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WSTEP
FOREWORD

Fenomen wyobrazni kulturowej jest niezwykle interesujacym przed-
miotem badan w dziedzinie nauk o kulturze. Imaginacja zawsze
bowiem budzita fascynacje i ciekawo$¢, a jej moc uznawano za szcze-
golnie kreatywna, ale tez niebezpieczng, zwlaszcza ze nieraz koja-
rzyta sie z magia. Juz od starozytnosci powstawaty liczne traktaty
odnoszace si¢ do wyobrazni. Do koncepcji tego zjawiska nawigzy-
waly skomplikowane struktury patacéw pamieci i ikonograficznych
koddéw. Przestrzen mitéw i sztuki stala sie szczegdlnym miejscem
imaginacyjnej ekspresji. Watek wyobrazni wystepuje nieodmiennie
we wspolczesnej literaturze i sztuce. Jest takze istotnym elementem
w refleksji psychologicznej oraz wyrdznikiem rozmaitych $§wiatopogla-
déw mieszczacych si¢ w nurcie nowej duchowosci od czaséw New Age.

Waznym ujeciem wyobrazni sa konteksty ezoteryczne. Wbrew
pozorom ten niszowy aspekt tworczosci nie jest zarezerwowany jedy-
nie dla ekscentrycznych dziwakéw. W kulturze Zachodu ezoteryzm
dostarcza bowiem podpowiedzi i obrazéw waznych w perspektywie
egzystencjalnych do$wiadczen oraz w sytuacji niepewnosci wiedzy.
Cechg charakterystyczng tych intuicji jest wyrazisty rys irracjonalny.
Dzieki tej archaizacji cztowiek moze wréci¢ do doswiadczenia $wiata
bedacego zywa calo$cia, w ktorej kazdy element moze odnalezé swoj
sens i spelnienie. Jednocze$nie ezoteryczne kody zapraszajg odbiorce
do intelektualnej gry, w ktérej nie ma jednoznacznych rozwiazan, sg
natomiast liczne cytaty i skojarzenia, pozwalajace budowa¢ wilasng
interpretacje przedstawionego $wiata, w ktorej znane od dawna sym-
bole nabiora nowych tresci, okresla nowy mit.

Tak rozumiana antropologia wyobrazni taczy réwniez artykuty
zebrane w naszej ksigzce. Wszystkie one, pomimo, ze eksploruja watki
czasowo odlegte i bardzo réznorodne, jedli chodzi o ich kulturowe
umiejscowienie, pokazuja kreatywny aspekt wyobrazni ezoterycz-
nej — przeksztatcanie faktéw w narracje szukajace sensu rzeczywisto-
$ci otaczajacej cztowieka. Opowiesci te, w formie dziel sztuki, dziet
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literackich, dziatan spofecznych i wielu innych, mialy i nadal maja real-
ng sile oddziatywania — modelujg sposob postrzegania rzeczywistosci
i odnoszenia si¢ do niej. Artykuly, ktore przedstawiamy w niniejszym
tomie, ukazuja niektdre aspekty tego niezmiernie szerokiego zagad-
nienia i problemy z nim zwigzane. Mamy nadzieje, Ze zgromadzone
tu teksty pomoga w zrozumieniu zjawiska, jakim jest zachodnia tra-
dycja ezoteryczna, a takze zainspirujg do stawiania dalszych pytan
i podejmowania kolejnych badan. Jest to tym wazniejsze, ze studia nad
obecnoscig watkéw ezoterycznych w humanistyce polskiej dopiero
sie rozpoczynaja.

Izabela Trzcifiska, Agata Swierzowska
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ZNACZENIE MITU HERMETYCZNEGO W KSZTALTOWANIU
KULTUROWEJ WYOBRAZNI ZACHODU

THE MEANING OF THE HERMETIC MYTH IN THE CREATING
THE CULTURAL IMAGINATION OF THE WEST

Summary

The aim of the article is to present the peculiarity of hermetic myths
in the context of the European culture. Specification of this tradition was
undoubtedly formed by the myth of progress, understood as consistent
crossing of any available borders. In the Western culture, Hermetic myths
were especially important during the times of great, civilisational changes.
The paradoxical symbolism they present was a suggestive expression
of expectations towards the new world, as well as a perfect tool of forming
imagination. Thus, in the perspective of history of culture the hermetic
tradition was a specific imagination game aiming to ‘suspend’ or ‘reverse’
of previous meanings. The hermetic movement contributed importantly
to forming of traditions of modern esoteric ism, which is a very important
aspect of the Western culture.

Key words: hermetism, myth, cultural imagination, transgression

Stowa kluczowe: hermetyzm, mit, wyobraznia kulturowa, transgresja

Przyzwyczaili$my sie sadzié, Ze mity zawieraja gotowe i usankcjonowa-
ne przez tradycje kulturowe modele ustanawiania sensu, ktére odwotu-
ja sie nie tyle do racjonalnych wyjasnien, ile do intuicji i egzystencjal-
nego do$wiadczenia czlowieka. Takie stanowisko potwierdzajg badania
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prowadzone przez przedstawicieli rozmaitych dyscyplin humanistycz-
nych. Na przyktad Claude Lévi-Strauss pokazal, ze poszczegdlne ele-
menty mitu w danej tradycji pozostaja niezmienne, przeksztalca si¢
tylko ich narracyjny kontekst. Struktura mitycznej opowiesci stwarza
wiec ztudzenie otwarcia na nowe znaczenia, podczas gdy jej zasadniczy
przekaz pozostaje zachowawczy, poniewaz nie wykracza nigdy poza
uznane juz tredci'. Mityczne modele utrwalajg tradycje, a jednoczesénie
sprawiaja, ze fundamentalne dla niej opowiesci sa przekazywane ciagle
aktualizowanym jezykiem.

Sytuacja ta jednak komplikuje si¢ w przypadku kultury europej-
skiej, w ktorej szeroko wykorzystywana tradycja antycznej mitologii
stala sie przekazem na swoj sposob alternatywnym, w ktérym wyraz
znalazty nie tylko przekonania dotyczace sacrum (chociaz byla ona
wykorzystywana i w tym kontekscie) czy przedstawienia §wiata, lecz
takze wyobrazenia o czlowieku i jego cywilizacji. Szczegdlna role
spetnity w tym miejscu mity hermetyczne, bedace do pewnego stop-
nia osobliwo$cia tradycji antycznej, ze wzgledu na charakteryzujaca
je specyficzng koncepcje transgresji, ktora stata sie potem istotnym
elementem kulturowej wyobrazni Zachodu, a przede wszystkim
obecnego w niej mitu postepu. Nie miejsce tu na przedstawienie
szczegbtowych badan w tym obszarze, chcialabym jedynie zwréci¢
uwage na to, co wyrdznia hermetyzm ze zbioru klasycznych mitéw,
atakze — wjaki sposob ta odmienno$¢ inspirowata kulturowe wyobra-
zenia naszej cze$ci Swiata’.

B C. Lévi-Strauss, Mysl nieoswojona, ttum. A. Zajaczkowski, Panstwowe
Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1969, s. 30 i nast. Zwigzek mitu z tradycja byl wielo-
krotnie krytykowany jako aspekt kulturowy blokujacy spoteczny postep przede wszyst-
kim przez autoréw postmodernistycznych, ktorzy zaktadali, ze rozwoj cztowieka i spo-
teczenstwa polega na stalym wychodzeniu poza mit (por. R. Barthes, Mitologie, ttum.
A. Dziadek, Aletheia, Warszawa 2008). Tymczasem zdaniem Leszka Kotakowskiego nie
spos6b wyj$¢ poza mit, ktory jest jednym z podstawowych aspektéw kultury (L. Kota-
kowski, Obecnos¢ mitu, Instytut Literacki, Paryz 1972).

2 Por. F. Ebeling, The Secret History of Hermes Trismegistus: Hermeticism
from Ancient to Modern Times, Cornell University Press, Ithaka 2007; G. Quispel, Her-
mes Trismegistus and the Origins of Gnosticism, [w:] R. van der Broek, C. van Heertum,
From Poimandres to Jacob Bohme: Gnosis, Hermetism and the Christian Tradition,
In de Pelikaan, Amsterdam 2000, s. 145-156; I. Trzcinska, Logos, mit, ratio. Wybrane
koncepcje racjonalnosci od XV do XVII wieku, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiel-
lonskiego, Krakow 2013.
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Wedlug starozytnych Grekéw zrédlem mitéw byta poezja, totez zosta-
ty one uznane za dzieto stanowigce synteze¢ indywidualnego talentu
danego tworcy i natchnienia muz. Z tego tez wzgledu w antyku nie
wyodrebnit si¢ Zaden zbiér mitycznych przekazéw o charakterze
kanonicznym. Wrecz przeciwnie, kazda z opowiesci funkcjonowala
w wielu wersjach, czasem uzupelniajacych sie, a czesto wzajemnie
sprzecznych, ktore mogtly si¢ wywodzi¢ zaréwno z dziet wybitnych
artystow, jak i z tradycji ludowej. Niepos$lednig i osobng role w tym
zréznicowanym systemie stanowily mity misteryjne, otoczone naj-
wiekszym szacunkiem, a zarazem najtrudniejsze do rekonstrukeji
z powodu zwigzanego z nimi tabu milczenia’. Przez t¢ réznorodnos¢
w kulturze greckiej wyksztalcity sie zasady alegorycznego odczytania
mitycznych tresci, bazujace na przekonaniu, ze kazda taka opowies¢
moze odnosic¢ sie réwniez do sensow, ktore nie wynikaja z jej literal-
nego przekazu.

Wiekszo$¢ mitéw greckich odczytywana w tym kontekscie
zawiera watki wyodrebnione w strukturze Campbellowskiego
monomitu*, z wpisana wen dynamika podrdzy obrazujaca proces
wewnetrznego dojrzewania. Przedstawiani w mitologii bogowie
pojawiali sie wiec na $§wiecie jako male i nieporadne istoty, ktérym
grozily liczne niebezpieczenstwa, a nawet unicestwienie. Z czasem
bohaterowie ci nabierali pewnosci siebie, rosta ich nadprzyrodzona
moc. Nastepnie wchodzili w sojusze, a nierzadko wzajemne kon-
tlikty, zawierali zwiazki malzenskie, rodzily im si¢ dzieci, szukali
swojego miejsca w kosmosie. Helleniscy bogowie nieuchronnie tez
sie starzeli, jakkolwiek skala i dlugos¢ ich zycia byty niewspoimier-
ne w stosunku do miary ludzkiej egzystencji. Dzieki temu opowiesci
te staly sie punktem odniesienia dla wielu koncepcji duszy, az po
wspolczesng psychologie, w ktdrej rozmaite kompleksy, potrze-
by i procesy sa do dzi$ opisywane jezykiem mitycznej symboliki
greckiego $wiata.

3 W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, thum. K. Bielawski, Homini, Byd-
g0SZCZ 2001.

4 J. Campbell, Bohater o tysigcu twarzy, thum. A. Jankowski, Zaktad Wydaw-
niczy Nomos, Krakéw 2013.
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Specyfike przynalezacych do hellenskiego uniwersum mitéw herme-
tycznych potwierdzajg réznorodne Zrédta, w tym eposy Homera i hym-
ny przypisywane temu niewidomemu bardowi, przekazy filozoficzne,
w ktorych na szczegdlng uwage zastuguja wywody Platona’, a takze
misteryjne rytualy®. Odmienno$¢ Hermesa zaznaczyla si¢ najpierw
w przekazach dotyczacych poczatkéw jego zycia. Mial on przyjsé na
$wiat na stokach arkadyjskiej gory Kyllene jako syn Zeusa i Mai, corki
tytana Atlasa. Co istotne, urodzit si¢ w petni swych mocy i $wiadomo-
$ci, czego podkresleniem stala sie opowies¢ o rytualnej inicjacji, ktorg
sam przeprowadzit. Starozytni widzieli w nim reprezentanta pamieci
bogow i kosmicznego rozumu, a zarazem skorego do zlodziejskich
zartow wedrowca, patronujacego wszystkim $ciezkom, takze tym wio-
dacym w zaswiaty. W sztukach plastycznych bég ten byt zazwyczaj
ukazywany w postaci mlodzienczego wedrowca z charakterystycznymi
atrybutami, czyli uskrzydlonymi sandatami i kapeluszem oraz kadu-
ceuszem, czyli wezowg laska. Tym samym Hermes stal si¢ prawzorem
wiecznego tulacza, bez domu, a nawet bez wlasnych $wiatyn, ktéry
niczym trickster stoi pomiedzy tytanami i bogami, sensem i zmysle-
niem, poczatkiem i koficem’”.

Niejednoznaczno$é¢ arkadyjskiego bdstwa zrodta thumaczg w zna-
mienny sposob. Wedlug homeryckiego Hymnu do Hermesa bog ten,
idgc za wskazéwka Apolla, stat sie uczniem trzech pradawnych bogin,
okreslonych jako Thrie, ktére odstaniajg przed ludzmi czasem prawde,
a czasem falsz®. W konsekwencji Hermes pokazuje ludziom ukryte

5 Na szczego6lna uwage zastuguje zwlaszcza Platoniski mit o Logosie zamiesz-
czony w dialogu Kratylos.

6 Por. W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne..., op. cit.

7 Zlozong charakterystyke antycznego Hermesa przedstawil K. Kerényi
w ksiazce Hermes przewodnik dusz. Mitologem Zrédta zycia mezczyzny, thum. J. Pro-
kopiuk, Sen, Warszawa 1993. Warto tez przypomnie¢ klasyczne juz opracowanie mysli
hermetycznej, jej genezy i rozwoju powstale w miedzywojennej Polsce — por. T. Zielinski,
Hermes Trismegistos. Studium z cyklu: wspétzawodnicy chrzescijaristwa, Z. Pomaranski,
Zamos$¢ 1920.

8 Por. Hymn do Hermesa, [w:] Homerikd czyli zywoty Homera i poematy przy-
pisywane poecie, ttum. W. Appel, Proszynski i S-ka, Warszawa 2007, s. 184-202. Na mar-
ginesie tych rozwazan mozna jeszcze dodac, ze archaiczna wizja bogéw wywodzaca sie
z hymnéw homeryckich mogta mie¢ znaczny wplyw na uformowanie renesansowych
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szlaki wiodgce do celu, ale nieraz prowadzi na manowce. Stad rze-
czywisto$¢ hermetyczna jest pelna pulapek i nieoczywistosci, jawi sie
zarazem jako fascynujaca przygoda, a jednocze$nie labirynt bez wyj-
$cia®. Jedynym sposobem przekroczenia tej nierozwigzywalnej sytuacji
staje sie hermetyczna sztuka, ktéra wprowadza do chaosu $wiata tad
i harmonie, chociaz i w niej tkwi potezny tadunek ambiwalencji, gdyz
jest ona nieokielznana i dzika, wiedzie przez $mier¢, a jednoczesnie
scala dazenia natury i cywilizacji.

W konsekwencji hermetyczny mit bohaterski w swoich rézno-
rodnych odstonach w niewielkim tylko stopniu odwoluje sie do kla-
sycznego monomitu. Dzieje si¢ tak, poniewaz to nie droga zmienia
Hermesa, lecz Hermes tworzy ja i przeksztatca. W tym kontekscie opo-
wie$¢ o bohaterze staje sie mitem o specyficznie rozumianym postepie,
o przekraczaniu wszelkich konwencji i granic, w ktérym watek trans-
gresyjnej sztuki odgrywa zasadniczg role.

3.

W kulturze pdznoantycznej tradycja hermetyczna wyrazita sie w nowej
formule, zawartej w zbiorze mitéw spisanych w specyficznej dla tej
epoki dialogowanej formie quasi-filozoficznych traktatow, okreslanych
jako Corpus hermeticum. Stawe zyskaly zwlaszcza pierwszy traktat
zatytulowany Poimandres* oraz taciniska wersja Asklepiosa®. Wszystkie
utwory korpusu zawierajg rozwazania dotyczace powstania $wiata
i cztowieka, a przede wszystkim pojawienia sie cierpienia i $mier-
ci, wreszcie objawienia boskiego Umystu. Domniemanym autorem

koncepcji. W kontekscie tworczosci Boticellego pokazal to A. Warburg, Narodziny
Wenus i Wiosna Boticellego, [w:] idem, Narodziny Wenus i inne szkice renesansowe,
thum. R. Kasperowicz, Stowo/obraz Terytoria, Gdansk 2010, s. 40.

o Zapewne ze wzgledu na t¢ wlagnie ambiwalencje autor homeryckiego Hymnu
do Hermesa przestrzega: ,,[Hermes] to wszystkich ludzi $miertelnych i bogow towarzysz,
rzadko atoli stuzy pomoca, a zwodzi najczgéciej ludzi $miertelnych plemiona, gdy noc
gleboka nastanie”; Hymn do Hermesa, 576-578, [w:] Homerikd..., op. cit., s. 202.

10 Poimandres w wersji oryginalnej — por. http://www.w66.eu/elib/html/poiman-
dres.html (dostep: 20.06.2017); Poimandres, wstep, ttum., komentarz ks. W. Myszor,

»Studia Theologica Varsaviensia” 1977, nr 1(15), s. 205-216.

11 Apulejusz z Madaury, Bogu Sokratesa i inne pisma filozoficzne, Pseudo-
-Apulejusz, Asklepiusz, czyli rozmowa z Hermesem Trismegistosem, thum. K. Pawtowski,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2002.
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Poimandresa mial by¢ wywodzacy sie ze starozytnego Egiptu Hermes
Trismegistos, ktorego postac taczyla w sobie cechy antycznego bdstwa
Hermesa, legendarnych wladcow Orientu, a zarazem biblijnego pro-
roka, dzieki powinowactwu z Mojzeszem. O nowym wcieleniu Her-
mesa opowiadano, Ze otrzymal on przydomek Trzykro¢ Wielkiego,
poniewaz uchodzit za najznakomitszego wladce, kaptana i filozofa
tych pradawnych czasow.

W przekazach hermetycznych traktatdéw mozna znalez¢ liczne
zbieznosci z koncepcjami dwczesnego gnostycyzmu, totez przez wie-
lu uczonych, w tym na przyktad przez Kurta Rudolpha, hermetyzm
zostal uznany za cze$¢ tego nurtu religijno$ci>. Wspdlnym elementem
obydwu zbioréw jest przede wszystkim forma zawartych w nich teks-
tow, pelnych nie zawsze wiernych cytatow z klasycznych i zydowskich
zrodel, a takze symbolicznych skojarzen, niejednokrotnie dalekich od
przestania tekstow zrodtowych.

Zasadnicza rdznica mitéw hermetycznych i literatury gnostyckiej
jest widoczna w odrebnym dla obydwu nurtéw sposobie obrazowa-
nia §wiata. W rozmaitych wariantach gnostycyzmu opozycja $wiatla
i ciemnoéci, dobra i zta, rzeczywisto$ci i iluzji ma charakter fundamen-
talny. Rozpoznanie istoty owego dualizmu i wynikajaca zen etyczna
kwalifikacja granic podzielonego $wiata pozostaje zawsze zasadni-
czym watkiem gnostyckiej doktryny i doswiadczenia. W konsekwencji
przyjetego zalozenia droga starozytnego gnostyka, usilnie odcinajacego
taczace go ze $wiatem wiezy, winna prowadzi¢ do przekroczenia duali-
zmu i polaczenia ze sferg boskiego $wiatla.

Tymczasem w ujeciu hermetycznym pierwotna natura jest wpraw-
dzie ciemna i pozbawiona mocy wlasnej kreacji, jednak samym swym
istnieniem przyciaga boskie $wiatlo, dlatego nie stanowi synonimu zla,
lecz niedoskonato$ci. W tej perspektywie kosmos jawi sie jako miejsce

12 K. Rudolph, Gnoza, thum. G. Sowinski, Zaktad Wydawniczy Nomos, Krakow
2003; 0 specyfice hermetyzmu por. H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz, Platan,
Krakow 1994, s. 163-188. Jednocze$nie trzeba podkresli¢, ze hermetyzm i gnostycyzm
w duzej mierze byly przenikajacymi sie nurtami, a niektore teksty hermetyczne weszty
réwniez w sktad biblioteki z Nag Hammadi. Na temat specyfiki gnostycyzmu oraz relacji
tego nurtu z antycznym hermetyzmem por. R. van den Broek, The Present State of Gnostic
Studies, ,Vigiliae Christianae” 1983, nr 37, s. 41-71; idem, Gnosticism and Hermetism in
Antiquity: Two Roads to Salvation, [w:] Gnosis and Hermeticism from Antiquity to Modern
Times, red. R. van den Broek, W.J. Hanegraaff, SUNY Press, Albany 1997, s. 1-20.
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wygnania, a zarazem demiurgiczne dzieto Logosu. Zawarte w trakta-
tach rozpoznanie rzeczywistosci nie jest tez jednoznaczne - rézne jej
aspekty moga by¢, w zaleznosci od kontekstu, dobre lub zte, wyzwa-
lajace lub fatalne. Ta paradoksalno$¢, nigdy do konca nierozwigzana,
stanowifa przezwyciezenie gnostyckiego dualizmu, a jednoczesnie
okazala sie czynnikiem dynamicznych przeksztalcen kulturowych
wyobrazen $wiata. Konsekwencjg tego zalozenia stalo sie przyjecie
drogi integracji, a nie eliminacji, jak miato to miejsce w dualistycznym
gnostycyzmie. Jednocze$nie mity péznoantycznego hermetyzmu wpi-
sywaly sie w tradycje alegorycznej interpretacji Zrodel, podczas gdy
przekazy gnostyckie zdawaly si¢ zrywac z nig calkowicie.

W rezultacie tej odmiennoséci hermetyzmu od nurtéw gnostyckich
nawet $w. Augustyn mimo licznych zastrzezen dal si¢ uwies¢ legendzie
o niezwyklych umiejetnosciach egipskiego krola sprzed wiekéw. Ten
chrzescijanski autor podkreslat, ze dla jego zastug Egipcjanie mieli
nazwa¢ jego imieniem jeden z miesiecy oraz miasto, a ostatecznie
go ubdstwili i wzniesli mu wiele $wigtyn. Trismegistos mial znalez¢
wtajemniczenie, nie opuszczajac Egiptu, natomiast jego krolestwo stato
sie celem inicjacyjnych wedréwek dla licznych pielgrzymoéw. W fanta-
stycznej genealogii Trismegistosa zostala podkreslona rola jego dziadka
Atlasa, uznanego za astronoma, oraz brata Prometeusza, okreslanego
w chrzeécijanskich komentarzach mianem , fizyka’, natomiast Zeusowe
ojcostwo po prostu przemilczano. Dzigki tej interpretacji bohatero-
wie starozytnej mitologii przeksztalcili sie w uczonych, uzdolnionych
wynalazcow, a takze sprawnych rzemieslnikow®.

Stawa Trismegistosa przetrwala w §redniowieczu, by w sposéb
szczegdlny przypomnie¢ o sobie u progu epoki nowozytnej. W XII wie-
ku Hugon z Santalli przelozyl z jezyka arabskiego na lacing enigma-
tyczny tekst Szmaragdowej Tablicy. Tekst powstal zapewne miedzy
VI i VIII wiekiem, jednakze zgodnie z legendg tablice mial odkry¢
Apoloniusz z Tyany u stép posagu Trismegistosa w grobowcu tego

13 Por. $w. Augustyn, Paristwo Boze, ttum. W. Kubicki, Antyk, Kety 2002,
ks. XVIIL, s. 693-694, 732; Mercurii Trismegisti Pymander, Bazylea 1532. Ta interpretacja
pozostata zgodna z popularng w sredniowieczu tradycja euhemeryzmu. Watek bogow
bedacych zalozycielami cywilizacji omawia J. Seznec, The Survival of the Pagan Gods.
The Mythological Tradition and Its Place in Renaissance Humanism and Art, Princeton

University Press, Princeton 1981, s. 11-36.
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ostatniego*. Recepcja przekazu Tablicy okazata sie jednym z elemen-
tow zapowiadajacych dzieje nowej gnozy, tak charakterystycznej dla
zachodniego ezoteryzmu, w ktorej aspekt dualizmu zostat zarzucony
na rzecz przekonan o niezwyklej wartosci natury.

4.

Do wielkiego odrodzenia tradycji hermetycznej w nowozytnosci przy-
czynily si¢ jednak przede wszystkim dzialania Kosmy Medyceusza
(1389-1464), ktory sprowadzil traktaty hermetyczne do Florencji i zlecit
ich ttumaczenie Marsilio Ficino (1433-1499). Przeklad byl gotow
w kwietniu roku 1463, traktaty za$ ukazaly si¢ drukiem w 1471 roku,
szybko tez pojawito si¢ ich wydanie w jezyku wloskim'®. Zestawienie
kolejnych publikacji korpusu, a takze wybranych traktatow w jezyku
tacinskim oraz w ttumaczeniach na jezyki nowozytne przez kolejne
dwa stulecia dowodzi wielkiej popularnosci tych pism, o czym $wiad-
cza réwniez liczne cytaty i oméwienia wybranych fragmentéw herme-
tycznych traktatéw, znajdywane zaréwno w ksiegach ezoterycznych

14 N.Goodrick-Clarke, The Western Esoteric Traditions: A Historical Intro-
duction, Oxford University Press, Oxford-New York 2008, s. 34; F. Ebeling, The Secret
History..., op. cit., s. 46-47; P. Forrshaw, Alchemical Exegesis: Fractious Distillations of the
Essence of Hermes, [w:] Chymists and Chymistry: Studies in the History of Alchemy and
Early Modern Chemistry, red. L.M. Principe, Science History Publications, Sagamore
Beach, MA: 2007, s. 25-38, https://www.academia.edu/1198995/Alchemical_Exege-
sis_Fractious_Distillations_of_the_Essence_of_Hermes (dostep: 12.08.2017).

15 Problematyka ta zostala przedyskutowana w niezwykle obszernej literaturze
przedmiotu. Nie miejsce tu, by stan tych badan szczegdlowo omawiac, chciatabym wigc
jedynie zwrdci¢ uwage na kilka klasycznych publikacji, do ktorych naleza: E. Garin,
Ermetismo del Rinascimento, Edizioni della Normale, Pisa 2006; C. Moreschini, Dal-
I'Asclepius al Crater Hermetis. Studi sul ermetismo latino tardo-antico e rinascimentale,
Giardini, Pisa 1986; M. Muccillo, Platonismo, ermetismo e prisca theologia. Ricerche
di storiografia filosofica rinascimentale, L.S. Olschki, Firenze 1996; W.J. Hanegraaff, The
Pagan Who Came from the East: George Gemistos Plethon and Platonic Orientalism,
[w:] Hermes in the Academy: ten Years’ Study of Western Esotericism at the Univer-
sity of Amsterdam, red. W.J. Hanegraaff, J. Pijnenburg, Amsterdam University Press,
Amsterdam 2009, s. 33-49; EA. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition,
Routledge & K. Paul, London 1964; P. Zambelli, Mit hermetyzmu i aktualna debata
historiograficzna, tham. P. Bravo, Polska Akademia Nauk, Warszawa 1993.

16 O renesansowym odkryciu zrédel hermetycznych por. np.: P.O. Kristeller,
Marsilio Ficino and His Work After Five Hundred Years, Leo S. Olschki, Firenze 1987,
s. 5-9.
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tamtej epoki, jak i w 6wczesnych dzielach filozoficznych, religijnych,
a nawet naukowych.

Wirédd ikonograficznych zabytkéw nowozytnosci mozna znalezé
wiele przedstawien Trismegistosa, ukazywanego w postaci nobliwego,
diugobrodego starca we wspaniatych szatach i egzotycznym nakryciu
glowy”. Zawsze pozostata jednak zywa swiadomos¢ jednosci tej postaci
z ideami reprezentowanymi przez antycznego boga Hermesa, totez
s znane i takie wyobrazenia, na ktérych Trismegistos pojawia sie
w ikonograficznym typie tego antycznego bostwa'®.

Nie miejsce tu na szczegdlowa analize recepcji hermetyzmu
w kulturze europejskiej. Warto jednak podkresli¢, ze dla renesan-
sowych uczonych, idacych za stwierdzeniami $w. Augustyna, pisma
Trismegistosa siegaly zamierzchlej starozytnosci. Z tych blednych
zatozen chronologicznych wynikal prosty wniosek, ze poganskie
traktaty mozna potraktowa¢ jako pomost miedzy przekazem Ksiegi
Rodzaju a naukg Ewangelii, a nawet Ze Logos objawil si¢ takze auto-
rom poganskim. Postulaty te znalazly swoj wyraz w koncepcji prisca
theologia, pradawnej wiedzy, ktéra miala nosi¢ w sobie zalazek wszel-
kich przysztych nauk®. Postawa Hermesa Trismegistosa — wynalazcy
imaga, a jednoczesnie czlowieka, ktéry wlasng praca i poszukiwania-
mi zdolal odkry¢ i ujawni¢ droge ku sacrum — z pewnoscia wpisuje
sie w obraz ambicji calych pokolen Europejczykdw zyjacych w epoce
nowozytnej. Bohater integrujacy rozbiezne dotad drogi vita activa
i contemplativa stal sie bowiem znakomitym wyrazem nowego ideatu,
nie tylko wyznawanego w kregu florenckich intelektualistow zgroma-
dzonych wokoé! medycejskiego dworu, ale tez bliskiego szerokiej rzeszy

17 Znakomitym przyktadem tej ikonografii jest przedstawienie Trismegistosa
znajdujace si¢ na posadzce katedry w Sienie, powstate okoto 1480 roku.

18 Na przyktad w stynnym dziele Achillesa Bocchiusa (1488-1562) pojawily sie
dwa bardzo znamienne wyobrazenia Hermesa — przedstawionego w postaci antycznego
bostwa z charakterystycznymi skrzydlatymi atrybutami: kapeluszem i sandatami - ktory
zostal podpisany jako Trismegistos, por. A. Bocchius, Symbolicarum quaestionum de
universo genere, Bolonia 1555, s. CXXXII, CCCXXVL. Por. E.S. Watson, Achille Bocchi
and the Emblem Book as Symbolic Form, Cambridge University Press, New York 1993.

1 D.P. Walker, The Ancient Theology. Studies in Christian Platonism from the
Fifteenth to the Eighteenth Century, Cornell University Press, Ithaca-New York 1972.
Koncepcja ta stata si¢ Zrodtem idei philosophia perennis, ktora odegrata znaczaca role
w uksztattowaniu tradycji zachodniego ezoteryzmu.
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6wczesnych uczonych i wynalazcow®. Uksztaltowanie tej postawy
byto nierozerwalnie ztgczone z rodzacy si¢ ideg techne, sztuki, ktorej
celem pozostaje nie tylko odwzorowywanie natury lub jej naslado-
wanie, ale tez przeksztalcanie i udoskonalanie $wiata w kontynuacji
dziela stworzenia.

Kulturowy obraz $wiata zawarty w tych przekazach jawi sie jako
ciggle poszukiwanie syntezy dawnych tradycji i nowatorskiego, a zara-
zem alternatywnego paradygmatu nauki. Reprezentantem tych dazen
stalo si¢ grono uczonych, ktdrzy uwazali, ze zastosowania nauki moga
otworzy¢ droge do demiurgicznego przetwarzania $wiata, a takze
do spetnienia nadziei pokladanych wczesniej w religii. W p6zno-
antycznym hermetyzmie zloty wiek zostal utozsamiony z pradawnym
panowaniem Trismegistosa, laczacego w swoich niekonwencjonal-
nych dzialaniach madros$¢ boska z madroscia ludzks. Tymczasem
w perspektywie nowozytnych koncepcji zloty wiek, inspirowany opo-
wiesciami o epoce egipskiego Hermesa, mial dopiero nadej$¢>. Tym
samym jego projekt powstawal w wyobrazni, o ktérej Ficino pisal, ze
jest niczym Proteusz, przyjmujacy dowolne ksztalty, dzieki czemu sku-
tecznie oddzialuje na ludzkie umysly i moze ksztattowa¢ przysztosé=.

Zastanawiajace wydaje si¢ tak zywe zainteresowanie chrzescijan
tradycja hermetyczng. Jej rzekoma zgodno$¢ z nauky chrzescijaniska
byta wszak pozorna i decydowato o tym nie tylko mylne kalendarium
powstania korpusu, lecz przede wszystkim to, ze watki dualistyczne
tego antycznego zbioru byly w nim znacznie bardziej wyraziste niz
w jakimkolwiek tekécie chrzescijanskim. Zauwazmy jednak, ze jezyk
hermetycznego korpusu mogt wspolgrac z paradoksalnym przekazem
Ewangelii. W konsekwencji tej adaptacji tekst mitu zostal uznany za sys-
tem generujacy nieustannie nowe skojarzenia, a wiec podatny na ciggle
reinterpretacje, w ktérym zamknieta struktura bricolage’u przeksztalca

20 Przemiang w rozumieniu tych dwoch drég opisat P.O. Kristeller, The Active
and Contemplative Life in the Renaissance Humanism, [w:] Arbeit, Musse, Meditation:
Betmchtungen zur Vita activa Und Vita contemplativa, hrsg. B. Vickers, Ziirich 198s,
s.133-152.

2t Renesansowg ide¢ zlotego wieku przedstawia J.S. Mebane, Renaissance Magic
and the Return of the Golden Age: The Occult Tradition and Marlowe, Jonson, and Sha-
kespeare, University of Nebraska Press, Lincoln-London 1989.

22 Relacja wyobraznii pamieci w ujeciu Ficina zostala szczegétowo omowiona
wartykule A. Corrias, Imagination and Memory in Marsilio Ficino’s Theory of the Vehicles
of the Soul, ,The International Journal of the Platonic Tradition” 2012, nr 6, s. 81-114.
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sie w dzielo otwarte®. W konsekwencji analiza omawianych mitéw
w znanych i uzywanych najczesciej kategoriach antropologii nie zaspo-
kaja oczekiwan zwigzanych z gtebszym rozumieniem zawartego w nich
przekazu, dlatego konieczne staje si¢ wprowadzenie tutaj szerszej inter-
pretacji, opartej na hermeneutycznych refleksjach, zaréwno dawnych,
jak i wspolczesnych.

5.

Antycznemu Hermesowi zazwyczaj towarzyszyta ksiezycowa bogini, nato-
miast Trismegistos wystepowal jako mistrz misteriéw Izydy. W nowo-
zytnej adaptacji hermetycznego mitu takze pojawiaja sie postaci kobiece.
W tym miejscu chce zwrdci¢ uwage przede wszystkim na jedno z naj-
bardziej paradoksalnych wcielen z tego grona. Na jego $lad trafiamy na
przyklad w dziele Thomasa Dekkera (1572-1632), nadwornego poety
Elzbiety I (1533-1603), ktdry tak pisat o krdlowej: ,,Some call her Pando-
ra: some Gloriana, some Cynthia: some Delphoebe, some Astrea: all by
several names to express several loves: yet all those names make but one
celestial body, as all those loves meet to create one soul™. W tym zesta-
wieniu warto wyodrebni¢ pierwsze i ostatnie imie, czyli Pandore i Astree.

Zdumiewajacy moze sie wydawa¢ zwlaszcza pierwszy wybor poety.
Posta¢ Pandory, uznawana nieraz za pierwsza kobiete w greckiej
mitologii, przez diugie wieki nie cieszyla si¢ dobra stawa ze wzgle-
du na nieszcze$cia, ktére miala $ciggnaé na Ziemie, kiedy zestal ja
Zeus, aby ukara¢ ludzi za zdrade Prometeusza. Ulepit ja Hefajstos,
Afrodyta obdarzyta wdzigkiem, natomiast Hermes dat jej zwodnicza
nature i nauczyl podstepnych stéw?>. Pandora byta wigc doskonatym

23 Mozna przypuszczad, ze studia nad hermetyzmem wplynely tez na uksztal-
towanie koncepcji dzieta otwartego Umberto Eco. Warto przy okazji przypomnie¢
rozwazania Eco dotyczace hermetyzmu w kontekscie teorii interpretacji - U. Eco, Inter-
pretacja i historia, [w:] U.Eco et al., Interpretacja i nadinterpretacja, ttum. T. Bieron,
Znak, Krakdw 2008, s. 28-50.

24 T. Dekker, Old Fortunatus, Aldine House, London 1904, s. 3. Por. D. i E. Pano-
fsky, Puszka Pandory. Metamorfozy znaczenia symbolu mitycznego, ttum. R. Reszke,
Wydawnictwo KR, Warszawa 2010, s. 80. Wszelkie tropy zwigzane z symbolika Astrei
w kulturze elzbietanskiej przeanalizowata EA. Yates w ksiazce Astrea. The Imperial Theme
In the Sixteenth Century, Routledge, London 198s.

25 Hezjod, Prace i dnie, 53-104, cyt. za: A.S. Chankowski, Wybdr Zrodet historii
antycznej, Instytut Historyczny Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 1995, s. 12-14.
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wytworem hermetycznej sztuki, ktéra okazala si¢ niszczaca dla ludzi.
Tymczasem w epoce renesansu Pandora pojawila si¢ w zupelnie nowej
i nieoczekiwanej roli — stala si¢ jedng z bohaterek uznang za istote
przynoszacg przede wszystkim dary i nadzieje oraz milujacg pigkno,
jakkolwiek uosabiajacg takze znikomo$¢ ludzkiego losu®.

W przypadku Elzbiety ten nowy interpretacyjny kontekst zostat
podkredlony przez skojarzenie krélowej rowniez z Astreg. Byla ona
corka Zeusa i Temidy, ktdra miata zy¢ wraz ludzmi na $wiecie w epoce
zlotego wieku. Odeszta jako ostatnia z niebian dopiero na poczatku
zelaznego wieku i wowczas olimpijski wladca umiescit ja na nieboskto-
nie w gwiazdozbiorze Panny®. O jej powrocie, wieszczacym nadejscie
lepszych czaséw, pisal miedzy innymi Wergiliusz w eklodze uznanej za
przekaz prorocki®. Wiersz Dekkera stanowi niewatpliwie odwotanie
do tego przestania®.

Jako Astree¢ przedstawil Elzbiete rowniez malarz Isaac Oli-
ver (1565-1617)%. Portret ten powstal juz u schylku jej zycia, okoto
1600 roku, jednakze krélowa zostala na nim ukazana w sile wieku,
a jej wyjatkowa role podkreslajg liczne atrybuty. Jej suknia zostala

26 Analize tej ikonograficznej przemiany przedstawili D. i E. Panofsky, Puszka
Pandory..., op. cit. Na marginesie tych rozwazan warto jeszcze wspomniec, ze z takimi
pozytywnym konotacjami zwigzanymi z wyobrazeniem Pandory mamy do czynienia
réwniez dzisiaj — wystarczy wskaza¢ nazwe niezwyklej planety bedacej miejscem akcji
stynnego filmu Avatar J. Camerona czy tez znanej firmy jubilerskiej.

27 Taka wersje mitu przedstawil Aratus (310-245 p.n.e.) w poemacie opisujacym
44 gwiezdne konstelacje, por. Aratus, Phaenomena, w. 98-127, tekst grecki: https://www.
hs-augsburg.de/~harsch/graeca/Chronologia/S_anteo3/Aratos/ara_pho1.html (dostep:
25.06.2017); tlumaczenie angielskie: Aratus, The Phenomena and Diosemeia, transl.
J. Lamb, John W. Parker, London 1848, s. 37-38. O pozostatych zrédtach antycznych por.
AlJ. Atsma, Astraia, w: http://www.theoi.com/Titan/Astraia.html (dostep: 15.05.2016).

28 Por. Wergiliusz, Ecloga quarta, w. 4-7, http://www.thelatinlibrary.com/vergil/
ec4.shtml (dostep: 25.06.2017). Na marginesie tych rozwazan warto jeszcze wspomnie¢,
ze fragment tego utworu dotyczacy powrotu Astrei znalazt si¢ na pieczeci Stanow Zjed-
noczonych.

22 Spoéréd nowozytnych uczonych odwotujacych sie do idei Astrei warto
wymieni¢ Giordana Bruna (1548-1600), ktory przywoluje jej imi¢ w Cantus Circaeus —
w utworze tym czarodziejka Kirke wspomina o jej ponownym pojawieniu sie na $wiecie
jako zapowiedzi odnowy ludzkosci, por. G. Bruno, Cantus Circaeus, Dialogus primus,
http://www.esotericarchives.com/bruno/circaeus.htm (dostep: 15.06.2017).

30 Por. oméwienie portretéw krolowej Elzbiety I, w tym réwniez dzieta Isaaca
Olivera: Portraits of Quin Elisabeth I, http://www.marileecody.com/elizi-images.html
(dostep: 10.09.2016).
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pokryta wyobrazeniami oczu i uszu, co mialo podkresla¢, ze moze

ona widzie¢ i stysze¢ wszystko. Na lewym rekawie znalazt sie symbol

wijacego si¢ weza, czyli mocy i rozwagi, a takze wyjatkowej wiedzy.
Pertowa bizuteria podkresla status dziewicy. W prawej dtoni krélowa

trzyma przezroczysty tuk, majacy symbolizowaé przynoszacg pokoj

tecze. Umieszczona na obrazie facinska inskrypcja glosi ,,Non sine

sole iris” - ,,Nie ma teczy bez storica”. Zaznaczmy jednak, ze w jezy-
ku lacinskim stowo iris moze si¢ réwniez odnosi¢ do opalizujacego

kamienia lub krysztatu gérskiego. Trudno natomiast oprze¢ sie wra-
zeniu, ze przedmiot, ktory trzyma w dloni Elzbieta, zostat wykonany
ze szkla i to w nim rozszczepia sie $wiatlo, ukazujac teczowe barwy?'.
W domysle wiec tecza, ktdrg jako znak przymierza z Bogiem moze

przywotac krélowa, jest wynikiem dziatania sztuki, technicznej

umiejetnosci nasladujgcej, a zarazem poprawiajacej nature. W ten
sposdb Elzbieta-Astrea stala si¢ symbolem nadchodzacej epoki

i nowej sztuki, w ktdrej synteza dawnej madrosci i nowatorskiej

nauki staje si¢ faktem.

W tej paradoksalnej adaptacji mozna dostrzec pewna analogie
do gnostyckiej Sofii, okreslanej parami przeciwienstw — jest ona
bowiem przedstawiana zarazem jako $wieta i grzesznica, dziewica
iladacznica, bezbozna i $wigtobliwa, smutna i wesota®. Jednocze$nie
w golemicznym wyobrazeniu nowozytnej Astrei-Pandory kumuluja
sie watki zwigzane z mitem Wielkiej Bogini, reprezentujacej pet-
ni¢ demiurgicznej sztuki oraz nieuchronno$¢ $mierci. Ta zlozona

3 Warto w tym miejscu zauwazy¢, Ze na centralnym obrazie stynnego tryp-
tyku Hieronima Boscha Ogrdd rozkoszy ziemskich rowniez znalazlo si¢ przedstawie-
nie pigknych krysztalowych retort. Jest to tym bardziej dziwne, ze ten rajski pejzaz,
peten niezwyklych roélin i zwierzat, a takze nagich postaci ludzkich, wydaje sie sta¢
w wewnetrznej sprzecznoéci z takimi ,,cywilizacyjnymi” elementami. By¢ moze jako
atrybuty demiurgiczne staly sie one niezbywalnym elementem nowej utopii powrotu
do natury. W takim przypadku stanowityby réwniez wskazanie na niebezpieczenstwa
zwigzane z tg ideg — nigdy nie wiadomo, czy cywilizacyjny rozwdj bedzie prowadzit ku
dobremu, czy okaze si¢ zgubny niczym w przedstawieniach piekielnych, pelnych Zle
zastosowanych elementéw nowej sztuki.

32 W ten sposdb Sofia zostala przedstawiona na przyktad w utworze Grzmot.
Umyst doskonaty, pochodzacym z biblioteki z Nag Hammadi (NHC V1. 2: 13,1-21,32).
Fragmenty tego utworu zamieszcza K. Rudolph, Gnoza, op. cit., s. 87; przektad calosci na
jezyk angielski: The Nag Hammadi Library in English, red. ].M. Robinson, Brill, Leiden
1988, s. 172-174.
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charakterystyka staje si¢ wyrazistym $wiadectwem tego, w jaki sposob
w ramach nowozytnej mitologii dokonalo sie przetamanie tradycyj-
nych struktur narracyjnych, juz niewystarczajacych do opisu $wiata.

6.

U schytku epoki nowozytnej opisana reinterpretacja mitéw antycznych
na pozor utracita swojg wazno$¢. Mimo to hermetyzm stat si¢ jednym
z istotnych aspektow wspodlczesnego ezoteryzmu. Sposréd wielu jego
adaptacji chcialabym zwrdci¢ uwage jedynie na dwoje autoréw. Pierw-
sz3 jest Helena P. Blawatska, dla ktdrej tradycja hermetyczna stata sie
swoistym punktem wyjscia dla ukonstytuowania wspotczesnej teozofii,
o czym $wiadczy jej pierwsze monumentalne dzieto zatytutowane Isis
unveiled®. Blawatska w duchu perenializmu wylozyla w nim wtasna
interpretacje postulatow nowej nauki, majacej integrowac sfery religii,
sztuki i badan eksperymentalnych. Odwolywala sie przy tym zaréwno
do Hermesa Trismegistosa, ktory byl wedlug niej medrcem zyjacym
w dawnym Egipcie, jak i do Hermesa, uznanego przez nig za pdzniejsza
grecka idee pradawnej madrosci*.

Kolejng znaczaca publikacja jest ksiazka niezwykle popularne-
go - takze na ziemiach polskich - ezoteryka miedzywojnia Edouar-
da Schurégo Wielcy wtajemniczeni®. Autor przedstawil w niej osiem
postaci, ktdre uznat za inicjacyjnych mistrzéw ludzkosci. Zaliczyt do
nich: Rame, Kriszne, Hermesa, Mojzesza, Orfeusza, Pitagorasa, Platona
i Chrystusa, przedstawiajac swoich bohateréw niejako na pograniczu
mitologii i historii. W tym zestawie Hermes byl pierwszym inicjowa-
nym zachodniego $wiata, a Schuré opisat go jako wielkiego przewod-
nika misteriéw Izydy, ktére staral si¢ zrekonstruowaé. Podobnie jak
Blawatska, Schuré byt zwolennikiem perenializmu, stosowat go jednak

33 H.P Blavatsky, Isis Unveiled: A Master-Key to the Mysteries of Ancient and
Modern Science and Theology, New York-London 1877.

3 Takie podejscie zostato zasugerowane w stowniku poprzedzajacym wlasciwy
tekst — por. ibidem, s. XXXIII; na temat Trismegistosa por. np. s. 406—407.

35 Przekonanie to przetrwalo takze w nowozytnym i wspdlczesnym ezoteryzmie.
Hermetyzm stat si¢ jednym z istotnych aspektow teozofii H. Blawatskiej. Warto w tym
kontekscie przypomniec¢ rowniez ksigzki Edouarda Schurégo, ktéry ukazuje Hermesa
wérdd innych mistrzow inicjacji - por. E. Schuré, Wielcy wtajemniczeni, ttum. R. Cen-
terszwerowa, Towarzystwo Bibliotek Zespolowych, Warszawa 1939, s. 155-205.
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w nieco innym kontekscie, jego ksigzka stanowi bowiem specyficzng
refleksje nad dziejami ludzkiej jazni, ktérej rozwdj obrazuja nauki
postaci starozytnych mistrzéw ludzkosci.

