Rudolfa Steinera (1861-1925)!, ,jednego z najwiekszych

inicjowanych Europy” wedtug stéw Jerzego Prokopiuka. Poprze-
stanmy wiec jedynie na przypomnieniu najwazniejszej, a w kon-
tekscie dalszych rozwazan, zasadniczej rzeczy - Steiner byt twoérca
antropozofii, ktérg sam rozumiat jako , naukowe badanie swiata

duchowego”, jako ,droge poznania, ktéra ducha ludzkiego chciataby
doprowadzi¢ do ducha we wszech$wiecie”. Antropozofia byta wiec

specyficzng Sciezka duchowsy, inicjacyjna procedura odkrywania

i poznawania ,wyzszych $wiatow”?, i jako taka dysponowata sto-
sownymi praktykami, ktore, z jednej strony, pozwalaty na stopniowe
odstanianie owej rzeczywistosci, ale z drugiej, wraz z zaglebianiem
sie w rzeczywistos¢ duchowa, prowadzily do catkowitej przemia-
ny adepta. Jednoczesnie, jak podkresla Prokopiuk, antropozofia
byta takze swiatopoglagdem , bedgcym teoretycznym «zapisem»
rezultatéw tego poznania” oraz ,, propozycja realizowanej budowy
alternatywnej cywilizacji i kultury (ezoteryki, religii, sztuki, zycia

1 Szczegoétowo o zyciu R. Steinera zob. np. jego autobiografie: R. Steiner, Mein
Lebensgang, Dornach 1925 lub biografie: H. Zander, Rudolf Steiner: Die Biografie,
Miinchen 2011.

2 Nawigzuje w tym miejscu do waznego eseju Steinera Wie erlangt man Erkennt-
nisse der hoheren Welten, Berlin 1904 (wyd. polskie: Jak uzyskac poznanie wyzszych
Swiatow, przet. W. Wolanski, [w:] tegoz, Droga do wtajemniczenia, przel. T. Ma-
zurkiewicz i in., Poznan 2000, s. 43-140).
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spolecznego, politycznego i ekonomicznego, pedagogiki, przyrodo-
znawstwa, medycyny i farmacji, rolnictwa i techniki)”*. Co szczegol-
nie istotne dla refleksji rozwijanych nizej, stworzona przez Steinera
droga duchowa byla droga nowoczesng, czyli dostosowana do po-
trzeb, mozliwosci i zdolnosci, a takze warunkéw funkcjonowania
czlowieka wspélczesnego. Byla wiec skuteczna w przeciwieristwie
do innych, pochodzacych z przeszlosci Sciezek (takich jak wiasnie
joga indyjska). Ich wartosci Steiner wprawdzie nie kwestionowal, ale
uznawal za nieprzydatne (a czasami nawet szkodliwe) dla wspot-
czesnych adeptow poszukiwan duchowych.

I. Joga - dyscyplina duchowa dnia
WCZorajszego

Jak sie wydaje, w rozwazaniach Steinera termin ,joga” pojawia
sie¢ w dwoch kontekstach: waskim - tu antropozof ma na mysli
joge indyjska w calej rozmaitosci éciezek opisanych w klasycz-
nych tekstach indyjskich, takich jak np. Upaniszady, Bhagawadgita
czy Jogasutry, a takze tych, wyrastajacych z p6zniejszych tradycji
(np. hatha joga) - i dalej, szerokim - tu Steiner odnosi ten termin
do najszerzej rozumianej drogi duchowej, dyscypliny ascetycznej
oraz calego procesu transformacji adepta, czyli wszystkiego tego,
co dzieje si¢ z osoba, ktéra na droge taka wkroczyla.

Aby zrozumie¢ poglady Steinera na joge zaré6wno w waskim,
jak i szerokim rozumieniu terminu, a takze jego poglady na dawne
i wspolczesne dyscypliny duchowe, nalezy koniecznie (cho¢ bardzo
kroétko) opisac opracowany przez Steinera symboliczny, ewolucyjny
model rozwoju cztowieka i kultury*. Cztowiek, jak utrzymywat

3 J. Prokopiuk, Droga do wtajemniczenia - rdzeri antropozofii Rudolfa Steinera, [w:] R. Ste-
iner, Droga do wtajemniczenia, przel. T. Mazurkiewicz i in., Poznari 2000, s. 51 10.
4 Szczegodlowo proces ewolucji kosmicznej, a takze ,anatomie antropozoficzng”
przedstawit Steiner w ksigzce Die Geheimwissenschaft Im Umriss, Leipzig 1913.
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antropozof, obserwowany z poziomu ,nadzymystowego trybu
poznawczego”?, jest istota zbudowana z wielu elementéw, ktore
wyksztalcily sie w trakcie przebiegajacego w kilku fazach procesu
ewolucji. Elementy te podzielit Steiner na trzy grupy: te, ktére
naleza do porzadku ciala (ciata: fizyczne, eteryczne, astralne), te,
ktére naleza do porzadku duszy (dusze: doznaniowa, rozsadkowa,
uczuciowa oraz samo$wiadoma, w ktdrej przebywa JA czlowieka,
jego jazn), oraz elementy nalezace do porzadku Ducha (duch-jazn,
duch-zycia, duch-cztowiek). Elementy te wspétpracuja ze soba
i wypetniajg okreslone zadania, dzigki czemu czlowiek moze funk-
cjonowac na plaszczyznie fizycznej, psychicznej i duchowej. Ten
ztozony organizm uksztaltowal sie w ditugim procesie ewolucji
czlowieka $cisle potaczonym z ewolucja kosmiczna. Zwiazki te, jak
utrzymywat Steiner, nie sg oczywiste - dostrzec je mozna jedynie
z poziomu ,wiedzy duchowej”, ezoterycznej, gdyz $wiadectwo
zmyslow, a takze intelektu jest w tym zakresie bardzo ograniczo-
ne®. Ow proces ewolucji, obejmujacy zaréwno kosmos, jak i istote
ludzka, przebiegat, zdaniem Steinera, w czterech etapach - Saturna,
Stonca, Ksiezyca i Ziemi. W pierwszej fazie ewolucji wyksztalcilo
sie cialo fizyczne; w fazie Storica cialo fizyczne potaczylo sie z cia-
fem eterycznym, a w fazie Ksiezyca - z cialem astralnym. W fazie
ostatniej za$ - Ziemi - udoskonalone juz cialo mogto przyswoié
jazn, osiagajac tym samym najwyzszy stopien doskonatosci’. Na
dalszych etapach ewolucji, ktére wyznaczaly rozwijajace sie na
ziemi cywilizacje (Atlantéw, starozytnych Indii, starozytnej Persji,
egipsko-chaldejskiej, grecko-taciniskiej i nadchodzacej chrzescijan-
skiej) rozwijaty sie juz tylko poszczegélne zdolnosci psychiczne
iintelektualne cztowieka. Oznacza to, ze na kazdym etapie rozwoju
cztowiek dysponuje réznymi mozliwosciami i przez to w rézny spo-
s6b moze nawigzywac kontakt ze sfera nadnaturalng. Steiner pisat:

W niniejszym artykule przywoluje angielski przektad tej pracy An Outline of
Esoteric Science, przet. C.E. Creeger, Hudson 1997.

5 R. Steiner, An Outline..., s. 30.

6 Tamze, s. 188.

7 Tamze, s. 131-132.
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Od czasu do czasu, w trakcie ewoludji, i jest to po prostu czesé

ludzkiej natury, pewne specyficzne zdolnosci indywidualne roz-
wijaja sie kosztem innych do okreslonego poziomu doskonalosci.
Ludzkie zdolnosci, ktére prowadza do , ukrytych swiatow”,
musialy ustgpic na plan dalszy na rzecz zdolnoéci precyzyjnego

zmystowego postrzegania, rozwinieta przez nauki przyrodnicze

w tak znacznym stopniug.

Zatem kazda z epok musiala wypracowa¢ odmienne metody
umozliwiajace ,uzyskiwanie poznania $wiatéw wyzszych”, me-
tody adekwatne do zdolnosci i wrazliwosci zyjacych w niej ludzi.
iner bardzo mocno podkreslat konieczno$é dostosowania metod,

dyscyplin duchowych do poziomu rozwojowego czlowieka:

Drogi, na ktérych w odlegtych czasach czlowiek zyskiwat wie-
dze nadzmystowa, byly zdecydowanie odmienne od tych, kto-
re s3 odpowiednie dzisiaj. Czesto zwracatem uwage na fakt,
ze w czasach starozytnych czlowiek posiadat instynktowna
zdolnosé jasnowidzenia. To jasnowidzenie przechodzito przez
wiele r6znych faz, aby stac sie tym, co mozna dzi$ opisac jako
$wiadomos¢ swiata cztowieka wspélczesnego - swiadomosé,
z ktérej moze rozwinac sie ta wyzsza [ ...]. Kiedy popatrzymy na
duchowe zmagania czlowieka w odlegtej przesztosci, to zoba-
czymy, miedzy innymi éciezke, ktéra podejmowano w Oriencie,
w obrebie kultury znanej pézniej jako cywilizacja starozytnych
Indii. Obecnie wielu ludzi wraca do éwczesnych praktyk, po-
niewaz dzis nie s oni w stanie wznies¢ sie na taki poziom, by
zrozumie(, ze dotarcie do $wiata nadzmystowego wymaga od
kazdej epoki podazania sobie wiasciwa drogqg.

8
9

Tamze, s. 34. Wszystkie przektady, o ile nie zaznaczono inaczej - A.S.

R. Steiner, Modern and Ancient Spiritual Exercises. Advice on Meditation, wyktad
z 27 maja 1922 r., Dornach, http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/19220527p01.

html [dostep: 15.09.2016].
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Co istotne, w tym wieloetapowym i wieloaspektowym procesie
ewolucji, czlowiek, cho¢ w kazdym stadium zyskiwal nowe i co-
raz bardziej wyszukane zdolnosci, jednoczesnie tracit stopniowo
bezposredni dostep do ,,Swiatéw wyzszych”, do wiedzy duchowej.
Zachowywal jedynie pamie¢ o niej - poczatkowo zywa i $wieza,
z czasem coraz bardziej mglista, pobudzajaca jedynie nieokreslona
tesknote.

Powstanie jogi indyjskiej (rozumianej ogélnie jako dyscyplina
duchowa, ktéra pojawita si¢ w Indiach, bez zréznicowania na
poszczegolne Sciezki) wpisuje sie w oméwiony wyzej proces
ewolucyjny. Zdaniem antropozofa joga narodzila si¢ bowiem
w , pierwszej post-atlantydzkiej cywilizacji”, czyli w starozytnych
Indiach. Jej powstanie bylo, jak uwazatl Steiner, zwigzane z fak-
tem, ze utraciwszy dostep do wiedzy nadprzyrodzonej, starozytni
Hindusi zywili gleboka tesknote za rzeczywistoscia duchowa, za

,pierwotnym domem istot ludzkich” i jednoczesnie mogli bez
wiekszego wysitku ,0zywi¢ w sobie ledwie wygaste zdolnosci,
ktore pozwalaly na wglad w $wiat ponadzmystowy” ™. Towarzy-
szylo temu przekonanie, ze $wiat doswiadczany zmystami i ana-
lizowany przez intelekt jest jedynie utudg, w przeciwienistwie do
realnie istniejacego $wiata nadzmystowego. Konsekwencja tej wizji
bylo negowanie, odrzucanie $wiata zmyslowego i poszukiwanie
sposoboéw na wejécie w sfere rzeczywistosci nadprzyrodzonej.
Narzedziem realizujagcym oba cele byla wiasnie joga.

Te wypracowang przez starozytnych Hinduséw joge okreslat
Steiner mianem ,dyscypliny duchowej dnia wczorajszego”*.
Okreslenie to uznawat za wtasciwe z dwéch powodoéw. Po pierw-
sze, pochodzila ona z przeszlosci, i to odlegtej, bo, jak wspomi-
natam, z pierwszej post-atlantydzkiej cywilizacji, po drugie zas,
z samej swojej natury zwrécona byla ku przesztosci. Celem jej

10 Tenze, An Outline..., s. 254.

11 Tenze, Spiritual Ground of Education. Lecture II: Spiritual Disciplines of Yesterday:
Yoga, http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/SpiGrndEd/19220817p01.html [do-
step: 15.09.2016].
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praktykowania byto bowiem, jak pisat Steiner, , znalezienie drogi
powrotnej do «raju»”'?, ktory cztowiek opuscit wraz z postepem
ewolucyjnym; byla to che¢ powrotu do przesztosci, kiedy to czto-
wiek miat bezposredni dostep do wiedzy nadprzyrodzonej. An-
tropozof pisat:

[Starozytni Hindusi - przyp. A.S.] byli nadal tak bardzo prze-
pelnieni realnoscia $wiata duchowego, ze materialny postrzegali
jako maje (iluzje). Stad usilowania odnalezienia tego utracone-
go skarbu i odwracanie wzroku od wszystkiego, co ziemskie,
i state kierowanie si¢ na to, co duchowe. Takie jest pochodzenie
praktyk jogicznych, ktére usitowaly wprowadzic¢ adepta w $wiat
duchowy poprzez oslabienie Swiadomosci [rzeczywistosci ma-
terialnej - przyp. A.S.]. Mialy one przywréci¢ miniony stan
marzen, mialty wprowadzic adepta na Sciezke, ktéra wiodla go

z powrotem do utraconego raju’®.

Aby zrealizowac swoj cel, starozytni jogini catkowicie odrzucali
rzeczywistos¢ zewnetrzng, traktujac ja nie tylko jako iluzje, ale
takze jako istotng przeszkode w procesie nawigzywania kontaktu
ze ,$wiatami wyzszymi”. Swiat zmystowy oraz osoby w nim , za-
nurzone” mialy bowiem odwraca¢ uwage adepta Sciezki jogicznej
od celu poszukiwan. Stad wiasnie, jak uwaza Steiner, w przesztosci
powszechnie sadzono, ze poszukiwanie wiedzy nadprzyrodzo-
nej wymaga od adepta zerwania wszelkich wiezi spotecznych
i wycofania si¢ w doskonata samotno$é¢. To zrywanie zwigzkow

12 Tenze, The Mission of the Archangel Michael. Lecture VI: The Ancient Yoga Culture
and the New Yoga Will. The Michael Culture of the Future, http:/ /wn.rsarchive.
org/Lectures/MissMich/19191130p01.html [dostep: 15.09.2016].

13 R. Steiner, The Gospel of St. John: Lecture VI, wyktad z 21 listopada 1907 r., Bazylea,
http:/ /wn.rsarchive.org/GA/GA0100/19071121p01.html [dostep: 15.09.2016].
W innym miejscu tego samego wykladu Steiner dodawat, ze joga byta ,ata-
wistycznym wracaniem” do wczesniejszych stadiéw rozwoju ewolucyjnego
ludzkosci.
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ze Swiatem zewnetrznym wymagato takze od jogina przyjecia

specyficznego - negatywnego - stosunku do wiasnego ciala fizycz-
nego, umozliwiajacego przeciez uczestniczenie w §wiecie zmystow.
Ot6z, jak widziat to antropozof, praktykijogiczne ,,wyprowadzaty”
z ciata wole i zdolnosci poznawcze, sprawiajac tym samym, ze

stawalo sie ono przezroczyste i nie ,,zaslanialo” juz rzeczywistosci

nadzmyslowej - , [Starozytny Hindus - A.S.] oslabiat ciato, tak zeby
wola i poznanie wyszly z ostabionego ciata, a ciato stato sie przezro-
czyste dla §wiata duchowego”**. Skoncentrowany w petni na sobie

jogin mogt bez przeszkéd podejmowac dalsze praktyki cofajace

go w minione epoki. Mechanizm ich dziatania Steiner pokazywat

precyzyjnie na przykltadzie éwiczen oddechowych - pranajam.
Ot6z, jak widziat to antropozof, minione atlantydzkie pokolenia nie

wytyczaly granic pomiedzy sferg natury i sferg duchowa, a czesciag

tej niezréznicowanej rzeczywistosci byt takze czlowiek. Stan ten

doskonale opisuja stowa antropozofa:

Ludzie méwili: jesli drzewo sie porusza, to [znaczy - przyp.
A.S], ze na zewnatrz jest Bog, a skoro ja poruszam rekg, to Bog
jest w moim wnetrzu; jesli robie wdech, przepracuje powietrze
w moim wnetrzu, a potem robie wydech, to jest to Bog, kto-
ry wchodzi we mnie, a potem wychodzi ze mnie. A zatem ten
sam boski pierwiastek odbierano jako istniejagcy na zewnatrz
iwewnatrz, ale jednoczesnie takze jako przebywajacy w jednym
miejscu, na zewnatrz i wewnatrz; ludzi méwili: poniewaz jestem
istotg, ktéra oddycha, jestem istota, ktéra ma nature tego, co na
zewnatrz, i jednoczesnie jestem sobg™®.

14 R. Steiner, Spiritual Ground of Education. Lecture III: Spiritual Disciplines of Yester-
day and To-day, http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/SpiGrndEd/19220818p01.
html [dostep: 15.09.2016].

15 R. Steiner, The Mission of the Archangel Michael. Lecture VI: The Ancient Yoga Cul-
ture and the New Yoga Will. The Michael Culture of the Future, http:/ /wn.rsarchive.
org/Lectures/MissMich/19191130p01.html [dostep: 15.09.2016].
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W procesie ewolugji, jak widzial to antropozof, doszto do
catkowitego wyodrebnienia cztowieka ze $wiata natury i pozo-
stawienia poza obrebem swiadomosci ludzkiej tego wszystkiego,
co z naturg jest zwiazane - m.in. oddechu’®. Tymczasem przy
pomocy praktyk jogicznych, poczatkowo starozytni Hindusi,
a pozniej i kolejni adepci tej dyscypliny, usitowali tendencje owa
odwrdcié - starali sie na powrét wlaczyé w zakres §wiadomosci
ludzkiej to, co w naturalny sposéb zostato z niej usuniete. Steiner
dalej wyjasnial: , To, co jest wspdlne naturze i cztowiekowi, po-
zostaje poza obrebem jego $wiadomoéci. Wypada poza $wiado-
mos¢. W jodze indyjskiej podejmuje sie probe wiaczenia tego na
powr6t w zakres Swiadomosci”?’. Oddech jest tutaj znamiennym
przykladem. Swoje dos$¢ zawile rozwazania antropozof zaczyna
od stwierdzenia, ze przygladajac si¢ dzi$ oddychaniu, mozna
zauwazyé, iz jest to proces, ktéry przebiega w sposéb niemal
niezauwazalny. ,Z czlowiekiem, ktéry jest Swiadom swego od-
dechu musi by¢ co$ nie w porzadku”. I dodaje - ,Im bardziej
naturalnie przebiega proces oddychania, tym lepiej dla zwyklej
$wiadomosci i dla zwyczajnego zycia”'®. Tymczasem jogin, po-
dejmujacy praktyki oddechowe w celu rozwiniecia szczeg6lnych
mocy poznawczych, ktére w zwyklym stanie Swiadomosci (stanie
czuwania) pozostaja uépione, musiat $wiadomie dokonac¢ zmian
w naturalnym sposobie oddychania - zmienia¢ w okreslony spo-
sob dlugos¢ wdechu i wydechu, zatrzymywac oddech na Scisle
okreslony czas. Zdaniem Steinera wszystko to sprawialo, ze jogin
wilgczat niejako w zakres swojej Swiadomosci proces oddychania.
Skutki takiego dziatania antropozof opisuje w nastepujacy sposéb
(warto przytoczy¢ nieco dluzszy fragment wywodu Steinera, aby
w pelni zrozumied jego ideg):

16 Szczegolowo o tym procesie zob. tamze.

17 Tamze.

18 R. Steiner, The Tension Between East and West. Natural Science, http:/ /wn.rsar
chive.org/GA/GA0083/19220601p01.html [dostep: 15.09.2016].
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Kiedy robimy wdech, impuls oddechowy wchodzi do naszego
organizmu, ale przechodzi on takze przez rdzen kregowy do
moézgu. Tam 6w prad oddechowy Iaczy sie z procesami, ktére
sa no$nikami aktywnosci umyslowej, procesami nerwowymi
i zmystowymi [...]. Przenoszac w sposéb w petni swiadomy
zmieniony rytm oddechowy na procesy nerwowe i zmystowe,
jogin réwniez w $wiadomy spos6b ustanawiat Iagcznosé pomiedzy
rytmem oddychania a rytmami myslowymi, rytmem logiki, czy
raczej - logicznych zwigzkéw i myslowych analiz. W ten sposéb
zmieniat calg swoja aktywnos¢ umystowa. W ktora strone szly
te zmiany? Dokladnie rzecz ujmujac, poniewaz jego oddech stat
sie w pelni swiadomy, mysli jego przenikaly organizm tak samo
jak prad oddechowy. Mozemy powiedzie¢, ze jogin uruchamiat
swoje procesy myslowe dzieki pradom oddechowym, i zgodnie
z wewnetrznym rytmem swojego jestestwa doswiadczat jedno-
§ci mysli i oddechu. W ten sposéb jogin wznosit sie ponad ttum
swych towarzyszy i mégl glosi¢ im wiedze, ktorej oni sami nie
mogli zdoby¢ [...]. Jednoczac swoje procesy myslowe z procesem
oddychania, wypelniajagcym calo$¢ wewnetrznej przestrzeni czlo-
wieka, jogin docierat do poznania ludzkiej jazni, ludzkiego Ja'.

W ten wiasnie sposéb, twierdzil Steiner, cztowiek ery post-
atlantydzkiej mogt zrealizowac cel jogi - odkry¢ i doswiadczy¢
swojej prawdziwej tozsamosci - doswiadczyé w samym sobie
rzeczywistosci nadprzyrodzonej, mogl wejsé¢ w ,$wiaty wyzsze”,
poznajac tym samym swoja wlasna Jazn. Metoda owa jednak, jak
rozumial to antropozof, cho¢ skuteczna, byla zaprojektowana na
miare okre$lonych czaséw. Prébe przeniesienia jej w inng czaso-
przestrzen - wspolczesnosé - w ktorej zyje cztowiek o zupelnie
innych, zmienionych w procesie ewolucji wrazliwosci i zdolno-
Sciach, uznawat Steiner za btad, wiecej nawet - twierdzil, ze podej-
mowanie takich praktyk przez czlowieka wspotczesnego nie tylko
nie przyniesie spodziewanego (a wiec takiego jak niegdys) efektu,
ale moze by¢ szkodliwe. Dzieje si¢ tak dlatego, ze wspodtczesny

19 Tamze.
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jogin nie moze juz, jak jego poprzednik, ,doswiadczac¢ swojego
czlowieczenistwa w procesie oddychania, ktéry byt jego strategia
poznawcza”* - w trakcie ewolucji doszto bowiem do uwolnienia
mys$li - catkowitego oddzielenia jej od oddechu (co bylo czescia
wspominanego wyzej procesu wyodrebniania sie czlowieka z na-
tury). Zjawisko to miato dalekosiezne skutki - byto, jak twierdzit

antropozof, fundamentem rozwoju cywilizacyjnego ludzkosci:

Postep ludzkosci polega na tym, ze daleko bardziej uwolniliémy
sama mysl, ze bardziej zwigzalisémy jq z intelektem, niz byto to
w czasach, gdy kwitla joga. Odkrycia Kopernika, Galileusza,
Faradaya, Darwina itd., nigdy nie moglyby mie¢ miejsca, gdyby
nadal funkcjonowat taki system myslenia, jak ten, ktéry stwo-
rzyli starozytni Hindusi w czasach joginéw [...]. Cata nasza
cywilizacja wspiera sie na fakcie, Ze nie jesteSmy juz tacy sami,
jak ci, ktorzy rozwineli filozofie jogi?'.

Ta réznica pomiedzy cztowiekiem wspétczesnym a minionymi
pokoleniami, fakt, ze ,nie jestedmy juz tacy sami, jak ci, ktérzy
rozwineli filozofie jogi”, w zasadniczy sposéb modyfikuje sposéb
doswiadczania i poznawania nie tylko rzeczywistosci, ale przede
wszystkim wlasnej jazni, oraz sprawia, ze efekty, wiedza bedaca
wynikiem tego doswiadczenia, i poznania sa catkowicie odmienne.

Swiadomos¢ naszej wlasnej indywidualnosci wszczepionej w nas
dzi$ poprzez dziedziczenie cech i - jesli méwimy o osobach doros-
tych - poprzez edukacje, w tamtych, wczesniejszych czasach mu-
siala by¢ ksztaltowana w sposob posredni przez okreslone prak-
tyki. W konsekwencji jogin, doswiadczajac swego ja, zyskiwat co$

20 R. Steiner, Spiritual Ground of Education. Lecture II: Spiritual Disciplines of Yester-
day: Yoga, http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/SpiGrndEd/19220817p01.html
[dostep: 15.09.2016].

21 Tamze.
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catkiem innego niz my. Jedna rzeczg jest przyjecie czegos jako
naturalnego doswiadczenia, tak jak my doswiadczamy naszego
ja, a czyms$ zupelnie innym jest dojécie dori na drodze, ktérymi
podazano we wczesnej cywilizacji Wschodu. Oni zyli tym, co
porusza sie, roénie, dziala we wszech$wiecie, podczas gdy my
doswiadczamy tego wszystkiego z pewnego dystansu - nic, co
wiemy o tym wszech$wiecie, nie pochodzi z naszego bezposred-
niego doswiadczenia. Dlatego tez ludzka jazr, prawdziwa istota
ludzkiej duszy, przejawiata sig joginowi poprzez jego praktyki*.

Stad, zdaniem Steinera, stosowanie wspoélczesnie jogi, dyscy-
pliny duchowej wypracowanej w przesztosci, nie jest wlasciwe.