Zaréwno sformutowane przez Blawatskg postulaty nowej nauki,
jak i swoista koncepcja rozwoju ludzkosci dzigki naukom duchowych
przewodnikéw, o czym pisal Schuré, staly sie wazna inspiracja nurtu
New Age, chociaz w publikacjach jego przedstawicieli rzadko znaj-
dujemy bezposrednie nawigzania do wskazanych dziel. Tym samym
tradycje hermetyczng mozna uznacé takze za jeden z istotnych filaréw
nowej duchowosci, spopularyzowanej dzigki ruchom Nowej Ery. Na
marginesie tych rozwazan warto jeszcze wspomnie¢, ze teksty przyna-
lezace do nowozytnej tradycji hermetycznej staly si¢ jedna z najwaz-
niejszych inspiracji Carla Gustava Junga i jego koncepcji indywiduacji,
a w konsekwencji — aspektem wspolczesnej idei integracji i holistycznej
wizji cztowieka.

7.

Mitologia hermetyzmu zrywata z klasycznymi modelami mitycznymi.
Swiadczy o tym struktura tych opowiesci, stojaca na pograniczu legen-
dy i historii, zmy$lenia i prawdy objawionej. Zabraklo w niej typowych
rozwigza monomitu, a bohaterowie uznawani niejednokrotnie za
postaci mroczne zyskiwali wyjatkowe misje w procesie transformo-
wania $wiata. Ich podstawowym wyréznikiem byla pierwotna moc,
dzieki ktorej mozliwa staje sie demiurgiczna sztuka. Hermetyczne mity
odegraly w kulturze Zachodu role szczegdlna w czasie bezprecedenso-
wych cywilizacyjnych przemian. Dlatego tez zaréwno mit bohaterski,
jak i koncepcja $wiata, wreszcie kluczowa rola bogini patronujacej
eschatologicznej utopii zyskaly w tym przypadku nowe sensy i wywarly
znaczacy wplyw na uksztattowanie kulturowych wyobrazen o ideal-
nym $wiecie, ktéry moze urzeczywistnic sie w przyszlo$ci. W perspek-
tywie historii kultury tradycja hermetyczna okazata si¢ wiec swoista
gra wyobrazni, ktérej celem staje sie specyficzne ,odwrocenie” lub
»zawieszenie” dotychczasowych znaczen.
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0 WYOBRAZNI, POWSZECHNEJ ANALOGII I RELIGII
UNIWERSALNEJ WE FRANCUSKIM ROMANTYZMIE

“WHAT A MYSTICAL RELIGION CALLS CORRESPONDENCE”: ABOUT
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Summary

The elements that define historically understood Western esotericism
(according to Antoine Faivre’s conception) were attributed to the romantic
worldview before the latter became a separate field of research, which
proves the importance of esoteric trends and influences for the evolution of
Romanticism. The aim of the article is to show, based on the examples
of Madame de Staél (which opens the period of Romanticism in France)
and Baudelaire (which closes this period), the relations between the power
of the imagination, the law of universal analogy, covering the world with
a network of symbols and correspondences, and the conviction that there
is a universal tradition or religion, transmitting knowledge derived from
primal revelation. This will raise the question of whether these factors
can even be treated separately, and let us look again at the way in which
the Romantics reinterpret their numerous “occult sources” (A. Viatte).

Key words: French Romanticism, Western esotericism, imagination, correspond-
ences, universal analogy, universal religion, Germaine de Staél, Baudelaire
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Jesli przyjrzymy si¢ kryteriom historycznie pojetego ezoteryzmu, ktore
Antoine Faivre sformulowat w swoich pionierskich badaniach (zywa
koncepcja natury, korespondencje i analogie, mediacje symbolicz-
ne i wyobrazeniowe, doswiadczenie duchowego przeobrazenia), to
przekonamy sie, ze elementy te przypisywane byty romantycznej wizji
$wiata, zanim ,,zachodni ezoteryzm” stal si¢ osobng dziedzing badaw-
cza. Swiadczy to o Zywotnosci w okresie romantyzmu ezoterycznych
nurtdéw i wplywoéw, z ktorych czes¢ siega korzeniami zamierzchlej
starozytnosci (na przyklad hermetyzm czy orfizm), inne za$ (takie jak
martynizm lub swedenborgizm) rozwinely sie w czasach nowozytnych.
Réwniez dwa dalsze czynniki okreslajace ezoteryzm - uzgadnianie
réznych tradycji w poszukiwaniu ich wspélnego trzonu oraz metoda
inicjacyjnego przekazu - to motywy powracajace regularnie u roman-
tykéw. Celem niniejszego artykutu jest ukazanie u dwojga sposréd nich:
Germaine de Staél i Charlesa Baudelaire’a, zwigzkéw wystepujacych
miedzy wladzg wyobrazni, prawem powszechnej analogii czyniacym
ze $wiata sie¢ odpowiednikéw (inaczej korespondencji) oraz przeko-
naniem o istnieniu uniwersalnej tradycji badz religii, przekazujacej
zrédlowe objawienie. Pozwoli to postawi¢ pytanie o to, czy wyzej
wymienione czynniki (podstawowe i wtérne) da si¢ w ogdle pomysle¢
oddzielnie, a takze ponownie przyjrze¢ si¢ sposobowi, w jaki roman-
tycy reinterpretuja swoje liczne ,,tajemne zrodla’, ktdre tak doktadnie
przedstawit Auguste Viatte?.

Pani de Staél jest jedng z gtéwnych postaci inspirujacych i pro-
pagujacych ruch romantyczny we Francji, miedzy innymi za sprawg
opublikowanej w 1813 roku w Londynie, a rok pézniej we Francji ksigzki
De I'Allemagne [O Niemczech]’, w ktdrej przedstawia rozwijajaca sie
wowczas za Renem nowg mysl literacka, filozoficzna i religijng. Sporo
miejsca w dziele autorka poswieca iluministom i teozofom, z Jakubem
Boehmem i Louis-Claudeem de Saint-Martinem na czele. Slad ich
mysli odnajdujemy choc¢by w refleksji nad wptywem nowej filozofii
niemieckiej na nauke, a takze w rozwazaniach o kontemplacji natury,

1 A. Faivre, Lésotérisme, collection ,Que sais-je ?”, Presses universitaires de
France, Paris 1992, s. 18-23.

2 A. Viatte, Les sources occultes du romantisme: illuminisme - théosophie:
1770-1820, t. 1-2, Librairie H. Champion, Paris 1969.

3 Tytul podany w nawiasach kwadratowych (w przekladzie wlasnym) oznacza
brak dostepnego pelnego wydania w jezyku polskim.
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w ktoérych pani de Staél ukazuje swoje rozumienie cztowieka i wszech-
$wiata. Méwiac o ,,nowej filozofii niemieckiej”, pisarka ma na mysli nie
tylko lub nie tyle filozofi¢ niemieckiego idealizmu, ile raczej filozofi¢
natury uprawiang przez Friedricha Wilhelma Josepha von Schellinga,
Gotthilfa Heinricha von Schuberta, Franza von Baadera czy Novali-
sa, ktorzy positkujq sie dzietami Boehmego, Paracelsusa, Saint-Martina
czy neoplatonskich mistykow.

Zgodnie z tym, jak bedzie postrzega¢ nature caly romantyzm, wszech-
$wiat jest dla pani de Staél zywym organizmem, ktéry ukryte zwiazki tacza
zar6wno z czlowiekiem, jak i Bostwem: ,,prawdziwym obserwatorem
jest ten, ktdry potrafi odkry¢ analogie taczaca te nature z cztowiekiem,
oraz te faczaca czlowieka z niebem™ - stwierdza pisarka, przytacza-
jac Novalisa. Zjawiska przyrody posiadaja filozoficzny i religijny sens,
ktory cho¢ pozostaje niezglebiony, mozna prébowac stopniowo odsta-
nia¢ i odgadywaé. Nowa filozofia niemiecka wyraza dwie podstawowe
prawdy: po pierwsze, natura oraz prawa rzadzace nig majg swdj wzo-
rzec w duszy ludzkiej; po drugie za$, analogia wigzaca wszystko ze soba
sprawia, ze w kazdej czastce wszech$wiata odnajdujemy odbicie catoscis:

Kazdaro$lina, kazdy kwiat zawiera caly uklad wszechs$wiata. Kazda chwi-
la nosi w sobie wiecznos¢. Najmniejszy atom jest calym §wiatem, $wiat za$
by¢ moze jest tylko atomem. Kazda cz¢$¢ wszechswiata zdaje sie by¢ zwier-
ciadlem, w ktérym odbija si¢ calos¢ stworzenia. I nie wiadomo, co budzi
wiekszy zachwyt: czy mys$l, zawsze ta sama, czy forma, zawsze roézna?

Metafory laczace nature z ludzkimi przezyciami, na przykltad
kojarzenie wzburzonego morza z gniewem, blasku ksig¢zyca z btogim
spokojem, zachmurzonego nieba ze smutkiem, to nie puste figury
stylistyczne, lecz $rodki wyrazu wyrastajace z symbolicznej budowy

4 Przeklad wlasny. W oryginale: ,,[...] le véritable observateur est celui qui
sait découvrir 'analogie de cette nature avec 'homme, et celle de ’homme avec le ciel”;
Madame de Staél, De [Allemagne, t. 2, Garnier-Flammarion, Paris 1968, s. 294.

5 Ibidem, s. 167.

6 Przeklad wlasny. W oryginale: ,Chaque plante, chaque fleur, contient le sys-
téme entier de univers; un instant de vie recéle en son sein Iéternité; le plus faible atome
est un monde, et le monde peut-étre nest quun atome. Chaque portion de I'univers
semble un miroir ot la création tout entiére est représentée, et lon ne sait ce qui inspire
le plus d'admiration, ou de la pensée, toujours la méme, ou de la forme, toujours diverse”;
ibidem, s. 168.
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$wiata’, ktéry tym samym nalezy postrzega¢ nie jako mechanizm,
ale jako poemat®. Gdyby$my mieli stwierdzi¢, czy do prawdy zbliza
nas bardziej matematyka, czy wyobraznia, nalezaloby powiedzie,
ze wyobraznia, cho¢ nie musi ona tej pierwszej wykluczaé. Jednoé¢
$wiata zaktada bowiem jedno$¢ wiedzy, a gromadzenie faktéw mozna
taczy¢ z intuicyjnym wgladem i syntetyczna wizja, podobnie jak rézne
galezie nauki Iaczg sie z poezja, filozofig i religia. Duch cudownosci,
jak twierdzi Hemsterhuis, powinien towarzyszy¢ duchowi geometrii,
a czasem nawet, w okresach wzmozonego i niszczacego sceptycyzmu,
bra¢ nad nim gore. Starozytni kierowali si¢ nie tylko rozumem, ale
takze wyobraznia, ktdra jest przeciez kaplankg natury*:

Pascal moéwit o alchemikach, ze majg pewne zasady, ktérych jednak nad-
uzywajqg. Zwiazki czlowieka z natura byly jednak by¢ moze w starozytnosci
o wiele blizsze niz obecnie. Misteria eleuzyjskie, obrzedy Egipcjan, indyjski
system emanacji, oddawanie czci Zywiotom i storicu u Perséw, harmonia
liczb bedaca u podstaw doktryny Pitagorasa, wszystko to sa $lady szcze-
gblnej wiezi taczacej niegdys cztowieka z wszechswiatem™.

W ten sposob pani de Staél staje w obronie tego, co Wouter Hane-
graaff okresla jako ,wiedze¢ odrzucang™, ktorej poszukuja w spo-
sob niekiedy osobliwy, a niekiedy po omacku alchemicy, iluminisci
i magnetyzerzy. To, co nazywamy przesagdami, moze bowiem odnosi¢
sie do praw jeszcze nieznanych nauce. Z kolei zwiazki planet z meta-
lami, wyrocznie i przepowiednie, to wszystko, co uwazamy za obtedne,
moze kry¢ w sobie ziarna prawdy lub madrosci, do ktdrej nie mamy juz

7 Ibidem, s. 167.

8 Ibidem, s. 174.

9 Ibidem, s. 172-173.

1o Przeklad wlasny. W oryginale: ,,Pascal dit que les astrologues et les alchimi-
stes ont quelques principes, mais qu’ils en abusent. Il y a eu peut-étre dans lantiquité
des rapports plus intimes entre 'homme et la nature qu’il nen existe de nos jours. Les
mysteres d’Eleusis, le culte des Egyptiens, le systéme des émanations chez les Indiens,
ladoration des éléments et du soleil chez les Persans, 'harmonie des nombres qui fonda
la doctrine de Pythagore, sont des traces d’un attrait singulier qui réunissait ’homme
avec I'univers”; ibidem, s. 171-172.

11 K.M.Hess, Zachodni ezoteryzm jako obszar badati akademickich - zakres,
problematyka, perspektywa polska, [w:] Swiatho i ciemnosé, . 7: Polskie Studia Ezoteryczne.
Konteksty, red. M. Rzeczycka, 1. Trzcinska, Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego,
Gdansk 2015, s. 35.
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dostepu. Do wyjasniania tajemnic natury nalezy wiec dazy¢, kierujac
sie wyobrazeniows intuicja i duchowq inspiracja, a metody empiryczne
powinny staé si¢ czescig wszechobejmujacej filozofii, nie wylaczajac
mrocznej, nocnej strony natury*.

Jest to odpowiedni moment, zeby uczyni¢ duzy skok, ktory prze-
niesie nas prawie p6t wieku do przodu. Wtedy to bowiem Charles Bau-
delaire, ktéry mial zegna¢ romantyzm tak, jak pani de Staél go witata
(widzac w nim jednak sztuke nowoczesng i najnowsza, najbardziej
aktualny sposob tworzenia i odczuwania), w Salonie z 1859 roku wynosi
wyobrazni¢ do godnosci ,,krolowej ludzkich zdolno$ci”, powolujac sie
miedzy innymi na Catherine Crowe, autorke The Night Side of Nature
(1848). Zardwno tytul ksigzki, jak i jej tres¢ — a chodzi o zbiér okoto
stu opowiadan o nadprzyrodzonych zjawiskach i duchach - inspiro-
wana jest dzietami niemieckich filozoféw natury, z Schubertem na
czele. Catherine Crowe, méwigc o ,nocnej stronie natury’, czerpie
zatem z tych samych zrodet co pani de Staél. Baudelaire cytuje Crowe:

Przez wyobraznie rozumiem nie tylko pospolite pojecie zawarte w tym
tak naduzywanym stowie, a wiec jedynie fantazje, ale wyobraznie twdrcza,
ktora ma znacznie wyzsza funkcje; ona, skoro cztowiek jest uczyniony na
podobienstwo Boga, zachowuje odlegly zwiazek z ta boska potega, dzieki
ktorej Stworca mysli, tworzy i utrzymuje swiat®.

We fragmencie tym znajdujemy rozréznienie wyobrazni tworczej
i fantazji. Dzialanie tej drugiej sprowadza si¢ do tworzenia swego
rodzaju ,kolazu” ze zgromadzonych wrazen, pierwsza za$ posiada
boski rodowdd i przypomina o stworzeniu cztowieka na obraz i podo-
bienstwo Boga. Richard Beilharz wykazal, ze w jezyku angielskim,
podobnie jak i francuskim, odwrdcone zostaly niemieckie terminy
bedace u podstaw rozrdznienia, zaczerpniete od niemieckich teozoféw

12 Madame de Staél, De I'Allemagne, t. 2, op. cit., s. 173.

13 Ch. Baudelaire, Rozmaitosci estetyczne, wstep i thum. J. Guze, komentarz
iprzypisy C. Pichois w thum. ].M. Ktoczowskiego, Stowo/obraz Terytoria, Gdansk 2000,
s.252. W oryginale: ,,Par imagination, je ne veux pas seulement exprimer I'idée commune
impliquée dans ce mot dont on fait si grand abus, laquelle est simplement fantaisie,
mais bien I'imagination créatrice, qui est une fonction beaucoup plus élevée, et qui,
en tant que ’homme est fait a la ressemblance de Dieu, garde un rapport éloigné avec
cette puissance sublime par laquelle le Créateur congoit, crée et entretient son univers”;
Ch. Baudelaire, (Euvres complétes, texte établi, présenté et annoté par C. Pichois, Biblio-
theque de la Pléiade, t. 2, Paris 1976, s. 624.
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i filozoféw natury: fantaisie (oznaczajaca u nich wyzsza wladze) i ein-
bidldungskraft (wladza nizsza)*. Przytoczmy jeszcze najbardziej znany
fragment, wyjasniajacy, dlaczego wedlug Baudelaire'a wyobraznia jest
najwazniejsza spo$rod ludzkich zdolnosci:

To ona nauczyla cztowieka sensu moralnego barwy, linii, dZwieku i zapa-
chu. Ona, na poczatku $wiata, stworzyla analogie i metafore. Dzieli na
elementy wszelka rzecz i postugujac sie tworzywem zgromadzonym
i utozonym wedlug zasad, ktérych zrédlo odnalez¢ mozna tylko w glebi
duszy, tworzy $wiat nowy i doznanie nowosci. Poniewaz stworzyta swiat
(sadzg, ze wolno tak powiedzie¢, nawet w sensie religijnym), jest rzecza
stuszna, ze nim rzadzi®.

To wyobraznia zatem odpowiedzialna jest za symboliczng strukture
$wiata i to ona kreuje ukryte i konieczne zwigzki tworzace powszechna
analogie. Sprawia, ze odpowiadaja sobie dzwigki, kolory i zapachy,
nadajac im zarazem duchowy sens osadzony na pierwotnej jednosci.
W liécie do fourierysty Alphonse’a Toussenela z 1856 roku Baudelaire
pisze, ze poeta posiada najwyzsza inteligencje, wyobraznia za$ ,,jest naj-
bardziej naukowq ze zdolno$ci, poniewaz tylko ona pojmuje powszech-
na analogie, czy tez to, co mistyczna religia nazywa odpowiednioscig™.
Wiedza i ,naukowos$¢” wyobrazni, o ktdrej tu mowa, nie jest rzecz

14 R. Beilharz, Fantaisie et imagination chez Baudelaire, Catherine Crowe et
leur prédécesseurs allemands, ,,Baudelaire. Actes du colloque de Nice” 1967, 25-27 mali,
»Annales de la Faculté des Lettres et Sciences Humaines de Nice” 1968, nr 4-5, s. 31-40.
15 Ch. Baudelaire, Rozmaitosci estetyczne, op. cit., s. 249-250. W oryginale:
»Cest'imagination qui a enseigné a ’homme le sens moral de la couleur, du contour, du
son et du parfum. Elle a créé, au commencement du monde, I'analogie et la métaphore.
Elle décompose toute la création, et, avec les matériaux amassés et disposés suivant des
regles dont on ne peut trouver lorigine que dans le plus profond de Iame, elle crée un
monde nouveau, elle produit la sensation du neuf. Comme elle a créé le monde (on peut
bien dire cela, je crois, méme dans un sens religieux), il est juste quelle le gouverne”;
Ch. Baudelaire, (Euvres completes, t. 2, op. cit., s. 621.

16 Ch. Baudelaire, Sztuka romantyczna, wstep A. Kijowski, komentarz i przy-
pisy C. Pichois, red. tomu R. Engelking, thum. E. Burska et al., Stowo/obraz Terytoria,
Gdansk 2003, s. 470. Cato$¢ fragmentu w oryginale: ,,I1 y a bien longtemps que je dis
que le poete est souverainement intelligent, qu’il est Iintelligence par excellence, - et que
limagination est la plus scientifique des facultés, parce que seule elle comprend lanalo-
gie universelle, ou ce qu'une religion mystique appelle la correspondance”; Ch. Baudelaire,
Correspondance, t. 1: Janvier 1832 - février 1860, texte établi, présenté et annoté par
C. Pichois et J. Ziegler, Bibliothéque de la Pléiade, Paris 1973, s. 336.
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jasna wiedzg empiryczng czy racjonalna, lecz wiedzg duchows, i cho¢
Baudelaire nie uzywa terminu ,,gnoza’, taki wtasnie charakter nale-
zy przypisa¢ zasadzie korespondencji czy tez powszechnej analogii.
By sprobowa¢ lepiej uchwyci¢, co Baudelaire ma na my$li, méwiac
o ,religii mistycznej” przyjmujacej te zasade, nalezy odnies¢ sie do
innego kluczowego tekstu, poswieconego Victorowi Hugo, w ktérym
Baudelaire, omawiajac teori¢ korespondencji oraz jej poetyckie zastoso-
wanie, podaje jej zrédta: Fouriera, ktory oglaszajac tajemnice analogii,
przecenial nieco swojg roleg; Swedenborga, ktéry nauczal, ze ,niebo to
bardzo wielki czlowiek™ i ze wszystko, zaréwno w $wiecie duchowym,
jak i naturalnym, jest znaczace i sobie odpowiada; oraz Lavatera, ktory
ograniczyl objawienie prawdy o powszechnej analogii do badania ludz-
kiej twarzy®. Trudno bytoby w ,,religii mistycznej” wspomnianej przez
Baudelaire’a dopatrywac sie jakiej$ konkretnej doktryny, cho¢by miata
to by¢ nauka Swedenborga. Potencjalnych zZrédet jest zbyt wiele, by nie
sadzi¢, ze Baudelaireowi chodzi raczej o pewna ceche przydang religii,
decydujacg o jej mistycznodci, niz o okreslong doktryne. Mistycznosé
ta wyplywa z pewnych zalozen swiatopogladowych - i nie bedzie chyba
naduzyciem, jesli skojarzymy je z Faivr€owskimi kryteriami ,,formy
mysli”, jaka stanowi zachodni ezoteryzm.

Warto jeszcze przypomnied, ze wérdéd mozliwych zrédel inspiracji
Baudelairea i jego stynnego sonetu Correspondances™ znajduje sie Eli-
phas Lévi, twodrca i kodyfikator okultyzmu, ktéry w 1845 roku wydaje
wiersz zatytulowany Les correspondances:

ZYozony z widzialnych stow,

Swiat ten jest snem Boga,

Jego Stowo wybiera symbole,

a Duch je wypelnia swym ogniem
[...]

To tutaj czytajg prorocy,

17 Ch. Baudelaire, Sztuka romantyczna, op. cit., s. 140.

18 Ch. Baudelaire, (Euvres completes, t. 2, op. cit., s. 132-133.

19 Na ten temat por.: A.M. Amiot, Baudelaire et lilluminisme, Nizet, Paris
1982; P. Arnold, Esotérisme de Baudelaire, J. Vrin, Paris 1972; J. Pommier, La Mystique
de Baudelaire, ,Les Belles Lettres”, Paris 1932; D. Vouga, Baudelaire et Joseph de Maistre,
J. Corti, Paris 1957.

20 Ch. Baudelaire, (Euvres complétes, texte établi, présenté et annoté par

C. Pichois, Bibliothéque de la Pléiade, t. 1, Paris 1975, s. 11.
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A ci, ktorych oczy otwarte,
Sami sg thumaczami,
Wszeché$wiata zagadki [...]>.

Wiersz ten, literacko do$¢ przecietny, zawiera jednak wszystkie istotne
elementy ezoterycznej wizji $wiata. Lévi jest autorem miedzy innymi
Dogme et Rituel de la Haute Magie (1855-1856, thum. polskie Dogmat
i rytual wysokiej magii) oraz Histoire de la Magie (1860). Nie jest zadng
tajemnica, ze tym, co na praktykowanie magii pozwala, jest wlasnie sie¢
korespondencji i analogii, ktdrg wyobraznia pokrywa $§wiat. Wiedzieli
o tym juz renesansowi neoplatonicy florenccy®, wiedzieli Paracelsus
i Boehme, wiedzieli romantycy, ktdrzy si¢ od nich uczyli. Baudelaire
zna Léviego, interesuje sie magia®, a takze magnetyzmem zwierzecym®,
ktory wowczas, w latach pigcdziesiatych i szes¢dziesigtych XIX wieku,
jest juz uznawany za nienaukowy przesad. Mesmeryzm oparty jest
réwniez na magicznej wizji rzeczywistosci, ozywianej tajemniczym
fluidem - panujgc nad tym ostatnim za pomocg woli, mozna wplywa¢
na $wiat i organizmy zywe. Dzienniki poufne Baudelaire’a obfituja
w uwagi dotyczace zwigzkoéw magii z modlitwg, sakramentami oraz
sztuka®. Warto zwrdci¢ uwage na to, Zze w podobnych rozwazaniach,
ktore znajdujemy u Léviego, ale i u Balzaca®, wyraza si¢ dazenie do

21 Przektad wlasny. W oryginale: ,,Formé de visibles paroles, / Ce monde est
le songe de Dieu; / Son verbe en choisit les symboles, / Lesprit les remplit de son feu.
[...] / Cest la que lisent les prophetes; / Et ceux dont les yeux sont ouverts / Sont eux-
mémes les interprétes / De [énigme de lunivers [...]”; cyt. za: EP. Bowman, Eliphas Lévi,
visionnaire romantique, Presses universitaires de France, Paris 1969, s. 207.

22 Dla neoplatonikéw renesansu dusza swiata powigzana jest z cialem $wiata
za poérednictwem ducha $wiata (spiritus mundanus), zgodnie ze strukturg dusza—cia-
to—-duch wlasciwg czlowiekowi. Koncepcja ta sprzyja praktykowaniu magii, gdyz ta
ostatnia polega na wywieraniu wptywéw na poziomie sfery posredniej (ducha), co jest
mozliwe dzieki wyobrazni. Dlatego tez niektorzy uczeni, np. Korneliusz Agryppa von
Nettesheim, utozsamiali spiritus mundanus z kwintesencja poszukiwang przez alche-
mikoéw; S. Swiezawski, Histoire de la philosophie européenne au XV siécle, adaptée par
M. Prokopowicz, Beauchesne, Paris 1990, s. 273-288.

23 G. Blin, Le Sadisme de Baudelaire, J. Corti, Paris 1948, s. 75-100.

24 J.-P.Boon, Baudelaire, Correspondances et le magnétisme animal, ,PMLA’
1971, t. 86, nr 3, s. 406—410.

25 Ch. Baudelaire, (Euvres completes, t. 1, op. cit., s. 658, 659, 672, 694, 706.

26 Kluczowq role w praktyce magii odgrywa wladza woli, ktorej teoretykiem
wedlug Baudelairea jest wlasnie Balzac, ten ,,brat blizniak” Ludwika Lamberta (tytulowy
bohater jednej z powiesci Komedii ludzkiej, w ktérej znajdujemy jego ,Traktat o woli”).
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unaukowienia wiedzy tajemnej. Tym wlasnie zresztg historycznie cha-
rakteryzuje sie okultyzm, ze stanowi on odpowiedz na racjonalistyczny
obraz $wiata, w przekonaniu okultystéw nie mniej racjonalng niz
ten obraz, a w kazdym razie posiadajaca swoja wlasna racjonalno$¢.

W tym kontekscie widzimy, jak liczne s Zrédta Baudelairea, jego
rozumienia wyobrazni i korespondencji, i jak zlozony obraz wywotuje
idea zwigzanej z nimi ,,religii mistycznej”: odnajdujemy tu Swedenbor-
ga, Lavatera, Mesmera, Léviego i wielu innych autoréw, ktérych nie
sposéb tutaj wymieni¢. Sprawe komplikuje fakt, ze Baudelaire w tych
samych Dziennikach poufnych, w ktorych snuje refleksje na temat mocy
amuletéw i modlitwy, méwi jeszcze o innej religii:

Jedyne, co na $wiecie ciekawe, to religie.

Co to jest Religia powszechna?

(Chateaubriand, de Maistre, aleksandryjczycy, Capé).

Istnieje Religia Powszechna, odpowiednia dla Alchemikéw Myéli, Religia
wyplywajaca z pojmowania czlowieka jako boskiego memento®.

Ograniczymy si¢ tutaj do podania kilku podstawowych uwag na
temat sformutowanej przez Baudelaire’a idei. Po pierwsze, odwola-
nia do Chateaubrianda oraz de Maistre’a jasno wskazuja na zwiagzek
owej ,,religii powszechnej” z tradycja katolickg, rozumiang jako zasob
i przekaz prawd, ktore wyznawane bylty (lub przynajmniej przeczu-
wane) powszechnie przez calg ludzko$¢, a wiec ,,to, w co wierzyli
wszyscy, zawsze 1 wszedzie”®: stan pierwotnego, rajskiego szczedcia,
upadek i odkupienie poprzez przelew niewinnej krwi naleza do tych
prawd - te analogie miedzy wyobrazeniami z réznych czesci §wiata

27 J.-P. Laurant, LEsotérisme, Cerf, Paris 1993, s. 43—46.

28 Ch. Baudelaire, Moje serce obnazone, [w:] Pisma. Sztuczne raje, komentarz,
red., wstep i ttum. R. Engelking, komentarz i przypisy C. Pichois, Stowo/obraz Terytoria,
Gdansk 2009, s. 391. W oryginale: ,,Quest-ce que la Religion universelle? (Chateaubriand,
de Maistre, les Alexandrins, Capé). / Il existe une religion faite pour les Alchimistes de
la Pensée, une Religion qui se dégage de ’homme, considéré comme mémento divin”;
Ch. Baudelaire, (Euvres complétes, t. 1, op. cit., s. 696. Nie ma, jak sie zdaje, zadnych
przeciwwskazan, by ttumaczy¢ termin ,,religion universelle” jako ,,religia uniwersalna”
W przekladzie autorstwa Andrzeja Kijowskiego religia, o ktérej tu mowa, ,wylania si¢
z cztowieka, rozumianego jako boskie memento”; Ch. Baudelaire, Sztuka romantyczna.
Dzienniki poufne, ttum., wstep i przypisy A. Kijowski, Czytelnik, Warszawa 1971, s. 287.

22 J. de Maistre, Wieczory petersburskie: o doczesnym panowaniu Opatrznosci,
thum. M. Bucholc, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2011, s. 142.
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przywoluja rozwazania na temat mitu z eseju Baudelaire'a o Wagnerze®.
Po drugie jednak, cho¢ czynig tak de Maistre i Chateaubriand, i cho¢
Baudelaire sam deklaruje si¢ jako katolik®, nie sposob utozsamic¢ religii
uniwersalnej z katolicyzmem. Jaki sens mialoby wéwczas moéwienie
o religii dla ,, Alchemikéw Myséli”? To wyrazenie, pochodzace od Bal-
zaca, ktére odnajdujemy we wczesnej wersji powiesci Louis Lambert
(Ludwik Lambert)®, zdaje si¢ odwotywaé do alchemii jako pewnej
pracy duchowej badz duchowego procesu, cztowiek pojmowany za$
jako ,,.boskie memento” — do boskiego pochodzenia cztowieka i jego
pierwotnej kondycji. Mozna wreszcie spekulowa¢ nad tym, kim sg
wspomniani przez Baudelaire’a ,aleksandryjczycy”: moze bowiem
chodzi¢ zaréwno o aleksandryjskich Ojcow Kosciola, poganskich
neoplatoniczykéw, jak i przedstawicieli aleksandryjskiej gnozy spod
znaku Hermesa Trismegistosa®.

Ta ostatnia hipoteza jest o tyle zasadna, ze Louis Ménard, przy-
jaciel Baudelaire’a z lat mlodzienczych, okaze si¢ autorem jednego
z przektadow pism Corpus hermeticum na francuski, ktore ukazuje
sie w roku poprzedzajacym $mier¢ poety**. Tak czy inaczej, mozna
przypuscic, ze religia uniwersalna Baudelaire’a odwoluje sie zar6wno
do tradycji katolickiej, do ktorej pisarz jest bez watpienia przywia-
zany, jak i do heretyckich nurtéw gnostycznych oraz mistycznej
alchemii. Kto wie, czy piszac o religii uniwersalnej, Baudelaire nie
mial na uwadze ,,chrze$cijanistwa transcendentnego”, wyznawanego
przez de Maistre’a martyniste, ktére positkuje si¢ mysla Platona,
Orygenesa oraz filozofig hermetyczng®. W takim wypadku idea
bylaby bliska renesansowej tradycji ,dawnej teologii” lub ,filozo-
fii wieczystej”. Trzeba tutaj stwierdzi¢ uczciwie, ze brak u Baude-
laire’a odniesien do jakiegokolwiek lancucha wtajemniczonych

30 Ch. Baudelaire, (Euvres compleétes, t. 2, op. cit., s. 80o0.

31 P Arnold, Esotérisme..., op. cit., s. 169.

32 H. de Balzac, Nouveaux contes philosophiques, C. Gosselin, Paris 1832, s. 332,
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6ke6155838k (dostep: 10.12.206). W Notice biographique
sur Louis Lambert gtéwny bohater (Ludwik Lambert) zwraca si¢ do narratora tymi
stowami: ,, Bedziemy alchemikami mysli” (,Nous serons les alchimistes de la pensée”

3 T.Szymanski, ,Quest-ce que la Religion universelle?”: étude sur une question
posée par Baudelaire, [w:] Entre le sacré et le profane, Série Quétes littéraires, nr 3, sous
la dir. de E. Kociubinska, J. Niedokos, Wydawnictwo Werset, Lublin 2013, s. 80-81.

34 P. Arnold, Esotérisme..., op. cit., 8. 11-32.

35 J. de Maistre, Wieczory petersburskie..., op. cit., s. 372.
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przekazujacych pierwotne Objawienie, sporzadzonego na wzor
prisca theologia, takiego jakich wiele u innych romantykéw poszu-
kujacych uniwersalnej religii, na przyklad u Balzaca w powiesciach
tworzacych Le Livre mystique [Ksiega mistyczna]* lub Nervala w Les
Hluminés [Oswieconych]”. Warto réwniez zauwazy¢, ze Baudelaire
nie wiaze swojej idei religii uniwersalnej z mistyczna religiag kore-
spondencji oraz nazwiskami Swedenborga czy Lavatera, tak jakby
w jego $wiadomosci chodzilo o dwie rézne rzeczywisto$ci. Niemniej
wzmianka o ,,Alchemikach Mysli” wyraznie wskazuje na pewien
krag wybranych, oddanych dzietu, ktére mozna traktowaé - nie
sposob stwierdzi¢ doktadnie, na jakiej zasadzie - jako alchemiczne.

A jak ma sie sprawa szukania wspolnego trzonu religii i wierzen
u pani de Sta€l? Otdz i ona méwi w dziele O Niemczech o religii uni-
wersalnej, wiazac ja z jednej strony z symbolicznoscig natury, z drugiej
za$ z uczuciem religijnym i uczuciem nieskonczonosci, ktore sprawiaja,
ze cztowiek moze uczestniczy¢ w $wietych obrzedach sprawowanych
przez wszystko, co zyje®:

Natura odziala nieskonczonos¢ w rozmaite symbole, poprzez ktore ta
moze stac si¢ dla nas dostepna: $wiatlo i ciemno$¢, cisza i burza, przyjem-
nos¢ i bol, wszystko to naprowadza czltowieka na te uniwersalng religie,
ktorej $wiatynia jest jego serce®.

Chod¢ tre$¢ idei nie jest bezposrednio ezoteryczna, jest ona inspiro-
wana my$la teozoficzng obecng w niemieckiej filozofii natury, a takze
dzietem Lessinga oraz joachimickimi zapowiedziami odnowionego
chrzescijanstwa. Podobnie jak u Baudelaire’a, nie ma u pani de Staél
idei fancucha wtajemniczonych, ktérzy przekazuja pierwotna wiedze.

36 H. de Balzac, La Comédie humaine, t. 11: Etudes philosophiques, études ana-
Iytiques, red. P.-G. Castex, Bibliothéque de la Pléiade, Gallimard, Paris 1980, s. 501-508;
A.-M. Baron, La tradition selon Balzac, ,Politica Hermetica” 2011, nr 25, . 54—64.

37 G.de Nerval, Aurélia précédé des Illuminés et de Pandora, introduction, notes
et dossier par M. Brix, Le Livre de Poche, Paris 1999, s. 344-347; A. Hélard, Le mythe des
religions chez Gérard de Nerval, Cercle de Réflexion Universitaire du lycée Chateaubriand
de Rennes, Rennes 1993-1994, s. 74-76.

3 Madame de Staél, De I‘Allemagne, t. 2, op. cit., s. 241.

3 Przektad wlasny. W oryginale: ,La nature a revétu I'infini des divers symboles
qui peuvent le faire arriver jusqua nous: la lumiére et les ténébres, lorage et le silence,
le plaisir et la douleur, tout inspire a ’homme cette religion universelle dont son cceur
est le sanctuaire”; ibidem, s. 239.
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Pisze ona co prawda o tajnych stowarzyszeniach i kultach misteryjnych,
i zdaje si¢ przypisywac im nawet kluczowa role w zgtebianiu prawdy
o czlowieku i $wiecie, nie nalezala jednak do Zadnego inicjacyjnego
bractwa lub stowarzyszenia. Mamy u niej raczej do czynienia z syn-
teza o§wieceniowego uniwersalizmu, religii naturalnej Rousseau oraz
mistycznych nauk kwietyzmu, a takze zrddel ezoterycznych. Mozna
jednak zauwazy¢, ze cala wizja natury, na ktérej osadzona jest idea
religii uniwersalnej francuskiej pisarki, ma charakter ezoteryczny.
Ponadto widei tej wyraza si¢ ezoteryczne dazenie do uzgadniania roz-
nych tradycji, a obraz inicjacji w misteria jest obecny w rozwazaniach
pani de Staél o kontemplacji natury, cho¢by w postaci odwotania do
Novalisa, ,ucznia z Sais’, znajacego prawa rzadzace wszech§wiatem na
wzdr egipskich hierofantéw* i oddajacego sie magii wyobrazeniowe;.

Przyjrzelismy sie dzietom pani de Staél oraz Baudelaire’a niczym
dwom klamrom spinajacym epoke romantyzmu we Francji. W obydwu
widoczne sg wplywy nurtdéw ezoterycznych, a forma mysli, jakg jest
ezoteryzm, z naczelnymi kategoriami wyobrazni, korespondencji
i symbolicznej mediacji, odcisneta swoje pietno na $wiatopogladzie
obojga pisarzy. Jest u nich dostrzegalne takze dazenie do uzgodnienia
religijnych tradycji, wyrazajace si¢ w réznie formulowanej idei religii
uniwersalnej. Cho¢ zwigzek tej ostatniej z ezoterycznym i wyobraze-
niowym modelem poznania nie jest jednoznaczny, to jednak trudno
traktowac je w sposob roztaczny. Idea uniwersalnej religii wynika
bowiem z powszechnej analogii rzadzacej $wiatem, wigzacej ze sobg
wszystkie jego elementy, ta za§ wyptywa z mocy wyobrazni. Mozna
réwniez stwierdzi¢, ze idea uniwersalnej religii, podobnie jak idea
wtajemniczenia, sama w sobie posiada u romantykéw charakter
pewnego sugestywnego poetyckiego wyobrazenia, o znaczeniu nie-
jasnym, lecz majagcym dzieki temu niewyczerpany sens*. Przy oka-
zji nalezy zauwazy¢, ze narzedzia, ktérych do badania zachodniego
ezoteryzmu w réznych kontekstach (w tym przypadku w kontekscie
literacko-filozoficznym) dostarczyl Antoine Faivre, pozostaja jak naj-
bardziej przydatne.

40 Ibidem, s. 293.
41 Na temat tej ,,nadobfitodci” sensu w romantycznej wizji $wiata por.: G. Gusdorf,
Le Romantisme, t. 2: Lhomme et la nature, Editions Payot & Rivages, Paris 1993, s. 117.



,» To, co mistyczna religia nazywa odpowiedniosciy”... 41

Bibliografia

Zrédia

Balzac H. de, Nouveaux contes philosophiques, C. Gosselin, Paris 1832, http://gallica.
bnf.fr/ark:/12148/bpt6k6155838k (dostep: 10.12.2016).

Balzac H. de, La Comédie humaine, t. 11: Etudes philosophiques, études analytiques,
red. PG. Castex, Bibliothéque de la Pléiade, Gallimard, Paris 1980.

Baudelaire Ch., Correspondance, t. 1: Janvier 1832 — février 1860, texte établi, présen-
té et annoté par C. Pichois, ]. Ziegler, Bibliotheque de la Pléiade, Gallimard,
Paris 1973.

Baudelaire Ch., GEuvres complétes, texte établi, présenté et annoté par C. Pichois,
Bibliothéque de la Pléiade, t. 1, Gallimard, Paris 1975.

Baudelaire Ch., (Euvres complétes, texte établi, présenté et annoté par C. Pichois,
Bibliothéque de la Pléiade, t. 2, Gallimard, Paris 1976.

Baudelaire Ch., Moje serce obnazone [w:] idem, Pisma. Sztuczne raje, komentarz,
red., wstep i thum. R. Engelking, komentarz i przypisy C. Pichois, Stowo/obraz
Terytoria, Gdansk 2009.

Baudelaire Ch., Rozmaitosci estetyczne, wstep i thum. J. Guze, komentarz i przypisy
C. Pichois w thum. J.M. Kloczowskiego, Stowo/obraz Terytoria, Gdansk 2000.

Baudelaire Ch., Sztuka romantyczna. Dzienniki poufne, thum., wstep i przypisy
opatrzyl A. Kijowski, Czytelnik, Warszawa 1971.

Baudelaire Ch., Sztuka romantyczna, wstep A. Kijowski, komentarz i przypisy
C. Pichois, red. tomu R. Engelking, thum. E. Burska et al., Stowo/obraz Tery-
toria, Gdansk 2003.

Maistre J. de, Wieczory petersburskie: o doczesnym panowaniu Opatrznosci, tham.
M. Bucholc, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2011.

Nerval G. de, Aurélia précédé des Illuminés et de Pandora, introduction, notes et
dossier par M. Brix, Le Livre de Poche, Paris 1999.

Staél G. de, De I'Allemagne, t. 2, Garnier-Flammarion, Paris 1968.

Opracowania

Amiot A.M., Baudelaire et lilluminisme, Nizet, Paris 1982.

Arnold P, Esotérisme de Baudelaire, J. Vrin, Paris 1972.

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

Beilharz R., Fantaisie et imagination chez Baudelaire, Catherine Crowe et leur
prédécesseurs allemands, ,Baudelaire. Actes du colloque de Nice” 1967,
25-27 mai, ,,Annales de la Faculté des Lettres et Sciences Humaines de Nice”
1968, nr 4-5, s. 31-40.

Blin G., Le Sadisme de Baudelaire, ]. Corti, Paris 1948.



42 Tomasz Szymanski

Boon ].P.,, Baudelaire, Correspondances et le magnétisme animal, ,PMLA” 1971,
t. 86, nr 3, s. 406—410.

Bowman EP, Eliphus Lévi, visionnaire romantique, Presses universitaires de France,
Paris 1969.

Faivre A., Lésotérisme, collection ,,Que sais-je?”, Presses universitaires de France,
Paris 1992.

Gusdorf G., Le Romantisme, t. 2: Lhomme et la nature, Editions Payot & Rivages,
Paris 1993.

Hélard A., Le mythe des religions chez Gérard de Nerval, Cercle de Réflexion Uni-
versitaire du lycée Chateaubriand de Rennes, Rennes 1993-1994.

Hess K.M., Zachodni ezoteryzm jako obszar badati akademickich — zakres, proble-
matyka, perspektywa polska, [w:] Swiato i ciemnosé, t. 7: Polskie Studia Ezote-
ryczne. Konteksty, red. M. Rzeczycka, I. Trzcinska, Wydawnictwo Uniwersytetu
Gdanskiego, Gdansk 2015, s. 15-42.

Laurant J.P, LEsotérisme, Cerf, Paris 1993.

Pommier J., La Mystique de Baudelaire, ,Les Belles Lettres”, Paris 1932.

Swiezawski S., Histoire de la philosophie européenne au XV siécle, adaptée par
M. Prokopowicz, Beauchesne, Paris 1990.

Szymanski T., «Quest-ce que la Religion universelle?»: étude sur une question posée
par Baudelaire, [w:] Entre le sacré et le profane, Série Quétes littéraires, nr 3,
sous la dir. de E. Kociubinska, J. Niedokos, Wydawnictwo Werset, Lublin
2013, S. 80-81.

Viatte A., Les sources occultes du romantisme: illuminisme — théosophie : 1770-1820,
t. 1-2, Librairie H. Champion, Paris 1969.

Vouga D., Baudelaire et Joseph de Maistre, ]. Corti, Paris 1957.



IDEE I MYSLICIELE
Izabela Trzcinska, Agata Swierzowska (red.)

Krakéw 2017

Mirostaw Pirog

Uniwersytet Slaski

OBRAZ, SYMBOL I AKTYWNA IMAGINACJA
W MYSLI C.G. JUNGA
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Summary

In this article I discuss the relationship between the basic categories of
C.G. Jung’s thought, such as image, symbols and imagination. Also I dis-
cuss his method of working with images — active imagination, revealing
its relationship with alchemy.
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Obraz

Zwykle psychologia Junga jest kojarzona z takimi pojeciami, jak nie-
$wiadomos$¢ zbiorowa, archetyp, symbol, psyche. Wszystkie one sa
jednak osadzone w centralnym pojeciu, jakim jest obraz. Jest to pojecie
bardzo szerokie. Obrazem jest wedlug Junga kazda tre$¢ swiadomosci,
poczawszy od zmystowych wrazen, a skonczywszy na wyobrazeniu
Boga. Obrazy majg pochodzenie zewnetrzne, wtedy gdy zmystami
postrzegamy rzeczy, a takze moga pochodzi¢ z glebin psychiki, jak
przywolane wyobrazenie Boga. Nalezaloby jednak dokfadniej stwier-
dzi¢, ze w genezie kazdego obrazu mozemy odnalez¢ czynniki zaréwno
wewnetrzne, nie§wiadome, jak i zewnetrzne, §wiadome.
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Kategoria obrazu jest bardzo istotna w mysli Zachodu. Od
samych poczatkow refleksji intelektualnej wplywata na ksztattowa-
nie sie uje¢ fundamentalnej dla filozofii relacji pomiedzy podmiotem
a przedmiotem. Niewolnicy w platonskiej jaskini ogladajg obrazy na
jej $cianie. Obraz jest tu posrednikiem pomiedzy rzeczywistoscia
a podmiotem, od rozpoznania obrazu jako obrazu wlasnie rozpo-
czyna sie filozofowanie. Dla Platona najwazniejsze jest przejécie od
obrazéw zludnych, mamiacych ludzi w jaskini, do obrazéw praw-
dziwych, czyli idei, ktdre postrzega filozof. W mysli Junga odnajdu-
jemy to samo podwojenie — obrazy tworzace materi¢ naszych snow
i fantazji czerpiag z naszych doznan zmystowych, ale majg takze swoje
podloze archetypowe i zadaniem analityka jest pomoc w rozpozna-
waniu tych archetypowych praobrazéw i dokonanie ich interpretacji.
Zrédlo obrazéw tworzacych materie duszy tkwi wiec wedtug Junga
czeg$ciowo poza indywidualng psychika. O ile jednak dla Platona,
tak jak dla Arystotelesa oraz calej tradycji sredniowiecznej, obraz
jest czyms$ wtornym, jedynie kopia prawdziwej rzeczywisto$ci, o tyle
dla Junga jest on czyms$ fundamentalnym, co tworzy pierwotny
$wiat psychiki. Chodzi tu oczywiscie o obraz archetypowy, ktory
jest wypelniany trescig aktualnych do$wiadczen, ale pozostaje ich
pozaczasowa matryca.

Podejscie Junga ma swe najglebsze Zrodta w zmianie, jaka dokonata
sie w renesansie, kiedy to ,,Paracelsus, Ficino i Bruno rozwineli nowg
wizje obrazowania jako kreatywnej, transformatywnej i Zrédtowej
mocy, zlokalizowanej wewnatrz ludzkiej kondycji™. Wyobraznia byla
w ujeciu alchemikoéw i renesansowych filozoféw ,wewnetrznym ston-
cem’”. Nastepujaca w kolejnych wiekach zmiana w filozofii, ktéra dopro-
wadzila do przyjecia podmiotu jako punktu wyjécia, takze uczynita
podmiot miejscem obrazéw, czy to w kontekscie racjonalistycznym,
jak u Kartezjusza, czy empirycznym, jak u Hume’a. Nastepnie Kant
w swym transcendentalizmie zawarl zdolno$¢ do tworzenia obrazéw
calkowicie w podmiocie. Zdaniem Junga filozofia Kanta uczynita moz-
liwym powstanie psychologii>. Wiek XIX to powstanie romantyzmu

1 P.Kluger, Psychic Imaging: a Brigde Between Subject and Object, [w:] The
Cambridge Companion to Jung, red. P. Young-Eisendrath, T. Dawson, Cambridge Uni-
versity Press 2008, s. 81.

2 C.G.Jung, Archetypy i nieswiadomos¢ zbiorowa, thum. R. Reszke, Warszawa
2011 (seria ,,Dziela”, t. 11), s. 88-90.
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i niemieckiej filozofii idealistycznej, w ktorych osadzony jest bezpo-
$rednio $wiatopoglad Junga.

W 1921 roku Jung publikuje Typy psychologiczne, w ktérych
akcentuje zdolno$¢ do tworzenia obrazéw jako autonomiczng wta-
dze psychiki:

Jesli w niniejszej pracy moéwig o obrazie, to nie chodzi mi tu o psychiczne
odbicie jakiego$ przedmiotu zewnetrznego, lecz raczej o pojecie zaczerp-
niete z jezyka poezji, to znaczy o obraz fantazji, ktéry odnosi si¢ do postrze-
zenia przedmiotu zewnetrznego jedynie w sposob posredni. Obraz ten
spoczywa raczej w niewiadomej aktywnosci fantazji, mniej lub bardziej
nagle jawi si¢ on w $wiadomosci jako jej wytwor’.

Obraz jest zatem na réwni wytworem aktywnosci $wiadomosci
i nie$wiadomosci. Odzwierciedla zaréwno dane doptywajace do indy-
widuum z otoczenia, jak réwniez jest wyrazem aktualnie skonstelowa-
nych tresci nie§wiadomosci. Znaczy to, Ze w kazdorazowym procesie
percepcji ma swoj udzial aktywno$¢ imaginacyjna nieSwiadomosci. Jest
ona szczegdlnie dobrze widoczna w przypadku powstawania w psy-
chice obrazéw pierwotnych, nazwanych przez Junga obrazami arche-
typowymi. Obrazy archetypowe zawieraja bowiem wyrazne motywy
mitologiczne. Nie wchodzac tu glebiej w teorie archetypéw Junga,
nalezy stwierdzi¢, ze sa one — parafrazujgc mysl Kanta - swoistymi
kategoriami wyobrazni*.

Czym zatem jest wyobraznia dla Junga? Wyobraznia czy tez fan-
tazja w mysli Junga jest okreslona jako ,,aktywno$¢ imaginacyjna™.

Wtasna aktywnos¢ psyche, ktorej niepodobna wyjasni¢ ani jako zwrotng
reakcje na bodziec zmystowy, ani jako organ wykonawczy wiecznych
idei, jest — jak kazdy proces zyciowy - stalym aktem tworczym. Psyche
codziennie tworzy rzeczywisto$¢. Nie moge okresli¢ tej aktywnoéci innym
mianem, jak tylko mianem ,fantazji”. Fantazja jest w tym samym stop-
niu uczuciem, co mysla, jest ona tylez intuicyjna, co doznajaca. Nie ma
zadnej funkcji psychicznej, ktora nieodrdznialnie nie taczylaby si¢ w niej
z innymi funkcjami psychicznymi. Jawi si¢ ona juz to jako prapoczatko-
wy, juz to jako ostatni, naj$mielszy produkt syntezy wszelkiej zdolnosci.

3 C.G.Jung, Typy psychologiczne, ttum R. Reszke, Warszawa 1997 (seria ,,Dziela,
t. 2), S. 462.

4 P. Kluger, Psychic Imaging..., op. cit., s. 86.

s C.G.Jung, Typy psychologiczne, op. cit., s. 503.
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Dlatego wydaje mi sie, ze fantazja jest najdobitniejszym wyrazem tej spe-
cyficznej aktywnosci psychicznej. Jest ona przede wszystkim aktywnoscia
tworczg, z ktorej biorg si¢ wszystkie odpowiedzi na wszelkie pytania, na
ktére mozna udzieli¢ odpowiedzi, jest ona macierza wszystkich mozliwo-
$ci — to wlasnie w niej spoczywaja potaczone w zywym zwigzku wszelkie
przeciwienstwa psychologiczne, $wiat wewnetrzny i $wiat zewnetrzny. To
wlasnie fantazja i jest ta, ktora przerzuca pomosty miedzy niedajacymi si¢
pogodzi¢ roszczeniami podmiotu i przedmiotu, ekstrawersji i introwersji®.

Ta aktywnos¢ psyche tworzy to, co Jung okreslal mianem rzeczy-

wisto$ci psychicznej. Jest to jedyna dostepna nam rzeczywistos¢, to
$wiat obrazéw tworzacych nasze zycie psychiczne:

Wszystko, czego doswiadczam, jest psychiczne. Nawet fizyczny bdl, ktore-
go doswiadczam, jest obrazem psychicznym; moje wrazenia zmystowe [...]

sg obrazami psychicznymi i tylko one tworza moje bezposrednie doswiad-
czenie, gdyz tylko one s3 bezposrednimi obiektami mojej swiadomosci.
Moja psyche przeksztalca i falszuje rzeczywisto$¢, i to w takim stopniu, ze

musze¢ odwolac¢ si¢ do sztucznych $rodkéw, by okresli¢, do czego podobne

sa rzeczy poza mng. Odkrywam wtedy, ze dzwiek jest wibracja powietrza

o pewnej czestotliwosci, a kolor jest falg $wiatla o okreslonej dlugosci.
Jestesmy tak spowici w obrazy psychiczne, ze nie mozemy w pelni zgte-
bi¢ istoty rzeczy wobec nas zewnetrznych. Cata nasza wiedza opiera sig

o tworzywo psychiczne, ktore jako bezpo$rednie jest w stopniu najwyz-
szym rzeczywiste’.

Analizujagc w Typach psychologicznych filozoficzne poglady mysli-

cieli sredniowiecza, ich dyskusje dotyczace sporéw miedzy realizmem

metafizycznym a nominalizmem, Jung podaje wlasng formute, ktéra
ukazuje, jak rzeczywisto$¢ psychiczna mediatyzuje miedzy podmiotem
a przedmiotem:

Esse in intellectu nie dostaje namacalnej rzeczywisto$ci, esse in re nie
dostaje ducha. Ale idea i rzecz spotykaja si¢ w psyche czlowieka, ktora
zachowuje réwnowage miedzy nimi. Bo w konicu czym jest idea, jesli psy-
che nie nada jej wartosci zyciowej? Czymze jest obiektywna rzecz, jesli
psyche zabierze jej warunkujaca site wrazenia zmystowego? Czymze jest
realno$¢, jesli nie rzeczywistoscia w nas, esse in anima? Zywa realnos¢

6 Ibidem, s. 65.
7 Ibidem, s. 352-353.
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nie jest dana na zasadzie wylacznosci ani przez faktyczny, obiektywny
stosunek rzeczy, ani przez idealng formule, lecz przez polaczenie ich obu
w zywym procesie psychologicznym - przez esse in anima. Tylko za sprawg
specyficznej aktywnosci zyciowej psyche postrzezenie zmystowe osiaga
swa glebie wrazenia, idea za§ owg sile powotlujaca do zycia realno$¢ — obie
niezbedne czeéci sktadowe zywej rzeczywistosci®.

Esse in anima to rzeczywisto$¢ obrazowa, albowiem psyche jest
zbudowana z obrazéw. Stanowisko Junga mozna by zatem metafo-
rycznie okresli¢ sformutowaniem ,,na poczatku byt obraz”

Symbol

Obrazy tworzace naszg rzeczywisto$¢ psychiczng moga by¢ w pew-
nych kontekstach juz nie tylko obrazami, ale mogg sta¢ sie symbolami.
Wlasciwie kazda tre$¢ psychiczna moze by¢ symbolem, to jednak,
czy nim jest, zalezy wedlug Junga gléwnie od postawy $wiadomosci,
ktérg nazywa ,,postawa symboliczng™. Postawa symboliczna odry-
wa obraz zmyslowy od jego dostownosci i pozwala dostrzec w nim
manifestacje niewiadomosci. Przyktadem budowania takiej postawy
symbolicznej jest rozmowa Jezusa z Nikodemem (Ewangelia $w. Jana
3,1-8), w ktorej konkretystyczny obraz powtdrnych narodzin zostaje
zinterpretowany w $wietle nauki chrzeécijanskiej. ,To, co Freud nazywa
symbolami - pisze Jung - to nic innego jak znaki na wskazanie ele-
mentarnych proceséw popedowych. Natomiast symbol jest to najlepszy
mozliwy wyraz jakiegos stanu faktycznego, ktdrego jeszcze nie mozna
wyrazi¢ inaczej niz za pomocy jakiej$ dalszej lub blizszej analogii™.
Obraz staje sie symbolem, gdy postrzegamy go jako wyraz tego, co
nieznane, co prze do uséwiadomienia, ale jeszcze nie wiemy, czym
to nieznane jest. Tak pojety symbol dziala w psychice jako ,transfor-
mator energii proceséw psychicznych™.

To ostatnie sformutowanie mozna przyblizy¢, przedstawiajac Jun-
gowska koncepcje energii psychicznej i jej przemian. Przechodzenie

8 Ibidem, s. 64.

9 Ibidem, s. 527.

10 C.G.]Jung, Rebis, czyli kamieti filozoféw, thum. J. Prokopiuk, PWN, Warszawa
1989, s. 569.

1 C.G Jung, On the Nature of the Psyche, Princeton University Press, Princeton,
NJ 1973, s. 45.
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energii psychicznej od jednej tresci psychicznej do innej to ,,kanalizacja
libido™. W przypadku zwierzat proces taki zachodzi w sposéb natu-
ralny, nie§wiadomy, przebiega wzdluz $ciezek instynktow. U czlowieka
dochodzi do transformacji nadwyzkowej energii instynktow i skanali-
zowania jej w ,,analogi obiektow instynktu”s. Dzigki temu cze$¢ energii
jest odlaczana od funkcji biologicznych i przenoszona na dziatania kul-
turowe. Przyklad tworzenia analogu obiektu instynktu, czyli symbolu,
znajdujemy w opisie ceremonii australijskiego plemienia Waczandi:

Kopia oni dziure w ziemi, owalnego ksztaltu, i obsadzaja ja dookota krza-
kami, tak ze wyglada jak zenskie genitalia. Wtedy taricza dookota dziury,
trzymajgc na wprost niej wldcznie imitujgce zerektowane penisy. W trakcie

tanca rzucajg wtdcznie do dziury, krzyczac: Pulli nira, pulli nira, wataka
(Nie dot, nie dot, lecz wagina). W czasie ceremonii zadnemu z uczestnikéw
nie wolno spoglada¢ na kobiete. [...] Ten taniec ma specjalne znaczenie

jako ceremonia zapladniania ziemi i dlatego ma miejsce wiosna. Jest to

akt magiczny, ktérego celem jest przeniesienie libido na ziemie, w wyniku

czego nabiera ona szczegdlnej wartosci psychicznej, [...] co jest koniecz-
nym warunkiem powstania rolnictwa.

Analogi instynktu, czyli pierwsze, prymitywne symbole, dzialaja jak
elektrownie wodne, ktore imitujac wodospad, dostarczaja czlowiekowi
energii — stanowia bowiem formacje psychiczne imitujace obiekty
instynktéw, a tym samym pozwalajgce wykorzystywac ich potezng
dynamike. Podobnie jak rolnictwo, tak i wojna, polowanie, budowa
domostwa i inne aktywnosci kulturowe wymagaja wstepnych ceremo-
nii kanalizujacych energie psychiczng. To dopiero naszej rozwinietej,

»udomowionej”, jak pisze Jung, swiadomosci wystarczy do dziatania
akt woli, ale i ona napotyka w swym rozwoju przeszkody, ktére moze
przezwyciezy¢ tylko dzieki symbolom. Rozwdj $wiadomo$ci, nazywa-
ny w psychologii Junga indywiduacja, jest procesem przebiegajacym
w obrazach i dzieki obrazom, ktorym ich transformujace oddziatywa-
nie nadalo range symbolu.

Odkrycie nowego wymiaru rzeczywistosci, zwigzanego z powsta-
niem $wiadomosci, zostato przezyte przez cztowieka pierwotnego

12 Ibidem, s. 141.
13 Ibidem, s. 42.
14 Ibidem, s. 42—43.
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jako kontakt ze sfera boska, obdarzong niezwykla energia (skuteczno-
$cig, mana)’. Swiat byt odtad postrzegany jako siatka sil i aktywnosci
magicznych, jako pole dziatan istot duchowych, manifestujacych si¢
w rzeczach. Poczatek $wiadomosci to wlasnie postrzezenie §wiata
jako symbolu. Bierze ona swoj poczatek ze sfery nie§wiadomej, ze
sfery instynktow i ich obrazow, czyli archetypow. Obrazy te stanowia
podstawe, na ktdrej ksztaltuja sie symbole i dzigki ktérym energia
instynktéw moze znalez¢ nowe ujécie, stajac sie odtad czeécig aktywno-
$ci kulturotworczej. Aktywno$¢ ta wyplywa ze swoiscie ludzkiej zdol-
noéci postrzegania swiata jako symbolu, czyli z percepcji symboliczne;.

Aktywna imaginacja

Skoro obrazy stanowig calo$¢ naszego zycia psychicznego i uyjmowane
jako symbole moga doprowadza¢ do istotnych zmian w psychice, to
nic dziwnego, ze Jung opracowal oparta na tym przekonaniu techni-
ke, zarazem terapeutyczng i medytacyjng, ktora wykorzystuje obrazy
w celu transformacji psychiki. Technika tg jest aktywna imaginacja. Jak
pisze Jerzy Prokopiuk: ,, Aktywng imaginacje mozna najlepiej opisac
jako technike postugiwania si¢ wyobraznig w sposéb kontrolowany,
ktéry z jednej strony zachowuje maksimum odpowiedzialnosci, z dru-
giej zas pozwala obrazom sennym na maksymalnie swobodny rozwdj,
tj. umozliwia synteze swiadomosci i niewiadomo$ci™. Aktywna ima-
ginacja nie jest ani pograzaniem sie w obrazach, ktére naptywaja z nie-
$wiadomosdci, ani tez na poly $wiadomym ,,$nieniem na jawie”. Polega
ona na $wiadomym wchodzeniu w §wiat obrazéw, ktory jest traktowany
jako rownie realny jak rzeczywisto$¢ fizyczna. Nie jest to tez kierowa-
na wizualizacja, gdyz w aktywnej imaginacji dopuszczamy do glosu
tre$ci spontanicznie wylaniajace sie z nieSwiadomosci, reagujac na nie
w sposdb swiadomy. Sa dwa podstawowe etapy procesu aktywnego
imaginowania: pierwszy to pozwolenie na pojawienie si¢ tego, co
nie$wiadome, a drugi to zajecie wobec pojawiajacych si¢ obrazéw

15 Por. ibidem, s. 48: ,,Jak wyttumaczymy procesy religijne, ktérych natura
jest zasadniczo symboliczna? W formie abstrakcyjnej symbole sg religijnymi ideami,
w formie aktywnej sg rytami i ceremoniami, [...] s3 one odskocznig do nowej aktyw-
noéci, ktora musi by¢ nazwana kulturowa, w odréznieniu od funkcji instynktowych,
podazajacych swym statym biegiem wedle praw natury”.

16 J. Prokopiuk, Nieba i piekia, Uraeus, Gdynia 2001, s. 115.
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$wiadomego stanowiska?, czyli podjecie dialogu z nieswiadomoscia.
Czasem jest to dialog pojety dostownie, jak w instrukeji pochodzacej
z listu Junga do hrabiego Hermanna Keyserlinga:

Pierwsze pytanie skierowane do Niewidzialnego winno brzmie¢: [...]

»Kto lub co wtargnelo do mego psychicznego zycia, stworzylo niepokdj
i pragnie by¢ wystuchane?” Do tego powiniene$ doda¢: ,Niech przemowi™.
Wtedy wygas swa hatasliwg $wiadomos¢ i spokojnie stuchaj wnetrza, patrz
na obrazy, ktore pojawiaja si¢ przed twym wewnetrznym okiem, stuchaj
stow, ktore migénie twej krtani staraja sie uformowac. Zapisuj to, co si¢
pojawi bez krytycyzmu. Obrazy powinny by¢ narysowane albo starannie
namalowane, bez wzgledu, czy potrafisz to zrobi¢, czy nie. Gdy bedziesz
mial wreszcie fragmenty tych tresci, medytuj nad nimi*.

Aktywna imaginacja jest zatem opracowang przez Junga forma
medytacji, ktéra tym si¢ rézni od tradycyjnych sposobéw medyta-
cji chrzescijanskiej czy orientalnej, Ze jej przedmiot nie pochodzi
z zewnatrz, ale wylania si¢ z nie$wiadomosci jednostki, nie jest zatem
kulturowo ustalony, ale spontaniczny i indywidualnie zréznicowany®.

W swym dziele dotyczacym psychologii alchemii, Mysterium
Coniunctionis, Jung tak opisuje aktywng imaginacje:

[...] musisz sam wej$¢ w proces wraz ze swoimi osobistymi reakcjami, tak
jakbys byt jedng z postaci twojej wyobrazni, czy raczej tak jakby scena
rozgrywajgca si¢ przed twoimi oczami byla rzeczywista. Ta scena to fakt
psychiczny, tak rzeczywisty jak ty — istota psychiczna - jeste$ rzeczywi-
sty. Jedli ta decydujaca operacja nie zostanie przeprowadzona, wszystkie
zmiany beda tylko przeplywem obrazdw, a ty sam pozostaniesz niezmie-
niony. [...] Gdy natomiast umiescisz sie w tej scenie takim, jaki naprawde
jestes, to nie tylko zyska ona na rzeczywistoéci, ale takze, dzieki twemu
krytycznemu podejéciu, spowodujesz, ze nie bedzie juz wymykac sie spod

17 J. Chodorow, Introduction, [w:] Jung on Active Imagination, red. ]. Chodorow,
Princeton University Press, Princeton, NJ 1997, s. 10.

18 C.G.Jung, Letters, t. 1: 19906-1950, Princeton University Press, Princeton, NJ
1973, s. 83. W jednym z listow pisze: ,,Jestem przekonany, ze aktywna imaginacja jest
jedynym dostepnym nam, pierwotnym fenomenem, rzeczywista podstawg psyche, jedy-
ng bezposrednia rzeczywistoécig”; ibidem, s. 60. Por. takze idem, Podstawy psychologii
analitycznej, thum. R. Reszke, Warszawa 1995, s. 212-227.

1 Jung odnalazl pewne podobienstwa swojej metody do sposobow medytacji
alchemicznej oraz niektdrych sekt gnostyckich starozytnosci i sredniowiecza (np. Braci
Wolnego Ducha z XII wieku), por. idem, Letters, op. cit., s. 416.
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kontroli. To, co si¢ wydarza, to rozstrzygajace zblizenie si¢ do nieswiado-
moéci. To tutaj wglad, unio mentalis, staje si¢ rzeczywisty. To, co tworzysz,
to poczatek indywiduacji, ktdrej bezposrednim celem jest do§wiadczenie
i stworzenie symbolu calo$ci®.

W stowach tych odzwierciedla si¢ podstawowe zatozenie psycholo-
gii Junga: wobec autonomicznych tresci nie§wiadomych, manifestuja-
cych si¢ w procesie aktywnej imaginacji, musi stang¢ wolna, $wiadoma
jednostka podejmujaca z nimi dialog. Zbliza to aktywna imaginacje do
imaginatio vera alchemikoéw, ktorzy takze eksperymentowali z niezna-
nym im aspektem rzeczywistosci®, projektujac tresci swej nieswiado-
mosci na nieznang im nature materii. W ramach opus magnum dazyli
oni do uzyskania realnych zmian w rzeczywistosci, ktéra dla nich nie
byta tak mocno podzielona na aspekty duchowy i materialny, jak dla
pokartezjanskiej nowozytnosci. Transformacja, do ktérej doprowadzajg
symbole, byta dla nich dzielem jednolitym, jednakowo oddziatujacym
zaréwno na $wiat psychiczny (duchowy), jak i na $wiat materialny.
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DE OCCULTA PHILOSOPHIA

Summary

In the most significant work De occulta philosophia libri tres of Henricus
Cornelius Agrippa von Nettesheim (1486-1535?) based on a very interesting
philosophical conception, there are a lot of threads on such magical objects
as character, seal, image, figure and magical scripture. All are connected with
the celestial bodies, power and number but in different ways. Agrippa in his
opus magnum shows how to find or construct them. In my article I would
like to present the most important of them and describe how they work.

Key words: philosophy, power, magic, renaissance, seal, scripture

Stowa kluczowe: filozofia, moc, magia, renesans, piecze¢, pismo

Wprowadzenie

De occulta philosophia libri tres (dalej DOP) to obszerny wyklad filozofii
H.C. Agrippy von Nettesheima', ktory zostal podzielony na trzy ksiegi,
a w kazdej z nich zostala ujeta odrebna dyscyplina wiedzy. Pierwsza

B Szerzej o filozofii Agrippy w: T.S. Cieslik, Tozsamos¢ renesansowego maga

w ujeciu Agrippy von Nettesheima, [w:] Tozsamosé w ezoterycznych nurtach kultury,
red. A. Swierzowska, I. Trzciniska, Libron, Krakéw 2016, s. 37-42.
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zawiera zagadnienia odnosnie do fizyki i magii naturalnej, druga - do
matematyki i astrologii, trzecia ksigga za$ poswiecona jest teologii
i magii ceremonialnej. Wprowadzony przez niemieckiego mysliciela
uklad trzech ksigg jednoczesnie koresponduje z jego wizja kosmologii,
gdyz pierwsza ksiega opisuje $wiat podksiezycowy, druga — ciaf nie-
bieskich, trzecia — $wiat inteligencji. Ponadto w opus magnum Agrippy,
poza watkami filozoficznymi, teologicznymi czy fizycznymi, zawarte sg
takze zagadnienia blizsze kabale®. Niemiecki mysliciel opisuje bowiem
sposoby tworzenia i odnajdywania charakteréw, pieczeci, wizerun-
kow, figur powiazanych z oddzialtywaniem ciat niebieskich, a takze
podaje przyklady réznego rodzaju pisma magicznego wyrazajacego
moc badz jg skupiajacego. Istotne s3 rozwazania filozofa odnosénie do
mocy i liczby. Poprzez moc w kontekscie DOP von Nettesheima nalezy
rozumie¢ zwykte wlasnosci przedmiotéw, na przyktad ciepto czy cigzar,
lub opis relacji, w ktorej dany przedmiot si¢ znajduje. Jeszcze innym
razem moga to by¢ nieprzeci¢tne i niezwykle wlasciwosci przedmiotu
lub wplyw, jaki pojedynczy obiekt moze wywrze¢ na inne. Liczbe za$
mozna zdefiniowac jako wspolnego trzem $wiatom kosmologii agrip-
pianskiej idealnego, niematerialnego depozytariusza mocy?.

Charaktery, pieczecie, wizerunki, figury czy pismo magiczne na
potrzeby niniejszego artykulu zostaja nazwane energemami, poprzez
ktére bedziemy rozumieé obiekty geometryczne - graficzne znaki
posiadajace wlasciwosci kumulujace i przyciagajace moc badz bedace
jej indywidualnym wyrazem, emanacjg*.

Konieczno$¢ powyzszej ogdlnej definicji energemdéw wynika
z dosé¢ nieprecyzyjnego jezyka, ktérym von Nettesheim operuje pod-
czas swych wywodow na powyzszy temat. Filozof nie wprowadza

2 Por. W.J. Hanegraaff, Beter then Magic: Cornelius Agrippa and Lazzarellian
Hermetism, ,Magic, Ritual, and Witchcraft” (University of Pennsilvania Press) 2009,
t.4,nr1,s. 7-14.

3 Por. C. Agrippa von Nettesheim, De occulta philosophia libri tres, red. V. Per-
rone Compagni, Brill, Leida—New York-Colonia 1992, s. 102-112. Szczego’lowy opis,
rozumienie oraz status pojecia mocy i liczby w filozofii Agrippy zawarlem w swojej
niepublikowanej dysertacji doktorskiej: De occulta philosophia libri tres jako ksiega
drogi Corneliusa Agrippy z Nettesheim, £6dz 2010, Wydzial Filozoficzno-Historyczny,
kierunek: filozofia.

4 Zupelnie inaczej do tej kwestii podchodzi Lehrich — nie wprowadza termi-
nu ,energem’”. Por. Ch. Lehrich, The Language of Demons: Cornelius Agrippa’s Occult
Philosophy, Brill, Leiden 2003, s. 98-146.



O rodzajach manifestacji i grafizacji mocy... 55

wyraznych dystynkcji pomiedzy rozumieniem stéw signum, sigillum,
signaculum, character, litera, figura’, mimo to dzieki ich opisowi jest
mozliwe odkrycie ich wspdlnej natury, a wprowadzony ponizej sposob
prezentowania studium energemow jest probg usystematyzowania ter-
minologii w celu lepszego zobrazowania oryginalnego wywodu filozofa.

Nim przejdziemy do analizy energeméw, pozostaje z koniecznosci
nawigza¢ do relacji pomiedzy cialami niebieskimi a obiektami pod-
ksiezycowymi. Procz charakterdw i pieczeci w drugiej ksiedze DOP
Agrippa wyrdznia figury i wizerunki, ktére posiadaja podobng funk-
cje. Umiejscowienie ich opisu przez filozofa w drugiej ksiedze jasno
wskazuje na ich wlasciwosci medialne pomiedzy nizszym $wiatem
elementow a $wiatem ponadniebieskim, ktérym zajmuje sie w trze-
ciej ksiedze®. Rozwazania von Nettesheima dotyczace energemow sg
istotnym przej$ciem miedzy teorig a praktyka wiedzy zawartej w DOP.

Podstawg dla rozwazan o naturze relacji energeméw i obiektow
podksiezycowych jest zasada odpowiedniosci, z ktorej miedzy innymi
wynika zaposredniczenie cial sublunarnych w cialach niebianskich
i odwrotnie’. W nastepstwie tego niemiecki mysliciel przyporzadkowu-
je wplywy planet poszczegolnym czedciom ciata, a takze zachowaniom
zwierzecym i ludzkim. Dalej zostaje zaprezentowany bardzo istotny
sposob wykrywania ciata niebieskiego czy znaku zodiaku, pod kto-
rego wplywem dana rzecz sie znajduje. Von Nettesheim powiada, ze
mozna pewne rzeczy rozpoznaé po barwie, inne po zapachu, jeszcze
inne po skutkach, ktore sa wywolywane przez operacje danej gwiaz-
dy®, czyli moce. Konsekwentnie pewne rzeczy sg solarne, czyli takie,
ktore znajduja sie we wladaniu stonica, i odpowiednio: lunarne, satur-
niczne, jowiszowe, marsowe, wenusjanskie, merkurialne®. Rzeczami
rozpatrywanymi przez filozofa w konteksécie oddzialywania nan ciat
niebieskich sg: elementy, kamienie, metale, roéliny, czeéci ciata zwie-
rzat, jak 1 one same oraz humory. Warto takze uszczegdtowi¢ kwestie

5 Por. ibidem, s. 100. W przypisie szostym Lehrich zwraca uwage na problem
tlumaczenia, ze wzgledu na zakresy pojeciowe, trzech terminéw lacinskich na jezyk
angielski: signaculum, sigillum, character. Problem 6w pojawia si¢ rowniez w jezyku
polskim.

6 Por. ibidem, s. 99-100.

7 C. Agrippa, De occulta philosophia..., op. cit., I: 22, 5. 128-129.

8 Ibidem, 1: 23, s. 131.

9 Ibidem, 1: 23-30, s. 132—-142.
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relacji miedzy cialem niebieskim a elementem dominujgcym w sub-
lunarnym indywiduum: w rzeczach solarnych najwiecej jest zywiotu
ognia, w lunarnych - ziemi i wody, w saturnicznych - takze ziemi
i wody, w jowiszowych - powietrza, w marsowych - ognia, w wenu-
sjanskich - powietrza i wody, natomiast w merkurialnych - wody*.
Mozna zauwazy¢, ze my$l Agrippy zatoczyla pewien krag, mysliciel
bowiem, czynigc odniesienia do elementdéw, podkresla tym samym ich
szczegdlne znaczenie w kosmosie. Zostaje takze zarysowana hierar-
chiczno$¢, gdyz kazda z tych rzeczy pobiera szczegolng jednostkows,
gatunkowsq i rodzajowa moc od znajdujacej si¢ powyzej gwiazdy.

Charakter, piecze¢

Odkrywanie szczegdlnej wigzi, jaka panuje pomiedzy $wiatem sublu-
narnym a §wiatami wyzszymi, wspomagaja charaktery i pieczecie. Przy
ich udziale nizsze $wiaty maja mozliwos¢ uczestnictwa w kosmicznym
wspotbrzmieniu, czyli w harmonii. Rozréznienie tych energemow jest
niebywale trudne, Agrippa bowiem przy ich opisie czgsto postuguje sie
oboma pojeciami réwnoczesnie, umieszczajac je w tych samych kon-
tekstach. Odnalez¢ mozna jeszcze jeden energem — zwany ,,pieczatky”
(signaculum), ktory réwniez pojawia sie w podobnych kontekstach
jak wyzej wspomniane charakter (character)" czy piecze¢ (sigillum,
signum). Zbudowanie na podstawie tekstéw von Nettesheima wyraznej
dystynkcji miedzy tymi pojeciami nie jest zatem mozliwe. Pozostaje
jedynie nadmieni¢, Ze roznig si¢ one miedzy soba subtelng gradacja
spowodowang mozliwoscig wiekszej lub mniejszej receptywnosci badz
ekspresji mocy lub podlegtosci®.

Wedle von Nettesheima ponad kazda rzecza znajduje si¢ pie-
czed albo tak zwany charakter, pochodzacy od ciata niebieskiego

o Jbidem.

11 Problemem jest takze znalezienie wyraznej roznicy pomiedzy zakresami
pojeciowymi stow character i litera. Pojawiaja si¢ one bowiem czesto razem, polaczone
koniunkgjg, bez kontekstowej definicji jej cztonéw. Na podstawie opiséw von Nettes-
heima, mozna jedynie zasugerowa¢, ze zaréwno character, jak i litera sa drobng forma
graficzng, czgsto wyryta lub wytloczong w materii. Por. Ch. Lehrich, The Language of
demons..., 1, op. cit., s. 99-100.

12 Wskazoéwka moze by¢ tutaj uzycie wyrazow signum i signaculum, ten drugi
moze by¢ traktowany jako zdrobnienie pierwszego. Wyraz signum pojawia sie w kon-
tekécie zodiaku.
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iwytwarzany za pomoca jego promieni. Dzieki owemu charakterowi
rzecz pobiera od gwiazdy oraz od dyspozycji harmonicznej (dispositio
harmonica)” swoja jednostkowa piecze¢ lub charakter, zawieraja-
ce w sobie jednostkowa moc, a takze wlasciwg danemu obiektowi
nature. Ow charakter jest dla von Nettesheima ,,korzeniem” (radix)
gwiazdy w rzeczy, ktéry pobudza i wzmaga jej wplyw, a takze za
pomoca ktérego mozna odkry¢, w mocy jakiego ciata niebieskiego
dany obiekt si¢ znajduje, innymi stowy: czy jest solarny, lunarny
etc. Charakter albo piecze¢ to specyficzny symbol graficzny, ktéry
powinien zosta¢ utrwalony w stalej materii, by moc efektywniej wzbu-
dza¢ dziatanie gwiazd®. Moze on zosta¢ odkryty, gdy czes¢ ruchoma
zwierzecia (czyli ko$¢) lub rosliny (czyli korzen) zostanie przekrojona
i wtedy, wedle stéw filozofa, winien ukaza¢ si¢ pozadany symbol.
Agrippa przestrzega jednak przed nadmiernym poszukiwaniem
owych symboli, wystarczy — powiada — niewielka ich ilo§¢, w kaz-
dym z nich bowiem zawarte s3 niebianiska harmonia i moc'*. W DOP
zostaly przedstawione tylko nieliczne charaktery, zwane takze
boskimi literami. Ich wyglad zdaniem Agrippy ustalili filozofowie
i chiromanci, positkujac si¢ doswiadczeniem i rozumowaniem, co
potwierdza wcze$niej wskazana droge poszukiwania owych pieczeci.
Charaktery te dotycza najwazniejszych ciat niebieskich, czyli planet”.

Koncepcja obu energeméw jest ponownie rozpatrywana w trzeciej
ksiedze DOP, po$wigconej rozwazaniom dotyczacym $wiata ponadnie-
bieskiego i odnoszacym sie do szeroko ujmowanej przez filozofa teolo-
gii. Von Nettesheim odnosi charaktery i pieczecie do tajemnych imion
duchéw oraz sekretéw Boga. Ponownie nazywa je swietymi literami,
czynigc wyrazne nawigzanie do alfabetu hebrajskiego. Albowiem
poprzez pryzmat rozwazan teologicznych w ksiedze trzeciej DOP cha-
raktery i pieczecie przyjmuja ksztalt liter magicznego
alfabetu®. Agrippa ujawnia swoje zainteresowanie naukami

13 Agrippa nie definiuje tego pojecia, cho¢ mozna zgodzi¢ si¢ z Lehrichem, ze
harmonia jest $cile powiazana z liczbg — depozytariuszem mocy. Por. ibidem, s. 125-126.
14 C. Agrippa, De occulta philosophia..., op. cit., I: 33, 5. 147. Za nature przedmiotu
mozna uwazaé réwniez jego czteroelementowa budowe wraz z mocami elementarnymi.

15 Ibidem.
16 Ibidem, s. 147-148.
17 Ibidem.

18 [bidem, I1I: 29, s. 490.
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kabalistycznymi, powoluje si¢ na nie przy opisie sposoboéw tworzenia
charakteréw i pieczeci nie tylko na podstawie wyjawionego przez siebie
alfabetu Malachim (ilustracja 1), ktory jest wedle filozofa alfabetem
aniolow®, ale takze za pomoca prostej tabeli z 27 literami alfabetu hebraj-
skiego®. Zwiazek liczby, a takze mocy z charakterem pojawia sie rowniez
pod koniec pierwszej ksiegi, poswieconej fizyce. Von Nettesheim
jest przekonany o wadze alfabetu hebrajskiego, jego $wietosci i uzytecz-
nosci przy sporzadzaniu charakteréw?.

Scriptura Malachim.
Zain  Vau He Ddleth Gimel Beth Aleph

V/ANITY ) &

Nur Mem Lamed Caph Tod Theth  Cheth

NHJDIAKX

Res Kuff Zade Pe  Ain Samech Samech Scin Tau

YU § XYk

Ilustracja 1. Pismo Malachim. De occulta philosophia libri tres, III: 30, s. 438%

Charaktery i pieczgcie oraz podobne do nich energemy maja pomoc
w okre$laniu natury obiektu podksiezycowego oraz ponadniebieskiego.
Ich umiejetne wykorzystywanie w szerszej perspektywie pozwala nie
tylko ogarna¢ nature obiektu podksiezycowego, ale takze pozna¢ jego
determinanty w postaci ciat niebieskich i inteligencji. Filozof za pomo-
cg koncepcji charakteréw i pieczeci zarysowuje mozliwos¢ pozna-
nia wszystkich trzech $wiatéw, o ktorych pisze w pierwszej ksiedze.

19 [bidem, I1I: 30, s. 491.
20 Ibidem, 111: 31, s. 493.
21 Ibidem, 11: 74, s. 241.

22 Waszystkie grafiki wykorzystane w artykule pochodzg z wolnego dostepu,
z lacinskiej edycji DOP (H.C. Agrippa ab Netteshym, De occulta philosophia libri tres,

Lugduni 1550).
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Res artificales, figury, wyobrazenia

Koncepcja posredniczacych energemdw zostaje rozwinieta przez filo-
zofa takze w drugiej ksiedze jego opus magnum, dotyczacej matematyki.
Energemy przypisane przez von Nettesheima $wiatu gwiazd i planet
réznig si¢ od charakteréw i pieczeci poziomem abstrakcji, wieksza
operatywnoscia i zasobno$cig w moc.

Agrippa przyjmuje zalozenie, ze podobnie jak rzeczy naturalne,
réwniez sztuczne (res artificales — czyli wytworzone przez czlowieka)
znajduja si¢ pod wplywem cial niebieskich, pod warunkiem ze miedzy
rzeczami sztucznymi i niebieskimi zachodzi pewna zgodnos¢. Von Net-
tesheim utrzymuje bowiem, ze istniejg energemy, ktdre nie znajdujq si¢
w otaczajacej nas przyrodzie, lecz Zrédlem ich mocy jest umyst maga,
zatem istnieje potrzeba stworzenia odpowiedniego obiektu - energe-
mu - ktéry te moc skupi. Agrippa, opierajac sie na autorytecie Toma-
sza z Akwinu*, uwaza, Ze rzeczy sztuczne moga otrzymac ,,cudowne
zycie” lub ,,zycie pomocne” (vita mirabilis) i niespotykang moc od ciat
niebieskich. Odbywac sie to moze, gdy wizerunek, pieczeé, pierscien
czy szklane przedmioty sg uformowane ze wzgledu na odpowiedni
uklad na niebie, a takze wlasciwy moment i materi¢. Von Nettesheim
nadmienia, ze materia i ksztalt musza by¢ stosowne dla ciala niebie-
skiego, ktdrego moc ma by¢ zawarta w rzeczy. Do tego celu moze
okaza¢ sie przydatna znajomos¢ wlasciwosci elementdw oraz rzeczy
naturalnych z nich utworzonych, o ktérych byla mowa, ze znajduja
sie pod wplywami okreslonych planet®. Filozof nadmienia, ze poza
wizerunkiem istotne sg tak zwane figury geomantyczne, ktorych ksztalt
nie wynika jedynie z ukladu gwiazd na niebie, ale takze ma zwigzek
z liczbg, ktdra jest przypisywana zaréwno gwiazdom, jak i elementom.
Agrippa tlumaczy 6w fakt tym, ze ,,geomantyczni wrézbici” redukowali
punkty, ktore na niebie tworza gwiazdy, do figur, ktére byly ryte albo
rysowane pod wplywem stosownej planety i znaku zodiaku. Dlatego
zawieraja pewng moc swych niebianskich odpowiednikéw. Owe figury
Agrippa umieszcza miedzy wizerunkami i charakterami, jesli chodzi

23 Zpewnoscig, do rzeczy sztucznych mozna réwniez zaliczy¢ sporzadzone na
pergaminie czy w kamieniu energemy.

24 Ibidem, I1: 35, s. 351. Agrippa wspomina o dziele Akwinaty De fato.

25 Jbidem.
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o ilo$¢ mocy, jaka mozna za ich posrednictwem pozyskac*. Ponadto
mogg istnie¢ wizerunki, ktére nie sa utworzone na podobienstwo
figur niebieskich, lecz tego, co jest pozadane przez maga. Takie wize-
runki powinny przypomina¢ sytuacje albo osobe, na ktére chce sie
wplyna¢, a zatem gdy mag zapragnie milosci, powinien narysowac
dwoje obejmujacych sie ludzi, gdy zas chce kogo$ pordznié, takze
powinien to zobrazowa¢ i podpisa¢, przeciw komu jest wymierzona
moc wizerunku®.

Rézne sposoby grafizacji mocy

Synkretyczna refleksja filozoficzna Corneliusa Agrippy zawiera w sobie
mozaike réznych nurtéw myslowych, ktérymi cechowata sie epoka
renesansu. Dlatego istnieje potrzeba zatrzymania si¢ przy waznych
koncepcjach grafizacji mocy, ktore nie zakladaja objawienia znaku
(pismo hebrajskie, charaktery w ruchomych czesciach zyjacych istnien),
lecz daja mozliwo$¢ jego sporzadzenia.

Istotnym rodzajem grafizacji mocy sg tak zwane kwadraty magicz-
ne, ktére dzieki zespoleniu litery i liczby nadajg nowy ksztatt dla poszu-
kiwanej mocy w formie znaku graficznego. Lacza si¢ one réwniez
z imionami duchdéw, nadajac ich mocy znak w $wiecie materialnym.
Nalezy bowiem pamietad, ze litera hebrajska jest takze cyfrg, zatem jest
mozliwe przedstawienie imienia ducha w formie uktadu liczbowego®.

Kwadraty magiczne sporzadza si¢ w taki sposéb, by suma liczb
znajdujacych sie na jego przekatnych oraz przy odczytywaniu ich od
lewej do prawej i od goéry do dotu byla zawsze taka sama (ilustracja 2).
Owe kwadraty stuza Agrippie do sporzadzania pieczeci inteligencji
wiadajacych ciatami niebieskimi i oparte sg na warto$ci liczbowej ich
imienia.

26 Ibidem, 11: 48, s. 367.

27 Ibidem, s. 368; por. E Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition,
Routledge & Kean Paul, London 1964, s. 135.

28 Por. Ch. Lehrich, The Language of Demons..., op. cit., s. 100-102.
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Ilustracja 2. Kwadraty magiczne w notacji liczbowej oraz
hebrajskiej. De occulta philosophia libri tres, II: 22, s. 249.

Ponadto w trzeciej ksiedze von Nettesheim przedstawia sposob
na odnalezienie pieczeci wyrazajacej moc zlego ducha. Odbywa sie to
dzieki tabeli skladajacej sie z dziewieciu komoér, w ktdrych umieszczo-
ne sg hebrajskie litery (ilustracja 3). By odnalez¢ pieczeé, nalezy znaé
hebrajski zapis imienia ducha, nastepnie odnalez¢ kazda litere jego
imienia w tabeli oraz przerysowa¢ fragment tabeli przy odnalezionej
literze. Nastepnie tak wypisane ksztalty nalezy polaczy¢ w jeden, by
pozyska¢ poszukiwang piecze¢®. Nalezy podkresli¢, ze kazda hebrajska
litera posiada swoja wartoé¢ liczbowa, zatem réwniez w trakcie korzy-
stania z tabeli agrippianski mag wykorzystuje moce liczb.

Filozof wzmiankuje jeszcze o innym rodzaju obiektéw bedacych
forma grafizacji mocy. Postugujac si¢ symbolami magicznymi maja-
cymi wymiar praktyczny w postaci ochrony przed zlymi duchami,
opisuje je rowniez jako figury geometryczne wyrazajace moc liczby.
W rozdziale 23 ksiegi drugiej DOP Agrippa przyjmuje, ze figury geo-
metryczne réwniez posiadaja moc pochodzacg od liczby*. Do owych
figur mozna przyktadowo zaliczy¢ okrag, wyrazajacy moc jednosci oraz
dziesiatki, jak réwniez moce wszystkich liczb*. Innym interesujacym
przykladem jest opisywany przez von Nettesheima pentagram (penta-
gonus), wyrazajacy sobg moc pigtki, posiadajacy ogromng wtadze nad

29 Por. ibidem, s. 103-104.
30 C. Agrippa, De occulta philosophia..., op. cit., II: 23, s. 319.
31 Ibidem.
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ztymi demonami®, obrazujacy réwniez cztowieka jako mikrokosmos
(ilustracja 4). Te oraz inne przyklady, ktore przytoczyt Agryppa, w cha-
rakterystyczny dla niego sposob lacza zagadnienia czysto teoretyczne
z wymiarem sakralnym i praktycznym.

w‘:n'|w5’:’ R
©oY [R3an Am
TS ]r\an | AP

Ilustracja 3. ,Tabela dziewieciu komér” umozliwiajaca wykreslenie
pieczeci zlego ducha. De occulta philosophia libri tres, III: 30, s. 439.

Tlustracja 4. Czlowiek jako mikrokosmos wpisany w pentagram.
De occulta philosophia libri tres, II: 27, s. 162.

32 Ibidem.
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Podsumowanie

Refleksje dotyczace znakéw graficznych, ich mocy oraz mozliwosci
ich tworzenia ukazujg swdj wymiar praktyczny, Agrippa bowiem nie
tylko opisuje pewne zjawiska czy przytacza opinie dobranych przez
siebie autoréw, lecz takze szczegélowo objasnia mechanizm tworzenia
owych znakéw graficznych, zblizajac swojg refleksje do niebezpiecznej
magii teurgicznej.

Energemy sg kluczem do wizji $wiata w DOP. Von Nettesheim,
prowadzac nas poprzez §wiat elementéw, cial niebieskich oraz zjawisk
$wiata ponadniebieskiego, wskazuje na kazdym etapie tej wedrowki
na $lady, dzigki ktérym zyskujemy wiedze zaréwno teoretyczna, jak
i praktyczng, odkrywajac przy tym charakterystyczng dla jego czaséw
teori¢ poznania®.
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Summary

This paper discusses some selected illustrations from the recently dis-
covered Book of Miracles. Thanks to its facsimile released in 2013 in
Cologne, the manuscript has become available to a wider circle of schol-
ars. The Book of Miracles was created in the mid-sixteenth century in
Augsburg. It covers some biblical events and some occurrences from the
period from 73 BC to 1552 AD. In the modern era, unusual phenomena
were considered prophetic. Illustrations from the Book of Miracles are
a valuable testimony to the highly developed imagination of the people
living in the Renaissance. They present many miraculous phenomena
such as atmospheric anomalies, hybrid creatures and biblical events. The
purpose of the article is to present selected illustrations from the Book of
Miracles and to analyze them against a wider literary and iconographic
background. The Book of Miracles refers not only to the Bible but also to
folklore beliefs and the magical tradition.
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Celem niniejszego artykulu jest prezentacja i analiza wybranych ilu-
stracji umieszczonych w niedawno odkrytym manuskrypcie zwanym

Ksiegg cudow. Rekopis ten znajduje si¢ w kolekcji prywatnej nalezacej

do Mickeya Cartina. Dzieki uprzejmosci wlasciciela manuskryptu

wykonano faksymile, ktore zostalo wydane w Kolonii w 2013 roku

i opracowane przez historykéw sztuki Tilla-Holgera Borcherta i Joshue
P. Watermana'. Przygotowanie oraz opublikowanie faksymile umozli-
wilo szerszemu gronu uczonych zapoznanie si¢ z niezmiernie intere-
sujgcymi ilustracjami i tekstem Ksiegi cudow.