I. Joga - dyscyplina ascetyczna
dnia dzisiejszego

Odrzuciwszy mozliwos¢ korzystania z jogi starozytnej, Steiner
zaproponowal wspélczesnemu czlowiekowi nowa dyscypline
dostosowana, jak uwazal, do jego potrzeb i mozliwosci, przede
wszystkim poznawczych. Tu, w tym wtadnie kontekscie, pojawia sie
u antropozofa termin ,joga” w drugim, szerokim znaczeniu. Byto
ono jego zdaniem zdecydowanie wlasciwsze, gdyz ujmowato joge
W jej najpierwotniejszej, a przez to najczystszej, najistotniejszej du-
chowo formie. Joga ta nie jest jednak joga indyjska zwigzang z owa
postatlantydzka cywilizacjq Upaniszad, Bhagawadgity czy PataridzZa-
lego. Jogi owej nie umieszcza Steiner w zadnej z przyjmowanych
przez siebie epok dziejowych, nie odpowiada na pytanie o czas jej
narodzenia, nie pokazuje, jakie praktyki obejmuje. Joga ta, dostepna
jedynie poznaniu nadzmystowemu i prowadzaca cztowieka wprost
do $wiata ducha, nie jest tez zdaniem Steinera, jak sie dzi§ powszech-
nie sadzi, ,naglym, konwulsyjnym wydarzeniem, ale procesem

22 R. Steiner, The Tension..., dz. cyt.
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wewnetrznego treningu i przemiany”. Nie sklada sie tez z ,serii
zewnetrznych korekt i praktyk ascetycznych” - caty proces zachodzi
bowiem ,, w glebi duszy”. Tajoga jest, wedlug antropozofa, inicjacja,
jest procesem, w ktérym moze pojawic sie jedyna rzeczywista toz-
samos$¢ czlowieka - ,rodzi sie wyzsza dusza drzemiaca w kazdej
istocie ludzkiej”?. Jak si¢ wydaje, joge te postrzegat Steiner nawet
szerzej, nie tylko jako proces, ale tez jako pewna mozliwos¢, ktora
czlowiek posiada (i ma tu na mysli przede wszystkim czlowieka
wspolczesnego), mozliwoéc pozwalajaca mu na stworzenie warun-
kow do ,,zrodzenia wyzszej duszy”. To za$ prowadzi do otwarcia
sie na rzeczywistoé¢ nadnaturalng i do zdolnosci uswiadomienia
sobie takiej mozliwosci - przy czym sprawa skorzystania z niej oraz
kwestie, nazwijmy to, techniczne, a wiec i sposéb postepowania,
wykorzystanie okreslonych srodkéw, sg juz czyms drugorzednym.
Taka wtasnie joga, jak mowit Steiner, ,dyscypling ascetyczng
dnia dzisiejszego”*, nowoczesng, ale o tym bardzo pierwotnym
rodowodzie, miata by¢ antropozofia. Nawiazujac do gtebokiej prze-
sztosci, probujac pokazac antropozofie jako dyscypline wywodzaca
sie z najczystszego zrédta nieskazonego w trakcie rozwoju cywi-
lizacyjnego, Steiner, podobnie jak i wielu innych XIX-wiecznych
ezoterykow i okultystow, starat sie pokazac stworzona przez siebie
doktryne i praktyke nie jako rewolucyjng nowos¢, ale przeciwnie -
jako wiedze usytuowana w szerszym kontekscie legitymizujacym
jej prawdziwosc¢ i potwierdzajacym jej stusznoscé oraz skutecznosé.
Wobec faktu, ze dla Steinera zasadnicze znaczenie miato indywi-
dualne doswiadczenie duchowe i pozyskana w ten sposéb wiedza,
tlo dla tej dyscypliny wyznaczala wiasnie, wspominana wyzej,
pierwotna mozliwo$¢ uruchomienia procesu przemiany duszy.
Owa nowoczesna dyscyplina ascetyczna jest catkowicie od-
mienna od swej poprzedniczki, jogi pradawnej - o ile ta druga byta

23 Tenze, An Esoteric Cosmology. Lecture VI: Yoga In East and West (Conclusion),
http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/EsoCosmo/19060530p01.html [dostep:
15.09.2016].

24 Tenze, Spiritual Ground of Education. Lecture II..., dz. cyt.
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nakierowana na wnetrze cztowieka, o tyle w tej pierwszej, nowoczes-
nej, ruch, wszelkie dzialania prowadza na zewnatrz - ku §wiadomo-
Sci i ciatu adepta, ku drugiemu czlowiekowi, ku calej rzeczywistosci

doswiadczanej zmystami. Dzieje sie tak, gdyz , uzytkownikiem” tej

jogi ma by¢ cztowiek wspodlczesny, aktywnie szukajacy mozliwosci

samodoskonalenia w otaczajacej go rzeczywistosci, niezmuszony
juz, jak dawny jogin, ,wttacza¢ mysli do ciala, tak aby potaczy¢

sie z rytmem oddechu i w ten sposéb doswiadczaé swej wlasnej

jazni, swej wewnetrznej duchowosci”?. Dlatego tez owa wspot-
czesna $ciezka nie wymaga ,wycofania sie z zycia i rozpoczecia

egzystencji pustelnika, ale przeciwnie - angazuje nas w §wiat. Na

te nowa droge mozna wstapic jedynie poprzez odwrdcenie gtowy

od mijajacych chwil”? oraz catkowite, Swiadome i uwazne zanu-
rzenie sie¢ w terazniejszej rzeczywistoéci. Osoba chcaca ,, 0siggnac

poznanie $wiatow wyzszych” musi nawigzac bezposrednie zwiazki

ze Swiatem zewnetrznym i zy¢ jego rytmem -

Dzisiejszy czlowiek musi wréci¢ do rytméw Swiata zewnetrznego.
Zobaczycie, ze jedno z pierwszych ¢wiczen, ktore znajdziecie
w ksigzce Jak osiggnqc poznanie Swiatow wyzszych, pokazuje, w jaki
sposob kontemplowac kietkowanie i wzrost roéliny. Ta medytacja
ma na celu oddzielenie myslenia od oddychania i zanurzenie tego
ostatniego w proces wzrostu samej rosliny [...]. Jogin zanurzat
sie w proces swego wlasnego oddychania, zanurzat si¢ w swoje
wlasne JA. To sprawialo, ze doswiadczat swojego JA, tak jakby
pamie¢ przechowata to, czym byl przedtem, zanim przyszed?
na ziemie. My za$ oddzielamy nasze ciato fizyczne od duszy
ijednoczymy sie z tym, co w spos6b duchowy zyje zgodnie z ryt-
mami $wiata zewnetrznego. Dzigki temu w sposéb bezposredni
ujmujemy to, czym bylismy, zanim zeszliémy na ziemie. To jest

konsekwencja stopniowego wchodzenia w rytmy zewnetrzne? .

25 Tenze, The Tension..., dz. cyt.
26 Tenze, Spiritual Ground of Education..., dz. cyt.
27 Tenze, Modern and Ancient..., dz. cyt.
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Ta nowa dyscyplina ascetyczna, nowa joga, musi takze uwraz-
liwi¢ czlowieka na jego wlasne cialo i $wiadomo$¢, ale nie po to, by
je odrzucié, ale przeciwnie - po to, by wzmocni¢ wole i site mysli.
Tylko to pozwoli adeptowi w pelni zapanowac nad ciatem i spra-
wi, Ze stanie si¢ ono przezroczyste i przestanie ,zastania¢” $wiat
ducha. Steiner pisal: ,Musimy wzmocni¢ wole, musimy sprawic,
by nasze mysli staty sie mocne, musza by¢ mocniejsze niz ciato,
ktére lubi chodzi¢ swoimi drogami. W ten spos6b zapanujemy nad
cialem i stanie si¢ ono przezroczyste na $wiat ducha. Postepujemy
wiec dokladnie odwrotnie, niz robili to asceci starego $wiata”?.
W konsekwencji zatem nowoczesna $ciezka duchowego rozwoju
jest dyscypling nastawiong na innego cztowieka, nakierowanag
na doskonalenie catej ludzkosci - jakakolwiek préba zdobycia na
tej drodze czego$ dla siebie, dla wtasnej egoistycznej korzysci,
oddala adepta od celu. ,Wszelkie poznanie zdobywane jedynie
dla wzbogacenia wtasnej wiedzy, jedynie dla nagromadzenia
w sobie skarbow, sprowadza cie z twej drogi; wszelkie poznanie
zdobywane dla postepu w uszlachetnianiu ludzkosci i rozwoju
Swiatéw, posuwa cie o jeden krok naprzéd. Prawo to wymaga
bezwarunkowego przestrzegania”®.

Na zakoniczenie warto raz jeszcze podkresli¢, ze pomimo faktu,
iz Steiner uznawatl opisang przez siebie dyscypline ascetyczng
za nowoczesng i calkowicie odmienng od tych funkcjonujacych
w przesztosci to jednoczesnie uznawat ja do pewnego stopnia
za kontynuacje wczesniejszych, starszych tradycji, nawet wie-
cej - uznawal ja za zgodna z nimi. Antropozofia Steinerowska
jest nowoczesna interpretacjg wezedniejszych tradycji duchowych,
w tym - starej filozoficzno-ascetycznej tradycji indyjskiej: ,w staro-
zytnym pierwotnym indyjskim $wiecie mam do czynienia z trzema
wyraznie okre$lonymi nurtami, sa to Wedy, sankhja i joga. Dzi$
ponownie stajemy przed konieczno$cia zjednoczenia tych ducho-
wych nurtéw przez, mozna powiedzieé, wydobycie ich z glebi

28 Tenze, Spiritual Ground of Education. Lecture II..., dz. cyt.
29 Tenze, Jak uzyskac poznanie..., s. 48.
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duszy i z glebin Kosmosu na powierzchnig, w sposéb wilasciwy

dla naszych czasow”™.

III. Nawiazania polskie

Nowoczesna Sciezke duchowa opisal Steiner w pracy Jak uzyskac
poznanie Swiatéw wyzszych®'. Zawarte w niej idee staly sie podsta-
wowa inspiracja dla niezwykle interesujacej, ale nadal stosunkowo
mato poznanej postaci polskiego §wiata jogi okresu miedzywojen-
nego, a mianowicie Jozefa Switkowskiego (1876-1942) - fotografa
z profesji, z zainteresowan okultysty, spirytysty, parapsychologa,
magnetyzera (mesmerysty), maga i - rzecz jasna - jogina. Jest on
autorem popularnego w okresie miedzywojennym podrecznika
jogi, ktérego sam tytul: Wstep w swiaty nadzmystowe. Radza-Joga
nowoczesna®* zdradza nawigzania do wspomnianej wyzej pra-
cy Steinera®. To, co proponuje w owej ksiazce Switkowski, jest,
jak sam wyjasnia, ,nawigzaniem dawnej radzajogi indyjskiej do

30 Tenze, The Bhagavad Gita and the Epistles of St. Paul. The Uniform Plan of World
History. The Confluence of Three Spiritual Streams in the Bhagavad Gita. Lecture I:
The Uniform Plan of World History. The Confluence of three spiritual streams in the
Bhagavad Gita, wykltad z 28 grudnia 1912 r., http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/
GA142/English/ AP1971/19121228p01.html [dostep: 15.09.2016].

31 R. Steiner, Wie erlangt... (tenze, Jak uzyskaé poznanie..., dz. cyt.).

32 J. Switkowski, Wistep w Swiaty nadzmystowe. Radza-Joga nowoczesna, Katowice
1923, drugie wydanie: J. Switkowski, Droga w $wiaty nadzmystowe. Radza-Joga
nowoczesna, Krakow 1936.

33 Nawiazania te nie koricza si¢ na tytule. Switkowski otwarcie przyznawal, ze pis-
ma Steinera byly dla niego cennym Zrédiem inspiracji. W swoim podreczniku
jogi wymienia dwie wazne prace antropozofa, z ktérych korzystat, przygoto-
wujac wlasna interpretacje jogi. Sa to: Die Geheimwissenschaft Im Umriss [Nauka
tajemna w zarysie] (Leipzig 1913) oraz wspomniane wyzej Wie erlangt... Mozna
takze doda¢, ze polski jogin uznawat autora za jednego ze ,wspoétczesnych
jasnowidzacych”, a wiec za osobe, ktéra dysponowata wiedza niedostepna dla
przecietnego cztowiek. Zob. J. Switkowski, Kwiaty lotosu i kundalini a gruczoty
dokrewne. Studjum krytyczne, Krakow 1937.
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kultury Zachodu”*. Aby zrozumie¢ to stwierdzenie w konteks-
cie jego calego wykladu, nalezy odpowiedzie¢ na dwa pytania:
ojakiej ,dawnej radzajodze” méwi Switkowski oraz czym jest, na
czym polega owo ,nawigzanie”. Pelna odpowiedZ na oba pytania
znacznie wykraczalaby poza ramy niniejszego artykutu, dlatego
wspomnijmy jedynie bardzo krétko - myslac o radza jodze, Swit-
kowski odwotuje sie do tekstu uznawanego za podstawowy dla tej
$ciezki, a mianowicie Jogasutry Pataridzalego®. Przejmuje je jednak
i wykorzystuje w pelnej teozoficznej interpretacji. W swoich teks-
tach dotyczacych jogi parapsycholog czesto przywotuje wspoélczes-
nych ,jasnowidzacych europejskich”, jak sam ich okresla, czyli
Helene Btawatska (1831-1891) i Charlesa Leadbatera (1854-1934);
odwotluje sie takze do znanego teozofa amerykanskiego Williama
Quan Judge’a (1851-1896); korzysta z prac znanych teozofek An-
nie Besant (1847-1933) i Mabel Collins (1851-1927). Nalezy jednak
podkresli¢, ze zaleznoé¢ interpretacii jogi Switkowskiego od my-
sli teozoficznej nie polega wyltacznie na cytowaniu réznych prac
o tej tematyce. Zaleznos¢ ta jest w istocie znacznie glebsza. Polski
jogin korzystal bowiem z nader specyficznego przektadu traktatu
PataridZalego (na jezyk niemiecki), ktérego autorem byt M [?] A[?]

34 J. Switkowski, Droga w Swiaty..., s. IV.

35 Popularyzatorem utozsamienia jogi wylozonej w Jogasutrach z radza joga
jest Swami Vivekananda (1863-1902). Swoja interpretacje jogi PataridZalego
przedstawil w poczytnej i do dzi§ wznawianej ksiazce pt. Yoga Philosophy.
Lectures Delivered in New York, Winter of 1895-6 by the Swami Vivekananda on
Raja Yoga or Conquering the Internal Nature also Patanjali’s Yoga Aphorisms, with
Commentaries, London-New York-Bombay 1896. (Wspélczesnie wydawana
jest ona zwykle pod krotkim tytulem Raja Yoga). Tekst ten byl i do dzi$ jest
uznawany za podstawowy dla jogi, a zawarta w nim interpretacja sutr Patani-
dzalego nadal wyznacza ich sposéb rozumienia. Nalezy jednak zauwazy¢, ze
w klasycznej literaturze sanskryckiej okreslenie ,radZa joga” nie odnosito sie do
systemu Patanidzalego. Stowo ,joga” nie byto rozumiane jako $ciezka, metoda
czy praktyka, ale jako cel, jako osiagniecie, a wiec to, co stanowi zwieniczenie
sadhany - drogi ascetycznej. Zbitka ,radza joga” okreslala zatem ostateczny
(krélewski, czyli najwyzszy i najdoskonalszy) cel wysitkéw jogina (samadhi,
kaiwalia), a nie sposéb na jego osiagniecie.

36 . Switkowski, Kwiaty lotosu..., s. 4.
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Oppermann (?)¥, wstep zas, stanowiacy swego rodzaju wizytowke
i gwarancje poprawnosci (czy raczej stusznosci) ttumaczenia, na-
pisat Franz Hartmann (1838-1912)*. To przede wszystkim od nich
przejal wizje radza jogi jako doskonatego systemu pracy z umy-
stem, jako narzedzia pozwalajacego na zdobycie bezposredniego
dostepu do ,$wiatow nadzmystowych”. Tutaj, w myéli teozoficznej,
nalezy takze szuka¢ pierwotnego zrédta zmiany, przedefinio-
wania samego celu dyscypliny jogicznej. Joga PataridZalego byta
przeciez Sciezka autosoteriologiczng nakierowana na wyzwolenie
sadhaki - jogina, prowadzita go ku kaiwalii - wolnosci absolutne;j.
Tymczasem w interpretacji teozoficznej éciezka ta stala sie strategia
majaca na celu rozwdj i doskonalenie calej ludzkosci. Wejscie na
droge jogi, podjecie obowiazkéw adepta oznaczalo dla teozofow
uczestnictwo w pracy na rzecz dobrostanu catej ludzkosci.
Jednak na tych teozoficznych inspiracjach Switkowski nie po-
przestaje, wpisuje bowiem te teozoficzng radza joge w kontekst
rozumienia dyscyplin ascetycznych przedstawiony przez Steinera.

37 Joga Aphorismen des Pitanjali, Sanskritiibersetzung und Betrachtungen von
M.A. Oppermann. Einftihrung von Dr. Franz Hartmann, Leipzig 1908. O ttu-
maczu - Oppermannie - wiadomo niewiele. Bez watpienia jednak byt on
wazng postacia w kregach teozoficznych. Dziatal aktywnie w Towarzystwie
Teozoficznym (wspoétzaktadat holendersko-belgijska sekcje Towarzystwa) oraz,
co najwazniejsze, byl uznanym tlumaczem Bhagawadgity (1901) oraz Jogasutr
wiasnie. Oba przeklady maja wyraznie teozoficzny charakter, a dodane przez
Oppermanna komentarze sa juz pelna teozoficzng interpretacja traktatow.

38 Franz Hartmann byl jedng z najbardziej znanych i wptywowych postaci $wiata
ezoterycznego przelomu wiekéw - geomanta, astrolog, spirytysta, cztonek lozy
masoriskiej, rézokrzyzowiec, aktywnie dziatajacy teozof (jako pierwszy prze-
wodniczyl Towarzystwu Teozoficznemu w Niemczech), bliski wspétpracownik
Heleny Btawatskiej i Henry’ego S. Olcotta. Autor bardzo wielu poczytnych
publikacji, a takze przektadéw (z jezyka angielskiego na niemiecki) klasycz-
nych tekstéow indyjskich m.in. Bhagawadgity oraz Jogasutr, ktére zaopatrywat
w komentarze wlasnego autorstwa. Hartmann powszechnie uchodzit takze
za znawce tradydji jogi, ktorej poswiecil szereg artykuléw publikowanych
m.in. na tamach teozoficznego , Lotusbliiten”. Zycie Hartmanna szczegélowo
przedstawit Richard Kaczynski. R. Kaczynski, Forgotten Templars. The Untold
Origins of Ordo Templi Orientis, Baltimore 2012.
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Nawiazujac do Steinerowskich dyscyplin przesztych i wspétczes-
nych, polski jogin méwi o radZa jodze ,dawnej” lub ,starozytnej”
oraz ,wspolczesnej”, a charakterystyka obu tych éciezek i rézni-
ce pomiedzy nimi do ztudzenia przypominaja dyskurs Steinera.
Dla zilustrowania tej kwestii wskazemy jedynie dwa przykiady -
pierwszy, pokazujacy korzenie, geneze obu $ciezek jogicznych,
oraz drugi, ukazujacy ich diametralnie odmienne cele.

Jak twierdzit Switkowski, dawna radza joga byta éciezka odpo-
wiednia dla ,Indéw”, podobnych do matych dzieci szukajacych
wszelkich mozliwych sposobéw, aby uciec ze szkoly (czyli porzuci¢
zycie) i wroci¢ do domu (czyli, jak to nazywa, na réwnie arupa®).
Postepowanie takie wynikato z faktu, i tu argumenty polskiego
ezoteryka sa wyraZnie zbiezne z wywodem Steinera, ze - jak pisze
Switkowski - , Dusze Ind6w mialy jeszcze niejako w pamieci zywej
swdj byt blogi na réwniach arupa bez tych powlok cielesnych, ktére
krepowaly je i ciezyly nieznos$nie. Stad tez ich szkoty postugiwaty
sie¢ metodami, ktére mogty jak najrychlej nawiazac tacznosé z temi
réwniami, bedgcemi ojczyzna jazni wyzszej, aby sie z nig zjedno-
czy¢”*®. Cztowiek wspolczesny postepuje tymczasem zupelnie
inaczej - jest on bowiem ,starszym juz dzieckiem” rozumiejacym
sens przebywania w szkole (zycia), co wiecej, chetnie korzystaja-
cym z kazdej okazji, aby nauczy¢ sie w niej mozliwie jak najwiecej*'.
Switkowski dodaje tez, ze metody skuteczne w przypadku , Indéw”
(a wiec dawna radza joga) dla czlowieka wspdlczesnego staty sie
juz bezuzyteczne. Wyjasnia:

A ludzko$é nowoczesna potrzebuje przodownikéw doskonatych,
ktérzy byliby dla niej pierwowzorami jej postepu dalszego;
stad tez obecnie nawet Radzajoga bylaby niedostateczna, gdyby

39 Roéwnia (lub réwnie) arupa to synonimiczne okreslenie na $wiat wyzszy, rze-
czywistoé¢ duchows, w ktorej, jak pisze Switkowski ,niema form, niema ogra-
niczen, niema odrebnosci”. J. Switkowski, Wistep w Swiaty. .., s. 33.

40 Tenze, Droga w Swiaty..., s. 19.

41 Tamze.
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pozostala w swej formie pierwotnej. Dlatego to szkoty nowo-

czesne zachowaly z niej tylko szkielet ogolny, a wypelnily go

materjalem dostosowanym do poziomu obecnego rozwoju?,

Wizja Switkowskiego byta jasna - joga starozytna dysponowata
prostymi metodami dostosowanymi do wysokiego poziomu wraz-
liwosci ,Indéw” na rzeczywistos¢ nadprzyrodzong, metodami,
ktére miaty ,zamkna¢” ich na $wiat zewnetrzny po to, by otworzy¢
na nadprzyrodzony. Tymczasem joga nowoczesna, cho¢ zachowata
stary schemat, nabrata nowej tresci, odpowiadajacej potrzebom
czlowieka wspolczesnego, ktéry - i to takze jest mysl wprost prze-
jeta od Steinera - w znacznie wigkszym stopniu rozwinat zdolnosci
intelektualne, o wiele mocniej pograzony jest w materii i coraz
wyrazniej moze polegac na glosie duszy indywidualnej.

Odmiennie przedstawiajq sie rowniez cele obu Sciezek. Pierw-
sza, pradawna, o czym wspominatam, wyprowadzala jogina ze
$wiata, pozwalata na zerwanie wszelkich wiezéw z rzeczywisto-
Scig materialng i umozliwiata powrét do prazrédla, na réwnie
arupa (przypominajgca utracony Steinerowski raj). Tymczasem
joga nowoczesna, i tu po raz kolejny widaé¢ bardzo mocng zalez-
nos¢ pomystéw Switkowskiego od mysli Steinera, daje wprawdzie
adeptowi dostep do ,$wiatéw wyzszych”, ale jednoczesnie po-
zwala mu, a nawet nakazuje, pozostanie na ziemi i wykorzystanie
wszystkich dostepnych mozliwosci samodoskonalenia® - po to,
by ostatecznie méc podjaé prace na rzecz catej ludzkosci (o czym
krotko pisze nieco dalej).

Owo ,nawiagzanie”, o ktérym pisze Switkowski, mozna wiec ro-
zumiec jako odczytanie ,jogi pradawnej” (PataridZalego) w swietle
nauk Steinera - przeksztalcenie jej w nowoczesna dyscypline du-
chowg, czyli dostosowanie do potrzeb i mozliwoéci wspéiczesnego
czlowieka. Switkowski uczynit to, wpisujac osiem cztonéw jogi Pa-
tandzalego w strukture Sciezki antropozoficznej oraz interpretujac

42 Tamze, s. 17.
43 1. Switkowski, Wstep w swiaty..., s. 19.



178 | Agata Swierzowska

je tak, aby pozostaly w zgodzie z my$la Steinera, a takze dodajac
kilka nowych elementéw zaczerpnietych oderi bezposrednio. Na
tym jednak polski jogin nie poprzestat - idac sladem mysli Steinera,
dokonat jeszcze jednej istotnej zmiany, ktéra dodatkowo upodob-
nita nowoczesng radZa joge do nowoczesnej dyscypliny ascetycznej
Steinera, a mianowicie schrystianizowat joge. Poniewaz kwestia ta
wymagalaby obszernej dygresji, powiemy tylko, ze antropozofia
byla $ciezka chrzescijariska, a nawet Chrystocentryczng - w proce-
sie ewolucji duchowej cztowieka Chrystus by, zdaniem Steinera,
postacia niezwykle istotng, a samoofiara, ktéra dokonata sie na
Golgocie, wyznaczyta punkt zwrotny catej drogi rozwojowej*
czlowieka. Pojawienie si¢ Chrystusa-kosmicznego bytu na ziemi
i przyjecie przezen ludzkiego ciata®®, a nastepnie Smierc na krzyzu
sprawily, ze kazdy cztowiek moze w sposéb samodzielny, bez
pomocy przewodnika duchowego, niegdy$ niezbednego, nawia-
zac facznoéc¢ ze Swiatem wyzszym, wiatem duchowym?*. Stato
sie to mozliwe, poniewaz swoim nauczycielskim dziataniem na
ziemi Chrystus nadat ewolucji ludzkoéci nowy kierunek - cztowiek
otrzymat potencjal przyjecia wiedzy nadprzyrodzonej. Smieré na
krzyzu otworzyta zas przed ludzmi drzwi do $wiata nadnatural-
nego, ktéry w istocie znajduje sie w kazdym cztowieku - poprzez
samoofiare zlozong na Golgocie Chrystus , zamieszkal” bowiem
w kazdej duszy ludzkiej. Jak wyjasniat Steiner: ,Poprzez Wydarze-
nie na Golgocie Istota, Ktéra wczeéniej mogta by¢ doswiadczana
jedynie na wyzynach duchowych, zjednoczyta sie z ludzkoscia

44 Szczegolowo o miejscu i roli Chrystusa w procesie duchowej ewolugji ludz-
kosci zob. R. Steiner, Anthroposophy and Christianity, wyklad z 13 lipca 1914,
Norrkoping, http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/19140713a01.html [dostep:
15.09.2016] oraz R. Steiner, From Jesus to Christ, wyklady z 5-14 pazdziernika
1911, http:/ /wn.rsarchive.org/Lectures/ GA131/English/RSP1973 /F]2C73_in-
dex.html [dostep: 15.09.2016].