Zdaniem Tilla-Holgera Borcherta i Joshuy P. Watermana Ksigga
cudow powstata okoto potowy XVI wieku w $rodowisku protestanc-
kim w Augsburgu?. Manuskrypt zostal spisany w jezyku niemieckim,
w poludniowym dialekcie tego jezyka (jezyk wczesno-nowo-wysoko-
-niemiecki - Friihneuhochdeutsch)’. Rekopis ma forme rocznika obej-
mujacego wydarzenia biblijne oraz okres od 73 roku p.n.e. do 1552
roku n.e. Karty manuskryptu zawieraja przy kazdej dacie kilkuzda-
niowy opis wydarzenia, ktére mialo miejsce w danym roku, a takze
ilustracje zajmujaca wigkszos¢ strony. Iluminacje, w tacznej liczbie
167, zostaly wykonane technika gwaszu i akwareli. Ich autor nie jest
znany, ale przypuszcza sie, ze mogl nim by¢ Hans Burgkmair Mlodszy
albo Heinrich Vogtherr Starszy. Obaj artysci, stynacy szczegdlnie ze
swoich rycin, dziatali wowczas w Augsburgu, ponadto w opisie jednej
z miniatur (folio 117 recto) widnieje podpis Hansa Burgkmaira*.

Umieszczone w Ksigdze cudéw ilustracje o duzej wartosci artystycznej
sa $wiadectwem wysoce rozwinietej wyobrazni ludzi zyjacych w okresie
renesansu. Przedstawiaja réznorodne cudowne zjawiska. Mozna je podzie-
1i¢ na kilka kategorii w zaleznoéci od ich tematyki:

1. Wydarzenia biblijne o cudownym charakterze pochodzace ze Sta-

rego i Nowego Testamentu. Pierwsza sceng jest Potop (folio 1 recto),

! T.H. Borchert, J.P. Waterman, The Book of Miracles. Facsimile of the Augsburg
Manuscript from the Collection of Mickey Cartin, Taschen, Cologne 2013, s. 174.

2 T.H. Borchert, The Book of Miracles. Genesis, Style and Making, [w:] T.H. Bor-
chert, J.P. Waterman, The Book of Miracles. Facsimile..., op. cit., s. 86-88.

3 W tym jezyku zostata spisana Biblia Lutra, na ktorej wzorowat si¢ autor (auto-
rzy?) programu ikonograficznego Ksiegi cudow z Augsburga; F. Hartweg, K.P. Wegera,
Friihneuhochdeutsch. Eine Einfiihrung in die deutsche Sprache des Spdtmittelalters und
der frithen Neuzeit, Max Niemeyer Verlag, Tiibingen 2005, s. 7-26.

4 T.H. Borchert, The Book of Miracles. Genesis..., op. cit., s. 88-99, 136.
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a ostatnig Upadek Babilonu (folio 192 recto). Program ikonograficz-
ny oraz opis poszczegolnych zdarzen oparty jest na Biblii w ttuma-
czeniu Marcina Lutra i innych reformatordw, wydanej w 1545 roku
w Wittenberdze (tzw. Die Lutherbibel — Biblia Lutra)s.

2. Wydarzenia oparte na pozabiblijnych zrodtach historycznych,
obejmujace w wiekszosci okres od 73 roku p.n.e. do 1552 roku.
Zaliczajg sie do nich miedzy innymi rozdziat 12 ksiegi VII Daw-
nych Dziejow Izraela (Tovdaikr dpxatoloyia, Antiquitates Juda-
icae) Jozefa Flawiusza®, Chronika, Zeytbuch und Geschichtbibel
von Anbegyn bif§ gegenwerting M.D.xxxj. Jar Sebastiana Franc-
ka oraz Liber Chronicarum Hartmanna Schedla’. Inspirowana
dzietem Jozefa Flawiusza jest na przyklad scena wyobrazajaca
niebianska bitwe ponad Jerozolima (folio 19 recto), z kolei kro-
nika Sebastiana Francka stanowi zrodto opiséw do wiekszosci
ilustracji Ksiegi cudéw®. Wérdd miniatur wchodzacych w sktad
niniejszej kategorii nalezy wyrdzni¢ podzial na:

- anomalie atmosferyczne, do ktorych zaliczajg si¢ m.in. komety,
halo ksiezycowe, za¢mienia stonca i ksi¢zyca, smoki na nie-
bie w okolicy Hipoltsteinu, plaga szaranczy, ktéra nawiedzita
Polske w 1527 roku, pie¢ storic nad Lipskiem w 1551 roku oraz
opad olbrzymich kul gradu w Dordrechcie w 1552 roku.
W epoce nowozytnej panowalo przekonanie, ze tego typu
niepokojace zjawiska spowodowane byly koniunkcja planet
w jednym znaku zodiaku®;

- istoty o cechach hybrydycznych, na przyklad morski potwor
o trzech glowach hydry, ciele Iwa oraz skrzydfach i ogonie
smoka, pochwycony i zawieziony do Wenecji w 1534 roku
(folio 133 recto). Wyobrazenia fantastycznych i groteskowych
stworzen byly popularne juz w $redniowieczu, zwlaszcza

5 Ibidem, s. 83-86.

6 The works of Flavius Josephus, t. 2: Antiquities of the Jews, Books VII-XIII, oprac.
AR Shiletto, ttum. W. Whiston, George Bell and Sons, London 1889, s. 34-38.

7 T.H. Borchert, ].P. Waterman, The Book of Miracles. Facsimile..., op. cit,
S.160-161.

8 Ibidem, s. 160-167.

o E. Gombrich, Aby Warburg: An intellectual Biography. With a Memoir on the
History of the Library by F. Saxl, E.J. Brill, The Warburg Institute, University of London,

London 1970, s. 209.
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w angielskich, francuskich i flamandzkich manuskryptach
z okresu gotyku. Te wizerunki umieszczone byty wowczas
na marginesach stron i mialy najczesciej humorystyczny
charakter. Okreslano je w literaturze przedmiotu nazwa
droleries’. W epoce renesansu i w dalszych stuleciach tego
typu wyobrazenia nadal cieszyty si¢ popularnoscia. Stano-
wily tez symboliczng wizualizacje paranatellonta (w 1. poj.
paranatellon) - fikcyjnych konstelacji, powstalych poprzez
polaczenie gwiazd lub czgsci gwiazdozbioréw wschodzacych
réwnoczesnie ze znakiem zodiaku®.

Cudowne zjawiska, a szczegélnie anomalie atmosferyczne oraz zna-
ki o charakterze profetycznym, rozbudzaly wyobraznie ludzka, poczaw-
szy od czasdw starozytnych. Przypisywano im znaczenie symboliczne
i odnoszono je do przysztosci. Opisy niecodziennych fenomendéw
natury (pioruny, tecze, nietypowe zachowanie ptakéw) mozna znalez¢
juz w dzietach najstynniejszych greckich tworcow, takich jak Homer
czy Herodot. W Rzymie przypisywano cudownym zjawiskom istotne
znaczenie w sprawach panstwowych. Auspicia, wrézby pozwalajace
poznac wole bogow, zwlaszcza Jowisza, przeprowadzano przed wazny-
mi dla Rzymu wydarzeniami, na przyklad przed zalozeniem nowego
miasta lub kolonii rzymskiej. Tytus Liwiusz w Ab urbe condita opi-
suje roznorodne cudowne zjawiska (za¢mienia stonca, deszcze krwi
i kamieni, potworne zwierzeta i wyjatkowo przerazajace blyskawice).
Okreslano je mianem prodigium, bywalo ono pdzniej uzywane rowniez
zamiennie ze stowem miraculum — cud®.

Najwcze$niejsza zachowang do dzi$§ kompilacja niecodziennych
zjawisk jest Liber Prodigiorum autorstwa Juliusa Obsequensa. Byt
on Rzymianinem zyjacym w IV wieku n.e. Jego Ksigga cudéw jest

10 Droélerie, [w:] Stownik terminologiczny sztuk pigknych, red. K. Kubalska-Sul-
kiewicz, M. Bielska-Lach, A. Manteuffel-Szarota, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warsza-
wa 2006, s. 89; Drolerie, [w:] H.W. Janson, A.F. Janson, P.J.E. Davies et al., History of Art:
The Western Tradition, Prentice Hall Professional, Upper Saddle River et al. 2011, s. 420.

11 E.Gombrich, Aby Warburg: An intellectual Biography..., op. cit., s. 197-198.

12 M.Humm, The Curiate Law and the Religious Nature of the Power of Roman
Magistrates, [w:] Law and Religion in the Roman Republic, red. O. Tellegen-Couperus,
Koninklijke Brill NV, Leiden 2012, s. 68.

13 ].P. Waterman, Miraculous Signs from Antiquity to the Renaissance. Context
and Source Materials of the Augsbourg Manuscript, [w:] T.H. Borchert, ].P. Waterman,
The Book of Miracles. Facsimile..., op. cit., s. 6-8.
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ekstraktem ze streszczenia dziel Tytusa Liwiusza, Dionizjusza z Hali-
karnasu, Pawla Orozjusza i Eutropiusza. Obejmuje niezwyczajne zja-
wiska rozgrywajace si¢ w Rzymie w latach 249-12 p.n.e. W 1508 roku
wydano Liber Prodigiorum po raz pierwszy w Wenecji, w oficynie
drukarskiej Alda Manuzia (Aldusa Manucjusza)'. Miedzynarodowg
stawe uzyskalo jednak inne wydanie, wydrukowane przez Conrada
Lycosthenesa (Conrada Wolftharta) w Bazylei w 1552 roku®.

Renesans, zgodnie ze swoja nazwa, byt okresem wzmozonego zain-
teresowania literatura, sztuka, filozofig i innymi dokonaniami antyku.
Ksiega cudéw z Augsburga wpisuje sie w 6w trend intelektualny epo-
ki - wykazuje duze inspiracje wspomniang Liber Prodigiorum Juliusa
Obsequensa i posrednio pismami historiograféw starozytnych. Jak juz
wspomniano powyzej, autor programu tre$ciowego i ikonograficznego
Ksiggi cudow obeznany byt takze z dzietami nieco wczesniejszymi
lub jemu wspélczesnymi, dotyczacymi wydarzen majacych miejsce
w przesztoéci, a takze w terazniejszo$ci. Zaliczy¢ do tych Zrédel nalezy:
Chronika, Zeytbuch und Geschichtbibel von Anbegyn bif$ gegenwerting
M.D.xxxj. Jar Sebastiana Francka oraz Liber chronicarum (zwang takze
Kronikg Swiata) Hartmanna Schedla, a przede wszystkim thumaczenie
Biblii z jezykéw oryginalnych na jezyk niemiecki dokonane przez
Marcina Lutra.

Zgodnie z podzialem ilustracji w Ksigdze cuddw na wyszczegol-
nione wcze$niej kategorie jako pierwsza zostanie oméwiona miniatura
wyobrazajaca wizje — sen Daniela (folio 12 recto). Zrédlem tej ilumi-
nacji jest opis snu Daniela z Pisma Swietego, z siédmego rozdziatu
Ksiegi Daniela.

Ilustracja przedstawia trzy kontynenty otoczone oceanem: Europe,
Azje i Afryke, oraz trzy bestie przypisane do kazdego ladu. Europe sym-
bolizuje istota z czterema glowami pantery, dwiema ptasimi nogami

14 S.Boncompagni, Introduzione, [w:] G. Ossequente, Il libro dei prodigi, red.
S. Boncompagni, Edizioni Mediterranee, Roma 1992, s. 19.

15 J.P.Waterman, Miraculous Signs from Antiquity..., op. cit., s. 6-7; por.
kolejne, lyonskie wydanie z 1589: J. Obsequens, Iulii Obsequentis Prodigiorum liber, ab
Urbe condita usque ad Augustum Caesarem, Hisstorirarum beneficio, prer Conradum
Lycosthenem Rueaquensem, integritati suae restitutus. Polydori Vergilij Vrbinatis de
Prodigiis libri I1I. Ioachimi Camerarij Paberg. de Ostentis libri II. Hac omnia multo
quam antehac emendatiora, et formis seu figuris illustrata, Apud Joan. Tornaesium,
Typogr. Reg., Lugdunum 1589.
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oraz dwiema parami skrzydel. Obok Afryki znajduje si¢ stworzenie
o sylwetce ludzkiej i glowie ptaka zwieficzonej dziesiecioma kolca-
mi; w paszczy tej przerazajacej istoty widniejg zelazne kly. Do Azji
przypisane sa dwie bestie: uskrzydlony lew (ma orle skrzydta) oraz
niedzwiedz pozerajacy ludzi. Opis ponizej iluminacji w Ksiedze cudow
brzmi nastepujaco:

Im ersten jar Belsazer des konnigs zu Babel / hatte daniel einen traum
vnnd gesichte auff seinem bette / vnnd er schreib den selbigen traum vnnd
verfaset in also / jch daniel sahe ein geschicht in der nacht / vnnd siehe /
die vier winde vinder dem hiemel sturmeten: wiedereinander auff dem
grossen meer/ vnnd vier grosse thier stiegen herauff aufl dem meer eins
ye anders den das: ander / das erste wie lewe vnnd hatte flugel wie ein
adler / ich sahe zu biss das im die flugel aus geraufft wurden / vnnd es
ward von der erden genomen vnnd es stund auf seinen fuessen wie ein
mensch vnd im ward ein meschlich herz geben*

Jest on tresciowo bardzo zblizony do opisu w Biblii Lutra”. Przedsta-
wienie kontynentéw otoczonych oceanem w Ksiedze cudow z Augsburga
réwniez odwoluje sie do ryciny z pierwszego pelnego wydania Biblii Lutra,
wydrukowanego w oficynie Hansa Luffta w Wittenberdze w 1534 roku

16 ~W pierwszym roku panowania Baltazara kréla Babilonu Daniel zobaczyt
sen i wizje jego glowy, gdy lezal w swoim tozu. Wowczas spisat on swoj sen i oto jest
jego tre$¢: Ja, Daniel, widzialem w mojej wizji nocnej i patrz, cztery wiatry niebianskie,
ktore wzburzaly wielkie morze. I cztery olbrzymie bestie wychynely z morza, kazda
odmienna od pozostalych. Pierwsza byta podobna do Iwa i miata orle skrzydta. Wtedy
gdy spojrzalem, jej skrzydta zostaty oderwane, a ona zostata uniesiona z ziemi i ustawio-
na na dwdch stopach niczym cztowiek, i dane jej zostato serce cztowieka” (ttumaczenie
wiasne autorki artykutu na podstawie opisu pod ilustracja w faksymile Ksiggi cudow oraz
transkrypcji w opracowaniu dotgczonym do faksymile); T.H. Borchert, J.P. Waterman,
The Book of Miracles. Facsimile..., op. cit., s. 105.

17 ,1Imersten Jahr Belsazars, des Konigs von Babel, hatte Daniel einen Traum
und Gesichte auf seinem Bett; und er schrieb den Traum auf und dies ist sein Inhalt:
/ 2 Ich, Daniel, sah ein Gesicht in der Nacht, und siehe, die vier Winde unter dem Himmel
wiihlten das grofle Meer auf. / 3 Und vier grof3e Tiere stiegen herauf aus dem Meer, ein
jedes anders als das andere. / 4 Das erste war wie ein Lowe und hatte Fliigel wie ein Adler.
Ich sah, wie ihm die Fliigel genommen wurden. Und es wurde von der Erde aufgehoben
und auf zwei Fiifle gestellt wie ein Mensch, und es wurde ihm ein menschliches Herz
gegeben”; Lutherbibel 1984, Der Prophet Daniel, 7,1-4, https://www.die-bibel.de/bibeln/
online-bibeln/lutherbibel-1984/bibeltext/bibel/text/lesen/stelle/27/70001/79999/ (dostep:
28.11.2016).
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(folio 14 recto). Jak sie przypuszcza, drzeworyt ten powstal w warsztacie
Lucasa Cranacha Starszego'®. Natomiast wizerunek bestii jest inspirowa-
ny rycing Hansa Holbeina Mlodszego umieszczona w Icones historiarvim
Veteris Testamenti, wydanym w 1547 w Lyonie®.

W literaturze przedmiotu przyjmuje sie r6zng interpretacje symbo-
liki bestii z wizji Daniela w odniesieniu do realnej przesziosci. Cztery
istoty uznaje sie za personifikacje czterech kroélestw (czy tez centréow
politycznych) petnigcych kluczowsa role w starozytnosci: Babilonu,
Medii, Persji i Grecji, lub tez w innej wersji: Babilonu, Medo-Persji
(imperium Achemenidéw), Grecji oraz Rzymu®.

Jest to takze wizja o charakterze eschatologicznym, cztery bestie
symbolizujg bowiem cztery krolestwa, ktore zostang unicestwione
przez kolejnego wiladce, wladce najwyzszego. Najczesciej interpre-
towano te scen¢ w duchu millenaryzmu - jako zapowiedz nadejscia
tysigcletniego panowania Chrystusa (na podstawie wzmianki o Synu
Cztowieczym z wizji Daniela)>.

Kolejna ilustracja w Ksiedze cudow z Augsburga przedstawia trzy
stonca, ktdére pojawily si¢ na niebie ponad Rzymem tuz po $mier-
ci Juliusza Cezara, a nastepnie zlaczyly sie w jedno cialo niebieskie
(folio 26 recto). Artysta ukazal trzy stonica w trakcie zmieszania ich
$wiatel. Podpis pod iluminacja glosi:

Am andern tag nach absterben kayser Julius synd drei sonnen am himel
zu morgens frue in orient erschiennen / vind darnach gemach zusamen
gezogen: das nur aine daraus ist worden: auch zu der zeitt ein och zu rom in
der vorstat mit einem ackerman geredt warumb er so feindtlich arbeit dan
es wiird vber klaine zeit mer mangels an letitten seind dan am getraidt>.

18 T.H. Borchert, The Book of Miracles. Genesis..., op. cit., s. 55-58, 62.

19 H.Holbein, Icones historiarum veteris testamenti emendatiores factae gallicis
in expositione homoeoteleutis (Aegidii Corrozet) restitutes, Apud Ioannem Frellonium,
Lugdunum 1547, Danielis VII.

20 PF Beatrice, Pagans and Christians on the Book of Daniel, ,,Studia Patristica”
1993, t. 25, S. 29.

2t A.Chou, I Saw the Lord: A Biblical Theology of Vision, Wipf and Stock Publi-
shers, Eugene 2013, s. 119-121.

22 W dniu nastgpujacym po $mierci Juliusza Cezara trzy storica pojawily si¢ na
wschodzie na niebie wczesnie rano i nastepnie zblizyly sie do siebie, aby zlaczy¢ sie
w jedno storice. W tym samym czasie na obrzezach Rzymu wot zapytat chtopa, dlaczego
pracuje tak ciezko, skoro za niedlugo bedzie mniej ludzi do wykarmienia niz zboza”
(tlumaczenie wlasne autorki artykulu na podstawie opisu pod ilustracjg w faksymile
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Inspiracjg nieznanych autoréw (artysty i/lub autora programu iko-
nograficznego, nie muszg oni by¢ tozsami) w tym wypadku sg rozdziat
130 Liber Prodigiorum Juliusa Obsequensa, a takze Liber Chronicarum
Hartmanna Schedla, wydrukowana w oficynie drukarskiej Antona
Kobergera w 1493 roku (zwana popularnie Kronikg Norymberskg lub
Kronikg Swiata), oraz Chronica Sebastiana Francka, wydana w 1531 roku?.

Autor Ksiggi cuddéw nie podaje nam zadnej interpretacji zjawiska
atmosferycznego zaistnialego po $mierci Cezara, znajdziemy ja nato-
miast we wspomnianej wyzej Kronice Swiata Harmanna Schedla (folio
92 verso). Po prawej stronie ryciny wyobrazajacej trzy storica z ludzki-
mi twarzami widnieje opis informujgcy czytelnika, ze trzy storica wze-
szty na wschodzie drugiego dnia po $mierci Juliusza Cezara. Od czasu
do czasu taczyly sie w jedno cialo, wskazujac, ze panowanie Lucjusza
Antoniusza*, Marka Antoniusza i Augusta zostanie scalone w jedno
wiadztwo albo - co jest bardziej prawdopodobne - ze potwierdzenie
istnienia Tréjcy Swietej i Jedynego Boga calego $wiata jest bliskie®.

Na podstawie powyzszego tekstu z Liber Chronicarum, odnosza-
cego sie do $mierci Juliusza Cezara, mozna przypuscié, ze omawiana
ilustracja i podpis pod nig w Ksigdze cudéw majg dwojakie znaczenie.
Z jednej strony stuza one wywyzszeniu Juliusza Cezara poprzez fakt
wystgpienia nietypowego zjawiska na niebie w dwa dni po jego $mierci.
Z drugiej strony majg charakter profetyczny: stanowia zapowiedz przy-
sztych wydarzen politycznych, a przede wszystkim utworzenia Cesarstwa
Rzymskiego przez Oktawiana Augusta. Z uwagi na wzmianke o Bogu
i Tréjcy Swietej warto réwniez interpretowaé te stowa jako odwotanie
do zwyciestwa wiary chrzescijanskiej nad wierzeniami poganskimi.

Podobne wyobrazenie halo stonecznego znajduje si¢ na ilustracji
umieszczonej w Ksigdze cudéow pod rokiem 1533 — przedstawia ona
trzy stonica (parhelia) nad Miunsterem (na karcie 131 recto). Parhelia,
innymi stowy: storica poboczne (w L. poj. parhelion), to rodzaj halo
powstajacego wokol storica, zjawiska atmosferycznego wywotanego

Ksiggi cudow oraz transkrypcji w opracowaniu dotgczonym do faksymile); T.H. Borchert,
J.P. Waterman, The Book of Miracles. Facsimile..., op. cit., s. 109.

23 Ibidem, s.161; T.H. Borchert, The Book of Miracles. Genesis..., op. cit., s. 64.

24 Mlodszy brat Marka Antoniusza. Réwniez udzielat si¢ politycznie, dziatal
w opozycji wobec Oktawiana Augusta.

25 The Nuremberg Chronicle, https://www.wdl.org/en/item/4108/view/1/256/
(dostep: 29.11.2016).



Ikonografia cudownych zjawisk na przyktadzie wybranych ilustraciji... 73

przez refrakcje promieni stonecznych padajacych na krysztaty lodu®.
Ludzie zyjacy w epoce nowozytnej fatwo mogli ulec ztudzeniu optyczne-
mu, omylkowo uznajac istnienie trzech sforic na niebie zamiast jednego.
Pojawia sie pytanie, czy ilustracja przedstawiajaca trzy stonca nad
Miinsterem jest jedynie odnotowaniem zjawiska atmosferycznego,
ktore miato miejsce w 1533 roku, czy tez, podobnie jak analogiczna
iluminacja dotyczaca $mierci Juliusza Cezara, zawiera w sobie glebsza
tres¢. Parhelia, podobnie jak inne nietypowe zjawiska atmosferyczne,
uznawano najcze$ciej za zly omen, zwiastujacy nadejscie katastrofal-
nych wydarzen. Warto w tym miejscu wspomnie¢ o wizji, ktora stata
sie inspiracjg dla Jana Matthijsa, przywodcy anabaptystow. Moze ona
stanowi¢ trop pomocny w interpretacji omawianej sceny w Ksigdze
cudow z Augsburga. Otéz w lutym 1534 roku anabaptysci, bedacy
w opozycji wobec ksiecia-biskupa Miinsteru Franza von Waldecka,
opanowali Miinster i zapoczatkowali tzw. rewolte miinsterska. Ich
przywodca Jan Matthijs oglosit miasto Nowym Jeruzalem, opierajac si¢
na treéci Apokalipsy $w. Jana. Ksigze-biskup rozpoczat wraz ze swojg
armig oblezenie Miinsteru. 5 kwietnia 1534 roku Matthijs wyprowadzit
cze$¢ swoich ludzi poza mury miasta. Podobno do tej wyprawy miata
skloni¢ go nastepujaca wizja: trzy stonica widniejace na niebie ponad
Miinsterem. Matthijs zinterpretowal ten znak jako zapowiedz nadejscia
konca $wiata w Wielkanoc 1534 roku, ktéra wypadata w dniu 5 kwietnia.
Wypad Jana Matthijsa poza miasto zakonczyl si¢ dla niego tragicznie -
zostal on wraz ze swoimi towarzyszami zabity przez zolnierzy biskupa®.
Wydaje si¢ prawdopodobne, ze artysta lub autor programu iko-
nograficznego Ksiegi cudéw, sam wywodzacy sie ze $rodowiska
protestanckiego w Augsburgu, znal przebieg rewolty anabaptystéw
w Miinsterze i postanowil wlaczy¢ do katalogu niecodziennych wyda-
rzen réwniez wizje, ktéra inspirowat si¢ Jan Matthijs. Wskazywataby
na to zbieznos$¢ opisu tego widzenia z ilustracja w Ksiedze cudéw
oraz blisko$¢ dat 1533 1 1534. Tlustracja w Ksigdze cudéw odnosi sie do

26 W.Tape, Atmospheric halos, American Geophysical Union, Washington 1994
(Antarctic Research Series 64), s. 92-94.

27 A. Cunningham, O.P. Grell, The Four Horsemen of the Apocalypse: Religion,
War, Famine and Death in Reformation Europe, Cambridge University Press, Cambridge
2002, . 76; .M. Stayer, The Anabaptists and the sects, [w:] The New Cambridge Modern
History, t. 2: The Reformation, 1520-1559, red. G.R. Felton, Cambridge University Press,
Cambridge 2004. 5. 137.
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1533 roku, podczas gdy $mier¢ Jana Matthijsa nastapita w roku nastep-
nym. Mozna podjaé probe wytlumaczenia tej rozbieznosci dwojako:
albo to pomytka w datacji w Ksigdze cudow, albo celowy zamysl artysty
pragnacego podkresli¢ profetyczny charakter tego zjawiska atmosfe-
rycznego zapowiadajacego wydarzenia roku 1534.

Istnieje réwniez mozliwo$¢, ze artysta odpowiedzialny za ilumi-
nacje do Ksiegi cudow mogl zna¢ twérczos¢ Paracelsusa (Philipp von
Hohenheim, 1493/1494-1541), szwajcarskiego lekarza, zmarlego na
dziesie¢ lat przed powstaniem manuskryptu bedacego przedmiotem
badan niniejszego artykutu.

Paracelsus, inspirowany magia i hermetyzmem, twierdzit, ze wszyst-
kie rzeczy we wszech§wiecie emanujg $wiatlo, ktdre jest sitg Zyciowa
kosmosu, przynoszaca wiedze i madro$¢. Jest ono odmienne od $wiatla
widzialnego, odpowiedzialnego za zywienie ciala. Paracelsus wyréznit
trzy storica w Ukladzie Stonecznym, réznigce si¢ substancja i sposobem
oddzialywania na wszech$wiat: 1) sfonice fizyczne, ktore odkrywa ciata
rzeczy, 2) stonice astralne, ktore o$wietla dusze, i 3) stonce duchowe, ktore
zywi ludzkiego ducha®. Trzy stonca, ktdre ukazaly sie nad Miinsterem,
moglyby rowniez petni¢ rolg ilustracji do twierdzen Paracelsusa.

Kolejna, niezmiernie interesujacg i trudna w interpretacji ilustracja
Ksiggi cudéw jest przedstawienie niebianskiej bitwy i dwdch walczacych
ze sobg lwéw ponad Glarusem, umieszczone pod datg 1547 (folio 157
recto). Nie zostalo ono szczegdétowo omdwione w opracowaniu Tilla-
-Holgera Borcherta i Joshuy P. Watermana. Iluminacja wyobraza ska-
listy pejzaz, w centrum kompozycji znajdujg sie¢ dwa walczace ze sobg
Iwy heraldyczne. Lew po prawej stronie ma odcieta gtowe. Ponad
zwierzetami widnieje krzyz tacinski zakonczony plomiennym ogonem.
Powyzej, w otoczeniu chmur rozgrywa sie niebianska bitwa dwoch
armii. Podpis pod miniaturg jest nastepujacy: ,Nach Cristy geburt
1547 Jar denn 22 tag heuwmonat / ist solche geschichtt ann helln himell
gesehen worden / Jm Land gloryf3 / das dann gar nach / bifd in die/
Nacht gewertt hatt™.

28 R.Guiley, The Encyclopedia of Magic and Alchemy, Facts On File, New York
2009, 8. 244.

20,1547 lat po narodzeniu Chrystusa, 22 lipca, takie wydarzenie byto widziane
na czystym niebie w krainie Glarus, ktére trwato do péznej nocy” (ttumaczenie wlasne
autorki artykutu na podstawie opisu pod ilustracja w faksymile Ksiggi cudow oraz
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Autorzy opracowania dofgczonego do faksymile Ksiggi cudéw zwro-
ciliuwage, ze w sferze ikonograficznej omawiana ilustracja jest czytelnym
nawigzaniem do druku ulotnego z Zurychu, ktéry przedstawia dziwne
zjawisko w chmurach ponad doling Sernf (Sernftal) z dnia 22 lipca
1547 rokw’*. Kompozycja, umiejscowienie lwéw oraz walczacych wojsk
na tle skalistego pejzazu sa niemal identyczne z tymi na miniaturze z Ksie-
gi cudéw. Oba obrazy réznig jedynie detale oraz technika wykonania.

Autorka niniejszego artykulu przypuszcza, ze omawiana scena
moze by¢ nawigzaniem do walki politycznej i religijnej, ktora wowczas
rozgrywala sie w Rzeszy, a mianowicie do tak zwanej I wojny szmal-
kaldzkiej (lata 1546-1547). Cesarz Karol V Habsburg jako reprezen-
tant opcji katolickiej walczyl ze zwigzkiem szmalkaldzkim, ztozonym
z przedstawicieli ksigzat i miast protestanckich. 24 kwietnia 1547 roku
w bitwie pod Miihlbergiem nad Labg pokonat on ostatecznie woj-
ska przywddcow protestanckich®. Lew kroczacy, zwrdcony w lewo
(w prawo heraldycznie) z rozdwojonym ogonem, przypomina lwa
na pierwotnym herbie Habsburgdéw?. Takie przedstawienie mogloby
symbolizowaé zwyciestwo cesarza rzymskiego nad przeciwnikami;
albo tez odwrotnie - triumf obozu protestanckiego.

Warto w tym miejscu réwniez wspomnie¢ o przepowiedniach
wspolczesnego autorowi Ksiggi cudéw francuskiego lekarza i astrologa
Nostradamusa (Michel de Nostredame, 1503-1566). W czterowierszu 35.
wchodzacym w sklad I Centurii opisane jest nastepujace wydarzenie:

Le lyon jeune le vieux surmontera,

En champ bellique par singulier duelle:
Dans caige dor les yeux luy crevera:

Deux classes une, puis mourir, mort cruelle®

transkrypcji w opracowaniu dofgczonym do faksymile); T.H. Borchert, J.P. Waterman,
The Book of Miracles. Facsimile..., op. cit., s. 147.
30 T.H.Borchert, The Book of Miracles. Genesis..., op. cit., s. 72.
3 F Higman, Calvin, le polar et la propagande: Uhistoire dun meurtre execrable,
,»Bibliothéque d’ Humanisme et Renaissance” 1992, t. 54, nr 1, s. 111-112.
32 N.Johnson, Carolus Luython’s ,, Missa Super Basim”: Caesar Vive And Hermetic
Astrology In Early Seventeenth-Century Prague, ,Musica Disciplina” 2011, nr 56, s. 433.
3 ,Mlodylew pokona starego w jednym pojedynku na polu walki, przebije jego
oczy w klatce ze zlota, dwie floty jedna, nastepnie umiera¢, $mierc¢ okrutna” (thumaczenie
wiasne autorki artykutu); Nostradamus, Les premiéres centuries, ou, Propheties: (édition
Macé Bonhomme de 1555), red. P. Brind’Amour, Librairie Droz S.A., Genéve 1996, s. 99.
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Czesto uznaje si¢ ten czterowiersz za proroctwo odnoszace sie do
$mierci kroéla Francji Henryka II Walezjusza. Zostat on $miertelnie
raniony w oko w pojedynku z Gabrielem Delogres, hrabig de Mont-
gomery, w 1559 roku*. Motyw dwoch walczacych lwow ze wzgledu
na swodj walor symboliczny bywa postrzegany jako wizualizacja walki
politycznej, religijnej lub honorowej. Dlatego tez twdrca ilustracji do
Ksiggi cudow chetnie siegnal po ten zabieg artystyczny.

Ksigga cudéw powstala w potowie XVI wieku, autorzy opracowania
dolaczonego do faksymile datujg ja na lata 1548-1552%. Konicowa data
graniczna zostala wywnioskowana na podstawie ostatniego wydarze-
nia opisanego w rekopisie (opad olbrzymiego gradu w Dordrechcie
w maju 1552 roku, folio 171 recto). Nie jest jednak wykluczone, ze
proces tworzenia tak dopracowanego manuskryptu mogt trwa¢ dlu-
zej i przeciggnac sie o kilka lat w czasie, na przykiad az do momentu
zawarcia pokoju augsburskiego®® w 1555 roku. Wéwczas artysta i/lub
autor programu ikonograficznego Ksiggi cudéw moglby sie zetknaé
z Proroctwami Nostradamusa, opublikowanymi po raz pierwszy przez
Macéa Bonhommea w 1555 roku?, i posrednio wykorzysta¢ je w oma-
wianym wyzej przedstawieniu.

Kolejna interesujacy ilustracjg w Ksiedze cudow jest przedstawienie
plagi szaranczy, ktora pojawila si¢ w Polsce w listopadzie 1527 roku
(folio 109 recto). Istotnie plaga szaranczy nawiedzita wowczas Rzecz-
pospolita. Jak wowczas przypuszczano, przybyta z Turcji, co odpowiada
biblijnej tradycji o wschodnim pochodzeniu tej plagi. Wzmianka o sza-
ranczy niszczacej Polske znajduje potwierdzenie w zZrédtach historio-
graficznych i opracowaniach®.

Nastepna iluminacja przedstawia potwora, ktory zostal odkryty
nad Tybrem w 1496 roku po powodzi. Istota ta, ukazana na tle Zamku
Swietego Aniota, ma glowe osta, tors kobiety, jedna dlon, jedna stope

3 H.Drévillon, Lire et écrire lavenir: lastrologie dans la France du Grand Siécle,
1610-1715, Editions Champ Vallon, Champ Vallon 1996, s. 48.

35 J.P. Waterman, Miraculous Signs from Antiquity..., op. cit., s. 6-7, 39.

3 Namocy pokoju zawartego w Augsburgu w 1555 roku wprowadzono zasade
cuius regio, eius religio w Rzeszy.

37 P. BrindAmour, Introduction, [w:] Nostradamus, Les premiéres centuries...,
op. cit., s. XVII-XVIIIL.

38 ].P. Waterman, Miraculous Signs from Antiquity..., op. cit., s. 38-39; G. Belke,
O szaraticzy. I sposobach jej wygubienia, Drukarnia A. Kwiatkowskiego, J. Chrzgszcza
i Komp., Zytomierz 1860, s. 10.
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ptasia, dwa kopyta oraz ogon w ksztalcie glowy smoka. Inspiracjg arty-
sty odpowiedzialnego za miniature w Ksiedze cudow z pewnoscia byta
rycina Wenzela von Olomutz (Wactawa z Otomunca) z konca XV stu-
lecia zatytulowana Roma Caput Mundi. Wzorowany na dziele Wenzela
drzeworyt zostal wykonany w warsztacie Lucasa Cranacha Starszego
i wszedl w sklad antykatolickiego pamfletu Marcina Lutra i Filipa
Melanchtona z 1523 roku. Obaj mysliciele i reformatorzy wykorzystali
watek istoty znad Tybru w polemice skierowanej przeciwko papiezowi
i Kosciotowi. Owo stworzenie zostalo przez nich okreslone nazwa
Papstesel (,,Papieski Osiol”) i mialo symbolizowa¢ skorumpowane cialo
Kosciota rzymskiego®. Wykorzystanie w propagandzie protestanckiej
wizerunku ,,Papieskiego Osta’, majacego swoje zrédlo w $redniowiecz-
nych fantastycznych i humorystycznych przedstawieniach (dréleries)
oraz w astrologii (paranatellonta), $wiadczy o dwoistosci i wewnetrz-
nej sprzecznosci idei propagowanych przez czotowych przywdédcodw
reformacji. Z jednej strony walczono z naduzyciami i poganskimi
nalecialo$ciami Ko$ciota rzymskiego, a z drugiej ulegano antycznym
przesadom i astrologii. Szczegdlnie Filip Melanchton wierzyt w przewi-
dywanie przeszlosci na podstawie uktadu gwiazd i znakdw na niebie*.

Podsumowujac, warto zwrdci¢ uwage, ze Ksigga cudéw ma cha-
rakter rocznikarski — jest katalogiem tajemniczych i niecodziennych
zjawisk oraz relacjg z ich przebiegu pozbawiona subiektywnego komen-
tarza odautorskiego. Pod konkretna datg lub wydarzeniem biblijnym
podane sg jedynie suche informacje. Mimo lakonicznej formy i tre-
$ci jest to relacja bardzo erudycyjna, §wiadczaca o wyksztalceniu
i szerokich horyzontach jej autora lub zleceniodawcy, obeznanego
z dwczesnymi trendami w literaturze i sztuce. Z racji miejsca swojego
powstania Ksigga cudéw skoncentrowana jest, z pewnymi wyjatkami,
gtéwnie na obszarze Europy Srodkowe;.

Tworca programu tresciowego oraz ikonograficznego Ksiegi cudéw
korzystal z wielu zrodet. Jak wspomniano powyzej, zaliczajg si¢ do
nich: Biblia Lutra, Liber Prodigiorum Juliusa Obsequensa, Chronika
Sebastiana Francka, Liber Chronicarum Hartmanna Schedla, po$red-
nio teksty autoréw starozytnych, na przyktad Ab Urbe Condita Tytusa
Liwiusza, a takze drzeworyty i druki ulotne z XVI wieku autorstwa

3 J.P. Waterman, Miraculous Signs from Antiquity..., op. cit., s. 38-39.
4 E.Gombrich, Aby Warburg: An intellectual Biography..., op. cit., s. 209-210.
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miedzy innymi Albrechta Diirera, Lucasa Cranacha i Hansa Holbeina*.
Ksiega cudow z Augsburga ze wzgledu na réznorodnos¢ tematyczng
ilustracji jest swiadectwem wysoce rozwinigtej wyobrazni ludzi epoki
nowozytne;j.

Pojawia si¢ pytanie: w jakim celu zostata stworzona Ksiega cudéw
z Augsburga? Na podstawie wcze$niejszego wywodu mozna przy-
puscié, ze jej autor pragnal pozostawi¢ potomnym swoisty katalog
cudéw, zaréwno takich, ktére faktycznie mialy miejsce w przesziosci,
jak i bedacych wytworem ludzkiej wyobrazni. Jednakze trzeba w tym
miejscu podkresli¢, ze z uwagi na erudycyjnos¢ tekstu oraz zlozonoé¢
symboliki ilustracji rola Ksiggi cudéw nie ograniczala sie jedynie do
pelnienia funkcji katalogu osobliwosci - jej zadaniem byla prezentacja
idei panujacych w §rodowisku protestanckim w Augsburgu.

Epoka nowozytna charakteryzowata si¢ nie tylko ozywieniem idei
antyku, ale takze wzrostem wiary w zjawiska wymykajace sie postrze-
ganiu rozumowemu. Kwitla wéwczas fascynacja magia, okultyzmem
i ezoteryka. Tre$¢ Ksiegi cudéw z Augsburga znakomicie obrazuje
dychotomie zakorzeniong w mentalnosci ludzi zyjacych w epoce rene-
sansu, a szczegolnie w dobie reformacji. Jak wskazali Aby Warburg
i Ernst Gombrich, dazono wéwczas do odnowy Kosciota, holdowano
humanizmowi, a réwnocze$nie wierzono we wpltyw gwiazd na ludzkie
zycie. Magia i logika zgodnie ze sobg wspoldzialaty+.

Ksigga cudéw z Augsburga jest niezmiernie interesujgcym zZrédtem
historycznym i ikonograficznym dotyczacym wyobrazen i mental-
nosci ludzi w epoce nowozytnej. Doczekala si¢ inspirujacego i dro-
biazgowego opracowania Tilla-Holgera Borcherta i Joshuy P. Water-
mana, powstalego na potrzeby publikacji faksymile. Opracowanie
wspomnianych historykéw sztuki ze wzgledu na rozpigto$¢ proble-
matyki Ksiegi cudéw nie wyczerpalo jednak wszystkich mozliwosci
badawczych zwigzanych z tym rekopisem. Warto podja¢ starania, aby
jak najpelniej objasni¢ geneze i symbolike poszczegdlnych ilustracji
Ksiegi cudow.

4 ].P. Waterman, Miraculous Signs from Antiquity..., op. cit., s. 28.
42 E.Gombrich, Aby Warburg: An intellectual Biography..., op. cit., s. 208-209.
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IN THE VISUAL PROPAGANDA OF MAXIMILIAN 1. HABSBURG (t1519)

Summary

The goal of this article is to discuss the functions and contexts of the appear-
ance of astrological motifs in the iconographical language of Maximilian’s
visual propaganda. He is commonly considered as the first European
monarch to fully appreciate and exploit - on a grand scale - the import-
ance of a verbal-pictorial message in the process of shaping the public
image of a ruler. He was also a keen admirer of astrology. The contexts
within which astrological motifs were used in the artistic projects ini-
tiated by Maximilian vary. Consideration is taken of such subjects as:
the importance of astrological knowledge in the educational model of
a future ruler, the process of re-shaping of the meaning of Maximilian’s
natal horoscope, the subject of the celestial phenomenons accompanying
the events from the lives of Maximilian and his father, as well as the usage
of biblical analogies against such a background.
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Maksymilian I Habsburg (1459-1519; 0d 1486 roku krodl, od 1508 cesarz
niemiecki) jest uznawany za pierwszego monarche europejskiego,
ktéry w pelni docenit i na szeroka skale zastosowal — opierajac si¢
glownie na tanim i latwym w rozpowszechnianiu medium dru-
ku - role przekazu stowno-wizualnego w procesie konstruowania
publicznego wizerunku wtadcy*. Monarcha ten byl jednoczesnie
admiratorem astrologii, zasiegajacym rady przedstawicieli tej galezi
wiedzy. Widoczny w ostatnim czasie wzrost zainteresowania astro-
logia w kregu Maksymiliana® prowokuje historykéw sztuki do posta-
wienia pytan o funkcje i kontekst wystepowania motywow zwiaza-
nych z wiedzg o gwiazdach w jezyku ikonograficznym propagandy
wizualnej tego monarchy.

Punkt wyjécia dla moich rozwazan stanowic¢ bedzie ilustrowany
manuskrypt znany jako Historia Friderici et Maximiliani*. Dzieto
to powstato zaréwno z inspiracji, jak i pod osobistym nadzorem
monarchy; jest to czynnik szczegdlnie istotny, w swoich dociekaniach
postanowilam bowiem ograniczy¢ si¢ wytacznie do tych projektow
artystycznych pochodzacych z kregu Maksymiliana, w ktérych taka
zalezno$¢ daje si¢ stwierdzic+.

Historia’ to powstaly okoto 1515 roku liczacy 9o stron rekopis,
posiadajacy 46 calostronicowych rysunkéw wykonanych piérkiem
i barwionych akwarelg, opatrzony wlasnorecznie naniesionymi

1 Najpelniejsze opracowanie tego tematu stanowi na dzien dzisiejszy: L. Silver,
Marketing Maximilian. The Visual Ideology of a Holy Roman Emperor, Princeton Uni-
versity Press, Princeton 2008.

2 Por. zwlaszcza: D. Hayton, The Crown and the Cosmos: Astrology and the
Politics of Maximilian I, University of Pittsburgh Press, Pittsburgh 201s.

3 L. von Baldass, Der Kiinstlerkreis Kaiser Maximilians, Schroll-Verlag, Wien
1923, s. 39; O. Benesch, E.M. Auer, Die Historia Friderici et Maximiliani, Deutscher
Verein fiir Kunstwissenschaft, Berlin 1957; M.E Miiller, Die Zeichnungen der Historia
Friderici et Maximiliani. Ein Beitrag zur Entwicklung des Zeichenstils Albrecht Altdorfers
um 1515, ,Mitteilungen des Osterreichischen Staatsarchivs” 2004, nr 51, 5. 9-28; Empe-
ror Maximilian I and the Age of Diirer, red. E. Michel, M.L. Sternath, katalog wystawy,
Wieden: Albertina, 14.09.2012-06.01.2013, Prestel Verlag, Munich-London-New York
2012, 8. 155-157 — tam dalsza bibliografia.

4 Nie zostang zatem uwzglednione na przyklad dedykowane Maksymilianowi
prognostyki. Tego rodzaju prace zostaly ostatnio oméwione (D. Hayton, The Crown and
the Cosmos..., op. cit., szczegdlnie rozdz. 2) w kontekécie propagandy wizualnej cesarza,
co stanowi moim zdaniem pewne naduzycie.

5 Wieden, Osterreichisches Staatsarchiv: Inv. Hs B 9.
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komentarzami i uwagami Maksymiliana. Lacinski tekst Historii
zawiera opis zycia cesarza Fryderyka III (od 1440 do 1493 roku)
oraz jego syna Maksymiliana I (do 1508 roku). Dzieto powstato
najprawdopodobniej jako zwierciadlo wladcdw przeznaczone dla
cesarskiego wnuka arcyksiecia Karola (p6zniejszego cesarza Karola
V), by¢ moze z okazji osiagniecia przez niego petnoletnioscii objecia
wiadzy w Niderlandach. Tekst zredagowatl pochodzacy z Burghausen
humanista Joseph Griinpeck, od okolo 1497 roku zwigzany z dworem
Maksymiliana®. Autorstwo miniatur najczesciej przypisuje sie anoni-
mowemu artyscie z kregu Albrechta Altdorfera’. Sprawg dyskusyjna
pozostaje pierwotna funkcja rekopisu. Czy stanowi on ostateczng
realizacje, czy tylko kopie pogladowa, a jesli to drugie, to co miato
by¢ efektem koncowym: edycja drukowana, podobna do innych
quasi-biograficznych dziet powstalych z inicjatywy Maksymilia-
na, czy tez luksusowy, rekopi$mienny egzemplarz przeznaczony
dla najblizszego otoczenia cesarskiego wnuka? Niewykluczony jest
réwniez wariant posredni: wysokiej jakosci edycja o limitowanym
naktladzie, taczaca w sobie tradycje ksigg iluminowanych z nowszymi
osiggnieciami drukarstwa. Na to, ze Historia byla przeznaczona dla
szerszego grona odbiorcow, wskazywac zdaja si¢ odreczne uwagi
Maksymiliana, podkreslajace, ze dane wydarzenie uwzglednione
w tek$cie pojawia si¢ juz w innej autobiografii cesarza, w Weiffkunig -
obie realizacje mialyby sie zatem w pewien sposéb uzupetniaé, nie
dublowac.

W warstwie ilustracyjnej Historii motywy zwigzane z astrologia
pojawiajg sie szesciokrotnie. Miniatury, na ktérych wystepuja, podzieli¢
mozna na trzy pary tematyczne. Pierwszg z nich stanowig ilustracje
dotyczace odczytywania przysztych loséw mlodego Maksymiliana,
druga - odnoszace si¢ do prywatnych zainteresowan obu wladcéw,
trzecig — dotykajace problemu sukcesji.

6 Podstawe tekstu Historii stanowily zapewne fragmenty nieukornczonej
tacinskiej autobiografii Maksymiliana, dyktowanej w czasie przeprawy przez jezioro
Bodenskie 22 lipca 1499 roku. Por. Emperor Maximilian I and the Age of Diirer, op. cit.,
s. 155; Der Weisskunig, Nach den Dictaten und Eigenhindigen Aufzeichnungen Kaiser
Maximilians I. Zusammengestellt von Marx Treitzsauerwein von Ehrentreitz, red. A. Alwin
Schultz, ,Jahrbuch der Kunsthistorischen Sammlungen des Allerh6chsten Kaiserhauses”,
Bd. 6, 1888, s. 4211 nast.

7 Por. M.E Miiller, Die Zeichnungen der Historia..., op. cit., s. 11 i nast.
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Dwie z miniatur zwigzanych z opisem dziecinstwa arcyksie-
cia Maksymiliana ukazujg ekspertéw od odczytywania przysztych
wydarzen zaangazowanych przez cesarza Fryderyka. Na ilustracji
towarzyszgcej rozdzialowi zatytulowanemu De variis audentium
imperialem aulam judiciis de infantuli indole (folio 43 verso) zgroma-
dzeni na zamku cesarskim biegli dokonuja pozytywnej oceny ksiecia
i przepowiadajg mu $wietlang przyszios¢. Jeden z nadwornych gosci
wskazuje rekg w niebo. W tym czasie chiromanta dokonuje ogledzin
dloni ksiecia — w przeciwienstwie do tekstu, w ktéorym mowa jest
0 zaangazowanym przez cesarzowa Eleonore znawcy fizjognomi-
ki (metoposcopus). Wysunieta zostala teza, ze obecny na ilustracji
pies oddaje pogardliwy stosunek Griinpecka - jako astrologa - do
chiromancji i fizjognomiki®. Moze sie on jednak odnosi¢ do gwiaz-
dozbioru Wielkiego Psa, faczacego si¢ z horoskopem urodzeniowym
Fryderyka III, ktory przyszedi na §wiat w 16 stopniu Bliznigt®; Wielki
Pies to paranatellon tego znaku, bedacego jednocze$nie domem
Merkurego. Merkury jest rowniez panem horoskopu Maksymilia-
na, ktéry urodzit sie¢ w 26 stopniu Panny*. By¢ moze chiromanta
szuka tej planety na rece Maksymiliana; stuzyloby to podkresleniu
zwigzku miedzy losami ojca i syna.

8 O. Benesch, E.M. Auer, Die Historia Friderici et Maximiliani..., op. cit., s. 121.

9 Por. I. Schonerus, De Ivdiciis Nativitatvm Libri Tres, Norimbergae 1545, s. [33].

10 Zachowat si¢ horoskop urodzeniowy Maksymiliana, wystawiony na
zyczenie cesarzowej Eleonory przez Regiomontanusa ([Johannes Regiomontanus],
Epistola ad quandam imperatricem iudicium astrologicum de eiusdem filio continens,
Osterreichische Nationalbibliothek, Cod. Lat. 5179 Han, f. 2v.). Analize horoskopu
zawiera dzieto Johannesa Schonerusa De Ivdiciis Nativitatvm Libri Tres, wydane
w Norymberdze w 1545 roku. Dane przytaczane w dalszej czeéci artykutu pochodza
z tych zrédel.
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Ilustracja 1. Historia Friderici et Maximiliani - ilustracja rozdzialu
De variis audentium imperialem aulam judiciis de infantuli indole;
Albrecht Aldorfer (krag), rysunek piérkiem, akwarela, okoto 1515 roku;
Wieden, Osterreichisches Staatsarchiv: Inv. Hs B 9, folio 43 verso.

Zrédlo: 0. Benesch, E.M. Auer, Die Historia Friderici et Maximiliani,
Deutscher Verein fiir Kunstwissenschaft, Berlin 1957.

Scena towarzyszaca rozdzialowi De infantuli fato a Friderico patre
explorato (folio 45 recto) ukazuje cesarza Fryderyka konsultujacego
przyszle losy syna z astrologami. Ci przepowiedzieli zycie pelne wzlo-
tow i upadkoéw, nastepujacych po sobie okreséw przelotnego szczescia
i nieszczedcia. Jeden z astrologéw wskazuje wyraznie na niebo; miody
Maksymilian stoi w asy$cie matki i ojca, w tle widoczni sa przystuchujacy
sie inny astrolog oraz dwoje dworzan. Wymowa calej sceny - znaczenia
horoskopu urodzeniowego dla dalszego zycia cztowieka — wzmocniona
zostaje poprzez wizualne powigzanie gestu wskazujacego na niebo
astrologa i kolumny. Stanowiac konstrukcyjny element architektoniczny,
moze ona z jednej strony symbolizowaé baze, podpore, to, na czym
opiera sie¢ zycie, z drugiej — podkresla¢ watek polaczenia nieba i ziemi,
zalezno$ci spraw ziemskich od niebianskiego wptywu.
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Ilustracja 2. Historia Friderici et Maximiliani - ilustracja rozdziatu
De infantuli fato a Friderico patre explorato; Albrecht Aldorfer (krag),
rysunek piérkiem, akwarela, okolo 1515 roku; Wieden,
Osterreichisches Staatsarchiv: Inv. Hs B 9, folio 45 recto.

Zrédlo: 0. Benesch, E.M. Auer, Die Historia Friderici et Maximiliani,
Deutscher Verein fiir Kunstwissenschaft, Berlin 1957.

Poréwnujac obie ilustracje, mozna doj$¢ do wniosku, ze astrologia,
wyrazniej zaakcentowana w przypadku drugiej z omawianych miniatur,
wydaje si¢ tu pojmowana jako nauka istotniejsza, podstawowa dla
poznania przysztych loséw i cech jednostki ludzkiej, w przeciwienstwie
do drugorzednych dziedzin wiedzy, takich jak chiromancja czy fizjo-
nomika. Zyskuje ona niejako sankcje cesarska — scena z astrologami
rozgrywa sie w patacu, w obecnosci obojga rodzicéw przyszlego wtad-
cy, elementem spinajacym kompozycje jest generujaca symboliczne
konotacje kolumna. Obecno$¢ na pierwszej ilustracji postaci wskazu-
jacej w niebo wydaje si¢ przypominac o tym, ze réwniez chiromancja
i fizjognomika w swoich korzeniach zwigzane sg z naukg o wptywach
cial niebieskich. Fakt przyznawania przez Fryderyka wiekszej wagi
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astrologii niz innym sposobom prognozowania przyszloéci zostal
réwniez podkreslony w tekscie Historii".

Obie ilustracje nalezy rozpatrywa¢ na tle innego projektu arty-
stycznego Maksymiliana: jednej z jego alegorycznych autobiografii,
zatytulowanej Weiffkunig. W rozdziale poswieconym cigzy matki
»~mlodego, biatego krola’, literackiego alter ego Maksymiliana, opisa-
na jest scena, w ktdrej na dwor przybywa pewien ksiaze wygnany ze
swoich ziem przez Turkéw. Widzac cigzarng krélowa, wygtasza on
proroctwo: nastepca tronu, ktdry si¢ narodzi, z woli bozej pokona
tureckiego zaborce. Dziecko, styszac te stowa, porusza si¢ w fonie mat-
kis. Nasuwajg sie tutaj ewidentne skojarzenia biblijne. Poruszenie si¢
dziecka w lonie na glos przybysza przywodzi na mys$l Nawiedzenie
$w. Elzbiety (Lk 1,39-45). Poczete dziecko ma by¢ pogromca Turkéw,
czyli de facto wybawicielem od szerzacego si¢ w $wiecie zla. Jeszcze
bardziej dobitnie pod wzgledem stylizacji biblijnej prezentuje sig¢ ilu-
stracja towarzyszaca kolejnemu rozdzialowi quasi-autobiografii Mak-
symiliana, po$wigconemu narodzinom mlodego krola. Na pierwszy
rzut oka mamy przed sobg dos¢ tradycyjne wyobrazenie Matki Boskiej
z Dziecigtkiem. Stojaca obok kolyska opatrzona jest monogramem
IHS, w tle widoczne jest roziskrzone niebo. Ksiezyc wydaje si¢ stano-
wi¢ odniesienie do Marii jako do Dziewicy Apokaliptycznej (Ap 12,1).
Puste wnetrze, w ktérym rozgrywa sie scena, rodzi z kolei skojarzenia
z popularnym w poéznym $redniowieczu motywem Marii w Kosciele.
Tymczasem tekst towarzyszacy ilustracji dotyczy narodzin ,,mlodego,

1 ,Nectamen imperator his coniecturalibus saiatus iudiciis, atque extempora-
riis (ut dici solet) coniectorum fabulis filioli ambigua fata, multarum ob rerum commo-
ditatem certa sciencia complexurus petiros genetliacos consuluit, quid de Maxmiliani
sentirent futuris aut prosperis aut aduersis successibus, qui haud conctanter ex veris
siderum motibus efficaces rationes coniicientes in medium affirmauerunt inter caetera,
eius vitam in ultimum halitum variis et prope assiduis fortune casibus atque inequali
mixtura iam sublimibus axaltatam condicionibus jam humilibus depressam obnoxiam
fore, at cui nunquam essent tum plebis studia tum fortunatum incrementa defutura,
in cateris fata eius essent eiuscemodi incertitudinis inuolucris aglomerata, quod nec
candidum nec nigrum quis inde expromere posset”. J. Griinbeck, Historia Friderici IV
[sic!] et Maximiliani I, [w:] Der dsterreichische Geschichtsforscher, hrsg. J. Chmel (red.),
Bd. 1, Wien 1838, s. 81-82.

12 Der Weisskunig..., op. cit.; L. Silver, Marketing Maximilian..., op. cit., s. 31-36,
136-139, 156159, 206-210; Emperor Maximilian I and the Age of Diirer..., op. cit., s. 288-289.

13 Der Weisskunig..., op.cit., s. 47.
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bialego krola’, ktére zwiastowalo zjawienie si¢ komety™. Oto niebo
potwierdzalo, ze to ono samo stoi za przepowiednia ksiecia-uchodzcy®.
Zwiazki owej komety z Gwiazdg Betlejemska sg oczywiste. Wydaje
sie rowniez, ze w narracji o boskim przeznaczeniu dziecka pelni ona
w pewien sposob role zastepcza wobec horoskopu urodzeniowego,
ktory w przypadku Maksymiliana nie byl jednoznacznie pozytywny™*.
W Weifskunig motyw horoskopu Maksymiliana co prawda si¢ pojawia,
jednak w nieco innym kontekscie. Do tego watku jeszcze wrdcimy.
W przypadku Historii zestawienie pozytywnie wypowiadajacego si¢ na
temat ksiecia chiromanty/fizjognomika oraz astrologéw moze zatem
stuzy¢ przytlumieniu ambiwalentnej wymowy horoskopu.

Tlustracja 3. WeifSkunig - ilustracja rozdzialu Wie die kunigin einen
sun gepar; Leonhard Beck (?), drzeworyt, okoto 1514-1516.

Zrédlo: Der Weisskunig. Nach den Dictaten und Eigenhdndigen Aufzeichnungen Kaiser
Maximilians I. Zusammengestellt von Marx Treitzsauerwein von Ehrentreitz, hrsg. A. Alwin Schultz,
»Jahrbuch der Kunsthistorischen Sammlungen des Allerh6chsten Kaiserhauses” 1888, Bd. 6.

14, Alssich nun die zeit nahend der geperung des kinds, da wurde je zu zeiten
gesehen und doch nit gar lauter ain comet...”. Ibidem, s. 47.

15 Ibidem, s. 47-49.

16 Por. przyp. 11.



Motywy i funkcje ikonografii astrologicznej... 89

W kazdym razie opanowanie umiejetnosci odczytywania zna-
czenia biegu cial niebieskich pozostaje jednym z kamieni wegielnych
wiedzy. Sugestia ta, tkwiaca juz w wyzej omoéwionych ilustracjach
i fragmentach maksymilianskich autobiografii, zostala potwier-
dzona w partiach dotyczacych zainteresowan i edukacji wtadcow.
O pasji cesarza Fryderyka zywionej wzgledem studiéw geograficz-
nych i astrologicznych §wiadczy rozdzial Historii zatytulowany De
eius sensilibus occupationibus. Dotyczy on pobytu Fryderyka na
zamku w Linz, gdzie po$wigcal swoj czas wspomnianym naukom.
Spedzal godziny nie tylko na odczytywaniu loséw z uktadu gwiazd,
ale rdwniez na zgtebianiu chiromancji i fizjonomiki, zyskujac sobie
przez to przydomek Maga. Na towarzyszacej rozdziatowi minia-
turze (folio 21 verso) Fryderyk ukazany zostal w asyscie dworzan
i astrologéw, ktérym objasnia uklad cial niebieskich, wskazujac
zaréwno na globus nieba, jak i na samo niebo. Odpowiednikiem
tego fragmentu Historii w narracji dotyczacej syna Fryderyka jest
rozdzial De eius litterariis praesertim cosmographiae et historiarum
studiis, przedstawiajacy Maksymiliana jako opiekuna nauk. W tym
wypadku podkreslona zostaje pasja zywiona wzgledem metod opi-
sania $wiata. Wiadomo skadinad, ze Maksymilian bardzo dobrze
znal pisma Ptolemeusza?. Uzupelniajaca tekst miniatura (folio 72
recto) ukazuje go z globusem w dtoni.

Wglad w zainteresowania monarchy, a zarazem w wizje¢ programu
edukacyjnego przyszlego wladcy umozliwiaja korespondujace ze
wspomnianymi rozdziatami Historii fragmenty Weifkunig. Jeden
z drzeworytéw przedstawia mlodego krdla uczacego si¢ odczytywac
swoj horoskop. Stoi on przed kolem Fortuny; powyzej, w otoczeniu
czterech wiatréw, widoczne sg planety: Merkury oraz Mars. Znaczenie
Merkurego dla horoskopu urodzeniowego Maksymiliana bylo juz
wspominane (nie dziwi zatem, ze personifikacja tej planety dzier-
zy na ilustracji koto Fortuny), Merkury pojawia si¢ tam réwniez
w VII domu (Nuptiae) w 17.45 stopniu Barana; Baran za$ jest domem
zodiakalnym Marsa, co ttumaczyloby obecno$¢ personifikacji tej
planety w obrebie drzeworytu.

17 O. Benesch, E.M. Auer, Die Historia Friderici et Maximiliani..., op. cit., s. 125.
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Ilustracja 4. Weif3kunig - ilustracja rozdzialu Wie der jung wey/3 kunig lernet
die kunst des sternsehens; Hans Burgkmair (?), drzeworyt, okolo 1514-1516.

Zrédto: Der Weisskunig. Nach den Dictaten und Eigenhdndigen Aufzeichnungen Kaiser
Maximilians I. Zusammengestellt von Marx Treitzsauerwein von Ehrentreitz, hrsg. A. Alwin Schultz,
»Jahrbuch der Kunsthistorischen Sammlungen des Allerh6chsten Kaiserhauses” 1888, Bd. 6.

O tym, dlaczego wiedza o ukladach gwiazd i planet jest istotnym
elementem wyksztalcenia wtadcy, informuja rozdziaty Wie der jung
weifs kunig betrachtet das gehaim wissen und erfarung der welt oraz
Wie der jung weyfs kunig lernet die kunst des sternsehens®. Astrologia
jawi sie jako nauka, ktéra pozwala zrozumie¢ mechanizmy rzadzace
$wiatem i dzigki ktdrej zrozumie¢ mozna ustalony przez Boga porzadek
rzeczy. Jego poznanie jest sprawg kluczowy dla tego, kto w przyszlosci
ma $wiatem rzadzi¢. Astrologia zostaje tu wyraznie odrézniona od
»czarnych sztuk” (schwarze Kiinste), omawianych w osobnym roz-
dziale”, opisujacym walke mlodego krola z pokusg zglebienia czarnej
magii, ktéra — co zostaje podkreslone - zakazana byla przez wiare
chrzescijanska i cesarskie prawo. Krol-ojciec zache¢ca swego syna, by
ten szkolit sie w tym zakresie pod auspicjami najznamienitszego znaw-
cy tematu, ktéry kusi mlodziefica, méwiac mu, Ze sztuki te majg moc

18 Der Weisskunig..., op. cit., 8. 60—63.
19 Ibidem, s. 64.
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wynoszenia wladcéw. Mlody krol odrzuca je jednak jako ,niewiare
iherezj¢” (Unglauben und Ketzerei). Dokonanie tego wyboru zilustro-
wane zostalo drzeworytem.

Ostatnig pare miniatur Historii, w ktérych wystepuja motywy astro-
logiczne, stanowig ilustracje wydarzen towarzyszacych wstapieniu na
tron Maksymiliana i $mierci jego ojca. Rozdziat De prodigiis et ostentis,
quae mortem Friderici imperatoris praeceserunt w pierwszej czesci
poswiecony jest zjawiskom niebieskim, w dalszej — innym niesamo-
witym zdarzeniom majacym zapowiada¢ odejscie cesarza Fryderyka.
Wspomina si¢ takze o amputacji nogi monarchy - epizod ten przez
samego wladce byt interpretowany jako zwiastun przysztych niepo-
kojoéw w cesarstwie i rychlej $mierci jego samego*. Miniatura (folio
30 recto) przedstawia nastepujaca scene: cesarzowi pokazywane s3
martwe ptaki®, trafiona przez piorun wieza zamku w Linz stoi w plo-
mieniach, przede wszystkim za$ z nieba spada wielki gtaz, widoczna
jest rowniez kometa®. Rysunek ten zostal przekreslony przez Maksymi-
liana i opatrzony dopiskiem ,,Fridrich Nyt”. Ilustracje trzeba rozpatry-
wac tgcznie z inng miniaturg Historii, réwniez wykreslona, ukazujaca
cuda towarzyszace objeciu wladzy przez Maksymiliana (folio 85 recto).
Zostal on sportretowany w asyscie astrologow, ktorzy objasniajg mu
znaki na niebie; widoczne sa miedzy innymi krzyze o réznych formach,
miecz, kometa, relikwiarze w formie monstrancji. Postacie dosiada-

20 J. Granbeck, Historia Friderici IV [sic!] et Maximiliani I, op. cit., s. 76.

2t ,...ut ea imperator iam non prodigia, sed quotidiana nature ludibria dice-
ret, pleraque etiam domesticorum animalium, quibuscum per omnia aduersitatum
tempora imperator animum recreare consueuerat, subitis prodigiosisque casibus eius
in conspectu procubuere, nam et sthrucius camelus turbine e ponte sublatus summo
omnium moerore et terrore collum fregit”. Ibidem.

22 ,...cecidere imprimis crebri lapides de coelo et ingentis ponderis et vnus
caeteris preminentior, qui adhuc hodie apud Sebusianos triangula acie obusti coloris
et metalligere forme conspicitur, sereno coelo crepitu instar tonitru aethere lapsus
conctorum mentes accolarum multifariam confudit, fulserunt deinde insolite stelle
de soelo, quas crinitas et cometas vetustas appellare consueuit, tum tecta sub quibus
imperator quiescere solebat...”. Ibidem, s. 75-76.

23 ,Postquam gubernacula imperii decrepita Friderici tercii imperatoris etas in
validas filiis vires transtulerat, principatum e uestigio plura portentosa de coelo signa
inauserunt: imprimis crebri lapides instar grandinid, formam et figuram crucis, ac etiam
conceptaculorum, quibus sanctorum reliiquie contineri solent, commonstrantes aethere
in terram apud Vindelicos; apud Hercuniatas ponderis aliquot librarum deciderunt”
Ibidem, s. 97.
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jace zwierzat, widoczne w gérnym lewym rogu ilustracji, stanowié¢
moga kolejne odniesienie do horoskopu urodzeniowego Maksymiliana,
konkretnie do wspomnianego juz domu VII i retrogradacji Merkurego
W 17.45 stopnia w znaku Barana - jezdzcy reprezentowaliby wowczas
Merkurego jadacego na baranie, ich walka za$ - retrogradacje, ruch
wsteczny planety. Ukazane obok dwie inne postacie trzymajace sierp
ksiezyca odnosiltyby sie z kolei do wezta ksiezycowego zstepujacego,
ktéry w horoskopie Maksymiliana wystepuje w domu XI, w 23.50
stopnia Lwa. Ilustracja prezentowalaby zatem dwa domy horoskopu
istotne dla publicznej dziatalnosci monarchy: VII i XI, odpowiada-
jace za malzenstwa (Nuptie) oraz zwolennikéw, przyjaciét (Amici).

Ilustracja 5. Historia Friderici et Maximiliani - ilustracja rozdzialu
De prodigiis et ostentis, quae mortem Friderici imperatoris praeceserunt;
Albrecht Aldorfer (krag), rysunek piérkiem, akwarela, okoto 1515 roku;
Wieden, Osterreichisches Staatsarchiv: Inv. Hs B 9, folio 30 recto.

Zrédto: 0. Benesch, E.M. Auer, Die Historia Friderici et Maximiliani,
Deutscher Verein fiir Kunstwissenschaft, Berlin 1957.
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Ilustracja 6. Historia Friderici et Maximiliani - miniatura ukazujaca cuda
towarzyszace objeciu przez Maksymiliana I wiadzy w Rzeszy; Albrecht
Aldorfer (krag), rysunek piérkiem, akwarela, okolo 1515 roku; folio 85 recto.

Zrédto: 0. Benesch, E.M. Auer, Die Historia Friderici et Maximiliani,
Deutscher Verein fiir Kunstwissenschaft, Berlin 1957.

W celu naswietlenia kontekstu powstania ilustracji przedstawiaja-
cych fenomena nalezy cofnac¢ sie do lat dziewigcdziesigtych XV wieku
i przypomnie¢ wydarzenie, ktore niezwykle poruszylo wspolczesnych.
7 listopada 1492 roku nieopodal Ensisheim w Alzacji spadt z nieba glaz
wielkich rozmiaréw*. Wkrétce potem (26 listopada) zostat on obejrzany
przez Maksymiliana, ktory kazat umiesci¢ go w kosciele w Ensisheim.
Meteoryt szybko zyskal stawe, doczekal si¢ wzmianek w wielu kroni-
kach epoki*. Jeszcze pod koniec 1492 roku zdazyl si¢ ukazaé poswie-
cony mu druk ulotny z tekstem autorstwa Sebastiana Branta, wydany
w Bazylei u Johanna Bergmanna von Olpego, opatrzony drzeworytem

24 Podstawowe opracowanie tematu: D. Wuttke, Sebastian Brant und Maximilian
I Eine Studie zu Brants Donnerstein-Flugblatt des Jahres 1942, [w:] Die Humanisten in Ihrer
Politischen und Sozialen Umwelt, red. O. Herding, R. Stupperich, Boppard 1976, s. 141-176.
25 Ibidem, s. 147.
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ilustrujacym to zdarzenie. Zdaniem Branta byl to najwiekszy cud, jaki
do tej pory zdarzyt si¢ za panowania Fryderyka III*®. Tekst cieszyl sie
duzg popularnoécia, jeszcze w 1492 roku zostal przedrukowany trzy-
krotnie. W interpretacji Branta meteoryt z Ensisheim stanowi¢ miat
komentarz dotyczacy 6wczesnej sytuacji politycznej, a konkretnie rywa-
lizacji niemiecko-francuskiej. W tym kontekscie upadek meteorytu na
pogranicznym terenie Alzacji mial zwiastowac pokonanie Francuzow —
stanowil on zatem zly omen dla ,wrogéw Rzeszy”. Za taki uznal go
oficjalnie Maksymilian w mandacie z 1503 roku, przypominajac o nim
jako o ostrzezeniu skierowanym do unurzanych w grzechu chrzescijan,
przy okazji interpretujac go réwniez jako sygnal do zwarcia szykow
przeciwko Francuzom. W miedzyczasie znaczenie symboliczne mete-
orytuz Ensisheim uleglo jednak poszerzeniu o nowy kontekst, wpisujacy
sie w wielowiekowg tradycje interpretacji tego rodzaju zjawisk. Kiedy
w sierpniu 1493 roku zmart cesarz Fryderyk III, meteoryt z Ensisheim
zaczeto odczytywacé jako zwiastun tejze $mierci”. Nalezy przypomnie¢,
ze dla szesnastowiecznego obserwatora meteory i komety stanowity
w praktyce jedno i to samo zjawisko*. Wezesnonowozytne symboliczne
konotacje komety cechowaly sie pewna ambiwalencjg. Przewaznie jej
pojawienie si¢ interpretowano jako zapowiedz nieszcze$¢ — przykladem
moze by¢ panika, jakg w wielu miejscach wywolata kometa Halleya
widoczna w 1456 roku®. Od czaséw antycznych wigzano komety ze
$miercig monarchy; przyklady takiej interpretacji znalez¢ mozna u Pli-
niusza, Swetoniusza czy Owidiusza®. Jako pozytywny omen, oznaczajacy
miedzy innymi dusze ludzka, byty one interpretowane przez hieroglifike
renesansowa®. W przypadku meteoru z Ensisheim to samo zjawisko
mialoby zatem zwiastowa¢, po pierwsze, zarazem szczescie (zwyciestwo
nad Francuzami), jak i nieszczeécie ($mier¢ obecnego cesarza), po dru-
gie, biorac pod uwage wylacznie watek zapowiedzi §mierci Fryderyka,

26 Ibidem, s. 150.

27 Miedzy innymi przez Branta. D. Wuttke, Sebastian Brant und Maximilian ...,
op. cit., s. 157 i nast.

28 H. Dornik-Eger, Die Teilnahme der Natur am Tod des Monarchen - Himmel-
szeichen des Humanismus, , Alte und Moderne Kunst” 1972, 17. Jhg, H. 121, . 20.

2 E.Heitzer, Das Bild des Kometen in der Kunst. Untersuchungen zur ikono-
graphischen und ikonologischen Tradition des Kometenmotivs in der Kunst vom 14. bis
zum 18. Jahrhundert, Mann Verlag, Berlin 1995, s. 48 i nast.

30 H. Dornik-Eger, Die Teilnahme der Natur am Tod des Monarchen..., op. cit., s. 20.

31 Ibidem, s. 20; E. Heitzer, Das Bild des Kometen in der Kunst..., op. cit., s. 50.
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moglby on sugerowac nieszczgscia dla Rzeszy, ktore nastapia po zgonie
monarchy - co nie stanowiloby dobrej wrézby dla rzadéw Maksymi-
liana. Niemniej jednak w 1503 roku uznat on oficjalnie meteor z Ensis-
heim za ,,sw6j” element propagandowy - jednak wylacznie w sensie
pierwotnie zaproponowanym przez Branta w interpretacji z 1492 roku.
Rozszerzenie kontekstu symbolicznego oznaczatoby w tym wypadku
niekonsekwencje w jego obrebie. Wykreslenie miniatury przedstawia-
jacej upadek meteorytu z manuskryptu nie powinno zatem dziwi¢. Skad
jednak w Historii tak silnie podkres§lony watek innych fenomendw nie-
bieskich pojawiajacych sie¢ w kontekscie sukcesji? Odpowiedzi na to
pytanie dostarcza dorobek literacki autora tekstu, Josepha Griinpecka,
ktorego mozna bez zbednej przesady okresli¢ mianem eksperta w tej
dziedzinie. W swojej dzialalnosci sktaniatl si¢ jednak raczej ku inter-
pretacji omendw niz ku astrologii. Problematyce cudéw poswigcit on
miedzy innymi pismo Prodigiorum Interpretatio (1501/1502), ktérego
ilustracje pod wzgledem tematycznym wiaza sie $cisle z omawianymi
tu miniaturami Historii. Istotny jest rowniez fakt powigzania ich autora
z kregiem Albrechta Altdorfera, ktéry w wielu swoich pracach wykazy-
wal zainteresowanie zjawiskami niebieskim?®. Podkre$lenie watku feno-
menow nalezaloby zatem przypisac inicjatywie Griinpecka, przy $cistej
wspolpracy ze strony miniaturzysty. Przekreslenie ich przez Maksy-
miliana moze wskazywac na to, ze byl on znacznie bardziej sceptyczny
wzgledem interpretacji ,cudow’, a przynajmniej nie uznat za stosowne
wykorzystania ich w kontekscie wlasnej biografii.

Podsumowujac niniejsze rozwazania, stwierdzi¢ mozna, ze motywy
astrologiczne stanowia w fundacjach Maksymiliana watek istotny, ale
eksploatowany raczej oszczednie. Nie zostaly one wyraznie zaakcento-
wane w najwazniejszych (nie liczac Weiffkunig) przedsiewzieciach arty-
stycznych stuzacych kreowaniu oficjalnego wizerunku osoby cesarza:
w pozostatych pseudoautobiografiach (Freydal, Theuerdank), w projek-
tach takich jak Pochdd i Luk Triumfalny, koncepcjach nagrobka czy
pomnikéw. W przypadku Historii tylko czesciowo dajg si¢ one wigzaé
z wiasna inicjatywa Maksymiliana, bedac w znacznej mierze pomystem
silnie zanurzonego w tematyce astrologicznej i problematyce fenomenow
Josepha Griinpecka. W tych przypadkach, w ktérych bezposredni wplyw

32 Por. L. Silver, Nature and Nature’s God: Landscape and Cosmos of Albrecht
Altdorfer, ,,The Art Bulletin” 1999, t. 81, nr 2 (Jun.), s. 194-214.
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Maksymiliana na wykorzystanie tresci astrologicznych wydaje sie by¢ bar-
dziej prawdopodobny, najwazniejszy zdaje si¢ aspekt legitymizacji wtadzy
i postrzegania jej jako wypelnienia si¢ woli bozej oraz w podkreslaniu roli
poznania praw astrologii w ogélnym procesie edukacji przyszlego wiadcy.
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INSPIRACJE EZOTERYCZNE W TWORCZOSCI
DEREKA JARMANA

ESOTERIC INSPIRATIONS IN DEREK JARMAN’S ART

Summary

Derek Jarman was a highly imaginative, controversial and outstanding
British film-maker. Many of his films were inspired by Gnostic, magical,
alchemical and esoteric themes. Less known aspects of Jarman’s art are
his paintings, his books and his garden created in the shingle wilderness
of Dungeness in the South of England. Jarman treated his art as insep-
arable from his life. He even treated his own life as art so that all of the
aforementioned elements (films, paintings, writing and the garden) cor-
respond with each other and create a fascinating whole. Jarman’s life and
art are an esoteric journey into the Unknown by means of well known
themes and symbols. Jarman’ art is an invitation for the viewer to start
his own investigation and journey which may end in victory (redemption)
or complete failure.

Key words: D. Jarman, esotericism, alchemy, transmutation, transgression, life as art

Stowa kluczowe: D. Jarman, ezoteryka, alchemia, transmutacja, transgresja, zycie
jako sztuka

Derek Jarman to jeden z najwybitniejszych i najbardziej kontrower-
syjnych brytyjskich twércéw kina niezaleznego. W wielu jego filmach
pojawiaja si¢ nawigzania do motywoéw gnostycznych, magicznych i ezo-
terycznych. Nieco mniej znanymi aspektami twérczo$ci Jarmana s3 jego
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malarstwo, ksigzki oraz ogréd na pustynnym terenie potudniowej Anglii.
Jarman traktowal swojg tworczos¢ jako nierozlaczng z Zyciem, a nawet
traktowat wlasne zycie jako sztuke, dlatego wszystkie te dziedziny (film,
malarstwo, pisanie oraz ogrdd) splataja si¢ ze sobg, tworzac fascynujaca
calo$¢. Zycie i sztuka Dereka Jarmana to ezoteryczna podréz w nieznane

przy wykorzystaniu znanych motywéw i symboliki. To réwniez zapro-
szenie dla widza do podjecia wlasnej podrdzy, ktora zakonczyc¢ sie moze

wygrang (zbawieniem) lub calkowitym fiaskiem.

Rys biograficzny

Derek Jarman (Michael Derek Elsworthy Jarman) urodzit sie 31 stycz-
nia 1942 roku w Northwood. W latach 1960-1963 studiowat literature
angielska, historig i histori¢ sztuki w Kings College na Uniwersytecie
Londynskim, a w latach 1963-1967 — malarstwo w Slade School of
Fine Art. Po ukonczeniu studiéw tworzyt scenografie do przedstawien
w londynskich teatrach. W 1970 roku przez przypadek (przypadek pel-
nit w Zyciu Jarmana niezwykle wazng role; on sam podkreslat ogromny
wplyw pozornie przypadkowych zdarzen na wlasne zyciowe wybory
i artystyczng droge) spotkal w pociagu wspotpracownika Kena Rus-
sella — i tak zaczeta si¢ jego przygoda z filmem. Zostal zatrudniony
na planie The Devils Russella i zrealizowal do tego filmu scenografie.
Dwa lata pozniej wspdtpracowat z Russellem przy jego kolejnym filmie,
Savage Messiah. Zachecony przez Russella Jarman zaczal eksperymen-
towac z kamerg i kreci¢ kroétkie etiudy filmowe na tasmie Super-8;
najbardziej znane z nich to Journey to Avebury, The Art of Mirrors
i In the Shadow of the Sun.

Pierwszy pelnometrazowy film Dereka Jarmana, pt. Sebastiane
(1976), opowiadajacy historie $w. Sebastiana z wyraznie homoero-
tycznym podtekstem, wzbudzil wéréd konserwatywnej czesci brytyj-
skiej publicznosci konsternacje i oburzenie, a rezyser uznany zostat
za wysoce kontrowersyjnego. Jego kolejne filmy potwierdzaly ten
wizerunek, a sam Jarman wydawal si¢ cieszy¢ i w wyrafinowany spo-
sOb bawi¢ tg opinig. Z cala pewnoscia byt najbardziej bezkompromi-
sowym brytyjskim rezyserem i w szczery, a nieraz brutalny sposob
pokazywal ponurg prawde o rzeczywistosci. Jego filmy Jubilee i The
Last of England byly gorzka refleksja dotyczacg loséw Anglii, a War
Requiem zdecydowanym glosem przeciwko nostalgiom militarnym.
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Tworczoé¢ Dereka Jarmana miala tez bardziej poetycka, a nawet
wizjonerska strone. Filmy takie jak Angelic Conversation czy The Gar-
den sa bardzo osobistym zapisem duchowego rozwoju, a Blue, jego
ostatni film, jest jedynym w swoim rodzaju dziennikiem walki z cho-
roba i pogodzenia si¢ ze §miercia. W 1986 roku Jarman zrealizowat
swoj najstynniejszy film, Caravaggio, ktéry jako pierwszy — i wlasci-
wie jedyny - osiagnal pewien sukces komercyjny i ugruntowat jego
pozycje jako niezaleznego, lecz wybitnego i liczacego si¢ tworcy (film
zostal nagrodzony Srebrnym Niedzwiedziem na Miedzynarodowym
Festiwalu Filmowym w Berlinie). W tym samym roku, 22 grudnia,
Jarman dowiedzial sig, ze jest nosicielem wirusa HIV, co brzmiato
wowczas jak nieco odroczony wyrok $mierci. Wiekszo$¢ pelnometra-
zowych filmoéw, w tym biograficzne impresje Edward 11 i Wittgenstein,
Jarman zrealizowal w latach 1987-1993. Byt to swego rodzaju wyscig
z czasem — ze $miercig.

Derek Jarman byt tez autorem wielu teledyskow, miedzy innymi
do piosenek Marianne Faithfull. Kazdy z nich jest filmowg etiu-
da, w ktérej pojawiaja sie motywy i tematy interesujace Jarmana
w calym okresie jego twdrczosci: grzech, odkupienie, zbawienie
i/badz upadek. Byt jednym z pierwszych angielskich artystow, ktorzy
otwarcie przyznawali si¢ do wlasnego homoseksualizmu. Byl réwniez
zwigzany z tak zwanym brytyjskim podziemiem okultystycznym,
a swoje wlasne filmy okreslal jako magiczne ceremonie. Jedna z jego
ulubionych postaci historycznych byl renesansowy naukowiec i mag,
nadworny astrolog krélowej Elzbiety I - John Dee, z ktérym poniekad
sie utozsamial.

Szeroki krag lektur Jarmana obejmowal pisma z dziedziny psy-
chologii, magii i okultyzmu. Tworca sugerowal, ze Studia alchemiczne
i Siedem kaza# Junga moga by¢ traktowane jako klucz do zrozumienia
jego filmow, w szczegdlnosci In the Shadow of the Sun. Ksigzki te daty
mu, jak twierdzil, odwage, by pozwoli¢ sennym obrazom przeptywac
i faczy¢ si¢ ze soba w przypadkowy sposéb. Szczegdlnym uznaniem
Jarman darzyt réwniez Dream and the Underworld oraz Pan and the
Nightmare Jamesa Hillmana, byl pod wplywem ksiazek Frances Yates,
Giordana Bruna, a przede wszystkim Johna Dee i Heinricha Corne-
liusa Agrippy. Jego zainteresowanie magia znajdowalo swoj wyraz
takze w fascynacji hieroglifami, symbolami, ktore taczg to, co wizualne,
z tym, co werbalne.
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W 1987 roku Derek Jarman zamieszkal na kamienistej pustyni Dun-
geness w poludniowo-wschodniej Anglii i stworzyl tam przedziwny,
fascynujacy ogrdd, bedacy manifestacja jego duchowych poszukiwan.
Ogrodnictwo, obok malarstwa i rezyserii, byto jedna z najwiekszych
pasji brytyjskiego artysty.

Derek Jarman zmarl, po dlugiej serii bolesnych powiktan zwigza-
nych z AIDS, 19 lutego 1994 roku w wieku 52 lat. Zostal pochowany
na cmentarzu w poblizu Dungeness. Jego dom i ogréd nadal stanowia
prywatng wlasno$¢, rzadko udostepniang do zwiedzania'.

Filmy

Tam i z powrotem.

Tam i z powrotem.

Biate klify stojg nad przepascia.

Patrzymy na morze kontemplujac te nocng podroz...
Na potudniu w Tilly Whim obraz wiatru na morzu
Na zachodzie wizja srebrnej rosy skapujacej do kielicha
Plynacego po morzu czystego zlota

Na wschodzie czarny szron

Stonce zakryte skrzydtami feniksa

Na péinocy zawodzacy chaos w ktdry czarny deszcz
Wpada bez ustanku

Teraz jest czas odejécia

Ostatnia ni¢ ktora wigze nas z tym co znane peka
Dryfujemy po morzu burz.

Ariel w Jubilee*

W wigkszosci filmow i teledyskow zrealizowanych przez Jarmana inspi-
racje ezoteryczne sa wrecz oczywiste, a ich doktadna analiza mogtaby
by¢ przyczynkiem do wielotomowego oméwienia. Jarman od najmlod-
szych lat mial inklinacje do wszystkiego, co nieznane i niewidoczne
w zwyczajnym ogladzie $wiata — wraz z uplywem czasu jego poszu-
kiwania mialy coraz bardziej swiadomie okultystyczny, ezoteryczny
charakter. Obrazy powstale w czasach studiéw zdradzajg fascynacje

! W rysie biograficznym korzystam z fragmentéw mojego artykulu Dere-
ka Jarmana rozmowy z aniotami, ktéry ukazat sie¢ w pismie ,, Irans/wizje” (2011, nr 1,
s. 57-64). Do fragmentow tego artykulu odwoluje si¢ tez w uwagach o kolorach oraz
W czgéci opisujgcej ogrod Jarmana w Dungeness.

2 O ile nie zaznaczono inaczej, tu i dalej - thum. R-W.
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starozytnym Egiptem i jego tajemnicami oraz tesknote za tym, co nie
do wypowiedzenia w zwyklym dyskursie.

W latach siedemdziesiatych Jarmanowi wpadly przypadkiem
w rece teksty Junga: Septem Sermones i Alchemical Studies. W ten spo-
sOb zainteresowal sie alchemig i rozpoczal powazne, systematyczne stu-
dia dotyczace szeroko pojetej tematyki ezoterycznej — w londynskich
antykwariatach zaopatrzyl sie w teksty zrédtowe: Hieroglyph Monad
i Angelic Conversation Johna Dee, dziela Giordana Bruna, Herme-
sa Trismegistosa oraz De Occulta Philosophia Heinricha Corneliusa
Agrippy. Te ostatnig ksigzke Jarman nabyl zreszta na wyprzedazy za
$miesznie niska cene pieciu funtéw. Jak sie okazalo, jego egzemplarz
byl w o wiele lepszym stanie niz ten znajdujacy si¢ w zbiorach British
Library — w pdZniejszym czasie biblioteka chciata odkupi¢ od niego
ksigzke Agrippy, oczywiscie po odpowiednio wyzszej cenie. Ksiego-
zbiér Jarmana nieodparcie kojarzy si¢ z tym, ktorym dysponowat szek-
spirowski Prospero — bohater sztuki zabral na swoja wyspe nastepujace
ksiazki: Pimander i Hymny orfickie, dzielo Plotyna o duszy, Ksiege Zycia
(De vita libri tres) Ficiono, Conclusiones Giovanniego Pico della Miran-
doli, Paracelsusa, Rogera Bacona, Sredniowieczny bestseller Tajemnica
tajemnic, Trzy ksiggi Agrippy, Monade Johna Dee oraz Shadow of Ideas
(1592) Giordana Brunas.

Wierny stowom Junga, by z wielosci nie czyni¢ jednego, Jarman
realizowal filmy wymykajace sie jednoznacznej interpretacji. Niemniej
kazdy z nich miat jeden motyw przewodni: opowiadat historie ezo-
terycznych poszukiwan ich rezysera. Derek Jarman kazdym swoim
filmem przedstawial czes¢ prawdy o sobie. W ostatnim, Blue, uczynit
to bez zbednego kamuflazu. Méwil z wlasciwg sobie subtelng ironia:
,nareszcie zrobitem to, co zawsze chciatem zrobi¢ — nakrecitem film
wylgcznie o sobie™.

Inspiracje ezoteryczne najwyrazniej wida¢ w siedmiu filmach:
In the Shadow of the Sun (1980), The Art of Mirrors (1973), Jubilee
(1978), The Tempest (1979), Angelic Conversation (1985), The Garden
(1990) i Blue (1993).

In the Shadow of the Sun [W cieniu Stoica] to film krétkometra-
zowy, ktdérego fragmenty powstawaly w latach siedemdziesigtych na

3 Za: D. Jarman, Chroma. The Book of Colour, Vintage Books, London 1995.
4 Wypowiedz z wywiadu telewizyjnego z 1993 roku.
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tasmie Super-8. Ukoniczony i ostatecznie zmontowany zostal w 1980
roku. Muzyke do filmu stworzyl zespot The Throbbing Gristle, wyraz-
nie nawigzujacy do tradycji ezoterycznych. Obraz inspirowany jest
filmami Kennetha Angera, scenerig starozytnego Egiptu oraz ekspe-
rymentami filmowymi Mana Raya, Marcela Duchampa i Fernanda
Legera, ktdrzy poprzez sztuke filmowsq starali si¢ rozwing¢ malarstwo.
Jarman w tej i innych swoich produkcjach traktowat tasme filmowa
jako medium pracy malarskiej — uzywat efektéw spowolnienia, super-
impozycji oraz recznego barwienia tasmy, tak jak malarz uzywa na
plotnie pedzla. Przede wszystkim jednak film stanowi odniesienie do
alchemicznej pracy zwanej Wielkim Dzielem. Ciemno$¢, melancholia
i $mier¢ — cien Storica - s3 niezbedne do nadania znaczenia Swiathu.
Cien zwigzany jest z kamieniem filozoféw - jest symbolem iluminacji,
poniewaz kamien rozumiany jest czasem jako doskonate odzwiercie-
dlenie albo cient makrokosmosu. Stonce i jego cien symbolizujg ukon-
czenie Wielkiego Dziefa’. Sam Jarman twierdzil, ze kluczem do zrozu-
mienia tego filmu jest Septem Sermones Junga, cho¢ tekst ten wpadt mu
(przez przypadek) w rece juz po nakreceniu In the Shadow of the Sun.

The Art of Mirrors to kroétki, tajemniczy, oniryczny film, w sferze
wizualnej nawigzujacy do cyklu obrazéw Jarmana z okresu jego powsta-
nia (Abstract Landscape). W filmie pojawiaja si¢ trzy postaci: mezczyzna
w bialej masce, mlody smukly mezczyzna oraz mtoda dama w kapeluszu.
Kolejno przekazuja sobie one lustro, ktérym puszczaja $wietlne refleksy
wprost w kamere. Odniesienie do dziwnych i nie do konca wyjasnio-
nych zwiagzkéw (rodzinnych) miedzy Saturnem (starszy mezczyzna,
Diabet) a sferg lunarng (mlodzi mezczyzna i kobieta, w domysle lucy-
feryczna para) jest tu bardziej niz oczywiste. Watek saturniczny okaze
sie w tworczosci Jarmana przewodni. Malo znang ciekawostka jest fakt,
ze w 1975 roku Jarman napisal scenariusz nawiazujacy do tego filmu,
taczac go z postacig Johna Dee. Scenariusz ten, nigdy niezrealizowany,
nosit tytul Dr Dee The Art Of Mirrors and The Summoning of Angels.