45 Chrystus, jak widziat to Steiner, byt wysoko rozwinietym bytem kosmicznym,
istotg stoneczng, ktéra przyjela cialo Jezusa z Nazaretu. Stalo sie to w chwili
chrztu w Jordanie. Szczegétowo o tej kwestii zob. R. Steiner, From Jesus to
Christ..., dz. cyt.

46 Tenze, Anthroposophy and Christianity..., dz. cyt.
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zamieszkujaca ziemie. Chrystus zamieszkatl w kazdej ludzkiej
duszy w chwili, w ktorej przeszedt przez smier¢ na Golgocie”?.

Tym wyznaczonym przez Steinera tropem idzie Switkowski.
Jego zdaniem nowoczesna radza joga taczy nauki starozytne prze-
kazywane przez Prawdziwych Nauczycieli Ludzkosci, medrcéw
i $wietych, ale odczytane i rozumiane , przedziwnie w Duchu
Objawienia Chrystusa” i dopasowane do , potrzeb i stanu chwili
biezacej, i wspotezesnego poziomu rozwoju cztowieka” . Ta wia-
$nie interpretacja radZa jogi poprzez pryzmat chrzescijariski nadata
jej nowoczesny charakter i uczynila z niej Sciezke odpowiednia
dla wspélczesnego czlowieka. Czerpiac obficie z pomysiow Stei-
nera, Switkowski pokazuje nowoczesna radza joge jako droge do
,poznania $§wiatow wyzszych”, ustanowiona poprzez samoofiare
Chrystusa, wiodaca przez jego osobe, a zarazem ku jego osobie -
celowi éciezki jogicznej (u Switkowskiego Chrystus jest tozsamy
z ,iskra Boza” w czlowieku, z ,wyzsza jaznig”). Takie postrzeganie
nowoczesnej radza jogi najwyrazniej pokazuja cytowane przez
Switkowskiego stowa Chrystusa, ktére, zdaniem ezoteryka, w pel-
ni oddaja charakter i istote tej Sciezki - ,Ja jestem drogg, prawda
izyciem” (J 14, 6). Zdanie to, jak uwaza polski jogin, wskazuje takze
wyraznie na ostateczny cel nowoczesnej drogi jogicznej - zjed-
noczenie z Chrystusem - ,iskra Boza”, wyzszg jaznia czlowieka.
Switkowski wyjasnia: ,Skoro nawigzesz tacznoéé¢ stala miedzy
twa jaznia nizszq a wyzszg, to nawigzesz tem samem tgcznosé
miedzy soba a Chrystusem. Tojest joga nowoczesna,ani
o wlos nie r6zna od jogi pradawnej, gdy uwzglednisz, ze nirwana
to Chrystus”®.

To ,nawigzanie tacznosci”, zjednoczenie jazni wyzszej i niz-
szej®®, nazwie Switkowski joga, a skutkiem jej zaistnienia bedzie

47 Tamze.

48 K. Chobot, Stowo wstepne, [w:] J. Switkowski, Wistep w Swiaty..., s. 6.

49 . Switkowski, Witep w Swiaty..., s. 33.

50 Jazn wyzsza jest ,iskra Boza” - boskim pierwiastkiem w cztowieku. Pozostaje
ona przykryta czterema powlokami - cialem fizycznym, eterycznym, astral-
nym i my$lowym. Ciala te tworza jazi nizsza, ktora wiekszos¢ ludzi uznaje
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nowy czlowiek, nad ktoérym ,rzady obejmie Bog”°!. Na tym jed-
nak ta nowoczesna Sciezka duchowa sie nie konczy - jej dalszym
etapem jest stuzba na rzecz calego wszechswiata - ludzi, duchéw,
anioléw, troska o ich moralne i duchowe doskonalenie sig, poczu-
cie , wspétodpowiedzialnosci za karme $wiata”>%. Nowoczesny
jogin nie odcina si¢ wiec od $wiata zewnetrznego, nie ucieka zen
(jak czynili to jego poprzednicy), ale przeciwnie - w pelni i $wia-
domie w nim uczestniczy, dziatajac na rzecz drugiego czlowieka.
Ten aspekt nowoczesnej radza jogi podkreslat polski ezoteryk
szczegolnie wyraznie - podazac ta Sciezka moze bowiem, jego
zdaniem, tylko ten, kto ,wyrdst z tego mniemania btednego, ja-
koby mogta istnie¢ jakas inna korzys¢ rzeczywista poza korzyscia
ogotu”™, a takze ten, kto podejmujac te dyscypline, ma na uwadze
wylacznie ,dobro ogétu, dobro nietylko wszystkich ludzi bez r6z-
nicy narodu, rasy, wyznania, kultury, poziomu moralnego, lecz
takze dobro catego wszechswiata, a wiec zaréwno dobro duchéw
i aniotow, jak dobro zwierzat, roslin i wszelkiego stworzenia”>.
W ten spos6b nowoczesna radza joga Switkowskiego, podobnie
jak wspolczesna Steinerowska dyscyplina duchowa, realizowata
jeden z najistotniejszych dla mysli ezoterycznej przetlomu wiekéw
postulatéw - naprawy ludzkosci i udoskonalania porzadku $wiata.

Jak sie¢ wydaje, wizja jogi zaproponowana przez Steinera, cho¢
wspomina si¢ o niej stosunkowo rzadko, miata istotne znacze-
nie dla recepgcji tej ciezki duchowej w Europie. Z jednej bowiem
strony wzmacniata funkcjonujace juz, dosy¢ powszechne watki
teozoficzne (a tych w interpretacji jogi Steinera przeciez nie brako-
walo), z drugiej za$, byla Zrédtem nowych idei, zasilajacych kolej-
ne interpretacje, jak cho¢by wspomniana interpretacja autorstwa

za swoje prawdziwe ja. JaZii nizsza umozliwia cztowiekowi funkcjonowanie
w rzeczywistoéci materialnej, jednoczesnie jednak przeszkadza w rozwoju
duchowym i w realizacji jego celu, czyli osiagnieciu owego zjednoczenia.

51 J. Switkowski, Wistep w Swiaty..., s. 15.

52 Tamze, s. 152.

53 Tamze, s. 12-13.

54 Tamze, s. 13.
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Switkowskiego. Dla zrozumienia historii recepcji jogi na Zachodzie
mysl Steinera jest bez watpienia bardzo istotna, cho¢ na razie jesz-
cze malo poznana.
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Pytanie o tozsamos¢
w poezji Wandy
Dynowskiej:

Tozsamosé ksztaltuje sie w ciggu calego zycia czlowieka, bedac
odpowiedzig na egzystencjalne wyzwania towarzyszace jego ko-
lejnym etapom, a proces ten mozna rozpatrywac na wielu pozio-
mach - psychologicznym, spotecznym czy kulturowym?. Wsrod
wielu koncepcji tozsamosci jest i taka, ktéra moéwi, ze rozwija sie
ona w ,,opowiesci” o historii naszego zycia. Znajduja w niej swoje
miejsce i uzasadnienie wszelkie wazne z naszego punktu widze-
nia wydarzenia i przemy$lenia, tworzac pewna sensowna catosc,
zogniskowana wokét pytania: , kim jestem?”®. Taka subiektywna

Praca naukowa finansowana w ramach programu Ministra Nauki i Szkolnictwa
Wyzszego pod nazwa ,Narodowy Program Rozwoju Humanistyki” w latach
2016-2019: Kultura polska wobec zachodniej filozofii ezoterycznej w latach 1890-1939
(0186/NPRH4/H2b/83/2016).

2 Przyjmuje koncepdje Eriksona jako klasyczne podejscie do idei tozsamosci w psy-
chologii. Zob. E.H. Erikson, Tozsamos¢ a cykl zycia, przet. M. Zywicki, Poznar 2004.

3 Na temat strategii tworzenia narracji tozsamosciowych zob.: A. Giddens, No-
woczesnosc i tozsamosc. ,,Ja” i spoleczeristwo w epoce poznej nowoczesnosci, przet.
A.Szulzycka, Warszawa 2012, s. 82; ]. Trzebinski, Autonarracje nadajq ksztatt Zyciu
cztowieka, [w:] Narracja jako sposob rozumienia Swiata, red. J. Trzebinski, Gdarisk
2002, s. 43-80; Ch. Taylor, Zrédia podmiotowosci. Narodziny toZsamosci nowoczesnej,
przel. M. Gruszczyriskiiin., Warszawa 2012, s. 94. Zob. tez ciekawa dyskusje na
temat tego kluczowego pytania w kontekscie tozsamosci [w:] W. Lukaszewski
iin., Tozsamos¢. Trudne pytanie kim jestem, Sopot 2012, s. 30-59.
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wizja ksztaltowania tozsamosciowej narracji nie musi oznaczac
braku wiary w istnienie obiektywnej rzeczywistosci, raczej wigze
sie z odkryciem, ze istotne dla osobistego rozwoju przemiany po-
jawiaja sie w okolicznosciach, ktére trudno przewidzie¢ w ramach
ogoblnego modelu. W przypadku ludzi o zainteresowaniach czy
przekonaniach ezoterycznych tworzenie wlasnej historii zyskuje
szczegodlne znaczenie, gdyz rozgrywa sie niejako z definicji poza
powszechnie przyjetymi schematami, zwlaszcza ze obejmuje row-
niez sfere duchowosci i zwiazane z nig transgresyjne doswiadcze-
nia, okreslane zazwyczaj w sposob paradoksalny*.

Jednym z przyktadéw takiej specyficznej narracji jest poezja Wan-
dy Dynowskiej, w ktérej odnajdujemy niezwykle Swiadectwo proce-
su wewnetrznego dojrzewania, zwlaszcza ze wiekszoéc jej wierszy
ma forme modlitwy lub duchowej refleksji. Bardzo trudno w nich
oddzieli¢ przestrzerh podmiotu lirycznego z jego licentia poetica od
osobistych wyznan autorki, co samo w sobie moze tworzy¢ inter-
pretacyjng putapke. Mozna jednak zalozy¢, ze poezja dostarczyta
Dynowskiej takiego jezyka, w ktérym polaczyty sie w sposéb ko-
herentny elementy pozornie sprzeczne. Trzeba przy tym pamietac,
ze udostepnita ona do druku zapewne tylko czesé swoich utworéw,
w ktérych méwi o wielu interesujacych sprawach odnoszacych sie
do problemu tozsamosci, ale tez sporo calkowicie przemilcza. Mimo
to jej poetycka opowieé¢ o stawaniu sie soba nalezy do przekazow
wyjatkowych, nie tylko w dziejach polskiej ezoteryki.

Ramy historii

Dynowska urodzita si¢ w 1888 r. w Petersburgu, zmarta w 1971 r.
w Mysore w Indiach. Te dwie daty stanowig klamre niezwykle
barwnej, a jednoczednie zagadkowej biografii, ktéra nietatwo
w pelni zrekonstruowac. Przyszla teozofka i poetka pochodzita

4 Ta paradoksalnosé szczegolnie czesto zaznacza sie w sztuce. Zob. M. Borowski,
M. Sugiera, W putapce przeciwieristw. Ideologie tozsamosci, Warszawa 2012.
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z tzw. dobrego i zamoznego domu, w ktérym romantyczne tra-
dycje i artystyczne zainteresowania wydawaty si¢ czyms oczywi-
stym, odebrala tez bardzo staranne wychowanie i wyksztalcenie,
a jednym z jej domowych nauczycieli byt Tadeusz Micinski’. Nie

ma przy tym pewnosci, ktéry uniwersytet i na jakim wydziale

ukoriczyla, a nawet czy w ogole sie to wydarzylo. W epoce jej

mlodosci wiele kobiet wlasnie w nauce odnajdywato swoje miej-
sce i spoteczny awans®. Dynowska wybrata niezaleznos¢ ptynaca
z przynaleznosci do ruchu teozoficznego, dzieki czemu szybko

zyskala stawe wyemancypowanej kobiety, gloszacej poglady dale-
ko odbiegajace od powszechnie przyjmowanych twierdzen. Mimo

calego zaangazowania w organizacje Towarzystwa Teozoficznego

w Polsce przekonania Dynowskiej pozostaly w duzym stopniu nie-
zalezne, co uwidacznia sie na przyktad w jej specyficznym stosun-
ku do religijnosci. Warto jeszcze wspomnieé, ze po wyjezdzie do

Indii przyjeta hinduskie imie i paszport, a jednoczes$nie pozostata

zarliwg polska patriotka, gloszaca w réznych miejscach i sytuacjach

przywiazanie do narodowej tradycji’. Rzecz znamienna, mimo

licznych watpliwoéci dotyczacych katolicyzmu, w ciagu calego

swojego zycia poszukiwala takiej formuly duchowosci, w ktorej

aspekty chrzescijariskie pozostatyby zywe i aktualne.

Zycie i twérczoéé Dynowskiej charakteryzuje wiec ciagly stan

,bycia miedzy” - religiami, kulturami, epokami. Te poszukiwania

5 Krotki szkic biograficzny Dynowskiej przedstawia Kazimierz Tokarski. K. To-
karski, Wanda Dynowska-Umadevi: A Biographical Essay, przel. A. Sowinska,
»Theosophical History: A Quarterly Journal of Research” 1994, t. 5, nr 3, s. 89-10.

6 Zob. G. Kubica, Siostry Malinowskiego, czyli kobiety nowoczesne na poczqtku XX wie-
ku, Krakéw 2006.

7 O swojej przynaleznosci do Polski i Indii wspominata wielokrotnie, moze
najbardziej znana pozostaje jej deklaracja z 1948 r.: ,Co do mnie moge rzec,
iz nalezac wewnetrznie nie tylko do Polski, ale i do Indii, mam prawo sta¢
sie sama sobg, a wiec i swoja tworczoscia, Zzywym pomostem pomiedzy kul-
turg obydwu krajéw, tak pozornie odmiennych, a przecie majacych wiecej
wspdlnych, glebokich, istotnych cech, anizeli jakiekolwiek inne narody ziemi”,
W. Dynowska, Razem pod wiatr: wiersze indyjskie; Pozegnanie Polski; Z rozmow ze
sobg, BPI, Banglore 1948, s. I.
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znalazly odzwierciedlenie w jej tekstach, ktérych zachowato sie
stosunkowo duzo. Byta ona bowiem znakomita ttumaczka, autor-
ka artykuléw prasowych, a takze licznych tekstéw i komentarzy
odnoszacych sie do duchowosci - polskiej, teozoficznej, indyjskiej.
Jej dzietem stala sie utworzona z jej osobistych oszczednosci tuz po
woijnie Biblioteka Polsko-Indyjska (dalej: BPI), w ktérej ukazywaty
sie liczne ttumaczenia indyjskich klasykow, jak réwniez autoréw
teozoficznych. O sobie pisata niechetnie. W calym zbiorze BPI
osobiste refleksje i wspomnienia zaznaczala raczej na marginesach
i w przypisach, czasem w odautorskich komentarzach dodawa-
nych do przekladow.

Pewnym odstepstwem od tej reguly staly sie jej wiersze i to-
warzyszace tym utworom fragmenty prowadzonego przez wiele
lat dziennika wydane w jednym z pierwszych tomikéw Razem pod
wiatr (ukazat sie on w BPI w 1948 r.%), ktore zostaty podzielone
na dwie czeéci. Pierwsza z nich zatytulowana Z mtodziericzych
drog to utwory - 5 wierszy i bajka - napisane jeszcze w mtodosci
i datowane na lata 1908-1916. Tworza one swoisty dwuglos ze
wspomnianymi fragmentami dziennika, ktéry zawiera nieco oso-
bistych wynurzen dotyczacych m.in. zycia uczuciowego Dynow-
skiej. Natomiast znacznie wigksza czes$¢ zbioru zawiera wiersze
(27 utworow) napisane dopiero w Indiach w drugiej potowie lat 30.
obejmujace przede wszystkim zapis jej duchowych poszukiwan
w kontekscie spotkania z tradycjami indyjskiej religijnosci.

8 Poezje te ukazaly sie w ramach BPI raz jeszcze. Zob. taz, Wiersze indyjskie, BPI,
Madras 1962. Kolejny tomik zawiera réwniez 27 wierszy indyjskich, jednakze
w nieco zmienionym ukladzie i zawartosci - Dynowska usunela wiersze Nie
umiem kocha¢ i Szczescie. Pojawily sie natomiast nowe utwory: Wszystko jest twoje,
o0 Matko (fragmenty) oraz Do przyjaciela. Autorka zachowata w tym wydaniu
jedynie trzy wiersze mtodziericze (Iluz potrzeba lat, O taske ognia, W promieniach
taski).
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W poszukiwaniu Zrédet

W jednym z najstarszych wierszy Budzi si¢ zew Dynowska opisuje
odkrywanie ,siebie” w perspektywie spotkania z wymiarem trans-
cendentnym. To specyficzne podejécie i zwigzane z nig metafizyczne
poczucie samotnoséci skiadaja sie na obraz $wiata, w ktérym $wia-
domoé¢ wlasnej innosci zyskuje wyjatkowa wartosé, chociaz oka-
zuje sie rowniez zrodlem cierpienia’. Znamienne jest tez obecne we
wszystkich miodziericzych utworach panteistyczne do$wiadczenie
natury, ktéra zawsze stanowi w nich manifestacje sacrum. Jednym
z najpiekniejszych przyktadéw tej specyficznej poetyki jest wiersz
zamykajacy wybér wezesnych utworéw, w ktérym Dynowska pisata:

Panie, wszak wszedzie Twoje czuje tchnienie,
mitosci Twojej znaki utajone.

Patrzysz sie na mnie lis§émi drzew wszystkimi,
kamykiem kazdym, prochem wiejskich drog,
zasnietych jezior niewymownym czarem,

i zwierza kazdego okiem nieSwiadomym [...]

A w mowie duszy, w jej szeptach przedziwnych [...]
Twego ja glosu stysze przemienienie

i serce milknie w czci i dusza sie korzy. (W promieniach taski)™

Absolut, ku ktéremu prowadzi Sciezka natury, ma wedtug Dy-
nowskiej wyrazista dwubiegunowa strukture, odnoszac sie do po-
staci Boga, nazywanego w wierszach Panem, oraz Jego Matki, przy
czym ta ostatnia posta¢ wydaje sie blizsza Swiatu. Znamiennym

9 Taz, Razem pod wiatr..., s. 117. Problem samotnosci pojawia si¢ w kolejnym
wierszu, Tajemny kwiat. Tamze, s. 118.

10 W. Dynowska, Razem pod wiatr..., s. 130. Ten specyficzny sposob traktowania
natury w kontekscie budowania podmiotu lirycznego ma dlugg tradycje w pol-
skiej poezji, zwlaszcza romantycznej i mtodopolskiej, ktéra byta dla Dynowskiej
bardzo wazna. Zob. U.M. Pilch, Kto jestem? O podmiocie w poetyckim dwugtosie
Stowacki - Micinski, Krakow 2010.
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przyktadem tego podejscia jest wiersz [luz potrzeba lat..., w ktérym
poetka chciataby:

[...] a tych co grzesza, co pod win brzemieniem
jak sciete wichrem upadaja klosy,
twej stodkiej Matki ukoi¢ imieniem'.

Zacytowany fragment bardzo wyraznie pokazuje miejsce w rze-
czywistosci, z ktérego zostaje wypowiedziana ta specyficzna mo-
dlitewna prosba, miejsce troche miedzy niebem a ziemia, sacrum
iludZmi, w przestrzeni zywioléw i w odosobnieniu. Mozna wrecz
powiedzieé, ze owe prazywioly poetyckiej rzeczywistosci wydaja
sie poetce znacznie blizsze od $wiata ludzkich spraw, totez tam
wilasnie jest ona gotowa szukac¢ jakiegos uniwersalnego porzadku
i harmonii, ktére moglyby wprowadzi¢ wiecej fadu takze do jej zycia:

Ciasno mi wéréd ludzi i duszno. Chciatoby sie iS¢ w $wiatiszu-
ka¢ wielkich rytméw; wielkich, a tak rzadkich napieé. I prawdy.
Prawdy uczué, wzruszen, namietnosci; wszystko jedno, czy
tzw. dobrych, czy tzw. ztych, byle szczerych a silnych jak zywiot.
(Plomieit, fragment Dziennika)'?

Przypuszczam, ze nie znajac nazwiska autorki tych pelnych intro-
wertycznej i nieco patetycznej duchowosci wierszy i zwierzen, nieta-
two bytoby sie domysli¢, ze zostanie ona jedna z najwybitniejszych
przedstawicielek teozofii (i to nie tylko w Polsce). Mlodziericze wiersze
Dynowskiej nie byly bowiem nigdy tak buntownicze jak poezja Mi-
cinskiego czy chocby wezesna twérczosé Kazimiery Iakowiczéwny.

11 W. Dynowska, Razem pod wiatr..., s. 125.
12 Tamze, s. 164.
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I chociaz ona sama uwazata sie wéwczas za osobe o pogladach ,,$wia-
toburczych”®, a we wspomnieniach znajomych zapisata sie jako
niezwazajaca na konwenanse i petna energii mfoda kobieta, jej zapi-
ski ukazuja kogos nieustannie szukajacego zywego doswiadczenia
religijnosci i namietnej milosci, a przy tym bardzo wyobcowanego.

Kulminacja opowiesci

Okres teozoficzny w zyciu Dynowskiej wyznaczyt przerwe w pi-
saniu wierszy. Rzecz znamienna, ta fascynacja, a zarazem zyciowa
misja, nie przyniosta jej w duchowym wymiarze wystarczajacej
ulgi. Ciag dalszy jej poetyckiej przygody rozpoczat sie dopiero
dwadziescia lat p6zniej. W 1935 r. Dynowska wyjechata do Ma-
drasu na kongres teozoficzny. Tuz przed wyjazdem wrdcito do niej
poczucie zamkniecia, o ktérym przejmujaco pisata, odwiedzajac
Tatry tuz przed wyjazdem:

Ciasno mi wéréd ludzi, w ich przyjetych formach, od dawna
utozonych liniach, w utartych nazwach, pojeciach i konkretnych
ideach. Ciasno w kosciele, nawet w czasie misterium Mszy i ob-
rzedéw, o ktérych potedze wiem, ale dzi$ nie odzwiekam. Tam
Bog jest zastygly w gotowe, od dawna zamykany [w] formy,
$wiadomie czczony, intelektualnie kochany. Nie dobywa sie z mej
duszy nic w odpowiedzi. On do niej nie méwi z oftarza. A tu jest
zywy. (Dla tych, ktérzy ging w ciemnosci, fragment Dziennika)'

W pewnym sensie stala znéw na rozdrozu, poszukujac no-
wej drogi i wyboréw, a przede wszystkim spetnienia, znajdujac

13O swoich mtodziericzych , pogladach §wiatoburczych” pisata w liscie do Zbi-
gniewa Wojcika, Madras, 9 IV 1962, Archiwum prof. Zbigniewa Osiriskiego,
Zaktad Narodowy im. Ossoliniskich, Wroctaw.

14 'W. Dynowska, Razem pod wiatr..., s. 205-206.
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ukojenie jedynie w naturze. Lektura indyjskich wierszy takze
ujawnia cala game uczué - od euforycznych wrecz fascynacji po
poczucie rozdarcia i wewnetrznego smutku. W pewnym sensie
wracaja w tych utworach wszystkie dawne tematy, ktére caty czas
szukaja rozwiazania. Przynosi go nowy wymiar religijnosci, w kt6-
rym miesci sie réwniez uzasadnienie dla intuicyjnego wczeéniej
poczucia rytmu, jakie odnalazta w indyjskiej idei rasa'®. W tym
tez kontekscie Dynowska przedstawita wiasne rozumienie poezji,
bedacej dla niej , pieknem tworzonym przez czlowieka, z glebi
swej wlasng tworcza moca dobytym”?6. Autorka wierzyta w ro-
mantyczny, emocjonalny wydzwiek mlodopolskiej sztuki i taka
tez, archaiczng forme, wybrata dla swoich dojrzatych wierszy:

Jeden ze wspotczesnych, a bardzo ,modern” pisarzy naszych,
po przeczytaniu paru z nich [wierszy] - przed laty - zwro-
cil mojg uwage, iz w stylu swym nie sa wspélczesne, naleza
raczej do typu Mlodej Polski. Zapewne mial racje. Naleze do
tamtego odchodzacego pokolenia. Zaczelam pisaé pézno, wia-
Sciwie dopiero w Indii. W Polsce uwazatam wszelkie roboty
ideowe i spoleczne za wazniejsze i bardziej palgce od literatury.
A dlugoletnia praca tlumacza, przewaznie utworéw dawnych,
a nawet starozytnych, raczej zasilila i rozwineta ten , niewspot-
czesny”, cho¢ moze nie archaiczny styl. Watpie, bym mogta
sprostaé przekladom ,ultra modern”?’.

Warto zwréci¢ uwage na jeszcze jeden element faczacy Dynow-
ska z wyobrazniag mlodopolska. Literatura tego okresu byla pelna

15 Istotnym elementem idei rasa pozostaje przekonanie o mozliwosci prze-
ksztalcenia indywidualnych emocji w praktyce estetycznego doswiadczenia.
Zob. K.M. Higgins, An Alchemy of Emotion: Rasa and Aesthetic Breakthroughs,

, The Journal of Aesthetics and Art Criticism” 2007, t. 65, nr 1 (nr specjalny:
,Global Theories of the Arts and Aesthetics”), s. 43-54.

16 W. Dynowska, Razem pod wiatr..., s. VIIL

17 Tamze, s. I1.
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fantastycznych swiatéw, a Indie odgrywaty w tym ukladzie niepo-
Slednig rolg, o czym $wiadczy chocby zawiklana symbolika Nietoty
Miciriskiego®. Inspiracji dla tego watku nalezy z pewnoscia szuka¢
w 6wczesnych nurtach ezoterycznych, zostaly one jednak mocno
wpisane w tworzaca sie¢ wowczas narodowa mitologie. W poezji
Dynowskiej prézno by szuka¢ mitycznych krain. Nie oznacza to,
ze nie byty one dla niej wazne. Przeciwnie, wybierajac si¢ w po-
dréz do Indii, Dynowska wkroczyta w $wiat legendy, a przestrzen
mitu stala sie jej ,tu i teraz”. Oznaczalo to przede wszystkim, ze
zdecydowala sie na przekroczenie wszelkich granic, o czym méwi
jeden z jej najpiekniejszych wierszy Nieznane z 1936 r. Pisala:

Prég zniknal i zatart sie kontur wszelaki.