Jubilee to pelnometrazowy film, w ktérym po raz kolejny pojawia
sie odwotanie do postaci renesansowego maga, Johna Dee. Dee jest
w nim $wiadkiem upadku wspdtczesnej Anglii, oprowadzany po niej
przez wywolanego uprzednio aniofa Ariela. Nawigzanie do Johna Dee

5 Por. R. Fradon, The Gnostic Faustus. The Secret Teachings Behind the Classic
Text, Inner Traditions, Rochester, Vt. 2007, s. 327.
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(pierwowzoru Prospera) pojawia sie takze w The Tempest, brawurowe;
i kontrowersyjnej ekranizacji Szekspirowskiej Burzy. W tajemniczy
sposob film ten stanowi zarazem zapowiedz kolei losu samego rezysera,
ktéry na realizowanej przez siebie $ciezce wtajemniczenia juz wkrét-
ce mial mniej lub bardziej dobrowolnie pozby¢ sie ,,czarodziejskiej
r6zdzki” — poddac sie losowi, chorobie i §mierci.

Film Angelic Conversation ponownie nawigzuje (tytulem) do
dziet Johna Dee. Cho¢ w warstwie tekstowej filmu mamy do czynie-
nia z sonetami Szekspira, w glebszej warstwie znaczeniowej film ten
stanowi odniesienie do etapu inicjacji znanego pod nazwa Rozmowa
ze Swietym Aniolem Strézem.

Zrealizowany w 1990 roku The Garden to najbardziej mistyczny ze
wszystkich filméw Dereka Jarmana. Nakrecony zostal na pustynnym tere-
nie Dungeness, gdzie rezyser zamieszkal pod koniec lat osiemdziesigtych
i nazywany jest niekiedy ,,Ewangelia wedtug swietego Dereka” (Derek
Jarman zostal uroczyscie kanonizowany za zycia w 1992 roku w Dunge-
ness, przez Order of Perpetual Indulgence). Opowiada histori¢ upadku —
zaréwno czlowieka, jak i Lucyfera (a raczej: Sophii Achamoth) - i odku-
pienia. Warto zwroci¢ uwage na stowa otwierajace film: ,Chce dzieli¢
zwami te Pustke. [...] Chce podzieli¢ si¢ z wami tym pustkowiem poraz-
ki. [...] Oferuje wam podrdz bez wytyczonego celu, niepewnos¢ i brak
stodkich konkluzji”. Nie brzmig one szczegélnie optymistycznie i w ich
kontek$cie zakonczenie filmu wydaje sie zaskakujaco pozytywne.

Blue to ostatni film Jarmana, zrealizowany rok przed jego $miercia.
Rezyser byl juz wowczas niewidomy, a film stanowi zapis jego do$wiad-
czenia choroby - zaréwno w formie tekstu (dzienniki Jarmana czytane
sg przez zaprzyjaznionych z nim aktoréw), jak i wizji (niezmiennie
niebieski ekran). Blue okresli¢ mozna (jest to oczywiécie jedna z wielu
mozliwych interpretacji) jako dopelnienie filmu Kennetha Angera
Lucifer Rising. Film Jarmana moglby nosi¢ podtytul Saturn Rising.
Obraz Angera opowiada o $wietle, milosci i Zyciu, obraz Jarmana to
z kolei mrok, melancholia i $mier¢. Malo znang ciekawostka jest fakt,
ze Jarman podejmowal dialog z Angerem takze w innych swoich pro-
dukcjach. Marianne Faithfull, aktorka i piosenkarka, ktdra w Lucifer
Rising zagrala Lilith, zeniska ,,poléwke” Lucyfera, wystepuje w tryptyku
teledyskow zrealizowanych dla niej przez Jarmana takze jako Lilith.

W wielu filmach Jarmana pojawiaj sie te same symboliczne obra-
zy: plomienie (nawiazanie do stéw Junga z Septem Sermones, ze dobro
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i zto jednocza sie w plomieniu), woda i ogien (wyrazne nawigzanie do
Heraklita i idei jednoczenia si¢ przeciwienstw), oraz symboliczne dla
alchemii kolory: ztoto, czerwien i czern. Stalym elementem, szczegélnie
w filmach z pdzniejszego okresu, jest morze — symbol zbiorowej nie§wia-
domoéci, ale i Wielkiej Matki oraz trzeciej z kabalistycznych sefir, Biny
(kojarzonej z wysokim stopniem wtajemniczenia). Symbolika solarna
przeplata sie z tg nawiazujaca do mroku, by w ostatnim filmie Jarmana
ustgpi¢ miejsca wszechogarniajagcemu kobaltowemu blekitowi.

Ksiazki

Derek Jarman wydat sze$¢ autorskich ksiazek, w ktorych opisuje wlasne
zycie, swoja artystyczng droge oraz swoje zaskakujace nieraz wybory,
przemyslenia i zainteresowania. W Dancing Ledge tak pisal o fascynacji
Johnem Dee i magia:

Moje zainteresowanie Johnem Dee czg¢$ciowo spowodowane byto jego
zamitowaniem do spraw sekretnych i tajemnych, do szyfrow.

Skad ta obsesja jezykiem zamknietych struktur, rytualem zamkniecia

i sanktuarium? Wiezienne cele w Un Chant damour Geneta, pustynne
obozowisko w [moim] Sebastianie, [Kenneth] Anger izolujacy si¢ poprzez
magie, stawiajacy samego siebie gdzie$ obok za sprawg swoich filmoéw,
Orfeusz [Jeana] Cocteau, proba wkradniecia si¢ poprzez ekran do tego
labiryntu i przywlaszczenia sobie przywilejow dostepnych jedynie koterii
umarlych; nierealno$¢ domostwa w Salo [Pasoliniego] i jego ofiar, ktérym
powiedziano: to, co za chwile si¢ stanie, nigdy sie nie zdarzy, bo wy juz

dawno umarli$cie dla $wiata.

[...] Filmy na tasmie Super-8 sa pochodng pisma: zapomniane stowa-
-znaki sg przekaznikiem pewnego jezyka. Mamy obraz i stowo oraz obraz
stowa. ,,Poetyka ognia” polega na traktowaniu stowa i przedmiotu jako
réwnowaznych: oba sg $wietliste i nieprzezroczyste. Przyjemno$¢ robienia
filméw na Super-8 polega na ogladaniu jezyka w §wietle magicznej latarni®.

W ostatnich latach zycia Jarman napisal ksigzke o alchemii kolo-
rw’. Jak zauwaza, stowo ,alchemia” pochodzi od arabskiego stowa
al-kimja, a to z kolei od egipskiego khem, nazwy dolnej delty Nilu.
Historia alchemii siega egipskich medrcéw, adeptéw magii, drogi

6 D. Jarman, Dancing Ledge, Quartet Books, London 1984.
7 D. Jarman, Chroma..., op. cit.
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umierania, Zycia, $mierci i zmartwychwstania. Jest to elementarny
$wiat skapany we wplywach gwiazd i planet, gdzie nawet czas jest
wyposazony w dusze.

Kolory tradycyjnie wigzane s3 w magii i alchemii z planetami,
stanowigcymi szczeble albo stopnie $ciezki wtajemniczenia: czern
i biel z Saturnem, ktory jest zarazem poczatkowym i koncowym eta-
pem Drogi, szafirowa zielen oraz kolor pomaranczowy z Merkurym,
purpura, ztoto i srebro z Jowiszem, zlocisty zo6lty ze Storicem, jasna
zielen z Wenus, ognista krwawa czerwien z Marsem, wreszcie srebro —
z Ksiezycem (takie przyporzadkowanie planetom koloréw proponuje
Agrippa). Oproécz tego w alchemii symbolika koloru stuzy do opisywa-
nia poszczegdlnych faz pracy i transmutacji, ktorej ostatecznym celem
jest przemiana zwyklej materii w zfoto. Pierwszy etap alchemicznej
pracy nazywany jest faza czarna i polega, w najwiekszym skrocie, na
rozpuszczeniu stalej, utrwalonej substancji (w przypadku alchemii
duchowej — wlasnej osobowosci, skrystalizowanej w procesie socjali-
zacji) oraz wydobyciu na powierzchnig, a nastepnie oddzieleniu od niej
wszelkich elementéw niepozadanych oraz nagromadzonych przez lata
nieczystosci. Takie oczyszczenie, proces trudny, dtugotrwaly i nieraz
(na poziomie personalnym) bolesny, prowadzi do drugiego etapu
alchemicznej pracy - fazy bialej, ktdrej kulminacyjny moment nazy-
wany jest sekretnym mariazem dwdch przeciwstawnych elementéw
(w nas samych albo - jeéli praca odbywa si¢ na poziomie fizycznym —
substancji w alchemicznym laboratorium). Wynikiem takiego maria-
zu powinno by¢ alchemiczne potomstwo nazywane Filozoficznym
Dzieckiem, ktérego pojawienie si¢ stanowi punkt wyjsciowy kolejnej,
ostatniej fazy — alchemicznej transmutacji. Faza ta nosi nazwe czerwo-
nej, a jej celem jest przemiana wyj$ciowej substancji w niezniszczalne,
wieczne i drogocenne zloto, do czego notabene niezmiernie przydaje
sie kamien filozoficzny, o ile uda sie go nam uprzednio (w sobie) zna-
lez¢. Faza czerwona jest niezwykle ciekawa takze z tego wzgledu, ze
w jej trakcie pojawiaja si¢ w zasadzie wszystkie podstawowe kolory.
Najpierw biala substancja otrzymana w drugiej fazie z6tknie, nastep-
nie przybiera kolor purpury, co jest zapowiedzig udanej transmutacji,
pozniej wkracza na powrdt w faze czarng, by nagle rozblysna¢ feerig
teczowych koloréw. Czern, kojarzona z Saturnem, jest brakiem $wiatfa.
Biel, takze (cho¢ rzadziej) przypisywana Saturnowi, zawiera wszystkie
kolory - biate §wiatlo jest ztozeniem wszystkich koloréw teczy. W ten
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sposdb transmutowana substancja znéw staje sie biala, tym razem na
wyzszym poziomie, by w konicu przemieni¢ si¢ w najprawdziwsze ztoto.

W swojej ksigzce o barwach Jarman zanotowal przemyslenia o jede-
nastu kolorach, o cieniu, ktory jest dopetnieniem $wiatla, oraz o wielu
innych fascynujacych kwestiach, wedrujgc swobodnie przez epoki z ich
genialnymi malarzami, filozofami i magami. Nie bylby jednak soba,
gdyby wéréd wyrafinowanych intelektualnie uwag na temat koloréw
nie przemycit bardziej swobodnych anegdot. W rozdziale pos$wigco-
nym czerwieni wspomina na przykfad z nostalgia czerwony lakier
i karminowa szminke swojej matki oraz to, jak z zachwytem pomalowat
na krwisty czerwony kolor wlasne paznokcie i taficzyl w matczynym
pokoju niczym Nierzadnica Babalon, ku zgrozie i oburzeniu ojca, ktéry
nakryl go na tym wystepnym zachowaniu. Anegdota ta doskonale
ilustruje charakter Jarmanowskich poszukiwan: §wiadome mieszanie
sacrum i profanum, sztuki, duchowych inspiracji i zwyklego, proza-
icznego zycia, takze z jego najbardziej przyziemnymi elementami,
takimi jak pozadanie i seks. Poszukiwania Jarmana byly, by uja¢ to
mozliwie najbardziej lapidarnie, ,,pelnokrwiste” — brytyjski artysta
eksplorowal wszystkie aspekty zycia i wlasnej psyche, nie cofajac sie
przed najbardziej kontrowersyjna transgresja, taczac wysoki intelekt
z proza zycia, meskie z zenskim, $wiatto z mrokiem.

Ogrod w Dungeness

I kazdy Obszar, ktéry Czlowiek widzi naokoto domu

Kiedy stoi na swoim dachu albo w sadzie na gorce

Pottora sgznia wysokiej, taki Obszar jest jego Wszech$wiatem:

Na jego krancach Storice wschodzi i zachodzi, Obloki

Chyla sie na spotkanie plaskiej Ziemi i Morza.

I w tej nadobnej przestrzeni Gwiazdziste Niebiosa

Nie siegaja dalej, gna sie, zamykaja tutaj

Ze wszystkich stron i dwa Bieguny kreca si¢ na swoich ztocistych zaworach.

W. Blake, Milton®

W 1987 roku Derek Jarman w poszukiwaniu pleneréw do planowane-
go filmu wybral sie do nadmorskiej miejscowosci Dungeness. Jest to
najbardziej wysuniety na poludniowy wschod cypel Wielkiej Brytanii

8 Ttum. Cz. Mitosz.
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ijednoczesnie jeden z najbardziej odludnych, a raczej nieprzyjaznych
czlowiekowi obszaréw. Potozona na stonych bagnach miejscowos¢ to
kamienista pustynia (jedna z najwieksza zwirowych formacji na $wie-
cie), otoczona z trzech stron morzem i nieustannie smagana wiatrem.
Na cyplu znajdujg sie dwie latarnie morskie, kilkanascie rybackich chat,
obserwatorium ornitologiczne oraz elektrownia jadrowa. Kamienista
pustynia Dungeness juz wczes$niej kilkakrotnie przyciagala Jarmana.
Tamtego dnia, wiosennym popotudniem, zachwycony pustynnym kra-
jobrazem - ktéry w sfoneczne dni rozéwietlony jest jedynym w swoim
rodzaju blaskiem, przywodzacym na mysl obrazy Vermeera - Jarman
powiedzial do towarzyszacych mu przyjaciot, ze tak mu si¢ tu podo-
ba, ze gdyby tylko pewna rybacka chata, ktéra juz dawno zwrécila
jego uwage, byla na sprzedaz, natychmiast by ja kupil i zamieszkat
w Dungeness. Kilka minut pdzniej, gdy w drodze do latarni morskiej
przejezdzali obok tej wlasnie chaty, zobaczyli zielono-bialg tablice ,Na
sprzedaz”. Zbieg okoliczno$ci byt tak niesamowity, ze nie bylo innej
mozliwoéci, jak tylko spelni¢ wypowiedziane zyczenie. Derek Jarman
kupil wiec drewniang rybacka chate o nazwie Prospect Cottage za
pieniadze ze spadku po ojcu i wkrétce zamieszkal w Dungeness.

»Dungeness, Dungeness, twoje piekno jest niepowtarzalne, zapo-
munijcie o dolinach i wzgérzach’, pisal urzeczony tym miejscem i doda-
wal: ,tutejszy krajobraz jest jak twarz Aniota — Aniota z lekko ztosli-
wym u$miechem™.

To anielskie oblicze ma jednak takze zdecydowanie nieprzyjemne,
a nawet przerazajgce cechy. W Dungeness zdarzaja si¢ burze solne,
ktore w ciggu jednej nocy spalaja i tak skromng tamtejsza roslinno$¢
oraz pokrywaja szyby rybackich chat stonym nalotem. Wieje tak-
ze nieustannie wiatr, ktéry wydobywa z kamieni, morza i powietrza
niesamowity dzwiek — dla jednych brzmi on niczym najpiekniejsza
anielska melodia, dla innych za$ (a tych jest wigkszos¢) jak upiorne,
potepiencze zawodzenie, ktére niczym mistral doprowadza ludzi do
szalenstwa. Sam Jarman bez zdziwienia pisal w swoich dziennikach,
ze malo kto wytrzymuje w jego chacie dluzej niz kilka godzin i z ulga
ucieka w mniej ,,anielskie” rejony Anglii. Dla niego jednak to miejsce
stalo si¢ najwazniejsze na $wiecie.

9 D. Jarman, Derek Jarmans Garden, Thames & Hudson, London 1995.
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Teren wokot Prospect Cottage, w momencie gdy Jarman sprowadzit
sie do Dungeness, nie roznit si¢ niczym od okolicznego ksiezycowego
krajobrazu, urozmaiconego gdzieniegdzie kepa niebieskawej kapusty
morskiej (Crambe maritima) czy drobnych bialych kwiatéw walcza-
cych dzielnie o przetrwanie. Derek Jarman stopniowo zaczat tworzy¢
wokot chaty kolorowy ogréd, czym narazit si¢ co bardziej konserwa-
tywnym ekologom, ktdrzy nachodzili go z pretensjami, domagajac si¢
zaprzestania ,niszczycielskiej” dziatalnosci (Dungeness, z racji swojego
unikalnego charakteru i wystepowania endemicznych porostéw, jest
terenem $cisle chronionym; nie mozna tam nawet przywozi¢ z innych
miejscowosci ziemi do sadzenia roslin). Jarmanowi nie przedstawiono
jednak oficjalnego zakazu, wigc wkroétce w jego ogrodzie zakwitly
rézne odmiany makéw, dzika réza, irysy, ktore w tajemniczy sposob
wytrzymywaly podmuchy slonego wiatru, lawenda, nagietki, przebi-
$niegi i narcyzy. Z poczatku okoliczni mieszkancy sadzili, ze ogrod
powstaje w celach magicznych, a Jarman z wlasciwym sobie dystansem
potwierdzal ich przypuszczenia. ,Tak, to byla magia - pisal. Biala
magia w cieniu elektrowni nuklearnej™. Jego ogréd naprawde jednak,
zgodnie z zamyslem swego tworcy, stal sie miejscem magicznym.

Wykorzystanie alchemicznej, ezoterycznej symboliki w ogrodzie
w Dungeness jest bardziej niz wyrazne. Nieprzypadkowy jest dobor
roélin: zaréwno przed domem, we frontowej czesci ogrodu, jak i na jego
tytach posadzone zostaly kregi janowca. Janowiec to rolina, ktéra ze
wzgledu na swoj solarny i falliczny charakter zajmuje specjalne miejsce
w ezoterycznej symbolice — kwitngcy na zétto i rosnacy gtéwnie na
silnie nastonecznionych terenach, symbolizuje Storice w petnym blasku,
a jego sprezyste galezie pokryte kolcami - falliczng energie Woli oraz
trudnosci i wyzwania, ktére aspirant do wtajemniczenia, a pdzniej
Adept spotyka na swojej $ciezce. Jest on tez kojarzony z gorejacym
krzakiem, w ktérym Bég ukazal sie Mojzeszowi na pustyni. Jano-
wiec jest rowniez traktowany jako symbol Wielkiego Dzieta, drogi,
ktéra prowadzi do zrozumienia, madrosci i utozsamienia z Absolu-
tem — zapewne nieprzypadkowo znalazt si¢ na gtéwnym miejscu we
frontowym ogrodzie w Dungeness. Warto przy tej okazji zaznaczy¢,
ze rodlinne kregi w ogrodzie Jarmana nawigzuja w oczywisty sposob
do magii (kregéw magicznych), ale i do symbolu Wielkiej Matki oraz

10 Ibidem, s. 47.
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sfery Binah. Blisko$¢ morza, ktére z trzech stron okala cypel, owa
symbolike wyraznie poteguje.

Ogrod w Dungeness nie ma wyznaczonych granic - z uwagi na
obowigzujgcy tam zwyczaj niegrodzenia terenu wokét domu ogrod
stworzony przez Jarmana plynnie przechodzi w otaczajacy go kraj-
obraz. Na tytach chaty, przy kuchennym oknie, zasadzona zostata dzika
réza, powdd szczegdlnej dumy wiasciciela ogrodu; wérdd roslin zas
ukryte sg rozne ,,skarby” znalezione przez niego nad brzegiem morza:
zardzewiale kotwice, taicuchy do cumowania fodzi czy szczypce kra-
béw. Ogrdd nabiera przez to charakteru japonskich ogrodéw hiraniwa
(inspirowanych tradycja zen) i bunjin-zukuri (inspirowanych literaturg
i malarstwem krajobrazowym). Za zycia Jarmana na tytach chaty byt
tez ul, a sam artysta rozdawal przyjaciolom miéd wyprodukowany
przez pszczoly, ktore hodowal z iScie amatorskim zapalem. Trudno
o bardziej czytelny przyklad niezwyklej alchemii, wykorzystujacej jako
swa podstawowg materie¢ zwykle, codzienne zycie. Ogrod i pszczoty
zbierajgce midd z rosngcych w nim kwiatéw to jeden z ulubionych
motywdéw magicznych i alchemicznych opowiesci. Do naszej opowiesci
dodac¢ nalezy jeszcze oswojonego kruka przylatujacego do ogrodu
i kradnacego co bardziej blyszczace przedmioty po to, by nastepnie
zakopywac je w ,,skrytkach” na tylach chaty.

Na potudniowej $cianie Prospect Cottage zapisany zostal wiersz
Johna Donnea The Sunne Rising [Wschod Storica]. Solarny aspekt
ogrodu w Dungeness jest bardzo wyrazny (Dungeness jest najbardziej
nastonecznionym obszarem Anglii), podobnie jak w calej tworczosci
Dereka Jarmana.

Jarman traktowal swoj ogrdd jako swoistg farmakopee - sadzit
roéliny, obserwowal ich rozwdj, nie zapominajac ani na chwile, ze kazdy
moment, jaki po$wieca tej pracy, jest poniekad wydarty $mierci. Od
1991 roku jego pobyty w Dungeness byly przerywane powracajacymi
chorobami, bolesnymi zakazeniami i coraz dtuzszymi pobytami w szpi-
talu. W ostatnim roku zycia, na kilka tygodni przed $miercig, Jarman
przyjezdzal do Dungeness prawie zupelnie niewidomy i wyposazony
w przenosny aparat tlenowy. Z tymi pobytami wigze si¢ pewna historia,
ktéra Jarman z duzg dozg autoironii opisywal w swoich dziennikach.
Z racji zazywanych lekéw jego skora byla bardzo podatna na promienie
stoneczne, a w Dungeness, jak juz wspomniano, stonice jest szczegol-
nie aktywne. Nic wiec dziwnego, ze pomimo $miertelnej choroby byt
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bardzo mocno opalony - wrecz spalony stonicem. Podkreslat ten fakt
wielokrotnie w swoich dziennikach, zapewne z catkowita swiadomoscia
ezoterycznego znaczenia tego pozornie zwyklego, przyziemnego faktu
interakeji skory ze stonecznym $wiatlem.

Dungeness to jednak nie tylko stoneczny blask - to miejsce, ktére
ma takze swoje mroczne oblicze. Najczarniejszy cienl, w przeno$nym
tego stowa znaczeniu, rzuca jednak zbudowana tam w latach siedem-
dziesigtych elektrownia atomowa. Od domu Jarmana do zabudowan
elektrowni jest okolo pigciuset metrow.

Ogrod w Dungeness, stworzony w poblizu elektrowni nuklearnej -
w cieniu Stonica - to kolejne subtelne, cho¢ jednoznaczne nawigzanie
do symboliki ezoterycznej, jak réwniez do tradycji literackiej (do lite-
ratury inspirowanej tradycja ezoteryczna). Trudno, stojac wsrod roélin-
nych kregéw przy Prospect Cottage i patrzac na monolit elektrowni
atomowej, nie pomysle¢ o Zaslubinach Nieba i Piekta Blake’a. Mozna
przypomnie¢ sobie rdwniez o przerazajacym bogu Abraxasie, ktory
wedlug Junga ,jest Storicem i zarazem wiecznie ssacg paszcza Puste-
go’". Oraz o tym, ze jak twierdzil takze Jung, B6g mieszka po drugiej
stronie Stonica, a Diabel po drugiej stronie nocy.

Noce w Dungeness sg rownie spektakularne jak blask stonca za
dnia. Ciemno$¢ nigdy nie jest jednak zupelna, elektrownia bowiem
rozéwietla okolice niczym statek wycieczkowy przybrany milionem
$wiatet2. Wokot elektrowni unosi sie jednak réwniez ztowieszcza blado-
niebieska po$wiata, by¢ moze wizualny efekt reakcji rozszczepienia
jadra atomu.

Czarne obrazy

Derek Jarman przez cale doroste zycie tworzyt obrazy. Nalezy pamieta¢,
ze z wyksztalcenia byl malarzem, a jedynie przez przypadek, czy tez
zrzadzenie losu, zostal rezyserem.

Na jego miodzienczych obrazach dominujg kolory takie jak czer-
wien i ztoto, tematyka za$ nawigzuje do pleneréw starozytnego Egiptu
i jego solarnych bostw. W obrazach tworzonych pod koniec zycia,

1 C.G.Jung, Septem Sermones ad mortuos (Siedem kazan do zmarlych), Ser-
mo III, tham. W. Sobaszek, [w:] idem, Wspomnienia, sny, mysli, Wydawnictwo Wrota,
Warszawa 1999.

12 D. Jarman, Derek Jarman’s Garden, op. cit., s. 67.
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wida¢ spektakularna metamorfoze twércy. Cykle obrazéw stworzone
w Dungeness, Evil Queen, a szczegélnie Black Paintings, wyjatkowo
dobitnie pokazujg przemiany Jarmanowej duszy. Prace z cyklu Black
Paintings sa smoliscie czarne, z elementami tluczonego szktla i zlo-
tymi detalami. Na kilku widnieje czarna czelus¢ — Absolutna Czern
otoczona czarng (zwyczajnie czarng) obwddka. Jarman zatytutowat te
dziela The View from Prospect Cottage [ Widok z Prospect Cottage]. Nie
jest do konica jasne, czy nalezy zazdrosci¢ takiego widoku, czy wrecz
przeciwnie. Wszak, jak pisal Jung, Pleroma jest niebezpiecznym dla
czlowieka konceptem, a c6z dopiero doswiadczeniem®.

Zycie jako Sztuka

Derek Jarman w ostentacyjny sposob traktowal swoje wlasne zycie jako
sztuke, jako wyraz artystycznej (auto)kreacji. Jego filmy sg zapisem
wlasnych poszukiwan - traktowanych nie jako rozrywka, nie jako
zabawa, ale jako balansowanie na cienkiej linie, po ktérej obu stronach
rozciagaja sie bezdenne przepascie. Sam Jarman poréwnywal swoje
zycie do losu Giordana Bruna, ktory wlasne poszukiwania i poglady
oplacit ofiarg calopalng.

Rozdziat ksigzki o kolorach poswigcony czerni Jarman zakonczyt
nastepujacymi stowami:

Na moich czarnych obrazach wprowadzitem zloty element, filozoficzne
jajko. Szkarlatny ogien pieca, nie jak na reprodukcji. To byto Poszukiwanie,
nie parodia - Poszukiwanie, ktore mogto skoniczy¢ si¢ na Placu Kwiatow —
jak w przypadku Bruna, ktory opisal Wszechéwiat jako wielo$¢ swiatow
migoczacych jak drobiny kurzu w stonecznym $wietle. Za takg mysl mozna
bylo sparzy¢ sobie o wiele wiecej niz tylko palce.

W ostatnim filmie Jarmana, Blue, padaja znamienne stowa: ,,Im
dalej sie idzie, tym mniej si¢ wie” oraz ,,[kolor] niebieski to mrok
uczyniony widzialnym”. Te dwa zdania potraktowa¢ mozna jako swo-
iste podsumowanie sztuki i zycia Dereka Jarmana, w rdwnym stopniu
inspirowanych ezoterycznymi poszukiwaniami. W procesie Inicjacji,

13 C.G.]Jung, Septem Sermones ad mortuos (Siedem kazan do zmarlych), Sermo I,
thum. W. Sobaszek, [w:] idem, Wspomnienia..., op. cit.
14 D. Jarman, Chroma..., op. cit., s. 142.
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rozumianej jako wyjscie poza ego i droga do (samo)poznania, zdobyta
wiedza musi zosta¢ przekroczona, potraktowana jako jeden z etapow
Sciezki, nie jej cel. Im dalej si¢ idzie, tym bardziej wida¢, ze wszyst-
kie narzucone, wyuczone, przyswojone systemy i racjonalna wiedza
stanowig jedynie ograniczenia dla umystu i nie oferuja wyjasnienia
aktualnych doswiadczen. Drogowskazy, mapy i kompasy zawodza
i staja sie nieprzydatne po przekroczeniu pewnego progu badz putapu
doswiadczenia - i to staral si¢ pokazaé poprzez swoje zycie i tworczosé
Derek Jarman.

Jego droga to jednak takze autodestrukeja i ostatecznie — jak si¢
wydaje — upadek, co z calg samo$wiadomoscig Jarman pokazal w swoich
ksigzkach i w ostatnim filmie. Jednym z jego ulubionych filméw byto Salo
Pasoliniego. Jarman uwazal, ze Pasolini unaocznil w nim swoj wlasny
upadek i ze jest to najodwazniejsza rzecz, jakqg mozna zrobi¢. Nie da si¢
nikomu pomoc za sprawa sympatycznej pogadanki: ukazanie konse-
kwengji niektoérych wyboréw bywa wstrzasajace i czasem ma efekt tera-
peutyczny. Jarman twierdzil, ze swdj upadek przyblizyt az nadto wyraznie.

Artystyczna i zyciowa Dereka Jarmana droga to fascynacja Tajem-
nicy, a szczegolnie jej Mroczng Strona, realizujacy sie we wszelkich
formach wykluczenia, zamknigcia, izolacji. Wybdr miejsca na stworzenie
wlasnego edenu najbardziej dobitnie wskazuje na ten ambiwalentny
charakter poszukiwan Jarmana, nacechowany $wiadomoscig Upadku
i wynikajacej z niego separacji. Ogréd w Dungeness traktowa¢ mozna
jako ekspresje marzen Blake’a o zaslubinach Nieba z Pieklem (niezwykte
surowe piekno i stoneczny blask skontrastowany z cieniem elektrowni
nuklearnej). Mozna jednak takze widzie¢ w nim ostateczne zwyciestwo
checi odizolowania si¢ we wlasnej namiastce raju. Spytany w wywiadzie,
czy jest co$, czego sie boi, Jarman wyznat: ,Tak. Boje sie samego siebie.
Zawsze bylem otwarty, ale jest jaka$ cze$¢ mnie, ktora dazy do czegos
zgola odwrotnego — to wlasnie tej czesci siebie sie boje”™.

W mrocznej twérczosci Jarmana tli si¢ jednak plomyk nadziei. Jak
pisat w Ksiedze koloréw:

Zielen przynosi madro$¢. Na przyklad tablice Hermesa Trismegistosa byly
szmaragdowe. Jesli podrdz byta wystarczajaco dluga i obfitujaca w trudy,
mogla zakonczy¢ si¢ w Szmaragdowym Miescie albo w Nowym Jeruza-
lem, ktorego $ciany miaty kolor zielonego jaspisu, przed szmaragdowym

15 D. Jarman, At Your Own Risk. A Saint’s Testament, Vintage Books, London 1993.
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tronem Boga. [...] Historia ogrodnictwa jest triumfem zielonopalcych,
przy akompaniamencie $miechu skrzacych si¢ fontann. Ogrody Alham-
bry poprzecinane sg rajskimi rzekami. Ogrody i zagajniki po$wiecone
sg starym bogom i boginiom. Letnie domki i §wigtynie Wenus ukryte sg
w zielonych zakatkach. Zielen karmi dusze. [...]

Alchemicy wierzyli, ze materie ozywia dusza, dopiero nauka zmie-
nila to przekonanie. Otéw na przyktad byl saturniczny i melancholijny,
Merkuriusz, rte¢, byt zwierciadlem samego zycia. Srebro miato kobiecg
ilunarng nature, ztoto meska i sfoneczng. Zloto stanowito cel poszukiwan,
podsycanych raczej checig zdobywania wiedzy, nie zysku. We wszech-
$wiecie wszystko miato swoje miejsce, cho¢ panowata niezgoda co do
obowigzujacego porzadku. Poszukiwanie filozoficznego, niepodatnego na
zniszczenia ztota bylo podrdza umystu, a metal jedynie odzwierciedleniem
jej ukoronowania.

Doséwiadczalna praca bulgotala w Balneum Maria - lazni wodnej;
prototypie naczynia do destylacji nazwanym tak od imienia Marii Zydéwki.
W pelikanach, szklanych retortach z dtugimi szyjkami, alchemik sporza-
dzat swoje ztoto, nieswiadomy atomowej budowy chemicznych substancji.

Podstawowg substancja byta Materia Prima, chaos niczym czarne
odmety glebiny. Faza zwana nigredo.

Nastepnie pojawiala sie oczyszczajaca faza albedo.

Kolejny etap - xanthosis.

Dalej Iosis, krolewski kolor.

Na drodze do celu przechodzito si¢ Morze Czerwone.

Pawi ogon Cauda pavonis byl mienigcg si¢ tecza, ktdra pojawiata sie
w stopionym metalu.

Rte¢ byla wladcg metali; byla zarazem srebrna i czerwona, byla zwier-
ciadtem i droga do Zjednoczenia. Postrzegano jg jako pierwotng wode,
przewodnika i psychopompa. Skoro wszystkie metale posiadaly dusze,
rte¢ mogta poprowadzi¢ je droga do celu™.

Derek Jarman zaprasza widza i czytelnika w niezwykla podroz: uka-
zuje wlasng droge inspirowana pismami wielkich magdéw i mistykow,
a jednocze$nie stawia samego siebie w roli drogowskazu pokazujace-
go, jak na te droge wkroczy¢. Inspiracje ezoteryczne przeksztalcone
zostaja w konkretng $ciezke zycia, ktdre — pokazane w twdrczy sposob
w sztuce - stanowi czytelny zbior wskazéwek dla kazdego zaintere-
sowanego odbiorcy. Jak zostalo nadmienione, wskazéwki te jednak

16 D. Jarman, Chroma..., op. cit.
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czasem traktowane powinny by¢ bardziej jako przestroga niz zacheta.
Ostatni etap drogi Dereka Jarmana, zaréwno w zyciu, jak i w sztuce,
to czern i ,,mrok uczyniony widzialnym”. Ale czy czeri nie ma w sobie
nadziei? Czyz nawet najciemniejsza burzowa chmura nie ma srebrnego
obramowania?
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ATTEMPT TO SHOW THE ALLEGED ADHERENCE TO THE SECRET ORDER

Summary

The paper is an attempt to answer the question whether one of the most
recognizable and highly controversial occultists of the interwar period
Czeslaw Czynski (1858-1932) was an adherent to the influential esoteric
organization Ordo Templi Orientis. Based on evidence and collected
material, the author conducts a research project showing the probable
course of events.
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Wspolczesna zachodnia tradycja ezoteryczna® uksztaltowata sie w glow-
nej mierze poprzez wiedze¢ skumulowang i kultywowang w przekazach

1 ‘B NARGOOWY PROGHAM | 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 Zachodnia tradycja ezoteryczna to sztuczne okreélenie kategorii stosowane

z mocg wsteczng do zakreséw pradéw i idei, ktore byly znane pod innymi nazwami co naj-

mniej przed koricem XVIIT wieku. W skrocie zachodni ezoteryzm to nowoczesny konstrukt
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tajnych organizacji i stowarzyszen. Prawdopodobnie juz Pitagoras byt
zalozycielem zakonu ezoterycznego, co w konsekwencji spowodowalo,
ze przez niektorych uwazany jest za protoplaste wspotczesnych zakonow
tajemnych?.

Stowarzyszenia tajemne o charakterze inicjacyjnym, po$wiecone
duchowemu rozwojowi, istnialy niemal we wszystkich epokach i kul-
turach*. W ich poczet zaliczy¢ mozemy réwniez kulty misteryjne. Owe
misteria mialy by¢ straznikami wiedzy transcendentnej, gtebokiej
i niemal niepojetej. Tylko wybrancy o walorach wzniostego intelektu,

naukowy, a nie autonomicznie istniejaca juz tradycja (W.J. Hanegraaff, Western esotericism.
A guide for the Perplexed, Bloomsbury, London 2013, s. 3). Ezoteryke zachodnia wedlug
koncepcji jednego z pierwszych jej badaczy Antoinea Faivrea charakteryzujg cztery istotne
cechy oraz dwie mniej istotne, ktére nie musza wystepowac. Sg to: ,,(1) wiara w niewi-
dzialny, pozaprzyczynowy uktad odpowiednikéw pomiedzy widzialnymi i niewidzialnymi
wymiarami kosmosu, (2) postrzeganie natury jako przenikanej i ozywianej boska obecno-
$cig albo sifg zyciows, (3) koncentracja na wyobrazni religijnej jako mocy dajacej dostep
do $wiatéw i poziomow rzeczywistoéci poéredniczacych miedzy $wiatem materialnym
a Bogiem, (4) wiara w proces przemiany duchowej, dzieki ktérej dochodzi do odnowy
wnetrza czlowieka i nawigzania przezen ponownego zwigzku z boskoscig. Dwie inne cechy,
niemajgce charakteru obligatoryjnego, ale czgsto pojawiajace si¢ w kontekscie »ezoteryzmu«
to: (1) wiara w podstawowe podobienstwo licznych czy nawet wszystkich tradycji duchowych,
oraz (2) przekonanie o istnieniu mniej lub bardziej tajemnego przekazu wiedzy duchowej”
(»esotericismy’, [w:] Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff, Brill,
Leiden 2006, s. 340). Wouter Hanegraaff wskazuje, ze koncepcja Faivrea nie przystaje
do zjawisk wspolczesnych, ale jedynie do pewnych renesansowych i by¢ moze jeszcze
XVIII-wiecznych zjawisk kulturowych, wykazujac réwnoczeénie ,,heurystyczng wartos¢”
Faivreowskich kategorii (tzn. niczego tak naprawdg nie wyjasniaja, ale sa pomocne we wpro-
wadzaniu w krag poje¢, ktérymi tu trzeba operowa¢) (ibidem). Definiuje zatem Hanegraaft
ezoteryke jako ,wiedze odrzucong’, stajac w opozycji do koncepcji Faivrea poprzez ukazanie
owego mechanizmu odrzucenia, ktére w tonie protestantyzmu ,,stopily” luzne wczesniej
watki ezoteryczne w jeden, odrzucony wlasnie wtedy klab idei (W. Hanegraaff, The Birth
of Esotericism from the Spirit of Protestantism, ,,Aries” 2010, t. 10, nr 2, 5. 197-216). Powstalo
zatem nowe podejécie uwolnione od kategoryzacji Faivre’a, zdefiniowane jako empirycz-
no-historyczne. Niezwykle trafnie ezoteryke dookresla Maciej B. Stepien, piszac: ,.Jest to
[zachodnia ezoteryka — Z.L.] zbior idei uksztattowany przez zderzenie biblijnej i poganiskiej
tradycji oraz dlugofalowe skutki tego spotkania, do ktérego nalezg wielorako powigzane ze
soba nurty religijno-filozoficzne o charakterze alternatywnym i dysydenckim w stosunku
do gtéwnego nurtu nauki i religii w kulturze zachodniej” (M.B. Stepien, Okultyzm. Studium
ezoteryki zachodniej, Academicon, Lublin 2015, s. 88).

3 M.C. Ghyka, Ziota liczba, thum. I. Kania, Universitas, Krakéw 2001, s. 216.

4 Por. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny mistycz-
ne, thum. K. Kocjan, Znak, Krakow 1997.
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pozbawieni osobistych ambicji i po$wigcajacy swe zycie stuzbie ludz-
kosci mogli dostapi¢ wgladu w ich tajemnices.

W ramach zachodniej tradycji ezoterycznej najpowszechniejszym
rodzajem tajnego stowarzyszenia sg zakony o charakterze hierarchiczno-
-inicjacyjnym. James Wasserman zwraca uwage, Ze pomimo roznic
zaréwno w strefach aktywnosci, jak i zainteresowaniach, kreacje te
posiadaja wspolne cechy charakterystyczne:

- ich rdzeniem jest doktryna wewnetrzna, odsfaniana stop-
niowo przed adeptami w miare¢ pokonywania przez nich
kolejnych etapéw inicjacji;

- odstanianie wewnetrznej doktryny zalezne jest od hierar-
chicznosci struktury grupy. Zaklada sie, ze adept na wyzszym
stopniu przypuszczalnie wie wigcej od tego znajdujacego sie
ponizej. Zalozeniem jest réwniez, Ze lojalnos¢ i poswiecenie
wobec stowarzyszenia 0sob stojacych wyzej w hierarchii bylo
poddawane probom przez lata przynaleznosci (czestokroé
wysokie stopnie byly kupowane lub przyznawane osobom
dopiero wchodzacym w poczet danego stowarzyszenia, nie
jest to zatem stwierdzenie pelne - Z.1.);

- zdobywanie kolejnych stopni na szczeblach hierarchii zache-
ca do podjecia wewnetrznego rozwoju, hierarchicznosé stu-
zy réwniez oddzielaniu adeptéw zaangazowanych od tych
jedynie ciekawych;

- skladanie przysiag w celu dostapienia tajemnicy;

- koncepcja programowa zwiera z reguly intelektualne, psycho-
logiczne i duchowe metody, za posrednictwem ktorych adept
zostaje przygotowany do zrozumienia (a poprzez to by¢
moze i w konsekwencji do odrzucenia - Z.L.) wewnetrznej
doktryny. Program obejmuje studiowanie zalecanej litera-
tury, praktyke medytacji i rytuat®.

W kanon przedstawionej powyzej charakterystyki wpisuje si¢
zakon Ordo Templi Orientis, ktéry wywiera po dzi$ dzien pewien
wplyw na $wiat wspolczesnej ezoteryki. Zawarty w nim przekaz nosi

s M.P. Hall, The secret Teachings of All Ages, Philosophical Research Society,
Los Angeles 1975, s. 20.

6 J. Wasserman, Templariusze i asasyni, ttum. J. Prokopiuk, Bellona, Warszawa
2007, S. 17-18.
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impuls niemal wszystkich wazniejszych doktryn ezoterycznych, roz-
sianych wczesniej po innych organizacjach i instytucjach.

Ezoteryczny ustrukturalizowany zakon magiczny Ordo Templi
Orientis (Zakon Templariuszy Wschodu) zostal powotany do zycia
dzieki pasji i zainteresowaniu ezoteryka i masoneria czterech osob.
Henry Klein (1842-1913), muzyk; Theodor Reuss (1855-1923), $piewak
operowy, dziennikarz i szpieg’; Franz Hartmann (1838-1912), doktor
medycyny, i Carl Kellner (1850-1905), chemik, wynalazca i fabry-
kant - to ojcowie protoplasci omawianego stowarzyszenia®. Albert
Karl Theodor Reuss, ktory formalnie powotat Ordo Templi Orientis
do zycia, w wieku 21 lat zostal przyjety w poczet masonerii regularnej,
a w wieku lat 30 przystapit do Zakonu Iluminatéw, w ktérym to poznat
w roku 1901 zalozyciela jednego z najbardziej znanych i prestizowych
zakonéw magicznych, Hermetycznego Zakonu Ztotego Brzasku® —
Williama Wynna Westcotta (1848-1925)™. Jesli dodamy, ze protoplasci
zakonu zwiazani byli réwniez z Rytem Swedenborga czy teozofia, to
wyksztalca sie korpus Akademii Hermetycznej, ktdrej to ideg zarazit
swych przyjaciot Kellner. Na trzon nauk O.T.O. mialo wplyw wiele
przekazoéw z innych ezoterycznych systeméw (Memphis, Misraim,
Martynizm, XX-wieczny Roézokrzyz etc.); calos¢ niezwykle skompli-
kowanej historii zakonu opisal Richard Kaczynski w ksigzce Forgotten
Templars. The Untold Origins of Ordo Templi Orientis. Podczas jednej ze
swych wizyt w Anglii T. Reuss poznatl Aleistera Crowleya (1875-1947),
ktorego w 1910 roku inicjowal na trzy pierwsze stopnie zakonu, a ktéry
w latach pdzniejszych stat si¢ jego formalnym przywodcg. Zakon mimo
schizm istnieje do dzi$ i ma réwniez swoja delegature w naszym kraju
(formalnie od 2008 roku).

7 Podczas pobytu w Londynie donosit miedzy innymi o poczynaniach rodziny Karola
Marksa. Por. E King, Szatan i swastyka, thum. J. Moderski, T. Olszewski, Axis, Poznar 1996, s. 73.

8 Dokladne zyciorysy fundatoréw zakonu por. R. Kaczynski, Forgotten Tem-
plars. The Untold Origins of Ordo Templi Orientis, b.m.w., 2012.

o Na temat Hermetycznego Zakonu Zlotego Brzasku por. E. Howe, The Magi-
cians of the Golden Dawn, S. Weiser, New York 1972; P. Zasun, Hermetyczny Zakon Ztotego
Brzasku - poczqgtki wspotczesnej ezoteryki, [w:] Ezoteryzm, okultyzm, satanizm w Polsce, red.
Z.Pasek, Libron, Krakow 2005, s. 33-42; R. Prinke, Dwa rekopisy. Polskie tropy u poczgtkow
Hermetycznego Zakonu Zlotego Brzasku, ,Hermaion” 2012, nr 1, s. 147-175.

10 R. Kaczynski, Perdurabo - The life of Aleister Crowley, North Atlantic Books,
Temte 2002, s. 202.
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W niniejszym tekscie chcialbym sie skupi¢ na sprawie domniema-
nej przynaleznosci do zakonu Ordo Templi Orientis polskiego ezote-
ryka Czestawa Czynskiego (1858-1932), ktérego losy badam wnikliwie
od lat ponad pi¢tnastu™.

W zainicjowanym tu rekonesansie poznawczym niezwykle wazka
jest informacja datowana na rok 1912, po dzi$ dzien wywotujaca w $ro-
dowisku badaczy spory. Chodzi o komunikat zamieszczony w organie
prasowym zakonu Ordo Templi Orientis ,,Oriflamme”. Notatka jubi-
leuszowego wydania na stronie 14 zawiadamia o mianowaniu w dniu
1 czerwca 1912 roku przywddcy O.T.O. na ziemie stowianskie. Réwno-
cze$nie informuje o nadaniu tej samej godnosci przywddczej dla Wiel-
kiej Brytanii i Irlandii. Ta druga nominacja dotyczy wspominanego
juz Aleistera Crowleya; pierwsza, tyczaca sie terytoriow stowianskich,
z duzym prawdopodobienstwem za$ — co bedg sie staral udowodni¢ -
Czeslawa Czynskiego.

Jubilee issue of "Oriflamme" 1912, page 14

anz besonderer Wichtighsit ist jedoch dia
Aud-hnu duEEmﬂ\nua Unseres Ordens auf die sls-
en aro

Durch Stiftangs-| E‘m.b vom 1. Jani 1912 warde
Orden ei

Nummu. GROSSLOGE
DES ORIENTALISCHEN TEWPLER - OXDENS
¥OR DIB ALAVISCHKN Lanpen

gegrandet.
Und die, unter gloichem Datum erfolgle, Grandung
einer

NATIONAL - GROSSLOGE
ox8 Olmrn.uuu Tluu.lll Omn
FOR GuossBRITANNIEN
dumh Unseron Ordm entbebrt muln olm x'hn‘on Bei-
gomhmsckes fic alloy di mit don einschligigon Ver-
Itnissen verteant sind.

Von ganz besonderer Wichtigkeit ist jedoch die Ausdehnung des
Einflusses Unseres Ordens auf die slavischen Lander Europas.
Durch Stiftungs-Urkunde vom 1. Juni 1912 wurde von Unserem Orden
eine
NATIONAL-GROSSLOGE
DES ORIENTALISCHEN TEMPLER-ORDENS
FUR DIE SLAVISCHEN LAENDER
gegrandet
Und die, unter gleichem Datum erfolgte, Grindung einer
NATIONAL-GROSSLOGE
DES ORIENTALISCHEN TEMPLER-ORDENS
FUR GROSSBRITANNIEN UND IRLAND
durch Unseren Orden entbehrt nicht eines pikanten Beigeschmackes
far alle, die mit den einschlagigen Verhaltnissen vertraut sind.