C6z wiem o kraju, gdzie jestem, czy ktory jest mng?
Mysél stoi i dzwieku jej sama nie stysze;

fal uczuc tez dostrzec nie moge.

Ksztalty widze wokolo, a jednak nie widze.

Stowa stysze gdzies z dali - a jednak nie stysze.
,Zewnatrz” nie istnieje, ,wewnatrz” by¢ przestato;
Zatarly sie linie, podzialy i formy przestrzenne:
,tu-tam”, ,ja-nie-ja”.

Ani to istnienie, ani nieistnienie

[...]

Czymze Ty jestes, o Panie, a czym ja?'?.

Dynowska stawia pytanie o wlasng tozsamos¢ w kontekscie du-
chowosciiw tym tez trybie znajduje na nie odpowiedz. Ksztattuja

18 W tej inicjacyjnej powiesci wydanej w 1910 r. Micinski pisat o mitycznym wy-
miarze przestrzeni, w ktorej utozsamione zostaja , Tatry-Himalaje”. Zob. T. Mi-
cinski, Nietota. Ksiega tajemna Tatr, Krakéw 2007, s. 7. W tym dziele poeta
odwolywal sie tez niejednokrotnie do mitologii hinduskiej. Fascynacja Indiami
obecna byla réwniez w twérczosci innych miodopolskich autoréw, np. Anto-
niego Langego.

19 Tamze, s. 3.
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ja rézne czynniki, wéréd ktérych nalezy wymienic kontakt z wiel-
kim guru, jakim byt Sri Ramana Maharishi, religie hinduskie,
a przede wszystkim $iwaizm, przekonania teozoficzne, wreszcie
odczytana na nowo tradycja biblijna, gtéwnie idea Logosu. W tym
ujeciu Bog przyjmuje posta¢ ambiwalentnego Siwy i réwnie am-
biwalentnej bogini matki, nazywanej Siakti lub Kali, ktéra jest
jego pierwsza manifestacja w przestrzeni Swiata. Tworzac ten
synkretyczny system poetyckich odniesierr,, Dynowska buduje
wilasna philosophia perennis, w ktorej facza sie wszystkie tropy sa-
crum i profanum jej zycia. Pisze o tym m.in. w wierszu Zwykty
wieczor ze stycznia 1937 r.:

[...] Cisza wieczoru.

Noc petni urok §le.
Muszelek drobnych sznury
u Matki dziewiczej,

dwa Duchy, dwa kraje,
dwie umilowane Ojczyzny
morskim paciorkiem zwiazuje [...]
Mruga ptomyczek

przed Sziwy obrazem:

brzozy gorskiej

dawno utamany seczek,

o swej himalajskiej ojczyZnie,
moéwi kamykom biatym

znad polskiego morza. [...]

Ot, nie ma ni ,ja”, ni ,ty”,

ni ,my”; zZycie proste,

bez nazw, staje sie samo,

jak mruga ptomyk

przed Sziwy obrazem

i wieje wiatr - nieswiadomie®.

20 Tamze, s. 56-57.
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W takim ujeciu rozwazanie osobowego aspektu Boga stopniowo
przechodzi w apofatyczna refleksje, ktéra znajduje potwierdzenie
w doswiadczeniu ostatecznego piekna:

Kazda czastka, kazda kropla, kazdy atom wszechswiata jest
niczym innym niz zyciem i energia Jed yne g o. [...] Piekno
linii, barwy, dzwieku, serca czy duszy - zdaje sie by¢ zywym
obliczem Jego, ktore patrzy na nas wprost, przez zastone naj-
bardziej przejrzysta; bezposrednim St ow em J e g o, ktére
przez dziwng tajemnice odkrywa przed nami nieskoniczone
i nieogarnione w skoniczonym i nieograniczonym. W zakleciu
choéby najdrobniejszego ksztattu staje sie wylotem w bezmiar
[...]. Piekno moze by¢ tylko przezywane bezposrednio, catko-
wicie, integralnie. Przyjemnos$é, rados¢, rozkosz, jakie odczu-
wamy przy zetknieciu sie z pieknem, to nieSwiadome poznanie
J e g o obecnosci, to ustyszenieStow a Jego w glebi nas,
poza rozumem i Swiadomoscia intelektu. Zachwyt, szczescie,
ekstaza - tak rzadkie - to chwila, gdy Bég w nas jednoczy sie
z Bogiem poza nami, w jednym btysku - w jednie. (Czym jest
Pigkno? Zamiast Wstz;pu)21

Intensywne do$wiadczenia religijne prowadza ostatecznie poza
pytanie o tozsamos¢, ktéra w perspektywie absolutnej traci jakie-
kolwiek znaczenie. Miciriski w swoich wierszach przybierat r6zne
postaci w konfrontacji z rzeczywistoscia transcendentna: przema-
wiat jako Lucyfer, sw. Franciszek, a nawet tygrys?. Dynowska
buduje swoja poetycka osobowosé, podkreslajac wychodzenie
poza cielesnos¢ i jakakolwiek forme, takze uczué czy przekonan.
Z wtasciwa sobie determinacja stara sie przez to dotrzec tam, gdzie
otwiera sie przejscie poza dualnos¢:

21 Tamze, s. V-VIL
22 Zob. S. Sobieraj, Alchemia wyobrazni. Rezonans tworczosci Tadeusza Miciriskiego
w poezji miedzywojennej, Siedlce 2002, s. 96.
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Nie chee juz ksztattéw, ni $wiatet, ni barw,
ni zadnych cudéw zycia.

Do Ciebie chce!

W gtab. W mrok.

W glab tajemnicza, coraz dalej w glab.
Przesztosé ni przysztosé niech nie wabi juz,
niech nie zachwyca mysli, duszy, oczu,
piekna bezmierny cud.

Wielorakosci dosé.

Jedni Twojej chce.

Nieruchomosci tej wieczystej trwania
gdzie tylko - TY. (Zaklgcie)™

Raz jeszcze samotnos¢ staje sie fundamentalnym doswiadcze-

niem poetki. Tym razem pochlania ona przesztoscé i przysztosé,

pamied i ciggla potrzebe nadawania wszystkiemu sensu. Zaczyna
pisac o sobie w 3. osobie liczby pojedynczej:

Nie wiem. Nie dojrze, nie pomne

Jakbym nigdy nie znata jej lic.

Ze to, co si¢ w ludzkim zwie - ,Wanda” jezyku,
niepotrzebnym dzi$ z ludzi nikomu,

ze zaden nie zerwie sie placz,

gdy sie jak obtok rozwieje,

gdy wprost z przestrzeni nie wroce,

zaden rozpaczy nie zabrzmi krzyk,

gdy bog Jama w usta pocatuje

i wezmie w swoj dziwny kraj...

wiem. Lecz 6z z tego? (Samotnoéé)*

23
24

W. Dynowska, Razem pod wiatr..., s. 14-15.
Tamze, s. 45-46.
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Poetyckie zapisy tej gltebokiej transformacji koricza sie w 1939 .
»Wanda” wprawdzie znika, ale pojawia sie ,Uma Devi”, ktéra nie
potrzebuje juz wiecej opowiesci, sama po prostu tworzy historie,
pracujac z uchodZcami najpierw polskimi, potem tybetariskimi,
czy przygotowujac kolejne tomiki dla BPI.

Podsumowanie

Poezja byta tylko jednym z aspektéw twérczosci Dynowskiej, jed-
nakze dopiero lektura jej wierszy pozwala zrozumie¢ specyfike
duchowych poszukiwan poetki, a takze charakter wewnetrznej
przemiany. Watki, ktére znajdujemy w tej opowiesci, wywodza sie
z polskiej tradycji, teozofii, kultury indyjskiej, a takze z symboliki
innych religii. Zostaly one wykorzystane w sposéb bardzo osobisty,
poniewaz Dynowska mimo swojego determinizmu i skfonnosci do
radykalnych rozwiazan nigdy nie popada w ton neofity, nie skfania
innych do podejmowania podobnych do jej wlasnych wyboréw,
nie buduje systemu, ktéry mialby zawierac jaka$ ostateczng praw-
de. Szuka jedynie swojej drogi wiodacej poza wszelkie kulturowe
uwarunkowania, takze te, ktére daja poczucie tozsamosci. Dzieki
temu jej wiersze zyskuja charakter uniwersalny i stanowia znako-
mity przyklad ezoterycznej duchowosci.
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Andrzej Woéjtowicz

Ezoteryzm, czyli
krytyka kultury.
Znaczenia i definicje

Ujawnienie problemu. Réznicowanie
Zrodet ezoteryzmu

W pierwszym wydaniu miesiecznika , L’ Initiation” z 1888 r., dos¢
wplywowego w srodowisku ezoterii francuskiej periodyku, ktéry
zachowat zywotnos¢ do dzisiaj', pojawia sie opinia, ze materializm
juz sie przezyl. Zatozyciele , L'Initiation”: Gérard Anaclet Encaus-
se, zwany i tytulujacy sie Papusem - w roli animatora i inicjatora,
George Montiere - w roli redaktora naczelnego we wspoétpracy
z Charles’em Barletem i Julienem Lajayem imajg si¢ przedsie-
wziecia zdefiniowanego piérem Papusa jako niezalezne forum
filozoficzne ze studiami nad hipnotyzmem, teozofia, francuska
masonerig i naukami okultystycznymi. Pierwsza edycja pisma,
datowana 1 pazdziernika 1888 r., przedstawia artykuly z filozofii,
tytutowe , L’Initiation” Charles’a Barleta, po ktérym nastepuja
analizy symbolizmu francuskiej masonerii w opracowaniu Pa-
pusa, problem fizjonomii w $wietle teorii temperamentu piéra
Georges'a Poltiego i Emile’a Gary’ego, sylwetke (w wykonaniu

1 http://www linitiation.eu/index.php/la-revue-l-initiation/ historique [dostep:
28.09.2015]. Uzywam pojecia ,ezoteria” w sensie ,kultura ezoteryzmu”, jak
temu wyrazeniu nadat znaczenie E.A. Tiryakian. Zob. E.A. Tiryakian, On the
Margin of the Visible. Sociology, the Esoteric, and the Occult, New York 1974, s. 264.
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Juliena Lajaya) Louisa Claude’a de Saint-Martina (1743-1803), filo-
zofa stynnego z wielu powodoéw, z tego takze, ze byt ttumaczem
na francuski dziet Jakuba Boehmego, i Legende kazirodztwa, stu-
dium Joséphina Péladana. Calos¢ wiericzg wiersze Adelaidy Morin

i Charlesa Duborga. Pismo glosito nieskrepowana perspektywe
badania, takze swoista promocje francuskiego wolnomularstwa,
i ta masonska inspiracja potrzebowala wyraznego wsparcia w tra-
dycji hermetyzmu, jej wiedzy tajemnej, takze jej symbolicznego

znaku, gwiazdy ptomiennej, co facznie z czterema ewangelistami,
szpada ognista i galazka akacji bylo wyobrazeniem - poprzez

oktadke - treéci doktrynalnej pisma.

II. 1. Strona tytulowa , L'Initiation” (nr 4, 2015 r.)

Zrédto: http://www. linitiation.eu/index.php/la-revue-l-initiation/
dernier-numero [dostep: 16.01.2016].
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Sam zatozyciel ,L’Initiation”, Gérard Encausse Papus (1865~
1916), dwukrotnie zlekcewazony w staraniach o przyjecie do fran-
cuskiej masonerii (GLDF, tzn. Grande Loge de France), w Anglii
szlifowal swe inicjacje masornskie, by potem praktykowac ryt Mem-
phis-Misraim we Francji. W 1891 r. z jedenastoma przyjaciétmi
tworzy Supréme Conseil de 'Ordre Martiniste (Najwyzsza Rada
Reguly Martynistow).

Martynizm - nazwa pochodzi od wyznawcéw osiemnasto-
wiecznego mistyka, Louisa Claude’a de Saint-Martina, ktérego
biografie zamieszcza pismo w pierwszej swej edycji - jest w swej
genealogii i rozwoju ruchem ezoteryzmu $wiadomego nie tylko
swych Zrddel, ale takze zobowigzan wzgledem swych zalozycieli:
Martineza de Pasqually’ego, Louisa Claude’a de Saint-Martina
wlaénie i Jeana-Baptiste’a Willermoza.

Nie jest to btaha powinnos$¢ wewnatrz ruchu, ktérego dzieje
okreslone pragnieniem misji wielokrotnie dawaty znaé o swym
elitarnym charakterze jawnie sprzecznym z programem i aspira-
cjami uniwersalizacji swych celéw. Owa trdjca francuskiego mar-
tynizmu ma wystarczajace zastugi w uprawie szczegdlnego pola
kultury, w obrebie ktérej w poczatkowym okresie ,, L’'Initiation’
podejmuje jej krytyke szczeg6lnie wyrazna i doniosta, gdy podac
jej konteksty historyczne i kulturowe. Owe konteksty to dominacje
pozytywizmu i naturalizmu, realizmu, nieco pozniej modernizmu
w gatunkach filozofii i literaturze. Ezoteryzm jako krytyka kultury
pojawia sie wiec jako krytyka swych kontekstéw historycznych
i kulturowych. Jest poniekad zadaniem funkcjonalnym jedynie
w okolicznoéciach, przez ktére przemawial, gdy przebijal sie do
uwagi i $wiadomosci srodowisk elitarnych. Podobne zjawisko
wystapi poézniej w zwiazku z tendencjami w New Age, w owej
regularnoéci naiwnej i wymuszonej krytyki wtasnych kontekstéw
kulturowych. I - jak wnikliwie zauwazaja Andrzej Kasperek?® czy

7

2 A.Kasperek, Prospects for Practicing the Sociology of Esotericism in Studies on the
New Age. Characterisation of Selected Standpoints, , The Polish Journal of the Arts
and Culture” 2015, nr 13, s. 73-83.
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Izabela Trzciriska® - nie obywa sie w takich przypadkach bez dos¢
typowych efektéw kulturowej adaptacji do warunkéw spotecznej
heterodoksykalizacji wlasnej genealogii i form przekazu. Wedle
wszechstronnej socjologii ezoteryzmu Edwarda A. Tiryakiana, ta-
kie tendencje charakteryzuja raczej formy kontrkulturowe, bo sa
reakcja wobec ,racjonalistyczno-industrialno-biurokratycznego
etosu nowoczesnego spoteczenistwa i jako takie sg czescig kontr-
kultury, podobnie jak sa czesSciag nowej kulturowo rewitalizacji
religii”*, cho¢ - jak uwaznie obserwuje to zjawisko Kennet Gran-
holm, a przypomina Kasperek - ezoteryzm, a zwlaszcza jego upo-
rzadkowane formy, domagajq sie wsp6imiernej sobie perspektywy
analizy socjologicznej’. Jej sktadnikiem sa odpowiedzi na pytania
o zrédlowe konteksty ezoterystycznych doktryn, praktyk, organi-
zacji. Ich heterodoksykalizacja jest nie do unikniecia.

Heterodoksykalizacja Zrodet

Wsréd ich animatoréw przede wszystkim jest Martinez de Pas-
qually (1727-1774). Urodzony pod pelnym nazwiskiem Jacques
de Livron Joachim de la Tour de la Casa Martineéz de Pasqually
byt zatozycielem L’Ordre des Chevaliers Magons Elus Cohens
de I'Univers (Zakon Rycerzy Masonerii, Wybranych Kaptanéw
Wszechéwiata zwanych Elus Cohen (hebrajski Cohen - kaptan,
Elus - wybrany). Doktryne tej inicjatywy znamy z jej przedstawie-
nia w pracy Pasqually’ego pod tytulem streszczajacym wszystkie
aspiracje ezoterymu chrzescijariskiego: La Réintégration des étres

3 1. Trzcinska, O duchowosci inaczej. Coaching w perspektywie przemian kultury
wspotczesnej, , The Polish Journal of the Arts and Culture. Monografie”, Krakow
2013.

4 E.A. Tiryakian, dz. cyt., s. 263.

5 K. Granholm, The Sociology of Esotericism, [w:] The Oxford Handbook of the Socio-
logy of Religion, red. P.B. Clarke, New York-Oxford 2009, s. 787; A. Kasperek,
dz. cyt., s. 74.
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(Reintegracja Bytu)®, ktora jest komentarzem do Piecioksiegu biblij-
nego. Zakon de Pasqually’ego dzielit sie na trzy klasy z odpowia-
dajacymi im trzema stopniami wtajemniczenia: 9, 10, 11. Stopieri
wtajemniczenia za$ obejmowal tzw. Réau-Croix, czyli, nie myli¢
z Rézokrzyzowcami, ,,Rozkrzyzowanie”.

I1. 2. Pierwsza strona L’Inistiation z 1888 roku

Zrédto: http:/ /www linitiation.eu/index.php/la-revue-l-initiation/
sommaires-complets/1888-et-1889 [dostep: 16.01.2016].

6 M. de Pasqually, R. Amadou, Traité sur la réintégration des étres dans leurs pre-
miéres propriété vertus et puissance spirituelles et divines, Paris 1993.
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Adepci tych stopni praktykowali sztuke teurgii. Po $mierci de
Pasqually’ego w 1774 r $wiatynia Elus Cohen przeszia w stan
u$pienia. Jej ostatni mistrz Sebastian de las Casas przeniost archi-
wum zakonu do Philalethes, mitosnikéw (poszukiwaczy) prawdy,
masonsko-hermetycznego towarzystwa zalozonego we Francji
w 1773 r., z pismem dziatajagcym do dzisiaj pod tym tytutem. Phi-
lalethes uchodza za najczystszg kontynuacje masonskiej ,Lozy
Amis Réunis”, wcielenie czystej wiedzy okultystycznejiautorytetu
swych czotowych oséb, wéréd ktérych nie brakuje ludzi z catej
Europy: Francji, Niemiec, takze Rosji, owych Illuminati, ktérych
os$wieceniowe zapaly i dokonania wytyczyly drogi masonerii
wspblczesne;j.

II. 3. Pierwsza strona Philalethes z 2011 r.

Zrodto: http:/ / www.freemasonry.org/ [dostep: 16.01.2016].
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Nauki de Pasqually’ego sa jawna kontynuacja pewnego $ro-
dowiska znanego pod nazwa Kabalistyczny Areopag zlozony
z dziewieciu Wybranych Kaptanéw (Elus Cohen). Jeden z ostat-
nich kaptanéw z tego grona, wielebny Destigny, zmart w 1868 r.
Ich sukcesorami w koricu dziewietnastego wieku byli: Bergeron,
Bréban-Salomon, Carl Michelsen (Dania) i Edouard Blitz (USA).
Ten ostatni byl takze wprowadzony w praktyki Chévaliers Bien-
faisants de la Cité Sainte i Memphis-Misraim Rite przez Anto-
ine’a Ponta, ktérego uczestnictwo w tych ruchach upowazniato
do sporzadzenia sporego archiwum ich dziatan i historii w Ritual
and Monitor of the Martinist Order z 1896 r.” Wedlug tej rozprawki
wiekszo$¢é masonskich rytéw osiemnastego wieku catkowicie lub
cze$ciowo jest genealogicznie i treSciowo zalezna od Elus Cohen,
jak lluminati z Avignon (ruch hermetyczny) z zatozycielem Dom
Pernetym (1766); Illuminati Theosophists (ruch mistyczny) pod
kierunkiem Chantaniera (1767); Philaléthes (ruch okultystyczny)
z gtéwna rolg Savalette’a de Langera; Pierwotny Ryt z Narbonne,
czyli Rézokrzyzowcy z 1780 r. Savallete de Langes inicjowat tez
Société Philanthropique (1780) razem z Louisem Claude’em de
Saint-Martinem.

Louis Claude de Saint-Martin.
Status Tajemnicy

Ow6z i Saint-Martin. Wprowadzony do ELUS COHEN Pasqually’ego
w pazdzierniku 1768 r. zostaje w koricu jego osobistym sekretarzem.
Po jego $mierci dokonuje swoistej konwersji z praktyki Elus Cohen na
eklektyczne formy chrzescijariskiego mistycyzmu. Odczuwajgc spore

7 Zob. A.-]. Pernety, E. Blitz, Treatise On The Great Art: A System Of Physics
According To Hermetic Philosophy And Theory And Practice Of The Magisterium,
Whitefish 2010 (prwdr. z 1898 r.); E. Blitz, Social Science and Freemasonty, [e-book],
Cornell Digitaly Collection, 2009 (prwdr. z 1898 r.).
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trudnosci w praktyce teurgii Elus Cohen, opuszcza go, za usprawie-
dliwienie majac szczere wyznania w pisanych w tym okresie (1775)
ksiazkach, m.in. Des Erreurs et de la Vérité (O Bledach i Prawdzie),
studium Philalethes, szczegélne rekomendowane w ruchu Wtajem-
niczonych Rycerzy i Braci Azji i Philalethes, ktére daja mu status
mentora. Nie ma pewnosci, ze byt tego ruchu pomystodawca czy
organizatorem. Jedno jest pewne. W niektérych Zrédtach pojawia
sie wsréd autorytetéw Société des Initiées (Towarzystwa Wtajem-
niczonych) zatozonego przez Willermoza w 1785 r., takze ucznia
de Pasqually’ego. Grupa ta nawiazuje relacje z Société des Intimes
(Towarzystwo Przyjaciot). Ma ona powigzania, jak glosza bystrzy
cztonkowie i badacze nowoczesnego martynizmu we Francji, Robert
Ambelain i Robert Amadou®, z Elus Cohen, ktérego uwierzytelnio-
nym czlonkiem jest Saint-Martin. W pewnej broszurce autorstwa
Jeana-Baptiste’a-Modeste’a Gence’a (1755-1840) pt. Notice biographique
sur L. C. de Saint-Martin stwierdza sig, iz zamiary Saint-Martina nigdy
nie prowadzily do organizacyjnych wynikéw w postaci jakiegos rytu,
reguty, kultu czy czego$ podobnego. Amadou cytuje podobno wlasne
zdania Saint-Martina: ,Ma secte, c’est la Providence, mes prosélytes,
c’est moi; mon culte, cest la justice” [, Moja sekta to Opatrznos¢, moi
prozelici to ja sam; moj kult to sprawiedliwos¢”]’. Jakoz sa to pojecia
z gléwnego sfownika masoriskiej retoryki. Doktrynalne rozwiniecia tej
retoryki wida¢ mialy bardziej uniwersalizujaca motywacje. Owszem,
oba te ruchy czy tez ugrupowania ezoteryczno-masoriskie reprezento-
wane sa przez abrewiacje ,S.I” od ,,Supérieur Inconnu”, z niej czerpia
natchnienie ezoterycznej praktyki. Stronnicy Saint-Martina w ré6znych
stronach Europy spotykaja sie¢ zwykle w matych kregach. Osobiste

8 S. Caillet, La Franc-maconnerie égyptienne de Memphis-Misraim, wstep R. Ama-
dou, Paris 2003; R. Amadou, Le Feu du soleil. Entretien sur I’alchimie avec Eugéne
Canseliet, Paris 1996; tenze, Occident, orient: parcours d'une tradition. Gnostica,
Paris 1967. Zob. P. Barrucand, Les societes secretes: Entretiens avec Robert Amadou
(Connaissance de 'inconnu), Paris 1978; R. Ambelain, La Kabbale pratique, Paris
2013; tenze, Sacramentaire du rose-croix, Paris 1995; tenze, La notion gnostique de
démiurge, Paris 2003.

9 R. Amadou, Le Feu du soleil..., s. 125.
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rekomendacje i wprowadzenia maja w punkcie startu ryt historycznej

glebi, biblijne ,, potozenie rgk” na wprowadzanym przez wtajemni-
czonego. Polozenie rak to ryt blogostawieristwa. Ono je daje i obdarza

jego przeznaczeniem. Ryt upowszechnia sie za sprawq Rézokrzyzow-
cow (R+C Martinist Order), jego ceremonie bezposrednio korzystaja

z reguly zwanej Zakonem Nieznanych Filozoféw. Domniemanych

ceremonii Zakonu Nieznanych Filozoféw uzyt Saint-Martin w znaku

Sar I (Sar Ignatius), formie swoistego wyrdznika jego zwolennikow

juzjako grupy wtajemniczonych, zwanych tez Towarzystwem od Sa-
int-Martina. Zwolennicy staja si¢ wtajemniczonymi w akcie osobistego

wtajemniczenia. Ryt osobistego wtajemniczenia najwyrazniej ma

genealogie z Elus Cohen, przyznaje sobie bowiem usprawiedliwione

roszczenie do operacji na tajemnicy ,,S.I”. Po $mierci Saint-Martina

w 1803 r., jego uczniowie faczq rytualng praktyke Przekazu Tajemnicy
zupowszechnianiem jego doktryny Nieznanego Filozofa (pod takim

pseudonimem publikowat Saint-Martin). Uczniowie sa aktywni we

Frangji, Niemczech, Danii, Rosji. Okoto 1821 r. ryt osobistego przekazu

wtajemniczen ma juz charakter kulturowej praktyki, wzoru tozsamo-
Sci grupowej. Jules Boucher auwaza, ze co prawda , trudno dowies¢,
ze zakladane przez Saint-Martina stowarzyszenia miaty jakas regu-
larna forme czy strukture. Nie ma na to dowodoéw. Ale takie grupy
musialy by¢ rzeczywistymi Tajnymi Stowarzyszeniami powigzanymi

przysiega tajnosci”™’. Antoine Faivre nie ma w tej sprawie najmniej-
szych watpliwosci. Ruch Saint-Martina ma udokumentowang dzia-
talnos¢, po raz pierwszy w Lyonie jako Okultystyczne Towarzystwo

Masoniskie, i jest to le Rite Rectifié de Saint-Martin, Ryt Wiasciwy
Saint-Martina''. Wedle Bouchera, ktorego dowody opieraja sie na

Swiadectwach Van Rijnberka, martynisty i historyka réwnoczeénie,
Saint-Martin zalozy! przynajmniej niektére z grup o przeznaczeniach

tajnych, owe cercle intime, jedng w Paryzu, drugg w Strasburgu. Czy
Saint-Martin byt pod wptywem Willermoza w tych dziataniach, skoro

sam martynizm lokalnie zwany jest willermozizmem?