Ilustracja 1. Informacja z pisma ,Oriflamme” dotyczaca
nominacji przywédcy na terytoria slowianskie.

Zrédlo: ,Oriflamme” 1912, s. 14.

Pierwszym, ktory postawit hipoteze na temat dzialalno$ci Czyn-
skiego w O.T.O., byt Rafal Prinke. To jego tekst z 1981 roku, zatytu-
towany Polish Satanism and Sexmagic?, ukazal posta¢ Czynskiego

11 Wypadkows tychze badan jest monografia: Z. Lagosz, Czestaw Czytiski. Czar-

ny adept, Okultura, Warszawa 2017.
12 R.Prinke, Polish Satanism and Sexmagic, ,The Lamp of Thoth” 1981, t.1, nr s,
s. 23—-25. Tekst ten dostepny jest na stronie http://www.parareligion.ch/2008/czynski/
bhava.htm (dostep: 5.03.2017). Artykut R. Prinke opublikowano réwniez w pi$mie
»Abrahadabra’, por. R. Prinke, Polnisher satanismus und sexualmagie, ,, Abrahadabra” 1991,
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na arenie miedzynarodowej i dal asumpt badaczowi historii zakonu
O.T.O. Peterowi R. Koenigowi do postawienia wniosku, Ze nominacja
szefa O.T.O. na terytoria stowianskie dotyczyta wlasnie Czestawa
Czynskiego. Koenig ulokowal go jako przywddce nominowanego
przez T. Reussa we wstepie do opracowania (pod redakcja A.R. Nay-
lor) O.T.O. Rituals and Sex Magick, by Theodor Reuss and Aleister
Crowley®.

Ilustracja 2. Strona z ksigzki O.T.0. Rituals and Sex
Magick, by Theodor Reuss and Aleister Crowley.

Zrédto: O.T.0. Rituals and Sex Magick, by Theodor Reuss and Aleister Crowley,
red. A.R. Naylor, wstep P.R.Koenig, Thane, London 1999, s. 45.

Niejako efektem kuli $nieznej historycy zajmujacy sie¢ korze-
niami Ordo Templi Orientis przyjeli za pewnik, ze glowa O.T.O. na
terytoria stowianskie jest wlasnie Czynski. Najwazniejsze strony

nr g, s. 18-22 (w tlumaczeniu P. Koeniga), i w jezyku polskim (nieznacznie zmieniony
w tresci): R. Prinke, Doktor Punar Bhava i polscy satanisci, ,,Biuletyn Informacyjny Sto-
warzyszenia Radiestezyjnego w Bydgoszczy” 1986, nr 4, s. 37-42.

13 O.TO. Rituals and Sex Magick, by Theodor Reuss and Aleister Crowley, red.
A.R. Naylor, wstep PR. Koenig, Thane, London 1999, s. 45.
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internetowe O.T.O., to jest angielska i amerykanska, takze podaja, ze
na przywddce O.T.O. na ziemie stowianskie w 1912 roku zostal nomi-
nowany Czynski*.

W swych wieloletnich badaniach i ja czgstokro¢ podawatem te infor-
macje®, cho¢ nie byla ona i nadal nie jest poparta mocnym materiatem
dowodowym. Nie widziatem dotychczas dyplomu (a zatem bezposred-
niego dowodu) nominujgcego Czynskiego zaréwno do O.T.O., jakina
glowe terytoriéw stowianskich. Jednakze postaram si¢ przeprowadzi¢
wywdd oparty na poszlakach ukazujacy duze prawdopodobienistwo
uczestnictwa Czynskiego w strukturach zakonu Ordo Templi Orientis.

Przede wszystkim posiadamy pelng informacje z imieniem i nazwi-
skiem Czestawa Czynskiego z pisma bedacego organem Zakonu Mar-
tynistow ,,Mysteria” (1913, nr 5, s. 191 — por. ilustracja 3), ktére donosi:

[...] z dniem 25 kwietnia 1913 r. T.".IIl..E.".** Punar Bhava dr Czestaw Czyn-
ski33.".90.".96.".VIL.". Suwerenny Delegat Generalny Zakonu Martynistow
na Rosje, Wielki Mistrz, Wielki Delegat Ryty Hiszpanskiego na Rosj¢ zosta-
je nominowany Legatem Uniwersalnego Kosciola Gnostycznego na Rosje.

Oznacza to, ze w roku 1913, bedac nominowany na legata Kosciota
gnostycznego (dodajmy: $cisle powigzanego z O.T.O.), posiadal juz
wszystkie inne wymienione w opisie stopnie, wraz z tymi najbardziej

14 Por. http://www.oto-uk.org/history.html; http://oto-usa.org/oto/history/
(w obu dostep: 5.03.2017). Jeszcze do kwietnia 2016 roku informacja o przynaleznosci
Czynskiego do struktur O.T.O. ulokowana byla réwniez na stronie polskiej http://www.
oto-pl.org/historia.html. Obecnie zostala usunieta.

15 Jako adherenta O.T.O. lokowalem Czyniskiego w nastepujacych pozycjach:
Z.Yagosz, Zakon Martynistow w Polsce (geneza, rozwdj, upadek), ,,Przeglad Religio-
znawczy” 2006, Nr 3, s. 141-148; idem, Na obrzezach religii i filozofii: Czestaw Czy#i-
ski, ,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy” 2006, nr 53/54, s. 85-95; idem, Polska mys]
magiczna XX wieku na przyktadzie Cz. Czyriskiego, ,,Furor Divinus’, nr 1, Materialy
z konferencji Lashtal Press, Gdansk 2008, s. 89-104; idem, Mit polskiego satanizmu. Cze-
staw Czyriski - proces ktérego nie bylo, ,Hermaion” 2012, nr 1, s. 186-206; idem, Czestaw
Czytiski - uwodziciel hipnotyczny, [w:] Antropologia Mitosci, t. 7: Mitos¢ czarowna, red.
B. Plonka-Syroka, K. Marchel, A. Syroka, Oficyna Wydawnicza Arboretum, Wroctaw
2015, s. 157-168; idem, The myth of Polish Satanism. Czestaw Czytiski - the trial that was
not there, ,,Anthropos” 2015, nr 110(2), s. 433—-446; idem, The figure of the Polish magi-
cian: Czestaw Czyriski (1858-1932), ,,The fenris wolf” 2016, no. 8, s. 76-84; idem, Punar
Bhava. Czestaw Czyriski i Aleister Crowley w $wietle XX wiecznej tradycji ezoterycznej,
Black Antlers, Gdynia-Krakow 2016.

16 T.IE - od Trés Illustre Frére, z. j. franc. ,wielce czcigodny brat”.
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nas interesujacymi, czyli 33..90..96. . VIL.". (33° — najwyzszy stopien
wolnomularstwa rytu szkockiego; 90° — najwyzszy stopien rytu
Misraim, 96° — najwyzszy stopien rytu Memphis, VII® — jeden z wyz-
szych stopni O.T.O). Wolnomularstwo rytu Szkockiego, ryty Memphis
i Misraim przenikaly sie w rycie O.T.O., a zatem zapis 33.".90..96.".VIL".
mowi o otrzymaniu pewnego ,,pakietu” inicjacyjnego, ktorego formuta
przyznawania byla szeroko stosowana.

Ilustracja 3. Informacja o nominacji Czynskiego
w pi$mie ,Mysteria” 1913, nr 5, s. 191.

Zrédlo: ,Mysteria” 1913, nr 5, s. 191.

W 1911 roku (a wiec w rok po nominowaniu na Suwerenne-
go Legata Zakonu Martynistow na Rosj¢) w drugim z organéw
prasowych tegoz zakonu, ,UInitiation”, ukazuje si¢ artykul Cze-
stawa Czynskiego (podpisany: Punar Bhava) pod tytutem Loccul-
tisme en Russie”. Pod pseudonimem uwidocznione sg posiadane
przez autora wowczas stopnie S.".1..M.".S.".C.".. Sa to li tylko stopnie
martynistyczne, S."1.". to Supérieur Inconnu (Zwierzchnik Niezna-
ny), natomiast M."S.".C.". - najwyzszy stopien Rytu Szkockiego
Rektyfikowanego, znanego tez jako Chevaliers Bienfaisants de la
Cité-Sainte (CBCS, wywodzacy si¢ od Jeana-Babtiste Willermo-
za). Znajac ogromne przywigzanie Czynskiego do tytuléow (nie

7 Punar Bhava [Cz. Czynski, Loccultisme en Russie, ,,LInitiation” 1911, nr 6,

S. 211-220.



Czestaw Czyniski a Ordo Templi Orientis... 123

tylko jego w tym $rodowisku), mozemy domniemywac¢, ze gdyby
w roku 1911 posiadal inne niz wymienione stopnie (S..I1.M.".S.".C.".),
to zapewne by si¢ nimi podpisal. Oznacza to, ze Czynski stopnie
wymienione w ,,Mysteria” z 1913 roku otrzymatl prawdopodobnie
pomiedzy rokiem 1911 a 1913.

Jan Korwin Czarnomski (1912-1944), bezposredni uczen Czyn-
skiego, opublikowat tekst zatytulowany Od konwentu w Wilhelms-
bad 1782 do Zjazdu Ezoterykow w Poznaniu 1936'. Relacjonuje w nim
korespondencje w sprawie Kongresu Ezoterycznego w Kosowie, jaki
chcial zorganizowa¢ martynista Mieczystaw Geniusz (1853-1920), $lac
w tej sprawie korespondencje do Czynskiego. Listy zawierajace odpo-
wiedzi do Geniusza posiadat w swej kolekcji Czarnomski, ktory ich
tre$¢ publikuje wraz z datg i podpisami stopni: ,,Czestaw Czynski
S.I1.33..96..97. . VIL.". Koczewo 9 lipca 1912 1. Nominacja na przywod-
ce O.T.O. na terytoria stowianskie zostata przyznana w dniu 1 czerwca
1912 roku, a zatem ukazana tu chronologia nie wyklucza Czynskiego
jako nominowanego, a wrecz ja bardziej uprawdopodobnia, to bowiem
pierwszy najstarszy mi znany list, w ktérym Czynski uzywa w swym
podpisie stopnia VII, przypisanego O.T.O.

Osoby reprezentujgce stanowisko sceptyczne wzgledem przyna-
leznos$ci Czynskiego do O.T.O. podnosza dwie nastepujace kwestie: po
pierwsze fakt, ze w ,,Zlotej Ksiedze O.T.O., w ktorej wpisuje si¢ nazwi-
ska cztonkéw posiadajacych przynajmniej VII stopien tego zakonu,
nie ma nazwiska Czynskiego; po drugie zas mozliwo$¢, ze ow VII to
stopient martynistyczny, a nie O.T.O.

W kwestii pierwszej zapytatem osobe o najwigkszej naukowej wie-
dzy dotyczacej O.T.O., Richarda Kaczynskiego. Otrzymatem nastepu-
jaca odpowiedz: ,MMM Zlota Ksiega jest wlasciwa dla sekcji brytyj-
skiej O.T.O., zatem podczas gdy moze zawiera¢ nazwiska dygnitarzy
spoza Wielkiej Brytanii, to nie spodziewalbym sie, Ze stanowi petna
ewidencje O.T.O7>.

W kwestii drugiej, czyli mozliwosci sygnowania stopniem VII inne-
go zakonu (tu: Zakonu Martynistéw), podjalem kwerende zaréwno
zapisu stopni, jaki i historii stopni w Zakonie Martynistow. Analizujac

18 JK.Czarnomski, Od konwentu w Wilhelmsbad 1782 do Zjazdu Ezoterykéw
w Poznaniu 1936, ,Niebo Gwiazdziste” 1937, lipiec/sierpien, s, 50-53.

19 Ibidem, s. 53.

20 List od R. Kaczynskiego z dnia 16.09.2015, w zbiorach autora.
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zapis stopni u osob, ktére bez watpienia nalezaly do O.T.O., mamy
jego nastepujaca kolejnos¢, np.: Michele de Vicenzo Majulli: 33°, 90°,
95°, VII°*, czy Eduardo Frosini ,,Hermes”: 33°, 90°, 96°, VII°®. Stopien
rzymski VII zawsze pisany byl na koncu i zawsze dotyczyt O.T.O. Jak
wida¢, forma zapisu u 0sob, co do ktdrych przynaleznosci do O.T.O.
nie ma zastrzezen, jest identyczna z kolejnoscia zapisu u Czynskiego.

W przypadku stopni udzielanych przez Zakon Martynistéw,
zalozony przez G. Encausse®, do ktérego nalezal Czynski, formu-
ta ich zapisu przedstawiala si¢ nastepujaco: 1. Asociate; 2. Mystic; 3.
Superieur Inconnu S::L::: (ten stopien posiadat Czynski); 4. Supérieur
Inconnu Initiateur S:L:I:. Byl to system czterostopniowy i nie zawie-
ral stopni numerowanych liczbami rzymskimi*. Po drugiej wojnie
$wiatowej (a wigc juz po $mierci Papusa i Czynskiego) dodano cztery
stopnie sygnowane cyframi rzymskimi, a ich zapis wygladal w sposob
nastepujacy: S::I::IV, zatem zupelnie nie tak jak zapis stopni przy
nazwisku Czynskiego, a takze, jak wspomniatem, stopnie te siegaly
tylko rzymskich cyfr od I do IV.

Aby rozwazania na temat przynaleznoéci Czynskiego do O.T.O.
mogly by¢ kompletne, nalezy jeszcze przeanalizowa¢ uzyte okredlenie
»terytoria stowianskie”. Tworzyly je przeciez nie tylko Rosja i Polska,
lecz takze wiele innych krajow. By¢ moze ktos z tychze terytoriow mogt
zosta¢ mianowany, jednakze wcigz pozostawal nieprzypisany do tej
funkgji. Jedyny obszar nalezacy do krajow stowianskich, ktéry poczat-
kiem XX wieku preznie dzialal na polu ezoteryki, to ziemie czeskie.

Historia czeskiej ezoteryki jest w naszym kraju prawie nieznana,
mimo Zze nie do$¢, iz to nasi sasiedzi, to jeszcze $mialo mozna stwier-
dzi¢, ze ich pisma i kontakty ezoteryczne staly na o wiele wyzszym
poziomie niz polskie (a nawet rosyjskie, i to pomimo iz do 1917 roku
czy tez kilka lat po rewolucji bolszewickiej na tym terenie dzialaly bar-
dzo aktywnie szkoly inicjacyjne rozmaitego autoramentu). Juz w roku
1891 na 6wczesnych ziemiach czeskich, na mocy rozporzadzenia Rady

21 »Mysteria” 1913 (Paris), nr 1/1, s. 83.

22 »Mysteria” 1913 (Paris), nr 2/2, s. 179.

23 Por. Z. Lagosz, Martynizm Papusa - Gerard Encausse jako kontynuator ezo-
terycznej tradycji, ,Studia Religiologica” 2014, t. 47, nr 3, 5. 225-236.

24 L.Hagopian, The Esoteric Codex: Christian Mysticism, Lulu Com, Morrisville
2015, s. 130-132; M. Roggemans, History of Martinism and the FU.D.O.S.L, Lulu Com,
b.m.w,, s. 48-49.
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Najwyzszej, zostal ustanowiony pierwszy ,martynistyczny krag”; cztery
lata pdzniej, w 1895 roku, powstata w Czeskich Budziejowicach pierw-
sza oficjalna loza pod nazwg Blue Star. Zalozycielem i propagatorem
tego mistycznego chrze$cijanistwa w ujeciu lozowym byt Adolf Franz
baron Leonhardi (1856-1908), martynista, teozof, iluminat, majacy
powigzania z rytem Memphis-Misraim i bedacy wiascicielem wielkiej
ezoterycznej biblioteki (przejeta ja pozniej Ema Destinnovd). Urzadzat
on ezoteryczne spotkania na szczeblu europejskim, przygotowujac na
swym zamku seanse magiczne i spirytystyczne®. Z pewnoscig bytby
to dobry kandydat na przywddce terytoriow stowianskich, gdyby nie to,
ze zmart w 1908 roku.

Kolejnym prominentnym czeskim okultystg byt cztonek Rose
Croix Cabbalistique, mason, gnostyk i iluminat Karel Pavel Drazdak
(1872-1921). Ukonczyt on pod kierunkiem G. Encausse’a paryski Facul-
té des Sciences Hermétiques, zyskujac przywilej zalozenia lozy mar-
tynistycznej w Pradze. Dzi¢ki jego dzialaniom praskim martynistom
udalo sie nawigza¢ w 1909 roku regularne kontakty z berliniska baza
Memphis-Misraim?. Niestety nie ma zadnych informacji o jego dzia-
talnosci w O.T.0.”

Najwicksza uwage przykuwa jednak osoba Jana Mastalira, ktéry
w roku 1910 mial wprowadzi¢ do Pragi zakon templariuszy. Napisa-
fem celem wyjasnienia tej sprawy do czeskiego badacza Petra Kalaca,
ktoéry opracowuje historie czeskiej ezoteryki. Na pytanie, czy praski
zakon templariuszy miat co$ wspélnego z O.T.O., odpowiada: ,,Zakon
templariuszy Jana Mastalifa nie ma nic wspolnego z O.T.O. Bylo to
niezalezne stowarzyszenie, pochodzace z jego dziatalno$ci prywatnej,

25 D. Plass, Historie Martinistického fddu v Cechdch, praca magisterska, w zbio-
rach autora, s. 15. Inicjowany do martynistéw byl pod koniec lat osiemdziesiatych XIX wie-
ku przez Papusa. Do lozy, ktorg utworzyt, nalezeli migdzy innymi czeski pisarz moder-
nistyczny Julius Zeyer (1841-1910) i adwokat, uczestnik ruchu literackiego Karel Pavel
Drazdék (E. Lesehrad, Po stopdch tajemnjch spolecnosti, Alois Srdce, Praga 1934, 5. 176-185).

26 Karel Pavel Drazdék zostal przyjety do berlinskiej lozy Memphis-Misraim
w roku 1902. Okoto roku 1900 skupit w Pradze kilku zwolennikéw nauk neognostyckich,
tworzgc zalgzek Ko$ciota neognostyckiego w Czechach. Pézniej, réwniez w stolicy, kie-
rowal stowarzyszeniem iluminatow, dziatajagcym do 1905 roku, w skiad ktérego wchodzili
plastyk Gustav Miksch oraz stawny pisarza Gustav Meyer (ps. Gustav Meyrink), autor
poczytnego Golema (E. Le$ehrad, Po stopdch..., op. cit., s. 191-192, 198-199).

27 Por. http://dcch.grimoar.cz/?Loc=onas&Lng=2 (dostep: 26.09.2015).
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szpiega i platnego agenta CK Policji Panistwowej”?%. W kolejnym liscie
wymienia osoby narodowosci czeskiej, ktore wspétpracowaty z O.T.O.:
,Oldrich Eliase (1895-1941), znany mag i chiromanta, powigzany z Fra-
ternitas Saturnii O.T.O., ktory poznat osobiscie w Hanowerze A. Crow-
leya (tyle Ze w dniu nominacji na szefa terytoriow stowianskich miatby
17lat - Z.1.), oraz Rudolf de Laban (1879-1985), czeski tancerz, rowniez
powiazany z O.T.O. Obawiam sie jednak, ze zZaden z nich nie zostat
nominowany na oficera facznikowego dla krajow stowianskich™».
W liscie Czynskiego do Papusa z dnia 16 czerwca 1909 roku czy-
tamy:

Oto po raz trzeci zawiadamiam was o ukonstytuowaniu grup studyjnych
w Wilnie, Sofii w Bulgarii, jak rowniez w Ramste [nieczytelne - Z.L.].
Anonsowalem, ze w Sofii to sedzia dr Grablatcheff jest szefem, w Razgrad
pani Olga Ropaff. W miesigcu wrzesniu udaje sie do Bukaresztu na kon-
ferencje o okultyzmie i licze, ze uda mi si¢ zalozy¢ grupe®.

Jak wida¢, Czynski byt niezwykle ruchliwy w zaktadaniu 16z w r6z-
nych krajach, co czynito go dobrym kandydatem na oficera taczniko-
wego powigzanego z martynizmem O.T.O.

Jesli przyjmiemy, ze Czynski posiadl stopien VII O.T.O,, to czy
mogl by¢ przywddca na terytoria stowianskie, skoro gtowom poszcze-
golnych krajow przypisany byl stopien X? Posrednio odpowiedzi na
to pytanie udzielit mi R. Kaczynski, ktory napisal: ,W tamtym czasie
VII stopien byl rownolegly do 33 stopnia AAR*, seks byt w nim jedynie
zasugerowany . Stopien 33 Rytu Szkockiego Dawnego i Uznanego,
do ktérego Kaczynski poréwnuje stopien VII O.T.O., jest stopniem
ostatnim w tym systemie, jego nazwa to: Suwerenny Wielki Inspektor
Generalny (Najwyzszy Inspektor).

Jak zaznaczyli$my, 25 kwietnia 1913 roku, czyli na poczatku tego
procesu, Czynski zostal nominowany na Legata Uniwersalnego Kocio-
ta Gnostycznego na Rosje. Kosciol ten - o czym pisalem - jest rowniez

28 List od P. Kala¢ z dnia 22.09.1915 — w zbiorach autora.

29 List od P. Kala¢ z dnia 23.09.1915 — w zbiorach autora.

30 List do G. Encausse z dnia 16.06.1909, nr 5486(25)7, kolekcja MS 5486 —
MS 5493, adresowany z Carskiego Siota, co wskazuje, ze mieszkal w tym czasie na
dworze carskim.

3 AAR, czyli Ancient and Accepted Rite, inaczej Ryt Szkocki Dawny i Uznany.

32 List od R. Kaczynskiego z dnia 18.04.2015 — w zbiorach autora.
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$cidle powigzany z O.T.O. Skoro Czynski zostal przywodcg Zakonu
Martynistéw na Rosje i terytoria stowianskie, otrzymal nominacje na
legata Kosciota gnostycznego, to byloby czyms niezwykle dziwnym,
gdyby ktos inny odpowiadal za terytoria stowianskie w strukturach
O.T.O. Pierwszym i naturalnym kandydatem do tej godnosci i wia-
dzy byl dziatajacy juz preznie legat Zakonu Martynistow. Uczynienie
kogo$ innego legatem O.T.O. na tym samym obszarze tworzytoby
ktopotliwy podzial kompetencji, kompletnie niezrozumialy w $wietle
unii zawartej miedzy Zakonem Matynistow, Kosciotem gnostycznym
i Ordo Templi Orientis.

Konczac rozwazania na temat tego, czy Czynski byl cztonkiem
O.T.O. - uwazam, ze byl, natomiast kwesti¢ jego jakichkolwiek prac
w tym rycie przyjmuje ciagle za otwartg. Nominacje do O.T.O. moégt mu
przyznaé T. Reuss, jeden z twércoéw zakonu. Z korespondencji pomie-
dzy Czynskim a Encausseem wynika, ze Czynski znat Reussa. ,,Sprawa
wyjazdu Pana Reussa do Londynu - zadnych nowych wiadomosci” -
pisal w swym li$cie z dnia 22 wrzesnia 1910 roku®, a zatem na dwa lata
przed ogloszeniem nominacji w ,,Oriflamme”. ,,Pakiet” nominacji wraz
ze stopniem O.T.O. mdgl réwniez otrzymac od G. Encausse’a, cho¢
ijego udzial w tym zakonie jest dyskusyjny.

Postawiona powyzej teza opiera si¢ jedynie na poszlakach. Jednakze
zgodnie z kanonami nauki, by ja odrzuci¢, nalezy przedstawi¢ dowo-
dy $wiadczace o blednej interpretacji poszlak i wskaza¢ inng posta¢,
ktora mogla petni¢ wowczas funkcje przywodcy O.T.O. na terytoria
stowianskie. Oczywiscie by¢ moze w toku kwerendy materiatéw mi
niedostepnych (przykladowo znajdujacych si¢ w archiwach O.T.O.)
udowodniona zostanie blednos¢ mego wywodu. Bedzie to jednak tylko
z korzy$cig dla historii Czynskiego i Ordo Templi Orientis.

33 List do G. Encausse z dnia 22.09.1910, nr 5486(25)69, kolekcja MS 5486 —
MS 5493.
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Summary

Intriguing is the process of transforming this illiterate Bengali mys-
tic into one of the greatest saints, recognized not only in India but also
in the West as the Vedantin, apostle of the universal religion, prophet
of modern Hinduism, perfect karmayogin, ideal devotee and finally
archetypal yogi who attained the liberating state of samadhi - the very
end of the path of rajayoga. This article focuses on investigating the
process that has led to the appearance of the image of Ramakrishna as
the perfect rajayogin, so popular particularly in the Western esoteric
literature of the interwar period as well as presenting its most charac-
teristic features. However, since the analysis of such an extensive body
of texts is not possible at this point, the author of the paper will limit
herself only to showing Ramakrishna’s image as it appears in Polish
esoteric literature or inspired by these themes. Although the inform-
ation on Ramakrishna was not widespread in Poland, and the literary

1 @ NARODOWY PROGRAM Praca naukowa finansowana w ramach programu
ROZWOJU HUMANISTYX) .. L. . .

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).



132 Agata Swierzowska

accounts are rather limited, still they reflect well the esoteric perspect-
ive on the Bengali saint.
Key words: yoga, rajayoga, Ramakrishna, Vivekananda, Starza-Dzierzbicki

Stowa kluczowe: joga, radZajoga, Ramakrishna, Vivekananda, Starza-Dzierzbicki

Ramakriszna wigksza cze$¢ swego zycia spedzil, uprawiajac rozmaite
rodzaje yogi. Nie uznawat zadnych autorytetéw, a prawde chciat pozna¢
bezposrednio. Wreszcie prawda ta objawila mu si¢ w stanie samadhi,
bedacym szczytem yogi; jest to 6smy i ostatni stopien wszelkich ¢wiczen,
jakie opisuja traktaty.

Intrygujacy jest proces przemiany prostego, niepiémiennego bengalskie-
go mistyka, postrzeganego poczatkowo jako wstecznika, reprezentanta
tendencji regresywnych zakorzenionych w kulturze ludowej, w jednego
z najwigkszych $wietych, rozpoznawalnego oraz uznawanego, i to nie
tylko w Indiach, ale i na Zachodzie — wedantina, apostota uniwersalnej
religii uznajacej wszystkie sciezki duchowe za drogi wiodace do jednego
i tego samego celu, proroka nowoczesnego hinduizmu, doskonatego
karmajogina przedktadajacego duchowe potrzeby drugiego czlowieka
nad wlasne wyzwolenie, duchowego herosa, ktory odrzucajac tradycje
i polegajac na wltasnym doswiadczeniu, poznal boga i jako doskonaty
bhakta zjednoczy! si¢ z nim, i wreszcie archetypowego jogina, ktory
osiagnatl wyzwalajacy stan samadhi - szczyt radZajogi. Wielo§¢ konteks-
tow religijnych, spolecznych, a nawet politycznych, w ktérych funkejo-
nowata i nadal funkcjonuje posta¢ Ramakrishny zaréwno w Indiach, jak
i poza granicami subkontynentu, jest ogromna i kazdy z nich wymagatby
odrebnego studium. W niniejszym artykule chce skupi¢ sie na jednej
tylko kwestii, a mianowicie prze$ledzeniu procesu, ktory doprowadzit do
pojawienia si¢ obrazu Ramakrishny wlasnie jako doskonatego radzajo-
gina, powszechnego w szczegolnosci w zachodniej literaturze ezoterycz-
nej okresu miedzywojennego, oraz ukazaniu jego specyfiki. Poniewaz
analiza tak obszernego korpusu tekstow nie jest w tym miejscu mozliwa,
ogranicze si¢ jedynie do ukazania obrazu Ramakrishny pojawiajacego
sie w polskiej literaturze ezoterycznej lub inspirowanej tymi watkami.
Cho¢ wiedza o mistyku nie byta w Polsce tego okresu rozpowszechniona,

2 J. Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna. Z dziejéw buddyzmu i okul-
tyzmu indyjskiego, Biblioteka Dziet Wyborowych, Warszawa 1923, s. 99.
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a $wiadectwa literackie s3 do$¢ nieliczne, dobrze odzwierciedlaja one
sposob ezoterycznego myslenia o bengalskim $wietym.

Duchowy heros wykreowany.
Biografia Ramakrishny i jej zrodla

Ramakrishna (wlasc. Gadadhar Chattopadhyaya, 1836-1886) urodzit
sie w bengalskiej wiosce Kamarpukur w rodzinie zubozalych brami-
néw. Jak podaja biografowie, jeszcze przed narodzinami dziecka mialy
miejsce liczne znaki - sny, objawienia, przepowiednie — wskazujace
narodziny osoby niezwyklej. Ojcu Ramakrishny objawit si¢ pono¢
nawet sam Wisznu, zapowiadajac, ze majacy urodzic¢ si¢ chlopiec
bedzie jego wcieleniem (stad imie — Gadadhar jest jedng z form tego
bdstwa). Ramakrishna byl dzieckiem nietypowym: wpadat w dlugie
stany transowe, tracil przytomnos¢, co sam w pozniejszym czasie
wspominal jako do$wiadczenie glebokiej ekstazy, jednak jego rodzina
traktowata to jako oznake dolegliwosci psychicznej. Nastoletni Rama-
krishna przejawial wzmozone zainteresowanie sprawami religijnymi:
poszukiwal towarzystwa kaptanéw, bral udziat w ceremoniach reli-
gijnych czy rytualnych przedstawieniach, w czasie ktérych catkowicie
utozsamial si¢ z postaciami bostw. W wieku szesnastu lat wyjechat do
Kalkuty, aby pomoc bratu — kaptanowi i nauczycielowi — w postudze
w $wiatyni bogini Kali w Dakszine$warze. Wtedy tez, motywowany
glebokim pragnieniem zobaczenia bogini i zjednoczenia si¢ z nia,
rozpoczal intensywng praktyke ascetyczng. W okresie tym zachowa-
nie Ramakrishny bylo przez wielu traktowane jako objaw psychozy:

przechodzit ze stanu ogromnego pobudzenia do okresu uniesien, przez
caly czas halucynujac, widzac wszedzie Kali - nie jako boginie, ale jako
zywa kobiete. Czesto Ramakrishna ofiarowywal posagowi Kali pozywienie,
karmil go tak, jak gdyby byt dzieckiem. W trakcie jednego z pozornych
silnych epizodéw psychotycznych Ramakrishna uderzyt nawet swoja
starszg opiekunke, Rani Rasmani, t¢ samg kobiete, ktéra ufundowata
kompleks $wigtynny. Mowil, ze Rani rozztoécita go domniemanym bra-
kiem szacunku dla bogini Kali®.

3 L. Schneiderman, Personality and Social Factors in the Growth of a Religious
Movement, ,,Journal for the Scientific Study of Religion” 1969, t. 8, nr 1, s. 61-62. Osoby
takie jak Ramakrishna, ,,szalone boza mitoscig’, cieszyly sie - i jest tak nadal - w Indiach
duzym szacunkiem. Jest to zwigzane ze znaczng popularnoscig mistycznej tradycji bhakti,
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W kolejnych latach zachowanie Ramakrishny nie ulegato zmianie -
stany ekstazy, transu graniczacego z katatonig, utraty §wiadomosci
przeplataly sie z okresami ogromnego pobudzenia, ktérym towarzy-
szyla niekiedy niezwykta jasno$¢ umystu, czasami takze - jak twierdza
wyznawcy mistyka - nad$éwiadomo$¢. Zaniepokojona sytuacja rodzina,
przekonana o chorobliwym zrédle zachowan Ramakrishny, wymusila
na nim $lub z sze$cioletnig Sarada Devi (1853-1920). Mistyk jednak
widzial w niej nie swg zong, ale Dewi - Boska Matke, w zwiazku z czym
narzucit malzenstwu bialg forme. Sarada uznata to i z czasem przyjeta
role uczennicy i wyznawczyni swego meza, a po jego $mierci petnita
istotng role w ruchu religijnym formujacym sie wokot jego osoby.

Jak sie¢ mozna spodziewaé, ,terapia” w postaci malzenstwa nie
przyniosla rezultatéw. Ramakrishna wrécil do $wiatyni w Dakszi-
nes$warze, teraz jednak zaczal w sposdb systematyczny i pod okiem
przewodnikéw poznawa¢ rézne drogi duchowe i tradycje religijne.
I tak najpierw zostal wprowadzony w tajniki $ciezek tantry i bhakti —
na obu tych drogach mial osiagna¢ stan petnej jednosci z absolutem.
Pézniej poznawal adwajtyczng $ciezke wedanty, na ktorej osiaggnat
pelnie wyzwalajacej wiedzy. W konicu w sposob praktyczny zapoznat
sie z doktryng islamu, do§wiadczajac obecnosci Boga nieosobowego,
poznatl takze chrzescijanistwo, doznajac mistycznej wizji Boga oso-
bowego pod postacia Jezusa Chrystusa. W ten sposéb mistyk miat
poznac absolut na roéznych drogach i w réznych jego przejawach, wiecej

zgodnie z ktérg wyznawca do$wiadcza obecnosci bostwa w otaczajagcym go Swiecie
(por. M. Ruchel, Ramakriszna. Filzof - mistyk - Swigty, Zaktad Wydawniczy Nomos,
Krakéw 2003). O klopotach z interpretacjg zachowan Ramakrishny, w szczegdlnoéci
przez osoby z innego niz indyjski kregu kulturowego, bardzo wyraznie $wiadczy dysku-
sja, jaka przetoczyla sie po publikacji ksigzki Kalis Child: The Mystical and the Erotic in
the Life and Teachings of Ramakrishna Jeffrey’a J. Kripala, w ktdrej autor - jak twierdza
jego oponenci - interpretuje zachowania Ramakrishny z pominieciem kontekstu kul-
turowego. Por. np. Swami Tyagananda, P. Vrajapran, Interpreting Ramakrishna: Kalis
Child Revisited, Motilal Banarsidass, Delhi 2010; Svami Atmajfianananda, Scandals,
Cover-Ups, and Other Imagined Occurrences in the Life of Ramakrsna: An Examina-
tion of Jeffrey Kripals ,Kali’s Child”, ,,International Journal of Hindu Studies” 1997, t. 1,
nr 2, s. 401-420 — artykul koncentrujacy si¢ w duzej mierze na kwestiach jezykowych.
Dyskusja pomiedzy Kripalem i krytykami jego pracy byla goraca i trwata przez prawie
dekade po opublikowaniu ksigzki. W Indiach ksigzka wzbudzita ogromny sprzeciw,
dwukrotnie (w 1996 i 2001 roku) usitowano zakaza¢ jej sprzedazy, na co jednak nie
wyrazit zgody parlament.



Ramakrishna - radZajogin i mesjasz... 135

nawet — miat dozna¢ pelnego z nim zjednoczenia. W tym okresie gro-
madzacy si¢ wokot Ramakrishny uczniowie coraz czgéciej zaczynaja
postrzegac go jako awatara — wcielenie boga.

Posta¢ Ramakrishny stawala si¢ coraz bardziej znana i przyciggata
coraz wigksze rzesze wyznawcow i uczniéw. Wokot mistyka groma-
dzito sie réwniez wielu przedstawicieli bhadralok*, w tym takze osoby
majace kluczowy wplyw na formowanie sie idei renesansu bengalskie-
go (miedzy innymi Keschab Chandra Sen’, Vijayakrishna Goswami,
Giriscandra Gos, Pratap Chandra Majumdar)®. Kiedy Ramakrishna
umieral - czy tez, jak ujmuja to jego wyznawcy, osiagal stan mahasa-
madhi - ten nieformalny ruch tworzacy si¢ wokoét jego osoby nabrat
wyraznych ksztaltow organizacyjnych dzieki dziataniom Swamiego
Vivekanandy (1863-1902), najblizszego ucznia mistyka. To on, po
$mierci swojego nauczyciela, zalozyt w 1886 roku Ramakrishna Math
(Zakon Ramakrishny), koncentrujacy si¢ przede wszystkim na pro-
pagowaniu nauk mistyka i doskonaleniu duchowym cztonkéw, oraz -
w 1897 roku, Ramakrishna Mission (Misje Ramakrishny), ktdrej celem
stala sie szeroko pojeta dziatalnos¢ edukacyjna i spoteczna.

Ta przedstawiona tu w skrocie standardowa biografia Ramakrishny
powiela opis zycia mistyka przytaczany w wielu zrédlach, zaréwno tych
zaangazowanych, jak i obiektywnych, takze i ezoterycznych, omawia-
nych nizej. Wpisuje si¢ ona w schemat typowy dla hagiografii — kole-
je zycia bohatera-swietego daja sie uja¢ w wyrazng strukture: znaki
zwiastujace narodziny osoby niezwyklej; naznaczone szczegdlnymi
wydarzeniami dziecinstwo oraz nietypowe cechy dziecka; okres poszu-
kiwan; czas nauki pod kierunkiem mistrza; wreszcie ,apoteoza” wraz

4 Bhadralok - okreslenie stosowane w odniesieniu do bengalskiej, dobrze
sytuowanej, zanglicyzowanej elity intelektualnej. Ta grupa spoteczna w duzej czesci stata
za przemianami okreslanymi jako renesans bengalski, z niej wywodzita si¢ wiekszos¢
czlonkéw proreformatorskiej organizacji Brahmo Samadz (por. J. Justynski, Mys] spo-
teczna i polityczna renesansu indyjskiego, PWN, Poznan 1985).

5 Keshab Chandra Sen (1838-1884), przywddca proreformatorskiego ruchu
Brahmo Samadz, odegrat szczegdlng role w upowszechnianiu nauk Ramakrishny, a takze
w kreowaniu jego wizerunku jako wedantina i proroka nowoczesnego hinduizmu. Po
spotkaniu Ramakrishny w 1875 roku Sen publikowat nauki mistyka, co przyczynito si¢
do upowszechnienia informacji o nim w §rodowisku bengalskiej elity.

6 Szczegdtowo o tym zagadnieniu por. J. Rosselli, Sri Ramakrishna and the
Educated Elite of Late Nineteenth Century Bengal, ,Contributions to Indian Sociology
(NS)” 1978, t. 12, nnr 2, 8. 195-212.
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z ,ostateczng nagrody™ - odkrycie boskosci, wejscie w posiadanie
pelni wyzwalajacej wiedzy. Etapem konczacym biografie $wigtego
jest podjecie stuzby na rzecz ludzkosci, przeistoczenie si¢ mistyka
w duchowego herosa (czy ,mnicha-wojownika™), przedkladajacego
zbawienie/wyzwolenie innych nad wlasne. Taka konstrukcja zyciorysu
Ramakrishny jest dzielem jego wyznawcow-biograféw, ostatni zas
etap zostal wykreowany przez jego najblizszego ucznia i aktywiste
spolecznego Swamiego Vivekanande.

Wszystkie biografie Ramakrishny czerpig z trzech podstawo-
wych zrddel. Pierwsze, uznawane za najwazniejsze i bedace w isto-
cie podstawg dla kolejnych dwdch, to napisana w jezyku bengalskim
Sri-Sri-Ramakysna-Kathamrta autorstwa Mahendranatha Gupty
(1854-1932), skrywajacego sie pod pseudonimem ,,M”. To pigcioto-
mowe dzielo, ktérego wydanie zajelo 30 lat (kolejne tomy ukazywaly sie
W 1902, 1904, 1908, 1910, 1932), zawiera zapis wypowiedzi Ramakrishny,
rozmow, ktdre prowadzit z uczniami, opis czynéw i wydarzen z jego
udzialem, ktérych $wiadkiem byl Gupta. Prace te, cho¢ imponuje
objetoscig, trudno uzna¢ za relacje z zycia Ramakrishny. Gupta poznat
bowiem mistyka dopiero w 1882 roku i prowadzil swoje zapiski do jego
$mierci cztery lata pdzniej. Co wiecej, notujac swoje spostrzezenia,
Gupta czynil to na uzytek wlasny i zebranego materialu nie zamie-
rzal upubliczniaé. Po $mierci Ramakrishny jednak, kiedy jego imie
zaczelo by¢ coraz powszechniej rozpoznawane, Gupta podjat decy-
zje o publikacji pamietnika, ale jedynie we fragmentach. Kathamrta
obejmuje wybdr zapiskéw, i to w gruncie rzeczy bardzo ograniczony,
bo opisujacy jedynie 186 dni rozrzuconych na przestrzeni czterech lat
znajomosci Gupty z Ramakrishng®. Warto jeszcze zwrdci¢ uwage na
tytul, jaki swemu dzietu nadal Gupta: Sri-Sri Ramakrsna-Kathamrta,
co w luznym przektadzie oznacza Nektar stow czcigodnego Ramakrishny.
Tytul ten nawigzuje do Bhagawatapurany (10.31.9), jednego z najwaz-
niejszych tekstow dla tradycji wisznuickiego bhakti'®. To wtasnie tam

7 Por. J. Campbell, Bohater o tysigcu twarzy, thum. A. Jankowski, Zysk i S-ka,
Poznan 1997.

8 G.M. Williams, Swami Vivekananda, [w:] Religion in Modern India,
red. R.D. Baird, Manohar Publications, New Delhi 1981, s. 411.

o S. Summit, An exploration of the Ramakrishna Vivekananda Tradition, Indian
Institute of Advanced Study, Shimla 1993, s. 5 i nast.

10 Swami Tyagananda, P. Vrajapran, Interpreting Ramakrishna..., op. cit., s. 10.
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gopi — pasterki uosabiajace doskonatych bhatéw — prosza Kriszne, by
przemoéwil do nich, gdyz ,,nektar jego stow”, ktory opisywali medrcy
i wieszczowie, zmywa wszelkie niedoskonato$ci duszy i przynosi bto-
gostawienstwo kazdemu, kto je uslyszy. Wida¢ wiec wyraznie, ze celem
Gupty nie bylo opracowanie biografii Ramakrishny, ale ukazanie misty-
ka jako postaci boskiej, a jego przestania — jako madrosci objawione;j.
Stad tekst ten ma charakter wyraznie hagiograficzny i jest bardziej
apoteozg Ramakrishny niz obiektywnym opisem koncéwki jego zycia.

Drugim zrédtem informacji o Ramakrishnie jest wydana w 1907
roku The Gospel of Ramakrishna, bedaca przektadem na jezyk angielski
fragmentéw pierwszych dwoch toméw Kathamyta dokonanym przez
samego Gupte, ale zredagowanym i uzupetnionym przez Swamiego
Abhedanande (1866-1939), ucznia Ramakrishny, a po jego $mierci
bliskiego wspdtpracownika Swamiego Vivekanandy. Na prosbe Gup-
ty Abhedananda dokonal korekty jezykowej, ale dodal takze wiele
fragmentow, ktore sam przettumaczyt z bengalskiego, wprowadzit
przypisy, wyjasnienia, dokonatl podziatu tekstu na rozdziaty. Wyraznie
tez wskazuje, ze ksigzka nie jest biografig mistyka, ale ,,doktadnym
zapisem stéw” jednego z ,,wielkich Zbawicieli $wiata”, ktére teraz moga
zostaé ,,ofiarowane zachodniemu §wiatu ze szczerg nadzieja, ze wznios-
fe nauki Sri Ramakrishny otworza duchowy wzrok poszukujacych
Prawdy i przyniosa pokoj oraz wolnoé¢ wszystkim duszom dazacym
do samorealizacji™.

Trzecim, zdecydowanie najbardziej rozpowszechnionym i najlepiej
znanym zrédtem, jest The Gospel of Ramakrishna - bedaca przektadem
Kathamrta na jezyk angielski dokonanym przez Swamiego Nikhila-
nande (1895-1973) z Zakonu Ramakrishny i wydanym w 1942 roku.
Tekst ten stal si¢ podstawowym Zrédlem informacji o mistyku dla
osob niewladajacych jezykiem bengalskim - byt wiec zasadniczym
przekazem ksztattujacym obraz Ramakrishny w $wiecie. Tekst ten,
zaréwno w formie oryginalnej, jak i w najprzerdzniejszych wariantach,
byt (i nadal jest) publikowany na calym $wiecie. Nikhilanandzie zale-
zalo na pokazaniu swojego dzieta jako wiernego przektadu bengalskiej
biografii uznawanej za najbardziej wiarygodny, bezpoéredni opis zycia

11 Swami Abhedananda, The Gospel of Ramakrishna, New York 1907, s. VII-VIII,
https://ia601604.us.archive.org/6/items/in.ernet.dli.2015.195684/2015.195684.Gospel-Of-
Ramakrishna.pdf (dostep: 11.05.2017).
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mistyka. We wstepie do The Gospel deklaruje on wyraznie, ze jest to
literalny przeklad, w ktérym pominieto jedynie kilka stron mato cieka-
wych dla czytelnika angielskojezycznego™. A jednak tekst ten trudno
uzna¢ za doktadny przektad - jest to raczej interpretacja dostosowana
do wrazliwosci kulturowej zachodniego odbiorcy. Nikhilananda pod-
dat tekst rozmaitym zabiegom majacym na celu, méwiac najogolniej,
wykreowanie obrazu Ramakrishny zrozumialego i atrakcyjnego dla
odbiorcy zachodniego. Swami wlaczyt do tekstu miedzy innymi szereg
wyjasnien, nie zaznaczajac ich jednak jako wtrety wlasne, ale wkladajac
w usta mistyka; zmienial poszczegoélne fragmenty tekstu tak, aby pewne
tre$ci uwypukli¢, a inne rozmy¢, uogélnié; niektoére partie oryginatu -
te trudne do wyjasnienia, wymagajace obszernego komentarza (na
przyklad aluzje do postaci czy wydarzen mitycznych) - zostaly catko-
wicie pominiete; wypowiedzi Ramakrishny czy opisy jego zachowan,
ktore Nikhilananda uznal za kontrowersyjne i mogace rzuci¢ cien na
$wietos¢ mistyka, zostaly skrocone, uogdlnione, wygtadzone. Swami
mocno ingerowal takze w warstwe jezykowsa tekstu, i to w miejscach
szczegllnie waznych:

Ramakrishna mial swoj wlasny prosty, peten wigoru i zaskakujacy sposob

mowienia, nieskrepowany wstydem przed odchodami, seksualno$cia czy
przeklenstwami. To byta czg$¢ jego psychologicznej natury jako prostego

bengalskiego wiesniaka. Z takimi wrodzonymi jezykowymi umiej¢tnoscia-
mi mogl, zupelnie od niechcenia, budowac obrazy i poréwnania o wielkiej

sile. Nikhilananda uladzil wigkszo$¢ tych aluzji®.

Swami nie pracowal zreszta sam, na ostateczng redakcje tekstu
znaczny wplyw mieli Margaret Woodrow Wilson (1886-1944), ktéra
ostatnie lata zycia spedzita jako ascetka w asramie Sri Aurobindo
(1872-1950) w Pondicherry, mitoznawca Joseph Campbell (1904~
1987) oraz poeta John Moffitt (1908-1987), ktory dokonat przekladu
hymnéw mistycznych. Nie bez znaczenia dla popularnosci tekstu na
Zachodzie, ale i odbioru go jako doktadnej relacji z zycia Ramakri-
shny, miat fakt, ze wstep do pierwszego wydania The Gospel napisat
Aldous Huxley (1894-1963). Co znamienne, w tym krotkim tek$cie

12 Swami Nikhilananda, Preface, [w:] idem, The Gospel of Ramakrishna, http://
www.belurmath.org/gospel/preface.htm (dostep: 11.05.2017).