10 J. Boucher, La symbolique magonnique, Paris 1998, s. 167 (I wyd. Paris 1948).
11 A. Faivre, L'ésotérisme, Paris 2003, s. 26 (I wyd. Paris 1992).
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Jean-Baptiste Willermoz. Hermeneutyka
historyczna ezoteryzmu

Zyt dtuzej od Saint-Martina i byt oderi starszy. Biografowie podaja
daty: urodzenia - 1730, $mierci - 1824 r. Réwniez zostal uczniem
Martinéza de Pasqually’ego. W wieku 20 lat byl juz czynnym czlon-
kiem masonerii, by w 1753 r. zalozy¢ loze zwang La Parfaite Amitié,
ktorej byl mistrzem. Po spotkaniu z Baconem de la Chevalerie’em,
Wielkim Mistrzem Elus Cohen, w 1767 r. zapoznat sie z masoneria
niemiecka, jej loza zwana Stricte Observance Templiére (Scisla
Reguta Templariuszy). Stanowita ona pewien wzér dla zalozonej
w 1774 1. w Lyonie lozy Loge Ecossaise Rectifiée , La Bienfaissance”.

II. 4. Wspolczesne logo Ordre des Francs-Magons de Stricte Observance

Zrédto: http:/ /www.ofmso.com/ [dostep: 16.01.2016].
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W 1777 r. Willermoz wdrozyt nauke Elus Cohen rytem Stricte
Observance. Na jego konwencji z 1778 r. w Lyonie (Convent des
Gaules), w Strasburgu, a potem w Wilhelmsbad w 1782 r., zde-
cydowano, ze ryt ten przyjmie nazwe Chevaliers Bienfaisants de
la Cité Sainte (C.B.C.S.). Ryt C.B.C.S. upowszechnit sie w Europie
zniejakim rozglosem, jedli liczy¢ Grand Prieuré des Gaules (GPDG),
co miat odswiezy¢ Régime Ecossais Rectifié¢ w Szwajcarii w szcze-
golnosci, wspodlczesnie zas we Francji w jego znaku...

IL. 5. Inne logo Ordre des Francs-Magons de Stricte Observance

Zrodto: http:/ /www.ofmso.com/ [dostep: 16.01.2016].

Willermozizm tedy byt ruchem wzgledem martynizmu odreb-
nym w formie Rite Ecossais Rectifié. Transmitowat go w nowoczes-
noéc¢ z uzyciem templariuszowskich tradycji zwlaszcza po 1945 r.
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we Francji. Jesli przechowywal nauke Saint-Martina, czynit to z na-
wigzaniem do Zrédel majgcych go historycznie dodatkowo uprawo-
mocni¢, mianowicie rézokrzyzowych autorytetow XVII wieku:
Heinricha Khunratha, Aleksandra Sethona, Michata Sedziwoja czy
przede wszystkim Jakuba Boehmego i wiana tradycji Les Fréres
d’Oriént. Ta ostatnia nalezy do inicjatywy konstantynopolitariskiej
21054 albo 21090 r., z okresu nalezacego do historii poprzedzajacej
pierwsza wyprawe krzyzowa. Jej pochodzenie przypisuje sie Fo-
cjuszowi i Michalowi Psellosowi, dwém wybitnym postaciom nie
tylko Zakonu Fréres d’Oriént, takze bohaterom dziejéw Bizancjum
tego okresu, ktérzy pod patronatem cesarza Aleksego I Komnena
(1048-1118) sa jego autorytetami i liderami. Fréres d’Oriént sa po-
czatkiem p6zZniejszej serii historycznych przedsiewzie¢ podobnego
rodzaju. Ponizszy diagram przedstawia ja z uwzglednieniem dziet
organizacyjnych Pasqually’ego, Saint-Martina, jak i Willermoza:

Fréres d’Oriént
Konstantynopol 1054 lub 1090

Focjusz, Psellos

Communauté des Mages

Wiek XVI (Alchemia i Magia)
H.C. Agrippa
Rose-Croix
Paryz 1923
J. Boehme
Stricte Observance ——————— Société des Superiers Inconnus
Francja 1643
Ordre des Chevaliers Macons
S.I Elus Cohens de I'Univers
L.C. de Saint-Martin Pasqually 1758-1768
Y \4

Régime Ecossais Ancien et Rectifié

Rite Ecossais Rectifié (Willermoz)
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Willermoz odnajduje we Fréres d’Oriént dodatkowa przestanke
i motywacje wtasnej doktryny. Chodzi o odkrycie prawomocnych
historycznie Zrédel wspétczesnej mu masonerii. Chodzi takze o - jak
pisal - powigzanie wszystkich jej gatezi wyrastajacych z tego samego
pnia'?. Taki zamiar wymaga odwotania do historii. Zamiar ten orga-
nizowany jest szczegdlng dla ezoterii (kultury ezoteryzmu) strategia
poznawcza. Polega ona na metodologii przeniesienia i kontaminacji -
przeniesienia réznych wydarzeri i tematéw historycznych do wlasnej
genealogii i struktury dziatania; kontaminacji wtasnych idei réznymi
co do tresci i konstrukgji formami symbolicznymi i mitologicznymi.
W gatunkach literackich strategie te odnajdujemy w mistrzowskiej
formie u Jana Potockiego w Rekopisie znalezionym w Saragossie™. Jest
ona aktywna w Don Kichocie Miguela de Cervantesa'*. Z powodu
tej metodologii nie da sie nie zauwazy¢ pewnej, w historiografii
martynizmu wcale malo znaczacej, uzurpacji co do racji samej na-
zwy ,martynizm”. Jean-Francois Var sklonny jest wigzac te nazwe
z imieniem Martinéza de Pasqually’ego’®. Wedle Arthura Edwarda
Waite’a z A New Encyclopaedia of Freemasonry nazwa ,,martynizm” ma
inspiracje w $w. Marcinie, stawnym biskupie z Tours (316-397), ktére-
go nauki miaty stanowié¢ podstawe rytu z 1770 ., owego Ecossais Rec-
tifié de Saint-Martin'®. Aspiracja zawlaszczania historycznie odleg-
tych przesztosci i mitologicznych Zrodet tozsamosci wlasnej wlasciwa
jest chronicznie formom swoistych krytyk kultury, jesli wystepuja
one w postaci ruchéw i ugrupowan spotecznych o uniwersalnych

12 J.-F. Var, Willermoz, Jean Baptiste, [hasto w:] Dictionary of Gnosis & Western
Esotericism, red. W.J. Hanegraaff, A. Faivre, R. van den Broek, J.-P. Brach, Le-
iden-Boston 2006, s. 1171. Zob. Ch. MacEvitt, The Crusaders and the Christian
World of the East: Rough Tolerance, Philadelphia 2008.

13 7. Potocki, Rekopis znaleziony w Saragossie, oprac. F. Rosset, D. Triaire, przet.
A. Wasilewska, Krakow 2015.

14 M. de Cervantes Saavedra, Przemyslny szlachcic Don Kichote z Manczy, przel.
A.L. Czerny, Z. Czerny, postowie ]. Gondowicz, Warszawa 2004.

15 J.-F. Var, Martinism: First Period, [hasto w:] Dictionary of Gnosis & Western Eso-
tericism..., s. 770-779.

16 A.E. Waite, Martinism, [w:] tegoz, A New Encyclopaedia of Freemansonry, wstep
E. McLaughlin, Wellingborough 1994, s. 220-228.
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celach. Ich liczne przejawy rejestruja historycy literatury. Odnajduja

je zwlaszcza w dziejach rozmaitych przemian o charakterze funda-
mentalnym w polityce, kulturze, w strukturach spotecznych. Jak
dowodzi Sharon Achinstein na przykladzie siedemnastowiecznej

Anglii, modele kontrowersji fundamentalnych w polityce i kulturze

realizujg si¢ w literaturze i religii wyraZniej moze niz w traktatach

naukowych i praktykach ustrojowych!. Ezoteria jest polem i ruchem

tych modeli. Okolicznos¢, iz w swych poczatkowych wersjach wy-
stepuja one w formach swoistej kultury konspiracji, nie jest czyms
zaskakujacym. Przeciwnie, kazda platonizujaca praktyka, a ezoterym
jest w swej tendencji gtéwnej jej uzyciem, pielegnuje konspiracyjne

drogi dochodzenia do swych prawd. Jego struktura podstawowa

oparta na wartosciujacych odréznicowaniach tego, co oddzielone/
nierzeczywiste/bezwartosciowe, od tego, co okultystyczne/rzeczy-
wiste/witalne, konstytuuje jego rzeczywistos¢, platoriskie ta ovta
(z Fedona), byt rzeczywisty.

Ze ruchy tego rodzaju potrzebuja mitologii i legendy, dowodzi
jedna z wielu drég ksztaltowania sie ich tozsamosci, mitologizacja
genealogii, gdy same zaliczaja sie - jak chce Wouter J. Hanegraaff -
do nurtu prisca theologia lub philosophia perennis'®. Jesli tedy Fréres
d’Oriént miat sta¢ za ezoteryzmem historycznie zidentyfikowanym
w ruchach nowoczesnych, jak u Willermoza, nie dziwi nazwa cza-
sopisma ,, Initiation”, bo wprost uzasadnia sie jako gtos ,Superieur
Inconnus”, czyli ,,S.1” - tak jak wystepuje to pojecie i ta abrewiacja
w pismach Saint-Martina piszacego pod pseudonimem Nieznany
Filozof (Inconnus Pholosophe), swoistej aspiracji intelektualnej euro-
pejskiej arystokracji, w tym owej ,,jedenastki” Papusa, ktorej postaci
naleza do gléwnych nurtéw francuskiej masonerii. To bohaterowie
iautorzy jej modernistycznych doktryn, tajemnic, praktyk inicjacyj-
nych, inicjatyw organizacyjnych: Stanislas de Guaita, Lucien Cha-
muel, Paul Sédir, Paul Adam, Lejay, George Montiere, Charles Barlet,

17°S. Achinstein, Literature and Dissent in Milton’s England, Cambridge 2003.
18 W.J. Hanegraaff, Esotericism and the Academy. Rejected Knowledge in Western
Culture, Cambridge-New York 2012, s. 6.
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Claude Burget, Augustin Chaboseau, Maurice Barres, Joséphin Péla-
dan. Dymisja z cztonkostwa dwdch ostatnich spowodowata zastg-
pienie ich przez Marca Havena i Victora-Emile’a Micheleta, tego

drugiego wartego pozakronikarskiej uwagi z racji sprawstwa Compa-
gnons de la hiérophanie, dzietka, z ktérego dowiadujemy sie nie tylko

o szczegotach biograficznych pozostatych cztonkéw Najwyzszej

Rady Reguty Marynistow, ale takze o detalach ich dorobku z czasu

najwazniejszych wydarzen ruchu martynistycznego i jego znacze-
nia dla iluministycznej praktyki wolnomularstwa europejskiego®.
,L'Initiation” jest na poczatku pismem przyjaciét tworzacych - bo

my$l o instytucjonalizacji organizacyjnej nadawata im rozmachu -
Niezalezng Grupe Studiéw Ezoterycznych. Skupiata ona tedy uwa-
ge zrazu na badaniu rozmaitych ruchéw okultystycznych korica

XIX wieku, tak jak planowat je Papus, i poczatku XX wieku, tak jak
je Papus i Groupe Indépendant d’Etudes Esotériques realizowali do

$mierci swego dowddcy w 1916 r. Czym wszakze jest 6w ezoteryzm

w wieku i okresie, w ktérym inicjatywy tego gatunku nalezaty juz do

wyodrebnionych zainteresowar doktrynalnych i praktycznych, jesli

stanowi pojecie rézne od swych uporzadkowanych systematyzacji,
czyli ezoterycyzmu?

Klasyfikacja znaczen.
Ponadempirycznosé¢ zjawiska

Wiadomo wszakze, ze sam termin ,ezoteryzm” jako uporzadko-
wany przedmiot badania i systematyzacji znaczen pojawia sie -
jak wykazata Monika Neugebauer-Wolk? - u Johana Philippa
Gablera w 1792 r. w edycji studium Johanna Gottfrieda Eichhorna

19 V.-E. Michelet, Compagnons de la Hierophanie. Souvenirs du mouvement hermétiste
d la fin XIXe siecle, Paris 1937.

20 M. Neugebauer-Wolk, Der Esoteriker und die Esoterik: Wie das Esoterische im
18. Jahrhundert zum Begriff wird und seinen Weg in die Moderne findet, , Aries. The
Journal of Western Esotericism” 2010, t. 10, nr 2, s. 217-231.
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pt. Urgeschichte. Pod pojeciem Esoterik kryja sie tam pytania i pro-
blemy w dyskusji nad pitagorejskimi podstawami masonerii. Sto-
wem, Esoterik to badanie Zrédlowych podstaw jakiej$ sprawy, na-
zwy, ruchu, bytu, ktére sens czerpie z Grecji klasycznej*, zgodnie
z greckim esoteric (¢omtepkog, ,,to, co sprawia podstawe jakiego$
pojawienia sie w bycie”), pokrewne, czasem identyczne z acro-
amatic (Gkpoapa, , przekazywany ustnie wybranym uczniom”).
Od Arystotelesa, Lukiana z Samosat, pézniej z antyku chrzesci-
janskiego, Klemensa Aleksandryjskiego, Hipolita Rzymskiego,
Jamblicha pojecie to przeciwstawia sie temu, co jest egzoteryczne,
greckie e€wtepikog, ,nadane z zewnatrz”. Ezoteryczne to tyle, co
wybrane w Swietle wlasnej podstawy bycia, nie za$ ugruntowane
z zewnatrz (egzoteryczne). Dyskusje z podstawa i rozwinieciem
tego pojecia w Europie korica XVIII wieku ozywiane romantyzmem
w kazdym z jego wszechstronnych inspiracji obecne sa takze we
Francji, czego dokumentem jest studium Jacques’a Mattera z 1828 r.
pt. Histoire critique du Gnosticisme*. W krétkim czasie termin ten
rozgaszcza si¢ w angielskim i innych jezykach, ktérych pole se-
mantyczne okreéla swym rodowodem, ale juz ekspandujacym
poprzez liczne filiacje zainteresowarn, hipotez, uogdélnien. Pytajac
o etymologie stowa, w ktérym owo eso odnosi si¢ do kategorii
wnetrza, zaé rdzenne ter do demonstrowanej opozycji i krytyki,
z jaka ma przeciwstawiaé sie wszystkiemu, co owemu wnetrzu
stoi na drodze, z trudem daje sie wystowié jego sens pierwotny
jako jemu tylko wilasciwy, by tak rzec, jego prawda immanentna
bezsprzecznie jemu sie sprawiedliwie nalezaca. Tego dowies¢ sie
juz nie da w ttoku rozmaitych jego zastosowan, zindywidualizowa-
nych projekcji, ideologicznych zalozen. Mozliwa jest - jak postuluje
Antoine Faivre - inwentaryzacja jego znaczen efektywnie zajmu-
jacych uwage licznych badan, to znaczy mozliwa jest diagnoza

21 Zob. Esoteric, [hasto w:] Dictionary of Gnosis & Western Esotericism..., s. 336-337.

22 7ob.].-P. Laurant, L’Esotérisme chrétien en France au XIXe siécle, Lausanne-Paris
1992. Zob. takze A. Faivre, Access to Western Esotericism, Albany 1994; tenze,
Western Esotericism. A Concise History, Albany 2010.
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sensu pojecia ,.ezoteryzm”?. Ezoteryzm to wyr6zniona praktyka

kultury. Jej ujecie w wyeksponowanej doktrynie, analizie, inter-
pretacji, dyskursie ustanawia nowy przedmiot i metode badania
kultury. Mozliwe jest podjecie zaawansowanego badania, ktérego
kierunek wyznacza metodologiczno-teoretyczny pomyst Juliana
Strubego®. Idzie o analize ezoteryzmu nie tylko jako zjawiska
w kulturze zachodniej, ale takze o takie badanie, wewnatrz ktérego
uwzglednia sie jego osobliwosci przedmiotowe i metodologiczne,
jako pewien warunek tej kultury.

Na poczatek znaczenie pierwsze: ezoteryzm, czyli pojecie roz-
proszone w popularnych dyskursach wietrzonych jakas tajemnica.
Obejmuje najrézniejsze gatunki wiedzy i tradycji; tradycje ma-
drosci orientalnej, joge, tajemna wiedze Egiptu, ufologie, astrolo-
gie, wszystkie odmiany ¢wiczen i instrukcji wrézbiarskich, para-
psychologie, liczne odmiany Kabaty, alchemie, magie, masonerie,
tarot, New Age, Nowe Ruchy Religijne, channeling, takze praktyki
okultystyczne, jawne i niejawne dyskursywnie metafizyki. W r6z-
norodnosci jego uzycia mieszcza sie swobodne skojarzenia i obrazy,
tematy i formy, motywy ontologicznej androginii, Kamienia Filo-
zoficznego, Zagubionego Stowa, Duszy Swiata, sakralnej geografii,
podrecznikowej magii itd., itp. Definicja tego znaczenia zaklada
tedy dowolny dyskurs jakiej$ tajemnicy. Jej struktura i granice sg
z istoty niedostepne rozumieniu bez uznania jakiego$ iluministycz-
nego poznania. Tajemnica odstania sie moca szczegdélna wedle swej
wilasnej inicjatywy, jest dana w akcie swych ujawnier.

Znaczenie drugie odnosi sie do nauki o faktach lub procesach
tajemnych, ukrytych intencjonalnie, celowo, rozmyslnie. Wigze sie
tedy z wiedza utajniong dostepna wszelako dla wtajemniczonych,
wybranych, wiedzg akromatyczna, niedostepna dla profanéw. To,

23 A. Faivre, Esotericism, [w:] tegoz, Western Esotericism..., s. 1-5. Zob. takze
W.]J. Hanegraaff, Western Esotericism. A Guide for the Perplexed, London 2013,
s. 1-17. Hanegraaff rozwija ustalenie Moniki Neugebauer-Wolk.

24 J.Strube, Transgressing Boundaries. Social Reform, Theology, and the Demarcations
between Science and Religion, ,, Aries. Journal for the Study of Western Esoteri-
cism” 2016, t. 16, nr 1, s. 1-11.
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co ezoteryczne jest w takich zastosowaniach identyczne z tym, co
wtajemniczone z wybranstwa. Wynajete dla opisu rozmaitych
doktryn, zwlaszcza przez historykéw religii, znaczenie to ogarnia
kazde z poczatkowych ruchéw religijnych, np. ruchy pierwszych
chrzescijan, ktére swa prawomocnos¢ ugruntowuja w doswiad-
czeniu tajemnej historii przeznaczonej wybranym jej swiadkom,
uczniom lub zwolennikom. W potocznych komunikatach znacze-
nie to postuguje sie kategoria tajemnicy jako sekretu zazdroénie
i dtugowiecznie, przede wszystkim efektywnie strzezonego przez
magisterium jakiej$ zorganizowanej wspdlnoty, kosciota w szcze-
golnosci. W repertuarze owych sekretow zaréwno jest utajnione
zycie Chrystusa, o ktérym z definicji nic wiedzie¢ nie mozna, jak
i sa owe domysly o jego relacjach rodzinnych, z uczniami i nie-
wiastami, szczeg6lnie z Marig Magdaleng, ktére byly inspiracja
popularnym w kulturze masowej tematom i opowiesciom, czy to
bardziej wyrafinowanym, jak w przypadku Imienia Rézy, Wahadta
Foucaulta, Cmentarza w Pradze Umberta Eco, czy pisanych w kon-
wengji teorii konspiracji powiesciom Dana Browna, w ktérych idea
podejrzenia spelnia sie w odkrywaniu tajemnicy demaskowanych
Sledztwem pasjonata profesjonalisty wiedzy, symboli i praktyk
tajemnych, czy tez w esejach historiograficznych Klausa-Riidigera
Maia, z jego bestsellerowymi tytutami: Tajemne religie, Tajemne
zwiqzki, Watykan. Pod tym wzgledem jednak nie konkuruja ani
talentem, ani dramaturgia, ani suspensem z Notre-Dame de Paris
(polskie wydanie Katedra Marii Panny w Paryzu, pierwsze angielskie
z 1833 r. pod tytutem The Hunchback of Notre Dame) Victora Hugo.
Gdyby je wszystkie mierzy¢ powiesciga Tomasza Manna Jozef i jego
bracia, wolno je potraktowac na poziomie ich wlasnych zaintereso-
wan motywami ezoteryzmu; sa mianowicie replikami pospolicie
znanych motywo6w z pewng umiejetnoscig ich rozumienia dosto-
sowanego do formy artystycznej dziela. Prézno w nich, poza To-
maszem Mannem, szukac fascynacji badawczej, mozliwosci odkry¢
zjawiska z poziomu estetycznej ekspresji. Ich jawna kontaminacja
z misja kultury masowej pozera jakiekolwiek intencje analityczne.
Formy za$ artystyczne s iluministycznie btahe, jaki$§ kryminat,
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jakis thriller, jaki$ esej historyczny. Sa reprezentacja, o réznym
wygladzie estetycznym, ciekawosci stuzalczej wzgledem marke-
tingowych sukceséw i trafnym odczytaniem mozliwosci kryjacych
sie za tematami ezoterycznymi w zapotrzebowaniach masowych.
Definicja tego drugiego znaczenia pojecia , ezoteryzm” korzysta
z eksploatacji kategorii spisku, ktérego efektywnos¢ jest korelatem
tajemnicy. Tajemnica $ciggajaca na siebie podejrzenia to ulubione
zainteresowania policji. Ezoteryzm jako suma spisku i tajemnicy
to zajecie mentalnosci z kultury masowej, ktéra bezpiecznie sie
czuje w podziwie dla detektywistycznych wyczynéw jej bohateréw.
Faktycznie, policja w czesci swych zajeé¢ zyje z produkcji tajemni-
cy - w przeciwnym razie tracq na atrakcji widowiska i opowiesci
zjej postaciami, bez mnozenia ktérych nie ma wyobrazni masowej.
Znaczenie trzecie pojecia ,ezoteryzm” ma sygnature okulty-
stycznag. Jest w istocie kultem natury gloszacym niewidoczne po-
wigzania miedzy kosmicznymi i przyrodzonymi w jej tworzywie
bytami, gwiazdami, metalami, roslinami. Owe powiazania wyzna-
czaja poniekad sekrety historii czlowieka jako takiego. Jej znacze-
nia sg niedostepne zwyczajnej, pospolitej obserwaciji historycznej.
Domagaja sie filozofii okultystycznej, szczegdlnej zdolnosci, ktorej
formy praktykowano od renesansu jako kunszt rozkodowywania,
odcyfrowywania sekretoéw kosmicznych powiazar aktywnych
w naturze czlowieka. Tak jest pojmowany ezoteryczny Bég, Bog
ukrycia. Definicja tego znaczenia jest ugruntowana pojeciem ko-
smicznego fadu ukrytego w regularnosciach przyrody.
Znaczenie czwarte opisywanego tu pojecia to gnoza. Jest ona
modusem wiedzy, stylem i pozadyskursywnym sposobem jej osia-
gania, pozadogmatyczng artykulacja Zrédlowo samodzielng w dia-
lektyce doswiadczenia, jego mityzacji i symbolizacji. Znaczenie to
jest historycznie zmienne, determinowane wariacjg jego uzycia
w poszczegodlnych nurtach, szkotach, doktrynach czy praktykach
filozoficznych i artystycznych. Najczesciej kojarzone jest z ¢wicze-
niem inicjacyjnym badz inicjacja jako warunkiem wstepnym do-
stepu do niej. Bywa jednak tak, Ze jej praktycy zwalniaja sie z tego
rygoru, zwlaszcza w sytuacjach zdefiniowanych przez pojecie



216 | Andrzej Wéjtowicz

religijnej mniejszosci lub jakiej$ innej mniejszosci o wyraznych
aspiracjach wiedzy jako twoérczosci, jako uprzywilejowania i réw-
noczeénie legitymizacji wiedzy, czyli gnozy wtasnej tradycji. Tak
postepuja rozmaite osoby czy grupy $wiadome swego wybrania,
ludzie transgresji, transéw i wizji, ktérym swe studia poswieca
m.in. Ann Taves®. Wszechstronnie genus proximum definicji tego
znaczenia odwoluje sie do przywileju poznania, selektywnosci,
wyjatkowosci otwarcia na odkrywanie skrytosci wiedzy. Jej diffe-
rentia specifica ukazuje systematyke wiedzy w tradycji jej rezerwacji
i wybrania tych, co maja uprawnienia jej uzycia.

Znaczenie piate ezoteryzmu, czyli problem tradycji pierwotne;j.
Jej istnienie jest zalozone w rozmaitych stanowiskach, gtoszacych,
iz dane praktyki religijne, filozoficzne, madroséciowe czy aspirujace
do wiedzy o wyréznionej wartosci antropologicznej sa jedynie
mniej czy bardziej autentycznym jej fragmentem, partykularyzacja
historyczna, spoleczna, kulturowq. Ezoteryzm w tym wydaniu jest
strategia poznawcza lub metoda badan zezwalajaca na osiagnie-
cie wiedzy o tym, co pierwotne, jest praktyka rewitalizacji pier-
wotnosci wiedzy podstawowej, wiecznej i uniwersalnej w swych
sktadnikach i przeznaczeniach gtéwnych. To znaczenie wilasnie
zawarte jest w pojeciu perenializmu, philosophia perennis, zwycza-
jowo kojarzonym z filozofig Leibniza i wcze$niejszymi tradycjami
renesansu, przekraczajacego wszakze historyczne i kulturowe
dystynkcje, jesli warto chocby przyjrzeé sie twoérczosci Renégo
Guénona (1886-1951). Definicja tego znaczenia zaklada czystoscé
i perfekcje wiedzy utajonej w zepsutych najczesciej formach kultury
czy religii, w filozofiach i praktykach upadtych réznicujacego sie
Swiata. Idzie o to, by owej kondycji philosophia perennis pozwoli¢
wyréznié sie w doswiadczeniu czlowieka, pozwoli¢ jej mowic
z poziomu czlowieka-mikrokosmosu, owego epitome stworzenia

25 A. Taves, Fits, Trances, and Visions: Experiencing Religion and Explaining Expe-
rience from Wesley to James, New York 1999. Zob. takze taz, Where (Fragmented)
Selves Meet Cultures. Theorising Spirit Possession, ,Culture and Religion” 2006,
t.7,nr2,s.123-138.
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wedle Jakuba Boehmego, co jest koncentracja kompletna wielo-
rakosci $wiata. Wolno jej przypisywac pochodzenie i inspiracje
empedoklejskie, eksploatowane w renesansowej filozofii przyrody,
panteizmie wszelakich odmian czy mistyce réwnie rozlegltych
gatunkéw. Chodzi w niej o , pokrewieristwo przyrodzone czto-
wieka ze wszystkimi formami bytu, azeby usprawiedliwi¢ na tej
podstawie uniwersalnos¢ jego perspektywy poznawczej, a zara-
zem sformutowac wizje istoty ludzkiej bezgranicznie wielorakiej,
o nieskoniczonych potencjach, niejako metafizyczny analogon
I'uomo universale” .

Konkluzje. Met i zamet w transgres;ji
znaczen

Te piec¢ znaczen,, obok wzajemnego pokrewieristwa, r6zni dosta-
tecznie wiele. Jest kazdorazowo sprawa decyzji metodologicznej
i wyboru teoretycznego, ktére z nich preferowaé w konkrecie za-
stosowan. Kwestia ta jest chroniczna dla wielu poje¢ o podobnym
statusie: religii, $wietosci, magii, duchowosci czy mistycyzmu. Bra-
ne w pierwszym z wyréznionych znaczeni pojecie ezoteryzmu
moze by¢ stosowane do dowolnych konstrukgji, byleby zawieraty
one przynajmniej jedng z owych jakosci ogélnych stanowiacych
ezoteryzm lub spelniajacych jedna z jego definicji. Przyklad egip-
skiej wiedzy tajemnej, w skrocie tajemnego Egiptu, jest pod tym
wzgledem pouczajacy. Domniemane badz rzeczywiste formy ini-
cjacji w wiedze subtelng nie sg czyms odmiennym gatunkowo
i tresciowo od form aktywnych w wielu innych religiach dysponu-
jacych kategoriami sakralnych tajemnic. Jeéli pomina¢ wyobrazone
imitacje tej tajemnej wiedzy, owe imaginaire, co jest nie tyle jakims
przeswiadczeniem, wiara, przypuszczeniem, obrazem, ile repre-
zentacja w jakiejs dyskursywnej formie, mowie, dziele literackim

26 1,. Kotakowski, Swiadomosé religijna i wigZ koscielna, Warszawa 1965, s. 282.
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czy dziele sztuki, tendencjg mysli, niemieckim Weltbild, angielskim

the imaginary albo the imaginary World, maja one tyle samo uzasad-
nienia co swoiécie demonstrowana egiptomania w réznych nurtach

zachodniego ezoteryzmu. Jest ona jego tematycznym repertuarem,
wewnatrz ktérego swobodnie gromadza sie zjawiska rézne w jed-
nym worku problemowym.

Znaczenie drugie pojecia ezoteryzmu jest obustronnie nieod-
powiednie, juz to jako zbyt obszerne, juz to jako zbyt watle. Za
obszerne, gdyz idea intencjonalnie ukrytych stanéw rzeczy jest
uniwersalna. Nie ma tedy narzedzi jego specyfikacji kulturowej,
spotecznej czy filozoficznej. Pole jego rozszerza sie swobodnie.
Za watle, gdyz, falszywie poniekad, definicja operacyjna ogra-
nicza to znaczenie do proceséw od pietnastego stulecia do stule-
cia siedemnastego, alchemii, neoaleksandryjskiego hermetyzmu,
teozofii, r6zokrzyzowcéw. W istocie przewazajaca czes¢ alche-
mii, np. materialna i duchowa, nie reprezentuje $wiata tajemnego,
przeciwnie, oglasza sie technika dostepna pospolicie, publikujac
swe wyniki wszem wobec. Renesansowy hermetyzm za$ to jedna
z demonstracji 6wczesnego humanizmu otwartej dla kazdej jako
tako wyksztatconej osoby. Nie podpada pod te definicje teozofia,
bo jej utwory kraza po réznych srodowiskach, chrzescijariskich
i pozachrzescijariskich. Rézokrzyzowcy takzZe nie thumacza sie tym
znaczeniem ani jego definicjg. Glosza swobodna praktyke dostepna
dla rozmaitych programéw, najczeéciej o polityczno-religijnym
charakterze.

Znaczenie trzecie - czyli rzeczywisty $wiat jako jakos¢ ukryta
z natury - nie wyréznia sie jaka$ zdecydowana lokalizacja kultu-
rowa. Jego pole semantyczne eksplorowane jest we wszystkich
kulturach ze specyficzna dlan konotacja, bywa, ze z bardziej lub
mniej udang preferencjg swych definicji wyjsciowych.

Nie inaczej jest ze znaczeniem czwartym - czyli ezoteryzm
jako gnoza. Dzieli ze znaczeniem, jednocze$nie nadmiernie i wa-
tle okreslonym, pola semantyczne i skojarzenia co do tresci roz-
miarowo otwarte. Bez watpienia préby badania ezoteryzmu jako
gnozy sa dosc¢ obfite w wyniki. Ich utozsamienia wszelako musza
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wliczaé stabo uzasadnione koszty tej operacji, gdy rozszerzaja swe
procedury na ekwiwalentne kategorie kultur pozaeuropejskich,
Indii i Dalekiego Wschodu. Nietrudno obserwowa¢ tamarice se-
mantyczne i logiczne takich préb w asymilacji wzajemnej réznych
znaczeniowych obcigzert odmiennych co do systemu kulturowe-
go poje¢ wyjsciowych. Szkola ich odréznien,, wszechstronnosci
dystynkcji sa prace Woutera J. Hanegraaffa, Antoine’a Faivre’a,
Roelofa van den Broeka czy Jeana-Pierre’a Bracha. Wydana pod
ich kierunkiem, opieka i redakcja Dictionary of Gnosis & Western
Esotericism* zaklada rozumienie r6znic i tendencji historycznych,
polaczer w catosciach kultury. Trzeba jednak zapytaé, co owe kon-
taminacje usprawiedliwia. Pytanie to wiaze sie z metodologiczna
i teoretyczna dyscyplina socjologii ezoteryzmu. Wkraczaja takze na
terytoria kulturowej psychologii, dyscypliny co prawda wzglednie
mlodej, ale juz dobitnie odkrywajacej doswiadczenia duchowosci
ezoterycznej w kulturach hinduizmu, form gnozy ujetej w termi-
nach osobistego doswiadczenia zdolnego do ekspresji narratywne;j.

Znaczenie pigte pojecia ezoteryzmu pozwala na rozumienie
swej definicji w dwu zastosowaniach, ezoteryzmu i w praktykach
jego uporzadkowania w kulturze; tego drugiego jako doktryny, po-
szczegoblnej teorii spolecznej swego znaczenia, swej normatywnej
doniostosci, aksjologicznej odrebnosci, wyréznionej w kulturze
wiedzy i réwnoczesnie jej interpretacji w terminach swoistego
dyskursu. Te racje upowazniaja - tak czyni Antoine Faivre - do wy-
réznienia ezoteryzmu w postaci osobnego nurtu badan. Ezoteryzm
jako przedmiot i wspétmierna mu metoda badan jest wzglednie
nowa dziedzina zainteresowan®. Przystuguje jej, na gruncie so-

27 Dictionary of Gnosis & Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff, Leiden-Boston
2006.

28 W jezyku angielskim termin esotericism oddaje znaczenie takiego ujecia. To
pojecie strukturalnie oznaczonego nurtu w kulturze, podczas gdy esoterism
lub esoteric to okreslona jego forma i przypisane mu znaczenie. W stownikach
i encyklopediach najczeéciej s3 utozsamiane. Termin esotericism wystepuje
w licznych pracach redagowanych w tym jezyku, w tym Faivre’a i Hanegraaffa.
Zob. Bibliografie. W jezyku polskim nie ma odpowiednika tego pojecia. Termin
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cjologii i historii kultury, osobne miejsce. Wymaga tedy osobnego
omowienia.
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Marcin Zarzecki

Postmodernistyczne
rozterki popkultury
w metaforyce New Age

Zacznijmy od koniecznych usprawiedliwien: perspektywa kompara-
tystyki idei, Swiatopogladéw, doktryn, ideologii obliguje do uznania

za aksjomat konstrukcjonizmu zawartego w wywodzacej sie z neo-
kantyzmu koncepcji Maxa Webera, ktéry prowadzi do rygorystycz-
nego wniosku o braku bezposredniego dostepu do rzeczywistosci

poznawanej - a tzw. fakt spoteczny ujawnia sie przez aprioryczne

przyjecie okreslonych zatozen ideowych. Po usprawiedliwieniu

natury metodologicznej czas na asekuracje poznawcza: podczas do-
konywania opisu i analizy kategorii wielozmiennych oraz latentnych,
konieczne wydaje si¢ zawezenie wielu watkéw do wybranych, po-
siadajacych przy tym wartos¢ referencyjna. Zaktadamy przy tym, iz

metaforyka jest , sposobem nazywania rzeczy i zjawisk, oczywistym

i naturalnym ze wzgledu na relacje podobieristwa pomiedzy kojarzo-
nymi obiektami w r6znych obszarach komunikagji, ktére wymagaja

skutecznego, dobitnego formutowania wypowiedzi”!. Uzywajac

Kklasyfikacji Jiirgena Habermasa, podziatu rzeczywistosci spolecznej

na $wiat zycia i system organizacji panistwa zaposredniczone sfera
publiczna, postrzegamy 6w trzeci obszar wiasnie jako , nasycony”
symbolami i z perspektywy poszukiwania postmodernistycznych
znaczen najbardziej podlegajacy metaforyzacji.

1 J. Fras, Komunikacja polityczna. Wybrane zagadnienia gatunkéw i jezyka wypowiedzi,
Wroctaw 2005, s. 153 i nast.
2 Tamze, s. 157.
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Opozycja sacrum - profanum jest uniwersalnym sktadnikiem
zjawisk religijnych, bedgcym rezultatem dwoistoéci ludzkiej na-
tury. Cztowiek w antropologii Emile’a Durkheima to homo du-
plex - istota rozdarta pomiedzy rozumem i instynktami oraz dusza
i cialem. W metaforach religijnych New Age zauwazy¢ mozna
istnienie formalnych i nieformalnych zakazéw wyznaczajacych
linie demarkacyjna pomiedzy wymiarem sakralnym a wymiarem
Swieckim, ale granica nie posiada juz tej oczywistej klarownosci,
charakteryzujacej konwencjonalne systemy religijne. Sacrum i pro-
fanum przenikaja si¢ nawzajem, a w pojeciu popkultury ulegaja
symbiotycznemu utozsamieniu. Instytucje popkultury tworza
wiec swoistg przestrzen pogranicza, w ktérej funkcjonowanie tra-
dycyjnej dychotomii ulega naruszeniu. W metaforyce New Age
odnajdujemy uniwersalng opozycje sacrum - profanum, ale w po-
staci przeobrazonej, gdzie antropocentryzm przyjmuje funkcje
nadprzyrodzonosci, lecz nadprzyrodzonosci pozbawionej swoich
konstytutywnych atrybutéw, zaposredniczonej przez popkulture
iwymagajacej dodatkowego uprawomocnienia. Zasadne jest zatem
pytanie o w pelni uprawomocniong interpretacje zjawisk z obszaru
New Age w kategoriach religii.

W dychotomicznej typologii definicji pojecia ,religia” wyod-
rebnia sie okreélenia substancjalne i funkcjonalne, identyfikowane
zazwyczaj z okreéleniami ekskluzywnymi i inkluzywnymi. Zwo-
lennicy definicji substancjalnych (np. Melford E. Spiro czy Wta-
dystaw Piwowarski) wlaczaja w zakres definiensu kategorie nad-
przyrodzonosci, natomiast reprezentanci okreéleni funkcjonalnych
(np. Durkheim, John Milton Yinger, Robert N. Bellah czy Clifford
Geertz) koncentruja si¢ na funkcjach, jakie zjawiska religijne pelnia
w zyciu jednostki, w grupie spolecznej i w wigkszych zbiorowo-
$ciach®. Ruch New Age propaguje idee panteistyczne, a wlasciwie
monistyczne, i glosi wersje skrajnego antropocentryzmu, ktéra Rett
Ludwikowski z Catholic University of America, w tytule swojej

3 Zob. M. Zarzecki, Definicje religii w ujeciu socjologicznym, ,Collectanea Theolo-
gica. Kwartalnik Teologéw Polskich” 2003, nr 73, z. 3, s. 171-181.
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pracy, okresla mianem idei ,Ja-Bog” (I-God)*. Deifikacja cztowieka,
traktowana w spos6b psychologiczny jako ,polaczenie z wigksza
Jaznia - niewidocznym kontynentem, na ktérym wszyscy bu-
dujemy dom™ lub jako przejscie indywidualnego ,ja” do Jazni
kolektywnej i Jazni kosmicznej, ma urzeczywistniac sie przez
zastosowanie technik przeksztatcajacych swiadomos¢. Struktura
,duchowosci” ruchu Nowej Ery bazuje zatem na psychologicz-
nej procedurze, ktéra uzyskuje status metody soteriologicznej,
przy jednoczesnym wyrugowaniu kategorii nadprzyrodzono-
Sci. Implikuje to konstatacje, iz zgodnie z definicjg substancjalna
New Age nie moze by¢ uznany za religie sensu stricto. Z kolei przy
akceptacji okreélerr funkcjonalnych ruch Nowej Ery, na réwni
z humanizmem, psychoanalizg, Luckmannowska ,religia nie-
widzialng”, ,religia cywilng” Bellaha, marksizmem i nazizmem
powinien by¢ zaliczany do zjawisk religijnych lub przynajmniej
do surogatéw religii. Poniewaz jedynie definicje substancjalne
petnia funkcje delimitacyjna i oddzielaja religie od zjawisk innego
typu, przyjmuje perspektywe ekskluzywistyczna i tak jak socjolog
Krzysztof Olechnicki uznaje, iz New Age jest kultura alternatyw-
na i wspoélczesnym ruchem spotecznym, dazacym do ,idealnej
formy spoteczenstwa i kultury, opartej na zasadach powszechnej
wspolpracy, pokoju i osobistego rozwoju, ktéra zostanie osiggnieta
na drodze ewolucyjnej fuzji jednostkowych transformacji ducho-
wych”. Owa definicja akcentuje elementy spoteczno-kulturowe,
a rownoczesnie sugeruje obecno$¢ w ruchu Nowej Ery watkow
psychologiczno-duchowych, ktére z pewna dowolnoscia mozna
okresli¢ jako quasi-religijne’.

4 R. Ludwikowski, Ja-Bég, czyli zycie po Zyciu Nowej Ery, Krakow 1992.

5 M. Ferguson, Na rozdrozu: przemiana ludzi, przel. P. Macura, [w:] New Age,
red. P. Macura, Krakow 1993, s. 34.

6 K. Olechnicki, New Age, Kosciét wobec wyzwania Wodnika, Warszawa 1998, s. 51
inast.

7 Zob.M. Zarzecki, New Age i postmodernizm, czyli o losie sacrum w ponowoczesnym
Swiecie, [w:] New Age - zagadnienia i implikacje, red. A. Warka, Szczecin 2005,
s.78-93.
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Francuski socjolog Jean Séguy zwr6cit uwage na idealnotypicz-
ng definicje religii, ktéra ujawnia si¢ w pracach Maxa Webera po-
mimo jego wstepnego, metodologicznego zalozenia o definiowaniu
zjawisk religijnych na konicu analiz. Zdaniem Séguya w dzietach
Webera ,religia jest forma zbiorowego dziatania, spotecznie uzna-
wang za «inng», a jako taka jest noénikiem sensu; odsyta do «mocy
nadprzyrodzonych», przedmiotéw indywidualnego doswiadcze-
nia i zbiorowego kultu; reguluje ona stosunki ludzi z tymi moca-
mi”®. Wszystkie te kryteria spetniaja religie historyczne, ale Weber
postugiwat si¢ kategoriami religijnymi takze do opisu zjawisk
nalezgcych tradycyjnie do sfery profanum, zwtaszcza do polityki
i nauki. Séguy twierdzi zatem, iz autor dzieta Etyka protestancka
a duch kapitalizmu uzywat pojec religijnych w kontekscie §wieckim
w sposob metaforyczny. New Age nie jest religia w sensie Webe-
rowskiej definicji idealnotypicznej, ale funkcjonuje w kategorii
religii analogicznych. Fakt odczytywania rzeczywistosci $wiec-
kiej za pomoca pojeé religijnych jest konsekwencja zachodzacego
w nowoczesnych spoteczeristwach procesu metaforyzacji. Przyjecie
rozréznienia zaproponowanego przez Séguya umozliwia wpro-
wadzenie elementu dynamicznosci do okreslerr socjologicznych,
podkresla istnienie réznicy pomiedzy zjawiskami religijnymi
a zjawiskami quasi-religijnymi (religiami analogicznymi) oraz
pozwala na ,,uchwycenie” kierunku przemian religii historycznych
i innowacyjnych form religijnosci, w ktorych sfera sacrum czesto
jedynie legitymizuje sfere profanum?’.

W relacji postmodernizmu i New Age intrygujace sa zbieznosci
historycznye, a wlasciwie etiologiczne - w 1979 r. Jean-Francois
Lyotard, profesor uniwersytetu w Paryzu (Paris VIII), opublikowat
prace La condition postmoderne. Rapport sur le savoir, uznang przez
francuskich intelektualistow za manifest ,nowej filozofii” - post-
modernizmu. W nastepnym roku ukazala sie ksigzka The Aquarian

8 D. Hervieu-Léger, Religia jako pamigé, przet. M. Bielawska, Krakow 1999, s. 98
inast.
9 Tamze, s. 100-103.
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Conspiracy. Personal and Social Transformation in Our Time, autorstwa
Marilyn Ferguson. Amerykarnska socjolog wprowadzita do prze-
strzeni publicznej pojecie SPIN - Segmented Polycentric Integrated
Network, struktury sieciowej pozbawionej centrum, a reprezentu-
jacej relacyjna sie¢ spoleczng integrowang wspoélnota przekonan
i wartosci'’. Bez watpienia chronologiczna zbieznos¢ publikacji
nie jest konsekwencja intelektualnych zapozyczen, ale dowodzi
ukonstytuowania sie w Europie Zachodniej oraz w Ameryce Poét-
nocnej spoleczno-kulturowego klimatu, w ktérym radykalne idee
filozoficzne i quasi-religijne mogly sie zakorzeni¢. Wydaje sie, ze
kazdy nurt filozoficzno-§wiatopogladowy, ruch spoteczny, poli-
tyczny czy religijny nalezy rozpatrywaé w szerszym kontekscie
dynamiki struktury spotecznej oraz adaptatywnych zdolnosci
kultury. Takze ruch Nowej Ery oraz postmodernistyczna kon-
cepcja jednostki i spoleczeristwa nie powstatly ex nihilo, ale ich
geneza i profil ideologiczny zdeterminowane s przez dominujace
w kulturze zachodnioeuropejskiej uniwersum wartosci i norm oraz
senséw i znaczen, ktére skladajg sie na umystowosc¢ czlowieka
ponowoczesnego, czyli wedtug metaforycznej typologii socjologa
Zygmunta Baumana - ,turysty przez zycie”, ,wldéczegi” i ,gra-
cza”M. W literaturze socjologicznej stan badar nad ruchem New
Age i nad kategorig ponowoczesnosci przyjmuje postaé analizy
socjokulturowej i w niniejszym studium réwniez akceptujemy
taka forme rozwazan. W znacznej mierze ogranicza to zakres po-
dejmowanych zagadnieni i redukuje problematyke filozoficzna
do arbitralnie wybranych poje¢, pozwalajacych na zarysowanie
postmodernistycznych rozterek popkultury.

Postmodernizm i ponowoczesnoé¢ naleza do zbioru pojec wielo-
znacznych, tym bardziej ze ich klarowne okreslenie faczy sie z opi-
sem kultury i spoleczeristwa. Wyrazem istniejagcego chaosu metodo-
logicznego jest uzywanie analitycznych kategorii postmodernizmu

10 D. Hall, New Age w Polsce. Lokalny wymiar globalnego zjawiska, Warszawa 2007,
s. 50-51.
11 Zob. Z. Bauman, Ponowoczesno$é jako Zrddto cierpieri, Warszawa 2000.
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i ponowoczesnosci jako synoniméw dotyczacych tego samego za-
gadnienia. Restrykcyjny fad pojeciowy wprowadza tutaj filozof

Terry Eagleton, dla ktérego postmodernizm to forma, jaka przybiera

wspolczesna kultura, natomiast ponowoczesnosé to stan myslenia

charakteryzujacy obecna epoke historyczna'. To rozréznienie jest

z tego wzgledu istotne, iz ujawnia socjologiczne roszczenia przed-
stawicieli postmodernizmu, ktérzy proponuja nowa, permanentnie

innowacyjna wizje rzeczywistosci, a wlasciwie rewolucyjnie odmien-
ny sposob ,méwienia o rzeczywistosci”. Nawiazujac do semiotyki

Charlesa Sandersa Peirce’a, lingwistycznych koncepcji Ferdynanda

de Saussure’a, jezykowych analiz Ludwika Wittgensteina, hipotezy

wzglednosci jezykowej Sapira-Whorfa czy poststrukturalizmu lat 80.,
postmodernistyczni myéliciele uformowali kolejny nurt epistemolo-
gicznego sceptycyzmu, przytaczajac sie do klasycznych , filozoféw

podejrzliwosci”®. W dekonstruktywizmie francuskiego filozofa

Jacques’a Derridy kwestionuje sie tradycyjng analize spoteczeristwa,
twierdzac, iz autentyczna prestruktura zawarta jest w utajonych

i wypartych znaczeniach'. Co interesujace, owa refleksja znajduje

swoj odpowiednik w ideologii ruchu New Age, ktéry rosci sobie

prawo do posiadania gnostyckiej wiedzy wyzszego stopnia, wiedzy
odkrywajacej mechanizmy rzadzace natura i kosmosem, a ukrytej

w przeszioéci przez dazace do monopolizacji wiary chrzescijafistwo.
Nieuprawnione jest utozsamianie hermetyzmu, okultyzmu i kabali-
stycznej interpretacji tekstow z , lekturg symptomalna” Derridy, ale

wydaje sie, ze korzenie nieufnosci wobec Swiata tkwig w tej samej

egzystencjalnej rozterce, poczuciu nieokreslonej zaleznoéci i w isto-
cie majg charakter sensotwoérczy. Jezeli postmodernizm uznajemy
za ,filozofie podejrzliwosci”, to analogicznie do niego ruch Nowe;j

Ery jest swoista ,, ideologia podejrzliwosci”.

12 Zob. T. Eagleton, Iluzje postmodernizmu, przel. P. Rymarczyk, Warszawa 1998,
s. 5.

13 Zob. R. Tarnas, Dzieje umystowosci zachodniej. Idee, ktore uksztattowaly nasz swia-
topoglad, przet. M. Filipczuk, Poznari 2002, s. 469.

14 Zob. R. Geisler, Jednostka i spoteczeristwo w postmodernizmie, Czestochowa 1999,
s. 45 i nast.
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Koncepcje postmodernistyczne obejmuja zagadnienia trady-
cyjnie rozpatrywane w obrebie nauk spotecznych i czesto spotyka
je tragiczny los wielu teorii socjologicznych - przeksztalcaja sie
w ideologie. W opinii filozof Gertrude Himmelfarb postmoder-
nizm funkcjonuje jako filozoficzne uprawomocnienie feminizmu
oraz multikulturalizmu'. Metafory New Age nie formutuja jedy-
nie treéci przekazoéw na podstawie postmodernistycznych analo-
gii, ale przede wszystkim przez proces metaforyzacji wskazuja
konstruktywistyczng nature rzeczywistosci spotecznej. Np. pteé
stanowi jeden z kluczowych kryteriéw zréznicowania dostepu
do wladzy, a analiza feminatywoéw ukazuje formy semantycznej
degradacji kobiet, okreslanej takze w nurtach feministycznych
jako seksizm lingwistyczny'®. Na kanwie utrwalonych relacji ptci
i wladzy funkcjonuja feminatywa, ktére réwnoczesnie odtwarza-
ja i reprodukuja stereotypy plciowe zwigzane z ekskluzja kobiet
ze stosunku dominacji i podporzadkowania. Istnienie w jezyku
polskim meskoosobowej fleksji czasownika w liczbie mnogiej
w czasie przeszlym wyrdzniajacej mezczyzn w relacji do formy
gramatycznej niemeskoosobowej prowadzi do androcentrycz-
nosci fleksji. Androcentryczno$é podkresla takze pochodnosé
form zenskich rzeczownikéw i przymiotnikéw od form meskich.
Brak zenskich odpowiednikéw meskich stanowisk i funkcji pu-
blicznych czyni sztucznym préby feminizacji form meskich, np.
,ministra”. Feminatywa zawodowe i stuzbowe budowane sa za
pomoca przyrostkow od form meskich, co podkresla de facto ma-
skulinizacyjng presje zawartg w jezyku odtwarzajgcym stereotypy
plciowe zakorzenione w spoteczenstwie!’.