13 M. Kdmpchen, Sri Ramakrishna: the Bridging of Two Cultures, ,,India Inter-
national Centre Quarterly” 2003, t. 30, nr 1, s. 56.
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filozof skoncentrowat sie¢ przede wszystkim na podkre$leniu znaczenia
pracy ,M” (czyli Kathamrta) dla poznania i zrozumienia ,,mistycz-
nego i stad uniwersalnego™ przestania Ramakrishny. Pojawiajace si¢
w ostatnim zdaniu stwierdzenie, ze ,,musimy by¢ wdzieczni tluma-
czowi za te doskonalg wersje ksigzki tak ciekawej i zachwycajgcej jako
dokument biograficzny™”, umocnifo czytelnikéw w przekonaniu, ze
trzymaja w rekach wierny opis zycia mistyka.

Warto zatrzymac si¢ jeszcze na chwile nad tytulem ostatnich dwéch
»przektadow” — The Gospel [Ewangelia] of Ramakrishna - ktory czytel-
nie nawigzuje do Jezusa Chrystusa, postaci znanej i powazanej wérod
bhadralok, w sposob naturalny pierwszego $rodowiska (poza lokalnym,
wisznuickim kregiem mistyka), w ktérym kult Ramakrishny byt roz-
powszechniany i znalazt wyrazny oddzwigk, ale takze postaci bliskiej
angielskim kolonizatorom. Zaznaczenie paraleli Ramakrishny z Jezu-
sem Chrystusem, postawienie obu postaci na tym samym poziomie
mozna wigc uzna¢ za jeden ze sposobow wykreowania wizerunku
mistyka bliskiego dla potencjalnych wyznawcéw spoza kregu ducho-

wych tradycji indyjskich.

Jak wspomnialam, te trzy pozycje staly sie podstawowym zrodlem
dla znacznej czesci, o ile nie catosci, pdzniejszego hagiograficznego
piSmiennictwa o Ramakrishnie. Raz jeszcze trzeba podkresli¢ ich
specyficzny charakter, jako ze odegraly zasadniczg role w tworzeniu
wizerunku mistyka. Nalezy zwrdci¢ uwage, ze zadne z nich nie jest
dzietem biografa historyka, lecz bhakty — wyznawcy, ktorego celem jest
nie tylko oddanie poprzez te prace czci swemu mistrzowi duchowemu,
ale tez pokazanie go jako cztowieka-boga — lub wrecz awatara, a wiec
wcielenie boga - i przekonanie innych do takiego wlasnie patrzenia
na dang osobe. W tym sensie teksty te sg rzeczywiscie ,,dobrg nowing”
o zbawcy i jego niosacej wyzwolenie nauce, przekazang przez jego
ucznioéw, ktérzy bezposrednio z nim obcowali.

Kolejny, réwnolegle zachodzacy proces tworzenia nowego wizerun-
ku Ramakrishny byt écisle zwigzany z dziatalnoscia jednego z jego naj-
wierniejszych uczniéw - Swamiego Vivekanandy. Po $mierci mistyka
Swami bardzo szybko wyrdst na przywddce i organizatora do tej pory

4 A.Huxley, Foreword, [w:] Swami Nikhilananda, The Gospel of Ramakrishna,
http://www.belurmath.org/gospel/foreword.htm (dostep: 11.05.2017).
15 Ibidem.
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nieformalnego ruchu, ktéry zaczal tworzy¢ si¢ wokot Ramakrishny.
Vivekanada — mistyk, mysliciel, a przede wszystkim dziatacz spofeczno-
-polityczny, jeden z inicjatoréw renesansu indyjskiego™ - w sposéb
planowy i $wiadomy pokazywal posta¢ Ramakrishny w zupelnie
nowym $wietle: juz nie jako niepimiennego, szalonego z mitoéci do
Kali czy Kriszny mistyka, trwajacego godzinami w ekstazie tantryka,
ale jako doskonatego nauczyciela - wedantina znajdujacego w swojej
duchowosci miejsce zaréwno na czyste bhakti, jak i na dzniane. Byto
to zwigzane z planami Vivekanandy wyjscia na Zach6d z nowym prze-
staniem duchowym, atrakcyjnym dla jego mieszkancow. Cele dziatan
Swamiego byly bardzo prozaiczne - temu zapalonemu aktywiscie
spolecznemu, zaangazowanemu w szereg programow naprawczych,
chodzito o pozyskanie srodkéw, ktére mozna by spozytkowaé na
prowadzenie pracy reformatorskiej”. Wedanta (a $cislej méwiac neo-
wedanta, jako Ze Swami dokonal istotnej reinterpretacji tego systemu
filozoficznego), ktdrej twarza miaf sta¢ sie Ramakrishna, zostala przez
Vivekanande ukazana jako uniwersalna religia, ktéra dowartosciowy-
wala wszystkie $ciezki religijne i duchowe, uznajac je za prowadzace
do jednego i tego samego, cho¢ réznie konceptualizowanego, absolutu.
Filarem tej religii byto przekonanie o odwiecznej, boskiej naturze kaz-
dego czlowieka, ktéra w odpowiednich warunkach, przy wdrozeniu
dyscypliny ma szanse pelnej manifestacji. Przy czym bosko$¢ natury
ludzkiej nalezaloby rozumie¢ w kategoriach bardziej humanistycz-
nych niz teologicznych: Vivekananda miat tu na myf$li realizacje pelni
potencjatu cztowieczenstwa.

Cenzurujac, a przynajmniej poddajac krytyce wychodzace biogra-
fie Ramakrishny, w tym The Gospel (Abhedanandy i Nikhilanandy),
a takze samemu moéwigc i piszac o mistyku, Vivekananda rozpowszech-
nia jego wizerunek przede wszystkim jako duchowego bohatera, wrecz
zbawce ludzkosci, ktory przeszediszy swoja droge duchowa — kierujac
sie rozumem, lecz jednoczesnie pozostajac wiernym glebokiej mitosci
do boga i ludzi - teraz niesie im proste, a jednak zbawcze przestanie:

16 Por. J. Justynski, Mysl spoleczna..., op. cit.

17 Por. np. E.De Michelis, A History of Modern Yoga. Patanjali and Western
Esotericism, Bloomsbury, London-New York 2005, s. 108 i nast.; L. Schneiderman,
Personality and Social Factors..., op. cit., s. 60-71; N.P.Sil, Vivekananda’s Ramakrsna:
An Untold Story of Mythmaking and Propaganda, ,Numen” 1993, t. 40, nr 1, s. 38-62.



Ramakrishna - radZajogin i mesjasz... 141

»Rozwijaj si¢ duchowo i znajdz prawde dla siebie™®. Nie przez przy-
padek swdj szkic o Ramakrishnie rozpoczyna Vivekananda stowami:
»1lekro¢ wyczerpuje si¢ prawo a krzewi bezprawie, tylekro¢ zsylam
sam siebie«, mowi Kriszna w Bhagawadgicie™. Jak mozna sie domysli¢,
takg inkarnacja Kriszny miatby by¢ wlasnie Ramakrishna, z jednej stro-
ny wskazujacy swoim uczniom wyzwalajaca Sciezke milosci do boga
(bhaktijoga), z drugiej kierujacy ich na droge wyzwalajacego poznania
boga (dznianajoga), a podstawa tych nauk mialaby by¢ wedanta uzna-
jaca tozsamo$¢ wszystkich przejawdw absolutu®.

Taki wlasnie obraz Ramakrishny upowszechnit sie na Zachodzie -
zadecydowala o tym popularno$¢ The Gospel (Nikhilanandy) oraz
wysitki Vivekanandy, ktéry podrézujac po Stanach Zjednoczonych
i Europie w latach 1893-1897 oraz 1899-1902, tak prezentowal swego
nauczyciela®. Rozpowszechnianiu si¢ wizerunku Ramakrishny jako
doskonalego jogina sprzyjaly takze zwiazki Vivekanandy ze $rodo-
wiskami ezoterycznymi, przede wszystkim tymi czerpigcymi z nauk
teozoficznych®. To w tych kregach w pierwszej kolejnosci upowszech-
nila sie radzajoga — $ciezka wykreowana przez Vivekanande, beda-
ca, uyjmujac rzecz w najwiekszym skrécie, swobodng interpretacja

18 Swami Vivekananda, My Master, New York 1901, s. 68, https://ia800209.
us.archive.org/o/items/cu31924022930907/cu31924022930907.pdf (dostep: 11.05.2017).

19 Ibidem,s. 9. Bhagawadgita IV, 7. Pelny werset brzmi: ,,Ilekro¢ wyczerpuje sie
prawo, Bharato, a krzewi bezprawie, tylekro¢ zsylam sam siebie’, cyt. za: Bhagawadgita
czyli Piesnt Pana, thum. J. Sachse, Zaklad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw 1988.

20 Wiecej o osobistych doswiadczeniach Vivekanandy, w tym przede wszystkim
o jego relacjach z wlasnym guru - Ramakrishna, pozostajacego pod znaczacym wplywem
tantrycznego $aktyzmu, por. H. Urban, Tantra. Sex, Secrecy, Politics, and Power in the
Study of Religion, University of California Press, Berkeley-Los Angeles-London 2003.

2t Na marginesie warto doda¢, ze do rozpowszechnienia wiedzy o Ramakri-
shnie w zachodnich $rodowiskach akademickich, a takze do spopularyzowania obrazu
mistyka jako czlowieka-boga w istotny sposdb przyczynit si¢ Friedrich Max Miiller
(1823-1900), orientalista, jeden z tworcow nowoczesnej indologii i religioznawstwa
poréwnawczego. Miiller byt autorem znanego artykutu, w ktorym okreslit Ramakrishne
wilasénie jako ,,mieszaning” boga i czlowieka. Napisat takze biografie mistyka. Por. M. Miil-
ler, A Real Mahatma: Sri Ramakrishna Paramahansa Dev, ,Nineteenth century” 1986,
nr 40 (August), s. 306-319; idem, Ramakrishna: His Life and Sayings, London 1898.
Szczegdlowo o zachodnich uczniach i wyznawcach Ramakrishny por. G. Stavig, Western
Admirers of Ramakrishna and His Disciples, Advaita Ashrama, Delhi-Kolkata 2010.

22 Szczegolowo o relacjach i zaleznosciach Vivekananda - srodowiska ezote-
ryczne por. E. De Michelis, A History of Modern Yoga..., op. cit.
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jogi wylozonej przez Patandzalego w Sutrach (okoto 250 roku n.e.),
a dokonang przy uzyciu wybranych elementdw tradycji filozoficznych

Zachodu (gléwnie empiryzmu, idealizmu i heglizmu), poje¢ i koncep-
cji z zakresu nauk przyrodniczych i medycznych (przede wszystkim

psychologii, anatomii, fizjologii, a takze fizyki) i wreszcie — wielu idei
ezoterycznych (miedzy innymi teozofii, swedenborgianizmu, mesme-
ryzmu czy harmonializmu)®. Sciezke te opisal Swami w wydanym

w 1896 roku tekscie zatytulowanym Yoga Philosophy. Lectures Delivered
in New York, Winter 1895-6 [...] on Raja Yoga or Conquering the Inter-
nal Nature also Patanjali’s Yoga Aphorisms, with Commentaries*. To

wlasnie w tym opracowaniu Vivekananda catkowicie utozsamit radza-
joge z joga Patandzalego, uznajac w istocie Sutry za pelny wyktad tej

$ciezki jogi*, oraz — co bardzo istotne — pokazat radzajoge jako prakty-
ke wylacznie wewnetrzng, intelektualng i czysto duchowa, catkowicie

odmienng od fizycznie zorientowanej hathajogi. Co wigcej, uzupelnit
ja o wyrazny element bhakti, uznajac mito$¢ do boga za jeden z fun-
damentow tej $ciezki. Ramakrishna — przypomnijmy - wykreowany
przez Vivekanande jako dznianin i bhaktijogin, widzacy jeden i ten

sam absolut we wszystkich jego przejawach, bardzo szybko i w sposob

wlasciwie naturalny zostal przez §rodowiska ezoteryczne uznany za

doskonatego, archetypowego wrecz radzajogina. Tak charakterystyczna

dla ezoterykow zachodnich fascynacja Indiami jako kraing starozyt-
nej, a wiec pierwotnej, czystej, nieskazonej materializmem duchowej

madrosci sprzyjala, a wrecz stymulowala poszukiwanie jej zywych,
niemal namacalnych przyktadéw — 0séb bedacych jej ucielesnieniem

i mogacych stuzy¢ jako realny dowdéd na jej istnienie i mozliwo$¢ zdo-
bycia. Posta¢ Ramakrishny, przedstawiona przez naocznego $wiadka

jego zycia, Vivekanade, doskonale mogta pelni¢ te role.

23 O radzajodze Vivekanandy szczegdtowo pisze E. De Michelis - por. ibidem.

24 Swami Vivekananda, Yoga Philosophy. Lectures Delivered in New York, Winter
18956 [...] on Raja Yoga or Conquering the Internal Nature also Patanjali’s Yoga Apho-
risms, with Commentaries, London-New York-Bombay 1896.

25 W klasycznej literaturze sanskryckiej sformulowanie ,,radZajoga” nie byto
okre$leniem stosowanym na opisanie systemu Patandzalego. Stowo ,,joga” bylo rozu-
miane jako cel wysitkéw jogina, a sformulowanie ,,radZajoga” odnosito si¢ do ostatecz-
nego, najwyzszego i najdoskonalszego (,,radza’, dost. ‘krolewskiego’) celu dyscypliny
ascetycznej, a wiec wyzwolenia. Por. np. J. Birch, Rajayoga: The Reincarnations of the
King of All Yogas, ,,International Journal of Hindu Studies” 2013, t. 17, nr 3, s. 401-444.
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Radzajogin Ramakrishna

W polskiej literaturze ezoterycznej czy tez tej korzystajacej ze Zrodet
tego typu, w szczegdlnosci za$ inspirowanej teozofia, pojawia si¢ obraz
radzajogi jako najdoskonalszej formy jogi, pozwalajacej na realizacje
celu najwyzszego, a wiec zjednoczenia z bogiem. Joga ta jest charak-
teryzowana na dwa sposoby. Pierwszy polega na przeciwstawianiu
jej zorientowanej na praktyki fizyczne $ciezce hatha, ktéra umozli-
wia jedynie rozwini¢cie mocy nadnaturalnych badz pozyskanie sit
magicznych. Ta droga, zwlaszcza w interpretacji zachodniej, byta
postrzegana przez ezoterykow jako catkowite zaprzeczenie przestania
jogi — zamiast prowadzi¢ ku anihilacji ego adepta, jeszcze bardziej
skupiata jego uwage na samym sobie, promujgc w ten sposob egoizm
i ,ekspansje wlasnej osobowosci™®. Czytelnej ilustracji takiego mysle-
nia dostarcza Jan Starza-Dzierzbicki”, dla ktdrego swego rodzaju
symbolem ,,europejskich yogow™*
wielu niezwykle popularnych ksigzek — przewodnikéw koncentru-
jacych sie na fizycznych praktykach jogi®. Dzierzbicki pisze: ,Takie

stal sie Yogi Ramacharaka, autor

26 Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 11.

27 Jan Starza-Dzierzbicki (1883-1939) byl astrologiem, prezesem Polskiego
Towarzystwa Astrologicznego, znawca tradycji ezoterycznych. Zarysowany przezen
obraz Ramakrishny jako reprezentanta ,,starozytnej madro$ci Wschodu” odzwierciedla
typowy dla zachodnich $rodowisk ezoterycznych sposéb myslenia o bengalskim mistyku.

28 ] Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 15.

29 Yogi Ramacharaka (wlasc. William Walter Atkinson, 1862-1932), amerykan-
ski handlowiec, wydawca, znany przede wszystkim jako okultysta i prominentna posta¢
ruchu Nowej Mysli. Swoje prace publikowal pod réznymi pseudonimami, ktérych
uzywal w zaleznosci od tematyki dziela, miedzy innymi Theron Q. Dumont (autosu-
gestia, hipnotyzm, mesmeryzm), Magus Incognito (rézokrzyz, hermetyzm), Swami
Panchadasi i Swami Bhakta Vishita (zdolnosci nadnaturalne) oraz Yogi Ramacharaka
(prace zwigzane z tradycja indyjska). Ksiazki wydane pod tym ostatnim pseudonimem
przyniosty mu najwigksza stawe i w duzej mierze przyczynily si¢ do popularnosci jogi
na Zachodzie. Przedstawiona w nich wizja jogi stala si¢ tak powszechna, ze jeszcze do
dzi$ bywa traktowana jako wzorzec praktyki i jej skutkéw. Sama tozsamo$¢ Ramacha-
raki obrosta wieloma mitami, umiejetnie podtrzymywanymi przez wydawce ksiazek,
ktory jeszcze w 1975 roku przekonywat czytelnikow, ze autor byl jedynie kodyfikatorem
i popularyzatorem starozytnych madrosci, ktére otrzymal bezposrednio od ucznia
zyjacego w poczatkach XVIII wieku jogina Ramacharaki. Do najpoczytniejszych prac
Ramacharaki naleza: The Hindu-Yogi science of breath (1904) (wyd. polskie: Nauka
o oddechaniu wedlug systemu hindusow, jako klucz fizycznego, umystowego, duszewnego
i duchowego rozwoju, oprac. K. Chobot, Ksiegarnia Filozoficzno-Okultystyczna, Cieszyn
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mechaniczne sposoby dazenia do doskonalosci sa zniewaga dla ducha.
Podstawg wszelkiej ludzkiej doskonato$ci bowiem jest wyzsza $wia-
domo$¢, swiadomosé ponad myslowa, moralna, intuicyjna, wszystko

jedno zreszta jak ja nazwiemy, czy gtosem sumienia, czy taskg Boska”.
O osobach propagujacych fizyczne, mechaniczne $rodki pisze za$, ze

wistocie ,kazdy z takich ludzi pragnie przede wszystkiem spotegowaé
wielko$¢ swej osoby i zdoby¢ jak najwieksza wladze nad innemi [...].
System zas$ takiej »yogi« jest najpewniejszym srodkiem na ostatecz-
ne cofniecie si¢ w rozwoju duchowym i zatracenie swego ducha na

wieki™°. Podobnie wypowiada si¢ o tych postaciach jogi dwczeénie

praktykowanej Eugeniusz Polonczyk®: ,Miejsce prawdziwych adep-
tow zajeli anglezowani Yogowie, nauczyciele szablonéw i propagatorzy
falszywie wykonywanych ¢wiczen oddechowych i wyobrazniowych.
Miejsce prawdziwego rozwoju zajeta tresura, imaginacja, obrzedowos$¢

i dogmatyzm™=.

Drugim sposobem ukazywania radzajogi bylo charakteryzowanie
jej jako $ciezki czysto duchowej, ktdrej filarami sg: catkowite zniszcze-
nie wlasnego ,ja’, pelne oderwanie sie od rzeczywisto$ci materialnej,
wiedza (dzniana, gnoza), mito$¢ do wszystkich istot postrzeganych jako
przejawy jednego absolutu oraz wynikajace stad pragnienie stuzenia
innym. Celem ostatecznym $ciezki miato by¢ poznanie i/lub zjedno-
czenie z absolutem - ,,polaczenie ducha z wieczno$cig™. Taki obraz
radzajogi rysuje Eugeniusz Polonczyk:

Yoga [...] jest nawigzywaniem nici [...] sily, wiedzy, uczucia, zycia i nie-
$miertelnodci [...]. Radza-yoga, krolewska nauka Wschodu, wychowujaca
ludzi, ktorzy pragng tworzy¢ rado$¢ dla miljonéw i cierpie¢ za miliony.
Yoga [...] daje punkt oparcia dla poszukiwania prawdy, punkt wyjscia dla
wiedzy i madrosci, oraz kryterjum dla Dobra i Zla [...] egoizm uste¢puje
i cofa sie, wiedza narasta, mitosierdzie poteznieje [...] a rola jazni ludzkiej

1921); Hatha Yoga, or the Yogi Philosophy of Well-being (1904) (wyd. polskie: Hatha-joga.
Nauka jogéw o zdrowiu fizycznem i sztuce oddychania. Z licznemi ¢wiczeniami, thum.
A. Lange, Trzaska, Evert i Michalski, Warszawa 1922).

30 J.Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 14-15.

31 Eugeniusz Polonczyk (?-1932), lekarz, okultysta, mesmerysta, dziatacz spo-
teczny, zalozyciel w 1924 roku proreformatorskiego Stowarzyszenia ,,Arja” (Lwow),
przedstawiciel Iwowskiego srodowiska ezoterycznego.

32 E. Polonczyk, Prawda o Yodze i naukach tajemnych, Warszawa 1932, s. 5.

33 Ibidem, s. 12.
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maleje do najmniejszego rozmiaru i natenczas powstaje cztowiek wielki
(Mahaatma) przebywajacy w stanie pelnego zjednoczenia i zréwnowaze-
nia czyli na wyzynach Nirwany?*.

Ramakrishna, a raczej jego obraz wykreowany przez Vivekanan-
de i przetworzony na potrzeby zachodnich ezoterykéw, doskonale
wpisuje si¢ w te narracje o radZajodze — bengalski mistyk staje sie jej
uciele$nieniem. Przede wszystkim jest — tak jak wyraznie wida¢ to
w pracy Dzierzbickiego — pokazywany jako catkowite przeciwienstwo
nowoczesnych, zachodnich joginéw, ktdrzy w opinii znacznej czesci
$rodowiska ezoterycznego w niewlasciwy sposéb i w nieodpowied-
nim celu wykorzystujg tradycje Indii. Przyktadem takiej osoby, jak
wspominatam, i kontrastem dla Ramakrishny jest dla Dzierzbickiego
Yogi Ramacharaka, o ktérym astrolog pisze, ze ,nigdy nie byt Hin-
dusem Ramaczaraka, nie jest tez yogiem, ani nawet aryjczykiem”,
a gloszona przezen joga jest niczym innym jak amerykanskim New
Thought*, w celach marketingowych ubranym w indyjska tradycje.
Podobng opinie o Ramacharace wygtasza takze znany polski ezoteryk
Jozef Switkowski?, ktory uznaje go za ,kompilatora’, ,,mieszajacego
zrodla obce - z zasady niewymieniane - z fantazjami wlasnemi™.
Tymczasem Ramakrishna ukazywany jest jako ten, kto opierajac sie
na wlasnym do$wiadczeniu, poznat w stanie samadhi (czyli w chwili,
w ktorej dotart do kresu $ciezki radzajogi) absolut i w ten sposob stat
sie dysponentem prawdziwej, wyzwalajacej wiedzy, nieporéwnywalnej

3 E.Polonczyk, Czem jest yoga?, Lwow 1921, s. 10, 13, 15.

35 J.Starza-Drzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 13.

3 Ruch Nowej Mysli (New Thought) jest powstalym w XIX wieku w Stanach
Zjednoczonych konglomeratem réznorodnych wierzen i przekonan oraz idacych w élad
za nimi praktyk, ktorych podstawe stanowilo przekonanie o istnieniu rozmaicie nazywa-
nej Nieskoniczonej Inteligencji, ktéra moze przejawic sie w czlowieku, pod warunkiem
ze ten za pomoca odpowiednich technik nauczy si¢ panowa¢ nad wtasnym umystem.
Ruch Nowej Myséli swobodnie przeinterpretowywat tradycje orientalne, czerpat z nurtow
ezoterycznych, korzystat z ustalen dwczesnej nauki, cho¢ objaénial je zgodnie z wtasnymi
potrzebami.

37 Jézef Switkowski (1876-1942) - fotograf, parapsycholog, mesmerysta, zalozy-
ciel i prezes Towarzystwa Parapsychicznego im. Juliana Ochorowicza we Lwowie, autor
znanego w okresie miedzywojennym podrecznika jogi Wstep w swiaty nadzmystowe.
Radza-Joga nowoczesna (Katowice 1923).

38 . Switkowski, Kwiaty lotosu i kundalini a gruczoly dokrewne. Studjum kry-
tyczne, Redakcja ,Lotosu”, Krakow 1937, s. 4.
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w zaden sposob z wiedzg ksiazkowa, ktéra mistyk uznawat za niewie-
le wartg. Stowa, ktére Dzierzbicki wkiada w usta Ramakrishny, maja
wymownie o tym $wiadczy¢: ,Istnieje bowiem wielka réznica mie-
dzy wiedza ksigzkows, a bezposrednim przezyciem. Gdy przychodzi
wyczucie bezposrednie, wowczas wszystkie nauki i ksigzki wydaja
sie stomg bezpozyteczng™. Ramakrishna jest ukazywany jako jogin
par excellence, a wiec jako osoba, ktéra doswiadczyla zjednoczenia,
czyli wlasnie jogi*, z bogiem i stad jest — jak pisat Roman Rostworow-
ski* - wiarygodnym ,,zrédtem wiedzy i Madrosci o Bogu i Duszy”#. Co
wazne, jednos¢ owg mistyk osiggnat na drodze praktyk wewnetrznych,
duchowych, ktorych fundamentem i istotg jest koncentracja oraz pano-
wanie nad zmystami, umystem i mysla. Wyraznie takie wyobrazenie
o Ramakrishnie ma Wincenty Lutostawski, ktéry wskazujac czytel-
nikom swojego podrecznika jogi literature z zakresu metapsychiki,
wérdd wielu réznych autoréw wymienia wlasnie bengalskiego mistyka,
podkreslajac, ze nalezy on do tych oséb, ktérych systematyczna praca
nad sobg moze ,,przyspieszy¢ pozadane i oczekiwanie przeobrazenie
ludzko$ci przynajmniej w wybranych jednostkach”#. Charakteryzujac
Ramakrishne i jego radzajoge, Dzierzbicki wktadal w usta mistyka
wiele poréwnan - jedno z nich ma oddawac istote tej $ciezki duchowe;j.
Ramakrishna mial méwic:

39 ].Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 81.

40 Termin joga wywodzi si¢ od rdzenia judz (yuj) ‘jarzmo, ‘ujarzmiac, ‘taczy¢.

41 Hrabia Roman Rostworowski (1885-1954) — poeta chetnie inspirujacy si¢
mysla indyjska, wielbiciel Ramakrishny, ktorego posag ustawil w 1935 roku w ogrodzie
w swym majatku w Jozefowie. Pono¢ utrzymywat kontakt korespondencyjny z asra-
mem mistyka. Rostworowski przetozyl na jezyk polski (z rosyjskiego) Ewangelie Rama-
kriszhny Gupty, a takze szkic Vivekanandy o Ramakrishnie Mdj Mistrz (por. przyp. 17).
Ttumaczenia nigdy jednak nie zostaly wydane — manuskrypty zaginely w czasie wojny.
Por. R. Rostworowski, Poezje hinduskie i inne, Oficyna Wydawnicza Adiutor, Warszawa
2005; H. Cielas, Motywy indyjskie w poezji Romana Rostworowskiego, ,Zrédta Humani-
styki Europejskiej” 2014, t. 7, 5. 69-83.

42 R.Rostworowski, Poezje hinduskie..., op. cit., s. 117.

43 W. Lutostawski, Rozwdj potegi woli przez psychofizyczne éwiczenia, Gebethner,
Krakéw 1909, s. XXII. Lutostawski (1863-1954) jest uznawany za autora pierwszego
polskiego podrecznika jogi. Przedstawiona w nim interpretacja jogi jest oparta miedzy
innymi na radZajodze Vivekanandy, zaleceniach higienicznych Ramacharaki oraz ¢wi-
czeniach kalistenicznych Genevieve Stebbins (1857-1934).
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Gdy potrzebujesz kawalek sukna, musisz zaplaci¢ handlarzowi cene
w caltosci, Yoga jest niemozliwg przy najmniejszym roztargnieniu.
Gdy w sieci telegraficznej powstanie luka najdrobniejsza nie mozna
po niej przesyta¢ wiadomosci [...]. Pierwsza i najwazniejsza rzecz |...]
gdy chodzi o yoge, a nawet w ostatecznym rezultacie, wszystko — to
koncentracja*.

To wlasnie tej zasadniczej umiejetnosci miat wedlug Dzierzbic-
kiego uczy¢ si¢ Bengalczyk od swojego pierwszego guru - ,,uczonej
braminki”#. To pod jej okiem ,wprawial si¢ w coraz silniejsze stadja
koncentracji, podlug przepiséw stynnej Yoga-sutra bramina Patan-
dzali”. Na tym etapie praktyki Ramakrishna miat osiagna¢ stan dhjany,
czyli przedostatni szczebel praktyki radZajogi. Ostateczny cel - sama-
dhi - mistyk osiagnal pod kierunkiem mistrza Tota Puri, ascety, ktory
w pelni zrealizowal ideal wyrzeczenia sie $wiata*. To, co ascecie zaj¢to
lat 40, Ramakrishna mial z tatwoscig osiagna¢ w trzy dni¥. Opo-
wies$¢ o mistrzach duchowych Bengalczyka i jego nadzwyczaj szybkim
dochodzeniu do kresu $ciezki jogicznej miala dodatkowo podkresli¢
zasadno$¢ traktowania go jako najdoskonalszego radZajogina.

Jako taki Ramakrishna stal si¢ uosobieniem dwodch wartosci:
wyrzeczenia si¢ rzeczywistosci doczesnej oraz mitosci do wszystkich
istot, ktdra motywowata go do po$wigcenia si¢ stuzbie drugiemu czlo-
wiekowi. Pelna realizacja obu byla wynikiem do$wiadczenia stanu
samadhi, pod wplywem ktérego, jak podkresla Dzierzbicki, nastapila
calkowita przemiana mistyka - ,[...] do $wiadomosci ludzkiej powr6-
cit juz zmienionym catkowicie, jako wladca dusz i mistrz duchowy
ludzkosci”™#. Ramakrishna, ukazywany jako doskonaty radzajogin,

44 . Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 69.

45 Pierwszg nauczycielkg Ramakrishny byta ascetka Bhairawi (?), ktéra wprowa-
dzita go w praktyke tantry. Mozna sadzi¢, ze okreslenie jej mianem ,,uczonej braminki”,
ktora prowadzita Bengalczyka po $ciezce radzajogi, miato na celu oczyszczenie wizerunku
mistyka z wszelkich tantrycznych skojarzen. Tantra bowiem, zaréwno w Indiach, jak na
Zachodzie, cieszyla sie ztg stawg - czesto byta utozsamiana z czarng magia i degeneracja
moralng. Problem z tantrycznymi do§wiadczeniami swego mistrza miat tez Vivekananda,
ktory dokonat wybielenia zaréwno zyciorysu mistyka, jak i samej tanry. Por. przyp. 19.

4 Tota Puri (?) byl mnichem, wedantinem o nastawieniu monistycznym;
wedlug jego nauk jedyna rzeczywistoscia jest nirguna Brahman, czyli absolut niepo-
siadajacy zadnych cech (por. M. Ruchel, Ramakriszna..., op. cit.).

47 J. Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 69.

48 Ibidem, s. 78.
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w sposob pelny oderwat sie od rzeczywistosci zmystowej, jego zycie
»bylo przyktadem jak najdoskonalszego wyrzeczenia si¢”, a jedynym
»szcze$ciem, do ktorego dazyt stale — byt stan samadhi”#. Pelnie owego
wyrzeczenia si¢ pokazuje Dzierzbicki, podajac konkretne wydarzenia
z zycia mistyka. W narracji Dzierzbickiego znamiennymi symbolami
oderwania sie od $wiata doczesnego byly pieniadze, gazety oraz wlasne
cialo mistyka. Astrolog pokazuje Ramakrishne jako tego, ktéry w naj-
wyzszym stopniu brzydzil si¢ pieniedzmi (i metalami w ogéle), a samo
ich dotkniecie wywotywalo u niego gwaltowne reakcje fizjologiczne:

Ramakrishna czul taki wstret do zlota i srebra, ze nie mogt ich zupel-
nie dotyka¢, a najmniejsze dotkniecie tych metali, nawet wéwczas gdy
pograzony byl we $nie, wywolywato kurcze; oddech jego zatrzymywat
sie, a palce zostawaly skurczone i sparalizowane przez kilka minut po
usunieciu metalu.

Moneta umieszczona pod materacem, na ktérym sypial mistyk,
sprawila, ze do chwili, w ktdrej nie zostata usunieta, lezacy Bengalczyk
odczuwal trudne do opisania cierpienia - t6zko stato sie dlan ,,fozem
cierniowym™. Gazety z kolei byly dla mistyka nieczyste, symbolizo-
waly bowiem cala marno$¢ i trywialno$¢ egzystencji - ,,pustke spraw
doczesnych”, ktérg nalezy wypelni¢ wyzsza wiedza. Ramakrishna,
jak podkreslal Dzierzbicki, nie tylko sam ich nie czytal, a nawet nie
chcial widzie¢, ale takze odradzat czynienie tego swoim uczniom. Prasa
byta dlan symbolem ,,ziemskiego brudu”, w ktérym cztowiek-robak
spedza cale swoje zycie, a potem w nim umiera, nie mogac dostrzec
tego, co znajduje si¢ wyzej*. Cialo swoje traktowal za§ Ramakrishna
jako ,worek, zwykly worek™, istotny jedynie o tyle, o ile pozwala
czlowiekowi na dazenie do stanu samadhi. W usta mistyka wkiadat
Dzierzbicki — podobnie jak czynili to inni hagiografowie Ramakri-
shny - wiele przypowiesci, ktore miaty ilustrowaé wazne duchowe
prawdy. Historie te byly tatwe do zapamietania, bohaterowie wyrazni
i jednoznaczni, symbolika pelna znaczen, ale jednoczesnie czytelna,
przestanie oczywiste. Nie bedzie naduzyciem stwierdzenie, ze w taki

49 Ibidem, s. 79.

50 Ibidem, s. 83-84.
51 Ibidem, s. 84.

52 Ibidem, s. 8s.

53 Ibidem, s. 101.
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sposdéb ukazywane dziatania nauczycielskie bengalskiego mistyka do

ztudzenia przypominaly te stosowane przez Jezusa Chrystusa. Ana-
logia ta, jak pokazuje nizej, nie byla przypadkowa.

Druga wartos¢, ktorej uciele$nieniem stat si¢ Ramakrishna, a ktéra

w jego wizerunku jest szczegdlnie mocno podkreslana, to mitos¢ do

wszystkich ludzi, realizujgca si¢ w checi stuzenia im tak, aby kazdy odna-
lazt wlasng droge do absolutu. Wartos¢ ta byta réwniez, jak wspomnia-
tam, skutkiem osiagniecia przez mistyka stanu samadhi - celu radzajogi.
Warto zwrdcié uwage, ze w obrazie Ramakrishny wykreowanym przez

$rodowiska ezoteryczne natura zrealizowanego przezen samadhi ulegta
znacznemu rozszerzeniu, zaréwno w stosunku do tego opisanego przez

Patandzalego™, jak i do tego, ktore scharakteryzowat Swami Vivekanan-
da w swojej ksigzce Raja Yoga®. Otdz pozostajac wiernym obrazowi
Ramakrishny jako bhakty, samadhi mistyka nadano mocno teistyczny
rys: pokazano je jako bezposrednie poznanie boga, w ktérym w istocie

znika $wiadomo$¢ czlowieka, rozplywa sie w uniwersalnej $wiadomosci

boga - bengalski mistyk w stanie samadhi ,,trwal w stanie catkowitej

jednosci z Bogiem, co rzadko tylko czlowiek osiggna¢ moze™*. Tak
wladnie srodowiska ezoteryczne rozumialy cel radzajogi: ,,Yoga [...]

prowadzi do celu nieskonczenie wyzszego, polaczenia duszy z Bogiem™.
W ten sposdb Ramakrishna mogt by¢ i byl postrzegany jako czlowiek-
-bdg, co zreszty bylo zgodne z tym, co utrzymywali, jak wspominalam
wyzej, biografowie mistyka, widzacy w nim inkarnacje bostwa. To

przekonanie stalo sie z kolei podstawg do pokazania Bengalczyka jako

tego, ktdry posiadajac boska $wiadomos¢ i majac dzigki temu poczu-
cie jednosci wszystkich zywych istot, w kazdej z nich dostrzegat boga
i kazda z nich otaczal pelng i doskonala miloscig. W ten sposob mogt
pojawi¢ sie obraz Ramakrishny jako zbawcy, mesjasza i wyzwoliciela
ludzkosci, jako $wigtego, ,najwiekszego wtajemniczonego ostatnich

3¢ Dla Patandzalego samadhi to stan, w ktérym §wiadomos¢ przyjmuje nature
przedmiotu kontemplacji (sampradZniatasamadhi), por. Jogasutry IIL; L. Cyboran, Wstep.
Joga klasyczna. Filozofia i praktyka, [w:] Klasyczna joga indyjska: Jogasutry przypisywane
Patandzalemu i Jogabhaszja czyli komentarz do Jogasutr przypisywany Wjasie, ttum.
L. Cyboran, PWN, Warszawa 1986, s. XLIX.

55 Vivekananda rozumie samadhi jako stan nadswiadomosci (por. Swami
Vivekananda, Raja Yoga, Celephais Press, Leeds 2003, passim).

56 J. Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 77.

57 Ibidem, s. 68.
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»

czas6w’, ktorego ,,blask otacza calg ziemie i daje daleko wiecej niz
wszystkie instrukcje, wskazowki i rady moralistow, jakich znamy”s5.
W obrazie tym powodowany milo$cig i wspdlczuciem Ramakrishna jest
gotow cierpie¢ za kazda dusze ludzka. Plastycznie opisuje to Dzierzbicki,
wktadajac w usta mistyka stowa: ,,Chce znosi¢ chetnie wszelkie rodzaje
cierpien cielesnych i ponie$¢ tysigckrotng $mier¢ nawet — jezeli tylko,
tak czyniac, bede mogt wyzwoli¢ chociazby jedna dusze ludzka [...]”.
A zmagajac si¢ ze $miertelng chorobg®, ktéra stopniowo odbierata mu
sily oraz uniemozliwiata dalsze nauczanie i kontakty z wyznawcami,
mial méwi¢: ,Oddatbym dwadzie$cia tysiecy cial takich [...], aby tylko
pomddz [sic!] jednej duszy ludzkiej na drodze prawosci i poznania
Boga”®. Ramakrishna swoja misje realizowal na planie indywidual-
nym - dotykiem wprowadzal wyznawcédw w stany mistyczne, w kto-
rych doswiadczali oni obecnosci boga (bogéw), lub zmieniat bieg ich
myéli, tak ze z fatwoscig mogli juz samodzielnie zmierza¢ ku celowi
$ciezki duchowej. Dzialal tez na planie ogélnoludzkim - mial moc
wchlaniania grzechéw i karmana wszystkich ludzi, ktérych wyzwalat
w ten sposob z wiezéw samsary®. Byt wreszcie jednym z tych, ktorzy
wplywali na losy calego $wiata — byt bogiem, awatarem, ktory przyjat
ludzkg postaé, by dziata¢ w ,czasie najwigkszego ucisku ducha, gdy
materjalizm i pozytywizm ogarnely prawie catg ludzko$¢”. Wobec tego,
jak podkresla Dzierzbicki, stowa méwiace o tym, ze ,Bog zsyla swe
awatary, gdy w jakiej$ czesci $wiata rozpleni si¢ bezbozno$¢”®, nabieraja
w odniesieniu do Ramakrishny szczegdlnego znaczenia. Wiktor Loga
za$ umieszcza Ramakrishne wsréd ,,ascetéw i mistykow, wierzacych
w site skoncentrowanych w statych ¢wiczeniach i medytacjach mygli,
[ktorzy] zadecydowali, ze nadszed! czas wyjscia z rezerwy, zrealizowania
mys$li w czynach, uratowania nie tylko Indyj, lecz i po$rednio pozosta-
tych narodéw i cywilizacji aryjskiej [...]”%. W obrazie tym mistyk jest

58 R.Rostworowski, Poezje hinduskie..., op. cit., s. 117.

39 J.Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 159.

60 Ramakrishna chorowal i zmarl na raka gardta. Jak podaja jego biografowie,
mimo sprzeciwu lekarzy i stale pogarszajacego si¢ stanu zdrowia mistyk nie zaprzestat
spotkan z uczniami, rozméw i aktywnosci nauczycielskie;j.

6t J. Starza-Dzierzbicki, Radza jogi Ramakriszna..., op. cit., s. 164.

62 Ibidem, s. 74.

63 Jest to kolejne czytelne odwotanie do Bhagawadgity IV, 7, por. przyp. 18.

64 W.Loga, Wielcy mysliciele Indyj wspélczesnych. Przedmowa do wydania
polskiego, Redakcja ,,Lotosu”, Wista 1938, s. 4.
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wyraznie stawiany na jednym poziomie z Jezusem Chrystusem - jest
tym, ktory swoim nauczaniem, dzialaniem i wreszcie cierpieniem, ofiarg
z samego siebie ratuje dusze ludzkie, wyzwalajac je z okdéw niewiedzy.
Okreélenie opisu zycia i nauk Ramakrishny mianem Ewangelii (The
Gospel), przekonanie, ze przestanie radzajogi, $ciezki, do ktorej kresu
dotart mistyk, jest w istocie tozsame z tym wyrazonym przez ewangelie
Nowego Testamentu, a takze pojawiajace si¢ mniemanie, ze mistyk
mial dwunastu uczniéw, dopetniajg wizerunek Ramakrishny-mesjasza.
Na zakonczenie warto zauwazy¢, ze tak wykreowany obraz ma kilka
charakterystycznych cech, ktore sprawiaja, ze posta¢ Ramakrishny moze
z powodzeniem funkcjonowaé w roznych kontekstach — w kazdym z nich
jest zrozumiala, cho¢ jednoczesnie za kazdym razem ujawnia nieco inne
tredci. Jest to zresztg zjawisko obserwowane w przypadku wielu postaci,
zwlaszcza tych, ktorych obraz zaczyna funkcjonowaé w przekazie lite-
rackim, a - jak twierdza badacze - jest to niemal norma w przypadku
bohateréw potudniowoindyjskich narracji religijnych®. Mam tu na mysli
takie cechy, jak stabilno$¢, elastyczno$é, intertekstualno$é i demonstra-
tywnos¢. Obraz Ramakrishny jest — niezaleznie od kontekstu czasowego
i, co wazne, kulturowego - bardzo stabilny: jego struktura jest w duzej
mierze podobna do struktury obrazu innych archetypowych $wietych,
takich jak JadZniawalkja, Gautama Budda czy Dzina Mahawira. Jest to
osoba bedaca uosobieniem nowej tradycji, ktéra przynosi oryginalne,
bo odkryte przez siebie prawdy i czesto gtosi poglady wykraczajace
poza ortodoksje. Jego $ciezka Zyciowa, o czym wspominatam wyzej,
realizuje staly schemat. Co wiecej, Zycie mistyka jest cz¢scia kosmicznego
planu - jego dzialania maja wymiar uniwersalny. Dalej, jest to obraz
bardzo elastyczny, pojemny — Ramakrishna, pozostajac czlowiekiem,
$wietym, mistykiem, guru, joginem, aktywista religijnym, jest takze
postrzegany jako wcielenie boga (awatar) lub czlowiek-bog. Wazna cechg
jest demonstratywno$¢ — bengalski mistyk jest uosobieniem najwyzszej
prawdy, ktérg samodzielnie poznal, jest tez uosobieniem prawd, o kto-
rych méwia $wiete teksty. Wiedze te przekazuje nie tylko w naukach,
ale calym swoim zachowaniem zaswiadcza o jej prawdziwosci i sku-
tecznoéci. To wszystko sprawia, ze obraz Ramakrishny jest niezwykle

65 B.Black, J. Green, The Character of ,Character” in Early South Asian Religious
Narratives: An Introductory Essay, ,,Journal of the American Academy of Religion” 2011,
t. 79, nr 1, s. 6-32.
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intertekstualny, z powodzeniem moégt funkcjonowaé w réznych kon-
tekstach — uzupelniony i przeinterpretowany, byt czytelny zaréwno dla
wyznawcOw-bhaktow, jak intelektualnie zorientowanych architektow
renesansu bengalskiego, przemawial do karmajoginéw i aktywistow
spolecznych, ale tez poszukujacych odrodzenia duchowego wyznawcow
wywodzacych sie z tradycji chrzescijanskiej. Byl wreszcie bardzo atrak-
cyjnym i nosnym obrazem, dobrze wpisujacym sie w zachodnig tradycje
ezoteryczng, dla ktorej stal si¢ uosobieniem odwiecznej madrosci Indii.
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Summary

The article concerns the descriptions of actions and magic rituals revealed
in the book by Wojciech Michalewski entitled Mistycy i narkomani [ Mystics
and Addicts]. A significant part of them are related to New Age Move-
ment, arising in Poland in the 1980s, although some of them have an
earlier origin. The sources of such magic practices were also the native
psychotropic movement and the environment revolving around the Pol-
ish-Indian Friendship Society (also influenced heavily by theosophical
literature marked by religious syncretism). Although Michalewski con-
siders himself to be a mage, in his spiritual development he finally evolves
into a non-institutional Christian for whom Jesus is the model of the first
hippie in the history.

Key words: esotericism, hippies, Wojciech Michalewski ,Tarzan”

Stowa kluczowe: ezoteryka, hipisi, Wojciech Michalewski ,,Tarzan”

Wojciech Michalewski to legenda krakowskiego ruchu hipisowskiego'.
Poeta z podstawowym wyksztalceniem, ,bezdomny i heroiczny, madry
i delikatny, wrazliwy i odwazny” - tymi stowami charakteryzuje go

! Niniejszy artykul zawdzigcza wiele pani Paulinie Raczkowskiej, ktéra
napisala prace magisterska o metodach i $ciezkach rozwoju $§wiadomosci w pol-
skim ruchu hipisowskim. Podczas gromadzenia Zrédel wskazata na bardzo cie-
kawe opisy magicznych obrzeddéw, ktére zawiera pamietnik Wojciecha ,Tarzana”
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Bartomiej Dobroczynski’. Pozostawil bardzo interesujacy dokument
pamietnikarski okresu lat siedemdziesigtych i osiemdziesiatych, w ktd-
rym opisuje rozmaite epizody, wydarzenia i osoby z tamtych lat. Dzieli
sie swoimi idealami i przemysleniami. To relacja zaréwno z intensyw-
nych poszukiwan duchowych, jak i z walki o fizyczne przetrwanie
w zmaganiach z réznymi nalogami.

Narrator to osoba poszukujaca, ktdérej $wiatopoglad jest mie-
szaning najrdézniejszych systemow filozoficzno-religijnych: hindu-
izmu, chrze$cijanstwa, naturalistycznych religii Indian Ameryki
Péinocnej i ezoterycznych praktyk magicznych. Budda i Jezus byli
wedtug niego prekursorami ruchu hipisowskiego, a facznos¢