Ruch New Age mozna zaliczy¢ do formacji spoteczno-kultu-
rowych, ktére implantuja we wilasna strukture idee postmoder-
nistyczne dla legitymizacji propagowanego obrazu cztowieka

15 Zob. J. Szacki, Historia mysli socjologicznej, Warszawa 2002, s. 911.

16 Zob. C.M. Renzetti, D.J. Curran, Kobiety, mezczyini i spoteczeristwo, przet.
A. Gromkowska-Melosik, Warszawa 2005, s. 197.

17 J. Fras, dz. cyt., s. 215-217.
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i (wszech)$wiata. Poniewaz postmodernizm to pojecie niepod-
legajace jednoznacznosci, sporne co do prawomocnosci, cezury
czasowej oraz z powodu sprzecznosci zawartych w jego tresci,
doskonale nadaje sie do ideologizacji, bowiem kazdy interpre-
tator w istocie definiuje jego znaczenie'®. Tak jak neoliberalizm
przeksztalcit i zaadaptowal postmodernistyczny postulat implo-
zji hierarchicznych struktur, tak ruch Nowej Ery , przepracowat”
i przyswoil postmodernistyczny motyw wyzwolenia, plurali-
zmu i réznorodnosci. Amerykanski filozof i psycholog Richard
Tarnas, byty dyrektor programéw badawczych w Esalen Institute
w kalifornijskim Big Sur, stwierdza: ,na wielu plaszczyznach na-
leganie postmodernizmu na pluralizm prawd oraz przezwycieza-
nie przezen struktur i fundamentéw przesziosci zaczeto otwierad
szerszy zakres nieprzewidywalnych mozliwosci potraktowania
duchowych i intelektualnych probleméw, ktére od dawna nur-
towaly i niepokoity umyst nowozytny”?. Paradoksalne jest, iz
postmodernizm, krytykujacy intelektualny dorobek cywilizacji
zachodniej za konstruowanie , metanarracji”, sam przeobrazit sie
w ,wielka narracje” i stanowi teoretyczng nadbudowe radykalnych
ruchéw spolecznych w rodzaju New Age. Zdaniem Paula Heelasa
New Age, stanowiagc forme nowoczesnej duchowosci, ujawnia
swoj ewolucyjny wymiar od poczatkéw idei XVIII-wiecznego
romantyzmu przez ruchy kontestacji do wspoélczesnych koncepcji
spoteczenistwa konsumpcyjnego. Intrygujace, iz New Age inter-
pretowany w kategoriach ,nowej duchowosci” przybiera postac
dobra konsumpcyjnego, a tym samym jest jedynie rozszerzeniem
systemu kapitalistycznego®. Wolitywne w sensie konsumpcyj-
nych wyboréw motywy dziatan sprawiaja, ze akceptacja aksjologii
New Age rozpatrywana jest z pozycji czysto utylitarnej i decyzja

18 Zob. K. Wilkoszewska, O pojeciu , postmodernizm” uwag kilka, [w:] Oblicza post-
moderny: teoria i praktyka uczestnictwa w kulturze wspotczesnej, red. A. Zeidler-Ja-
niszewska, Warszawa 1992, s. 6.

19 R. Tarnas, dz. cyt., s. 481.

20 Zob. P. Heelas, Spiritualities of Life: New Age Romanticism and Consumptive
Capitalism, New Jersey 2008.
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o aprobacie okreslonego $wiatopogladu uzalezniona jest od ra-
chunku ekonomicznego, uzyskanych nagréd i poniesionych strat.
Prawa kapitalistycznego systemu ekonomicznego obowiazuja
réowniez w stosunku do ,nowej duchowosci”, a wielos¢ propozy-
qji religijnych tworzy wolny rynek umozliwiajacy dokonywanie
swobodnych i $wiadomych wyboréw. Przynaleznos¢ do ruchu
New Age zaspokaja potrzeby natury konsumpcyjnej zwigzane
z uzyskaniem odpowiedzi na pytania egzystencjalne, ale takze
potrzebe przynaleznosci do wspdlnoty (potrzebe afiliacji i rewi-
talizacji wspolnoty), potrzebe kontaktu uczuciowego, wsparcia
w momencie kryzysu, potrzebe dominacji i wladzy, posiadania
dobr materialnych i podwyzszenia statusu spotecznego®.
Wedlug Janusza Mariariskiego signum , nowej duchowosci” jest
jej eklektyzm, przy czym , 0 ile religia jest zwigzana z duchowoscia,
anawet z niej wynika, to nie kazda duchowos¢ musi by¢ religijna.
Coraz wiecej ludzi realizuje swoje potrzeby duchowe poza sfera
religii, a nawet i niekiedy poza sfera sacrum”*. Wéréd ,,scen reli-
gijnych” przynaleznych , nowej duchowosci” socjolog wyodrebnia
ruch New Age oraz typ postawy okre$lany mianem ,duchowego
wedrowca”. Etiologie New Age socjolog wiaze z procesami dese-
kularyzacji, ktéra odpowiedzialna jest za ,0zywienie tradycyjnej
wiary i praktyk religijnych, jak i pojawienie si¢ nowych form reli-
gijnosci pozakoscielnej i zindywidualizowanej oraz nowych form
duchowosci, niezaleznych od religii zinstytucjonalizowanych”?.
Z drugiej strony ruch New Age to konsekwencja sekularyzacyjnych
pradéw ideologicznych, w tym postnowoczesnej implozji struktur,
bowiem sekularyzacja ,,jako proces spoteczno-kulturowy dokonuje
sie zaré6wno na plaszczyznie instytucji i organizacji spotecznych,
jak i na ptaszczyznie ludzkiej sSwiadomosci. Jest swoista «sygnatu-
ra» czasOw wspolczesnych, skutkiem dokonujacych sie proceséw

21 Tamze.

22 J. Marianski, Sekularyzacja. Desekularyzacja. Nowa duchowosé. Studium socjolo-
giczne, Krakow 2013, s. 154.

23 Tamze, s. 121.
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dyferencjacji spotecznej, pluralizacji spoteczno-kulturowej, dezin-
stytucjonalizadji i racjonalizacji”*.

Z kategoria ponowoczesnoéci wiaza sie tezy, podzielane przez
ideologéw Ery Wodnika, o kryzysie wspodlczesnej kultury, o przemi-
janiu spoleczeristwa epoki industrialnej i o koricu oswieceniowej kon-
cepcji nauki. Paul Heelas faczyt New Age glownie z nowoczesnoscig
przez odnajdywanie w ruchu sktadowych tradycyjnych systemow
religijnych oraz metanarracyjnej prezentacji Wodnikowego $wiato-
pogladu®. Dla Zygmunta Baumana ponowoczesno$¢ to po prostu
zdystansowane spojrzenie na nowoczesnosc i jednoczesnie proba
dojrzatej rekapitulacji osiggnie¢ epoki nowoczesnej®. Prefiks , po-" lub
,post-" moze sugerowac linearng wizje rozwoju spolecznego, w ktorej
epoka nowoczesna zastepowana jest przez epoke ponowoczesna.
Teoretyk ,systemu $wiatowego” Immanuel Wallerstein zapropo-
nowal w latach 70., aby teorie nowoczesnosci odlozy¢ do lamusa,
a doktadnie uzyt dosadnego sformulowania , niech odpoczywa w po-
koju” (Requiestat in Pace)*”’. Zwolennikiem odmiennego stanowiska
jest niemiecki filozof i socjolog Jiirgen Habermas, wedtug ktérego
nalezy raczej méwic o niedokoriczeniu projektu nowoczesnosci niz
rozwija¢ dyskurs ponowoczesny®. Rozstrzygalnosé tej teoretycznej
opozycji uwarunkowana jest akceptacja okreslonej opdji filozoficz-
nej, a pojecie ,, ponowoczesnos¢”, dla celow krétkiej analizy, mozna
traktowac jako zbiorcza kategorie analityczng, obejmujaca procesy
i zjawiska charakteryzujace tzw. spoleczeristwa wysoko rozwiniete,
czyli indywidualizm i relatywizm, konsumpcjonizm oraz pluralizm
ideiireligii wraz z teza o ,,urynkowieniu” sacrum. Wymienione cechy
spoleczenistwa ponowoczesnego wyznaczaja kierunek dalszej analizy.

24 Tamze, s. 84.

25 Zob. A. Kubiak, Jednak New Age, Warszawa 2005, s. 73.

26 Zob. Z. Bauman, Wieloznacznoéé nowoczesna. Nowoczesnosé wieloznaczna, War-
szawa 1985, s. 39.

27 Zob. Z. Krasnodebski, Postmodernistyczne rozterki kultury, Warszawa 1996,
s. 108.

28 Zob. J. Habermas, Modernizm - niedokoriczony projekt, przet. M. Lukasiewicz,
[w:] Postmodernizm: antologia przektadéw, red. R. Nycz, Krakow 1998, s. 25-46.



Postmodernistyczne rozterki popkultury... | 233

Atrybutywna cecha zachodnich spoteczenistw demokratycz-
nych ma by¢ indywidualizm przeciwstawiany totalitarnemu
kolektywizmowi lub azjatyckim systemom wartosci. Koncep-
cja antyindywidualistycznych ,wartosci azjatyckich” bazuje
na badaniach empirycznych przeprowadzonych przez Davida
Hitchcocka, ktoére jednoznacznie wykazujg, ze w hierarchii war-
tosci Amerykanéw nadrzedna pozycje zajmuja prawa jednostki,
wolnosci osobiste i wolno$é wypowiedzi, zag dla Azjatéw naj-
wazniejszy jest fad spoteczny, harmonia zycia wspé6lnotowego
oraz kwestia odpowiedzialnosci funkcjonariuszy publicznych?.
Indywidualizm jest elementem tozsamosci obywateli panstw
Zachodu, tak jak kolektywizm to cecha tozsamosci cywilizacyjnej
mieszkancow Azji.

W ruchu New Age indywidualizm ulegt absolutyzacji, przybie-
rajac postac totalnego egocentryzmu i narcyzmu. Heelas twierdzi,
ze New Age jest duchowa manifestacja nowoczesnego indywidu-
alizmu, ale bazujaca na uznaniu ,, duchowego wymiaru porzadku
naturalnego jako catosci”®. Ideologowie Nowej Ery glosza hasta
powrotu do autentycznej wspdlnoty, w ktérej nastapi unifikacja
»ja” lokalnego z Jaznig kolektywna i ze Swiadomoscig uniwersalna.
Droga prowadzaca do zespolenia z innymi ludZzmi oraz z trans-
cendentnym kosmosem jest poznanie i transformacja wlasnej jazni.
Jeden z mistrzé6w duchowych New Age Swami Muktananda jest
autorem stwierdzenia: ,Ukleknij przed soba. Czcij i wychwalaj
swoj wlasny byt. Bog mieszka w tobie jako Ty”?!. Ujawnia sie tutaj
eklektyzm ruchu Nowej Ery, poniewaz w jego ideologii potgczo-
no zachodniy, kartezjariska autonomie rozumu z hinduistyczna
ideg samadhi, w ktérej rozdzielenie materii (prakriti) i ducha (pu-
ruszy) prowadzi do samopoznania i zrozumienia natury wszech-
Swiata, oraz z japoniska filozofia zen, gléwnie z idea satori, tzn.

29 Tamze.

30 P. Heelas, The New Age Movement: Religion, Culture and Society in the Age of
Postmodernity, New Jersey 1996, s. 28.

31 Cyt. za: R.N. Baer, S. Rouvillois, W matni New Age. New Age - kultura i filozofia,
przet. K. Madel, K. Skorulski, Krakéw 1996, s. 206.
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ol$nienia, uzyskania stanu samoswiadomosci*?. W zastosowaniu
praktycznym integruje si¢ medytacyjne techniki religii oriental-
nych (np. Hatha Joge, pranajoge, krijajoge) z bioenergetyka, terapia
Wilhelma Reicha, holoterapia Stanislawa Grofa, Rolfingiem, Arica,
kontrolg umystu Silvy, Neurolingwistycznym Programowaniem
(NLP), Holistyczna Terapig Pulsacyjng, terapia Gestalt itp. Wsp6lny
element zaanektowanych przez ruch Nowej Ery technik przeksztal-
cania $wiadomosci to antropocentryzm, bowiem ich podstawa
jest zalozenie o psychologicznej i duchowej samowystarczalnosci
czlowieka, istoty zbawiajacej sama siebie. Nie oznacza to, iz wy-
mienione nurty i techniki psychologiczne sg rodzajem autosoterio-
logicznej procedury. Podkreslamy raczej fakt przeksztatcenia tych
technik i przesycenia ich duchowymi elementami religii Wschodu,
szczegoblnie obecnymi w nurtach psychologii transpersonalnej oraz
w terapii psychodelicznej.

Z kolei antropologia postmodernistyczna dokonuje krytyki in-
dywidualizmu, przypisujac go osobowosci nowoczesnej. Jednocze-
$nie w literaturze postmodernistycznej lansowany jest obraz jed-
nostki catkowicie autonomicznej w swoich dzialaniach, niezaleznej
od autorytetéw, wartosci i norm. Zygmunt Bauman méwi w tym
kontekscie o samo-analizie, samo-refleksji i samo-ocenie jednostek
w ponowoczesnym $wiecie. Czlowiek wspodlczesny to czlowiek sa-
mo-ustanawiajgcy sie w nieustannym procesie interpretacji otoczenia
i kreowania wlasnej tozsamosci (lub wielu wiasnych tozsamosci)®.
Autor pracy Ponowoczesnosc jako Zrodlo cierpieri uzywa tutaj metafo-
rycznego wzorca osobowosci - ,turysty przez zycie”, dla ktérego
strategia przetrwania, celem egzystencji jest, , by «nie dac sie zdefinio-
wacé», by kazda przybrana tozsamosc byla szata, a nie skorg, by zbyt
scisle do ciata nie przylegala, by mozna bylo, gdy zajdzie potrzeba
lub przyjdzie che¢, pozby¢ sie jej réwnie tatwo, jak si¢ zdejmuje
przepocong koszule”*. Bez trwatych punktéw odniesienia jednostka

32 J. Vernette, New Age. U progu ery Wodnika, przet. J. Dembska, Warszawa 1998, s. 20.
33 Zob. R. Geisler, dz. cyt., s. 108.
34 Z.Bauman, Ponowoczesnosc jako..., s. 143.
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przybiera poze autokreatora i sama ponosi odpowiedzialnos¢ za
swoje suwerenne decyzje. Pojawia sie zatem pojecie wolnosci poj-
mowanej na sposob indywidualistyczny, wolnosci turysty, wedlug
ktérego ,,innym do jego wedréwek wara, ze nikt nie powie mu, kiedy
wolno, a kiedy nie wypada zabra¢ swe manatki i ruszy¢ w podr6z”®.

W ruchu Nowej Ery i w postmodernizmie koncepcje skrajnego
indywidualizmu wystepuja wraz z ideg relatywizmu i perspek-
tywizmu. Zaréwno wspominana Ferguson, jak i David Spangler,
jeden z lideréw ruchu zwiazany ze szkocka fundacja Findhorn,
propaguja relatywizm doktrynalny przypisujacy kazdej doktry-
nie religijnej i systemowi etyczno-moralnemu takg sama wartos¢.
Dogmaty religijne i systemy ateistyczne badz agnostyczne sa roz-
patrywane wedtug jednolitego kryterium bliZej niesprecyzowane-
go doswiadczenia samotranscendencji. Francuski astrolog Alain
w periodyku ,Middle Earth” pisze: ,Epoka Wodnika jest faza
demistyfikacji wszystkiego, jak réwniez odmowy narzucania nam
czegokolwiek przez innych. Bég umarl, czy tez raczej: umarto wy-
obrazenie jednego jedynego Boga” i dalej stwierdza: , Wodnik - to
oczywiscie nieposluszenistwo, anarchia, rewolucja. Oznacza on ko-
niec bogéw z drugiej reki, koniec mistrzéw, guru i kaplanéw, ojcow
i matek, ijeszcze wielu innych”*. Relatywizm ruchu New Age to
proba dekonstrukgji tradycyjnych systeméw wartosci i zastapienia
ich r6znorodnoécia. Zauwazalne sa tu tendencje ahistoryczne ru-
chu, polegajace na reinterpretacji tradygji religijnych w kontekscie
terazniejszosci i swoistych potrzeb cztowieka wspoélczesnego, nie
uwzgledniajgc przy tym ich historycznego i kulturowego procesu
rozwojowego. Bez umiejscowienia w przestrzeni i czasie dogmaty
religijne oraz normy moralne staja si¢ pojedynczymi i niesp6jnymi
elementami wierzen, ktérym forme i sens nadaje dopiero pozorny
tad Nowego Paradygmatu (New Paradigm).

Kwestionowanie mozliwosci poznania prawdy obiek-
tywnej charakteryzuje réwniez filozofie postmodernistyczna.

35 Tamze, s. 144.
36 Cyt. za: J. Prokopiuk, Labirynty herezji, Warszawa 1999, s. 313.
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Postmodernistyczna nieokreslonosé natury rzeczywistosci jest
konsekwencja zaakceptowania radykalnego perspektywizmu
epistemologicznego Kanta, Hegla, Nietzschego oraz filozoféow
poststrukturalizmu. Prawda, religia, sztuka i nauka to tylko okre-
Slone interpretacje wycinkéw rzeczywistoéci uwarunkowane przez
uprzednio istniejace schematy interpretacyjne niewiadomego po-
chodzenia. Kazdy czlowiek w epoce ponowoczesnej moze zapre-
zentowad wlasng, subiektywna interpretacje rzeczywistosci i kazda
z nich bedzie w pelni uprawniona®. Ideologowie Nowej Ery i my-
Sliciele postmodernistyczni przyjmujg te samg koncepcje nauki,
ktorej podstawg jest anarchizm metodologiczny fizyka i filozofa
nauki, Paula Feyerabenda. Metodologiczna zasada anything goes
(wszystko ujdzie) kwestionuje konwencjonalny podziat wiedzy na
racjonalng oraz irracjonalng, podwazajac obiektywny status nauki*.
W rezultacie New Age i postmodernizm pozbawiaja cztowieka
trwalych podstaw egzystencji, prawdy religijnej i wiarygodnej
wiedzy naukowej, czyniac istote ludzka niezwykle osamotniona.

Nieznosne uczucie samotnoéci wymaga zredukowania, wy-
szukania zastepczych Zrodet sensu i stylow zycia przystajacych
do $wiata réznorodnosci. Model spoteczeristwa konsumpcyjnego
i kultura komercyjna doskonale nadaja sie do postmodernistycznej
wizji §wiata ponowoczesnego; wizji, ktérg w znacznym stopniu
podziela Nowa Era. Oczywiscie to nie filozofia postmodernistyczna
inie ruch New Age uksztattowaly typ spoleczenstwa okreslanego
masowym lub konsumpcyjnym, ale raczej odwrotnie - spoteczen-
stwo masowe oraz popkultura wygenerowaty srodowiska, w kto-
rych ,ideologia podejrzliwosci” mogta zaistnie¢. Konsumpcjonizm
jest wspolczesnie dominujacym stylem zycia w panistwach wysoko
rozwinietych, a nawet kryterium rozwoju cywilizacyjnego. Go-
spodarki spoteczenistw zamoznych wytwarzaja dobra materialne
i oferuja ustugi, ktére zaspokajaja sztucznie wykreowane potrze-
by nazywane przez socjologdw potrzebami statusowymi (idee

37 Zob. R. Tarnas, dz. cyt., s. 467 i nast.
38 Zob. R. Geisler, dz. cyt., s. 31.
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nieograniczonej konsumpgji okresla sie zas mianem symbolizmu

statusu). Innymi stowy, zewnetrznym wyznacznikiem pozycji zaj-
mowanej w hierarchicznej strukturze spotecznej jest rodzaj i ilos¢

dobr oraz ustug, na ktére dana jednostka moze sobie pozwolic.
Konsumpcyjny styl zycia polega na zdobywaniu mniej lub bardziej

przydatnych przedmiotéw materialnych, produktéw nowoczesnej

technologii oraz na poszukiwaniu coraz to nowych doswiadczen,
takze duchowych. Wzorce atrakcyjnych rél spotecznych, $cisle

powiazane z tymi artefaktami wspdtczesnosci, wyznaczaja Srodki

masowego przekazu, ogélniej kultura popularna. Jednak umiejsca-
wianie jednostek w strukturze tylko na podstawie obserwowalnych

oznak konsumpgji jest ztudne, poniewaz w spoteczenstwie kon-
sumpcyjnym wiekszo$¢ pragnie by¢ postrzegana jako ludzie suk-
cesu materialnego. Kazdy moze kreowac swéj wizerunek i kazdy
moze tworzy¢ swoje tozsamosci. Tym wieksze znaczenie uzyskuja
kierunki intelektualne i prady quasi-religijne, ktére otacza nimb

nowoczesnosci, nonkonformizmu, wytamywania sie ze sztywnych

ram poznania i odgoérnie narzuconych aksjomatéw $wiatopogla-
dowych lub dogmatoéw religijnych.

Jak stwierdza wielu krytykéw postmodernizmu, filozofia epoki
ponowoczesnej jest integralnie powigzana ze spoteczeristwem
konsumpcyjnym. Zdaniem socjologa literatury Fredrica Jamesona
glowne postulaty postmodernizmu znajdujemy w sztuce pop-artu,
w muzyce nowofalowej, w kinie awangardowym i w reklamach
telewizyjnych®. Wspoétczesna kultura ikoniczna, promujac to, co
nowe i niekonwencjonalne, wspiera postmodernistyczng wizje rze-
czywistosci, tak jak wspiera alternatywne ruchy spoteczne. Kosz-
tem tego jest jednak komercjalizacja filozoficznych i religijnych idei.

Psycholog Barttomiej Dobroczynski zauwaza w ruchu Nowej
Ery wspétlistnienie dwoéch nurtéw: wysokiego i intelektualnego
oraz niskiego i populistycznego zwigzanego z kultura masowa.
O ile pierwszy stanowi ideologiczny rdzen ruchu, to drugi jest

39 Zob. F. Jameson, Postmodernizm i spoteczeristwo konsumpcyjne, [w:] Postmodernizm.
Antologia tekstéw, red. R. Nycz, Krakéw 1997, s. 190 i nast.
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najbardziej rozpowszechniony i przybiera posta¢ spontaniczne-
go ruchu spolecznego, a sktadaja si¢ na niego , przedsiewziecia
nastawione raczej na masowy odbior oraz charakteryzujace sie
zasadniczo rynkowa czy tez komercyjna perspektywa”*’. Badania
etnograficzne prowadzone w latach 2000-2002 przez Dorote Hall
z Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej UW dostarczaja
interesujacych danych, ktére potwierdzaja komercyjny charakter
Ery Wodnika. W czasopismach i broszurach ezoterycznych za-
gadnienia dotyczace sukcesu ekonomicznego ulegaja sakralizacji
i bynajmniej nie bazuje to na koncepcji klasyka socjologii Maxa
Webera przedstawionej we wspominanej juz tu ksiazce Etyka pro-
testancka... Miejsce weberowskiego, surowego etosu protestanc-
kiego zajeta hedonistyczna etyka doczesnosci propagowana przez
popularny nurt Nowej Ery. Ilustracja tego sa tytuly publikacji
i tematy sympozjow oferowanych przez wydawnictwa i instytuty
zajmujace si¢ szerokim spektrum probleméw od ezoteryki, przez
medycyne naturalna i litoterapie, po paleoastronautyke. Np. Insty-
tut Swiadomego Zycia proponuje uczestnictwo w kursie pt. Twoje
Prawo do Bogactwa, a w ,,Wodnikowej” literaturze czesto mozna
spotkaé tytuly w rodzaju Tworzenie pienigdzy: klucze do obfitosci
(Sanami Roman i Duane Packer) lub Potgga nieskoriczonego bogac-
twa: mysli ksztattujq zycie (Joseph Murphy). Sakralizacja pienigdza
prowadzi do ukonstytuowania w ideologii Ery Wodnika duali-
stycznego podzialu na bogatych, czyli tych, ktérych sukces ekono-
miczny jest wynikiem rozwoju duchowego, i na biednych, ktérych
ubdstwo jest konsekwencja duchowego marazmu, nieumiejetnosci
rozbudzenia swojego wewnetrznego potencjatu*'. Etyka ruchu
Nowej Ery to apoteoza bogactwa i powodzenia w zyciu doczesnym
i zarazem etyka wykluczenia biednych, ponoszacych catkowity od-
powiedzialnoé¢ za tragiczng egzystencje. Komercyjnos¢ popular-
nego nurtu New Age zawiera sie w slowach socjologa Krzysztofa

40 B. Dobroczyniski, New Age, Krakow 1997, s. 92.
41 Zob. D. Hall, Porzgdek sakralny ery konsumpcji, o bogatych i biednych w popularnym
nurcie New Age, ,Kultura i Spoleczenstwo” 2002, nr 4, s. 167-178.
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Olechnickiego - ,, pop-New Age” lub tez w trafnym stwierdzeniu
hinduski Gity Mehty - , karma-cola”*

Jednostki zyjace w epoce ponowoczesnej znajduja sie w sytuacji
wieloéci i réznorodnosci mozliwych propozycji. Pluralizm doty-
czy nie tylko sfery materialnej konsumpgji, ale przede wszystkim
Swiata idei i wierzen religijnych. Na przetomie XIX i XX wieku
zidentyfikowano okoto 1900 nowych ruchéw religijnych i parare-
ligijnych, natomiast w 80 lat p6zniej podaje sie juz liczbe 22 tysiecy
kultow, sekt i denominacji*’. W spoteczeristwie polskim eliminacja
bariery informacyjnej z czaséw totalitaryzmu komunistycznego,
zaktywizowala ttumiong przez lata potrzebe indywidualnego do-
$wiadczenia sacrum. W rezultacie doprowadzito to do pojawienia
sie organizacji dostarczajacych surogatéw przezycia religijnego.

Pluralizm rodzajéw ,,duchowosci” iidei religijnych odpowiada
postmodernistycznemu postulatowi réznorodnosci i decentraliza-
qji tradycyjnych instytucji. W poczatkowym okresie formowania
sie filozofii postmodernistycznej zjawiska religijne byly ujmowane
w perspektywie marksistowskiej tezy sekularyzacyjnej. Dla Jeana-
-Frangois Lyotarda religie, szczegolnie religie monoteistyczne, na
rowni z ideologiami politycznymi stanowily ,wielka narracje”.
Przetom 1989 r. i destrukcja dwubiegunowego podziatu $wiata
sprawily, iz tezy Marksowskie i marksistowskie ulegty dewaluacji,
a ich miejsce zajeta teoria o prywatyzacji religii, czy tez inaczej -
teoria deinstytucjonalizacji religii. Wedtug owego konstruktu teo-
retycznego w ponowoczesnych spoleczeristwach uwidaczniajq sie
tendencje do subiektywnego, selektywnego traktowania prawd
wiary i sankcjonowanych religijnie norm moralnych*. Socjolog
Peter L. Berger sugeruje nawet, nawigzujac do etymologicznego
znaczenia terminu ,herezja”, iz mentalnos$¢ heretycka staje sie

42 Zob. K. Olechnicki, dz. cyt., s. 76.

43 B. Ferdek, Sekty i nowe ruchy religijne, Wroctaw 1998, s. 8.

44 Interesujgce badania metoda biograficzna na temat , religijnosci subiektywnej”
przeprowadzila Stella Grotowska z Instytutu Socjologii Uniwersytetu Wro-
clawskiego. Badania zostaly opublikowane w ksiazce pt. Religijnos¢ subiektywna.
Studium socjologiczne na podstawie wywiadéw narracyjnych, Krakéw 1999.
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dominujacym wzorcem religijnego aspektu osobowosci®. Konse-
kwencja procesu prywatyzacji jest redukcja oddziatywania religii
zinstytucjonalizowanej oraz marginalizacja tradycyjnych organi-
zadji religijnych. Egzemplifikacja tego rodzaju przemian ma by¢
wlasdnie gwaltowny wzrost ruchéw religijnych i quasi-religijnych
o charakterze synkretycznym, faczacych wybrane pierwiastki
réznych denominacji chrzescijaniskich, religii orientalnych oraz
pradow filozoficznych.

Krytyka tradycyjnych instytucji religijnych jest jednym z funda-
mentalnych postulatéw New Age. Era Wodnika jest modelowym
przykiadem ruchu zdecentralizowanego, ktérego struktura przy-
brata posta¢ autonomicznych o$rodkéw. Bardzo dobrze pasuje
tutaj pojecie Colina Campella , srodowisko kultowe”, poniewaz
New Age to niesformalizowana sie¢ amorficznych grup, ktére
taczy wspoélnota pogladéw i wartosci skladajaca sie na wspdlna
wizje rzeczywistosci*®. Podobnie Wouter J. Hanegraaff kategorii
pojeciowej , sSrodowisko kultowe” przypisuje demarkator definicyj-
ny ruchu Nowej Ery”. Uniwersum wartosci i idei akceptowanych
przez rzecznikéw ruchu odzwierciedla konsumpcjonizm i plura-
lizm epoki ponowoczesnej. Anna Kubiak dostrzega jako znamiona
ponowoczesnoéci w ruchu Nowej Ery brak granic przedmiotowych,
przestrzennych i czasowych, brak linearnosci elementéw $wia-
topogladowych, holizm, transformacje elementéw dawnych kultur,
humor oraz ponowoczesne wspdlnoty konfluentne*. W New Age
doktryny religijne staja sie komercyjnym towarem na rynku ludz-
kich potrzeb, towarem podlegajacym zasadom wolnej konkurencji,
co narzuca konieczno$é podawania ich w jak najbardziej atrakcyj-
nej formie. Synkretyzm Nowej Ery to efekt ,,urynkowienia” sacrum,
przeobrazenia sie tresci religijnych w popkulturowa quasi-religie.

45 Zob. P.L. Berger, Modernizacja jako uniwersalizacja herezji, przet. B. Mikotajewska,
[w:] Religia a zycie codzienne, red. I. Borowik, t. Krakéw 1990, s. 13 i nast.

46 Zob. T. Doktor, Nowe ruchy religijne i parareligijne w Polsce. Maty stownik, War-
szawa 1999, s. 8.

47 Zob. D. Hall, New Age w Polsce..., s. 65.

48 Zob. A. Kubiak, dz. cyt., s. 79-86.
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Stosowane przez publicystéw metaforyczne okreslenia ,duchowo-

$ci”

" Ery Wodnika jako ,,supermarketu religijnego” lub , zimnego

bufetu New Age” w pelni oddaja selektywny i prywatyzacyjny
wymiar ruchu®.

Spoteczny sprzeciw wobec kultury dominujacej charakteryzuje

jednak kazda epoke historyczng, jest symptomem anomii i ozna-
ka gwalttownych przemian zachodzacych w kulturze tradycyjnej.
Nie jest to rownoznaczne z ewolucyjnym zastgpieniem jednego
paradygmatu przez kolejny, a religii zinstytucjonalizowanej przez
synkretyczny ruch spoleczny.
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Maria Malgorzata Bouzyk
Why myth? A piece of reflection in the light of classical philosophy

The article examines the presence of myth in contemporary
culture. It consists of three parts. Part one deals with the object
and function of myth, part two with the myth as cognition,
part three with the cultural factors of mythical thinking. The
examination is based on the paradigm of classical philosophy
with particular emphasis on the theory of analogy developed
by M. A. Krapiec, one of the co-founders of the Polish School
of Classical Philosophy. The myth is defined as a metaphorical
analogy that serves to elucidate crucial existential questions.
The article points out two factors that make myth attractive to
contemporary thinking: (i) the univocal concept of knowledge
and (ii) the lack of interest in the classic formula of metaphysics.
The factors affect the cultural perception of religion as a non-ra-
tional phenomenon and the mythologizing of values.

Tomasz Sebastian Cieslik
The identity of renaissance magus based on Agrippa’s von Nettesheim
thought

In my article I would like to pose two fundamental questions:
does there exist an identity of renaissance magus? Did Agrippa
know that he created a new identity while building his philo-
sophical-magical system? In my search for the answers, l would
like to present the most important theses of Agrippa’s greatest
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work De occulta philosophia libri tres. I also explain Agrippa’s
concept of magia renovata, the rule of the triad and the rule of
microcosmic and macrocosmic similarity. Subsequently I de-
scribe the connection between magia renovata and the identity
of the human, magus, voyager.

Zbigniew Lagosz
Polish apparatus of repression against the esoteric thinkers and esoteric
groups — selected issues

This article outlines the history of the surveillance of esoteric
thinkers, freemasons, and para-masons by Poland’s Security
Service of the Ministry of Internal Affairs between 1945 and
1989. Using three case studies of Theosophists, Robert Walter,
and Marian Gruzewski, the text discusses the interest in various
hermetic communities that the Security Service cultivated and
contextualises its operations against them.

Anna Peck
Was Jesus a Buddhist? Colonial aspect and cognitive dissonance in Anglo-
Saxon intellectual debate

Colonial expansion and the popular interest of Western societies
in Asian cultures and religions resulted in the development of
Buddhist studies in the 19" and 20" century. Simultaneously,
Western scholars conducted explorations of the sources of
Christianity which led not only to formulation of novel inter-
pretations considering the origins of Jesus’s teaching, but also
to the construction of pseudo-scientific hypothesis. One of them
was speculation about the Buddhist roots of Christianity with
a special emphasis on esoteric tantric Tibetan Buddhism. The
most influential theory was published by Nicolas Notovitch in
1894. His work, published initially in French, La Vie inconnue
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de Jésus-Christ, and in English, The Unknown Life of Jesus Christ,
quickly became a bestseller in Western Europe and the United
States. Despite the unambiguously negative assessments
of the credibility of the “evidence” presented by Notovitch
from the scholarly experts such as F. Max Miiller and Edward
Everett Hale, the concept of the Buddhist roots of Christianity
gained popularity in the Western world, especially in the Anglo-
Saxon countries.

In the search for an explanation for this phenomenon, the
author refers to the concept of cognitive dissonance in the con-
text of colonial discourse. The popularity of the text, which was
described by the scholars as a blatant forgery, derived from the
crisis of colonial societies, the social need for a new type of myth
and new forms of esoteric spirituality. However, attempts to

“find” scientific evidence to confirm the esoteric hypotheses and

beliefs reflect not only the atmosphere of intellectual discourse
during the century. They also prove the existence of widespread
cognitive dissonance in such endeavours.

Bozena Ronowska
The trial in Ceynowa according to Himmler’s Hexenkartothek

The main purpose of this article is to summarise progress in
writing a doctoral thesis in the field of the beliefs and practices
of amagic from Royal Prussia in the seventeenth and eighteenth
centuries, with particular focus on the historical, religious, social,
economic and psychological factors regarding accusations of
dealings with the devil and witchcraft. The article concerns the
~witch trials file”, made in the first half of the twentieth century,
stored in the collections of the National Archives in Poznan.
The focus was the lynching that took place in the Ceynowa
village in 1836.
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Malgorzata Sokolowicz
“I have been dreaming of Hammam”. Moroccan Sorcery and Identity in
Tahar Ben Jelloun’s Short Stories

This paper focuses on two short stories of Amours sorcieres [En-
chanted loves] by Tahar Ben Jelloun. The protagonist of Hammam
is a famous Moroccan pianist living in the West and trying to
forget his origins. The protagonist of Homme sous influence [Man
under the influence] is a professor at a Moroccan University, but
even though he lives in Morocco, he does not identify himself
with his fellow countrymen whom he despises while preferring
the rational Western culture. The strange things start to happen
in the lives of the two protagonists. It turns out that they are
caused by Moroccan sorcery, a symbol of Morocco and a part of
the protagonists” identity which does not allow them to forget
who they are.

Maciej B. Stepien
“Early Faivre” or “Full Hanegraaff”? Methodological dilemmas of studies
on Western Esotericism

This paper presents all currently discussed methodological
approaches to western esotericism as a field of academic study.
First delineated by Antoine Faivre in early 1990s, the field has
since outgrown its initial definition, and methodological dis-
cussions related to Western esotericism have expanded way
beyond their original frame. Not only science of religion, but
cognitive sciences, historians (including the historians of ideas)
and discursive analysts contribute today to the ever growing
debate on what exactly a scholar does when he or she “studies
western esotericism”. Furthermore, in Poland we are witnessing
a peculiar attempt to contribute to these studies through a publi-
city stunt aimed at covering up this fascinating academic debate
with the label of “esoteric studies”. This English-language label,
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virtually unknown outside the Polish milieu, is accompanied by
anumber of atrocious assumptions and methodological failures.
The dilemmas faced by such “esoteric studies” are also some-
what estranged from the ongoing methodological discussion.
The issue of the so-called “esoteric studies” in Poland needs
to be addressed with a comprehensive introduction to the real
issues of scholarly debate, and this paper is intended to be just
that - on a small scale.

Tomasz Szymarnski
Confessional and spiritual identity of French Romantics: a contribution
to the study of the idea of universal religion

The romantic worldview developed in the period of post-re-
volutionary ideological chaos, in which the traditional faith and

religious institutions have lost their former importance. In this

context, the aim of the article is to study the relation between the

confessional and spiritual identity of chosen representatives of
Romanticism: Madame de Staél, Nerval and Balzac. Although

attached to the tradition and culture of Catholicism - or, more

broadly, Christianity - these authors move within its margins

and draw inspiration from various mystical or esoteric currents,
from authors such as Boehme, Saint-Martin and Swedenborg.
Beyond formal religious affiliation, they are looking for the

very essence of religiosity, and beyond the multiplicity of dif-
ferent religions - for one common spiritual tradition and one

universal religion.

Agata Swierzowska
Yoga as an “atavistic returning to paradise”. Rudolf Steiner on yoga

Yoga was a widespread and important part of the 19" cen-
tury European esoteric landscape. Within its framework it
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underwent many interpretations, often very distant from its
traditional Indian understanding, and yet, paradoxically, it was
usually presented as a return to the roots and restoration of its
proper comprehension. One of the most significant, though
relatively little-known interpretation of yoga, is the one pro-
posed by Rudolf Steiner (1861-1925). It forms a part of Steiner’s
extensive project - a modern spiritual discipline, appropriate
for the needs and conditions of modern man, for the level of hu-
man evolution specifying man’s psycho-physical and spiritual
nature. The aim of this article is to present Steiner’s view on
yoga as “the spiritual discipline of yesterday” against the back-
ground of his views on human evolution and contrasting it with
anthroposophy, a modern path of spiritual development. It is
worth remembering that Steiner’s ideas on yoga were of crucial
importance for the creation of one of the first interpretations
of yoga in Poland authored by occultist and parapsychologist
Jozef Switkowski (1876-1942). It was Switkowski who intro-
duced several ideas derived from Steiner’s thought into Polish
yoga discourse.

Izabela Trzcifiska
The question of identity in Wanda Dynowska’s poetry

If we consider identity as the history of every human being, then
one of its most interesting examples is creativity and, above all,
poetry. Several of the surviving works of Wanda Dynowska
were created in the author’s youth, the majority being written
after her arrival in India. They contain personal reflection, full of
unusual metaphors and masks which illustrate the subsequent
stages of her internal transformation. At the same time they are
a testimony of a specific transgression, expressing a desire to
cross the narration and find the unconditioned reality.
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Andrzej Woéjtowicz
Esoterism or the critique of culture. Meanings and definitions

Esoterism as the critique of culture is a topic of advanced re-
search within modern sociology. This article presents a version
rooted in the perspective of specific historic hermeneutics. This

will permit us to pose questions about the original meaning and

functions of the individual phenomenon which migrates from

elite spheres into mass forms while differentiating its genealo-
gies along the way. This specific tendency brought about a het-
erodoxy and contamination in its projects. It also sparked the

most prolonged debates in modern times and modern culture.
What is esotericism in an age and period in which the initiat-
ive of this genre already belonged to separate doctrinal and

practical interests. What is esoterism if it constitutes a different

concept from its structural and discursive ordered systematiz-
ations or esotericism? This is the main question of this article.
It contains an introduction, five subsections - the emergent

problem and the differentiating of the esoteric sources, the het-
erodoxy of the sources, LC de Saint Martin and the status of the

secret, Willermoz and the historic hermeneutics of esoterism, an

overempirical phenomenon and a conclusion or muddles and

confusion in the transgression of meanings.

Marcin Zarzecki
Postmodern dilemmas of pop culture imagery in the New Age

In the imagery of the New Age we find the universal opposi-
tion of the sacred - profane. The New Age movement meant
pluralism, individualism and consumerism, which assumes
the function of the supernatural, the supernatural mediated
by pop culture. The New Age Movement and the postmod-
ern conception of the individual and society did not arise ex
nihilo, but their origins and ideological profile are determined
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by the dominant culture in the Western universe of values and
norms. The aim of the analysis is not a systematic exposition
of the doctrine of the ideology of the New Age movement and

postmodern philosophy, but to present the complementarity
of these two socio-cultural phenomena.
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Maria Malgorzata Bouzyk, dr hab. filozofii, adiunkt na Wydziale
Nauk Pedagogicznych Uniwersytetu Kardynala Stefana Wyszyn-
skiego w Warszawie, specjalizuje sie w filozofii czlowieka, religii
iwychowania. Autorka wielu artykuléw na temat mitu oraz mono-
grafii Wychowanie otwarte na religie. Polska Szkota Filozofii Klasycznej
o roli religii w wychowaniu (2013).

Tomasz Sebastian Cieslik, doktor filozofii, etyk, ukornczyl studia
w Instytucie Filozofii Uniwersytetu L.odzkiego, jego zainteresowa-
nia badawcze obejmuja filozofie renesansowa, w szczego6lnosci zas
koncentruja sie na dzietach H.C. Agrippy von Nettesheima. Autor
artykutéw: Henricus Cornelius Agrippa von Nettesheim. O filozofii
tajemnej trzy ksiegi (fragmenty), ,Hybris” 2009, nr 8; Renesansowa
koncepcja duszy w ujeciu H. C. Agrippy von Nettesheim na podstawie
., De occulta philosophia”, ,,Acta Universitatis Lodziensis. Folia Phi-
losophica” 2010, nr 23.

Zbigniew Lagosz, doktor religioznawstwa z tematem dysertacji
Whptyw Aleistera Crowleya na Srodowisko magiczne w Polsce XX wieku.
Autor ponad 40 artykuléw naukowych, eksplorujgcych tematy-
ke szeroko rozumianego ezoteryzmu. Jego gléwnym obszarem
zainteresowan sa zakony ezoteryczne dzialajace w XX-wiecznej
Polsce oraz osoba Czestawa Czytiskiego. Zajmuje sie¢ réwniez ba-
daniem odmiennych stanéw $wiadomosci w $§wietle najnowszych
rozwigzan technologicznych. Najwazniejsze publikacje obejmuja:
monografie Punar Bhava. Czestaw Czyriski i Aleister Crowley w Swietle
XX-wiecznej tradycji ezoterycznej (2016), oraz artykuly: Mariavites and
the Occult. A search for the Truth, , Anthropos” 2013, nr 1; Cthulhu,
mitopeja czy nowa forma systemu magicznego?, ,Nomos. Czasopismo
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Religioznawcze” 2013, nr 80, Robert Walter’s Struggle with the UB:
the Unknown Story, ,Studia Religiologica” 2013, t. 46; Martynizm
Papusa - Gerard Encausse jako kontynuator ezoterycznej tradycji, , Stu-
dia Religiologica” 2014, t. 47; The Myth of Polish Satanism. Czestaw
Czyniski - the Trial That Was Not There, ,, Anthropos” 2015, nr 2.

Anna Peck, profesor w Uniwersytecie Kardynata Stefana Wy-
szynskiego w Warszawie, wspolpracuje takze z Uniwersytetem

Warszawskim. Afiliowana w the Center for Slavic, Eurasian and

East European Studies at the University of North Carolina (USA).
Jej zainteresowania badawcze koncentruja sie na zwigzkach po-
miedzy religia i polityka w Europie i USA, obejmuja takze religie,
historie i polityke wschodniej Syberii. Obecnie realizuje projekt

naukowy poswiecony chrzescijariskiej (prawostawnej, katolickiej

i protestanckiej) recepcji buddyzmu tybetariskiego na obszarze

Zabajkala. Jest autorka wielu publikacji w jezyku polskim, an-
gielskim i rosyjskim, m.in. ksigzek: Trzecia Swigtynia Jerozolimska

w koncepcjach chrzescijariskiego syjonizmu w Stanach Zjednoczonych

(2010); Religia w amerykanskich wyborach prezydenckich (2014) oraz ar-
tykuléow, m.in. Between Russian Reality and Chinese Dream: The Jesuit
Mission in Siberia 1812-1820, ,, The Catholic Historical Review” 2001,
t. 87, nr 1; Missionary and Scholar: Russian Orthodox Archbishop Nil

Isakovich’s Perception of Tibetan Buddhism in Eastern Siberia, ,Sibirica.
Interdisciplinary Journal of Siberian Studies” 2006, t. 5, nr 1; Image

of Heathens: Archbishop Veniamin Blagonravov’s Perception of Religion

and Nationality in the Transbaikal, ,Sibirica. Interdisciplinary Journal

of Siberian Studies” 2011, t. 10, nr 2; Orthodox Christian Research on

Tibetan Buddhism: a Case of Father Innokentii Aleksandrovich Podgor-
bunskii, ,Przeglad Religioznawczy” 2014, nr 3 (253).

Bozena Ronowska jest doktorantka II roku historii, historii sztu-
ki i archeologii na Uniwersytecie Gdanskim, jej zainteresowania
badawcze obejmuja procesy o czary w XV-XVIII wieku. Autorka
artykuléw: Szatan ozywiony - zespol wierzen demonicznych generu-
jacy problem procesow o czary w Polsce w XV-XVIII wieku, ,,Badania
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i Rozwéj Mtodych Naukowcéw w Polsce. Nauki humanistyczne”,
t. 1, cz. lll, Poznan 2015; Oskarzenia o czarostwo a stereotypizacja
kobiet w XVII-XVIII wieku, ,,Badania i Rozw6j Mlodych Naukow-
céw w Polsce. Nauki humanistyczne”, t. 1, cz. IlI, Poznan 2015.

Malgorzata Sokotowicz, absolwentka filologii polskiej, angiel-
skiej i francuskiej UW, jest adiunktem w Katedrze Nauk Huma-
nistycznych Uniwersytetu Muzycznego Fryderyka Chopina oraz
w Instytucie Romanistyki Uniwersytetu Warszawskiego, jej za-
interesowania badawcze obejmuja motywy romantyczne, Orient
w literaturze i sztuce oraz kwestie tozsamosciowe. Autorka ksigzki
La Catégorie du héros romantique dans la poésie frangaise et polonaise
au XIXe siecle (2014).

Maciej B. Stepien, doktor nauk humanistycznych, jest historykiem
idei, jego zainteresowania badawcze dotycza dziejéw ezoteryki
zachodniej i ludzkiej wiary w magie. Autor ksigzek Poszukiwacze
prawdy (2000) i Okultyzm (2015), artykuléw i recenzji, oraz projektu
Polskiej Bibliografii Wolnomularstwa (2004-).

Tomasz Szymanski, doktor nauk humanistycznych, pracownik In-
stytutu Filologii Romanskiej na Uniwersytecie Wroctawskim, jego
zainteresowania badawcze obejmuja literature francuska (zwlasz-
cza XIX wieku), problematyke filozoficzna (antropologia, herme-
neutyka, metafilozofia) i religijna (zachodni ezoteryzm, historia
idei religijnych i duchowosci); jego obecny projekt dotyczy idei
religii uniwersalnej we Francji w XIX wieku. Ostatnie publikacje
(pelna lista na stronie http:/ /ifr.uni.wroc.pl/pl/nasz-instytut/ pra-
cownicy/ dr-tomasz-szymanski): Pojecia jezyka pierwotnego i religii
uniwersalnej w kontekscie sporéw o pochodzenie jezyka w XVIlI-wiecz-
nej Francji, [w:] Languages in Contact 2014, red. P. Chruszczew-
skiiin., Wroclaw-Washington 2015; Pojecia pierwotnego Objawienia
i jego tradycji u francuskich iluministow przetomu XVIII i XIX wieku,
[w:] Swiatlo i Ciemnos¢, t. 7: Polskie Studia Ezoteryczne. Konteksty,
red. M. Rzeczycka, 1. Trzciniska, Gdansk 2015; , Et nox facta est”:
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o filozoficznym i religijnym znaczeniu nocy w tworczosci Victora Hugo,
[w:] Noce romantykow. Literatura - kultura — obyczaj, red. A. Rej,
D. Skiba, M. Ursel, Krakow 2015.

Agata Swierzowska, religioznawca, doktor nauk humanistycznych,
adiunkt w Katedrze Poréwnawczych Studiow Cywilizacji Uniwer-
sytetu Jagielloniskiego. Zajmuje si¢ antropologia kultury, teorig
religii, tradycja jogi indyjskiej (ze szczeg6lnym uwzglednieniem
jej dziejow w Polsce) oraz wszelkimi formami wspodtczesnej ducho-
wosci. Jest autorka m.in. ksiazek Joga — droga do transcendencji (2009)
i Guru. Migdzy tradycjqg a nowoczesnoscig (2013), oraz artykutow,
np. Dlaczego Jozef Switkowski deprecjonuje hatha joge? Obraz hatha jogi
i jego Zrodta w pogladach polskiego jogina-ezoteryka, [w:] Studia ezote-
ryczne. Watki polskie, red. 1. Trzcifiska, A. Swierzowska, K.M. Hess,
Krakow 2015; Esoteric Influences in Wincenty Lutostawski’s Programme
of National Improvement. Prolegomena, ,Estetyka i Krytyka” 2015,
nr 13, seria , The Polish Journal of the Arts and Culture”.

Izabela Trzcifiska, religioznawca, profesor nadzwyczajny na Wy-
dziale Humanistycznym Akademii Gorniczo-Hutniczej w Kra-
kowie. Jej zainteresowania badawcze obejmuja gnoze, tradycje
chrzescijariskg, mit w kulturze, formy kulturowej komunikacji oraz
wizualnosé w kulturze. Autorka ksiazek Swiatto i obtok. Z badari nad
bizantyriskq ikonografiq Przemienienia (1999); Logos, mit i ratio. Wybra-
ne koncepcje racjonalnosci od XV do XVII wieku (2011); O duchowosci
inaczej. Coaching w perspektywie przemian kultury wspotczesnej (2013).

Andrzej Wéjtowicz, profesor doktor habilitowany socjologii re-
ligii, pracownik Instytutu Socjologii Uniwersytetu Kardynala
Stefana Wyszyriskiego w Warszawie. Autor ponad stu artykulow
z socjologii religii, socjologii teoretycznej, a takze ksigzek, w tym:
Wspotczesna socjologia religii. Idee, zatozenia, programy (2004); Kultury
religijne (2005); Socjologia religii ks. Wiadystawa Piwowarskiego (red.,
2005).
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Marcin Zarzecki, doktor nauk spotecznych, socjolog, prodziekan
na Wydziale Nauk Historycznych i Spolecznych na Uniwersy-
tecie Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie, adiunkt
w Katedrze Socjologii Religii, Kierownik Laboratorium Metod
Numerycznych i Analiz Statystycznych CTI UKSW w Warszawie;
jego zainteresowania badawcze obejmuja metodologie badar spo-
tecznych, socjologie religii oraz socjologie gospodarki i rynku pracy.
Wspolredaktor publikacji ksiazkowych: Etyka katolicka a duch kapita-
lizmu (2014); Stuzba publiczna. Etos pracy urzednikow w Polsce (2015);
Quo vadis universitas? Diagnoza i scenariusze rozwojowe (2016), Religia
obywatelska w amerykariskim systemie politycznym i w jurysprudenciji
islamu [w:] Religia obywatelska w Polsce. Miedzy poczatkami parnstwo-
wosci a wspotczesnoscig, red. . Wegrzecki, UKSW, Warszawa 2016;
A continuation of the Dispute over the Method of Realistic Philosophy
and Critical Realism [w:] Critical Realism and Humanity in the Social
Sciences, red. K. Wielecki, K. Sledziriska, UKSW, Warszawa 2016.








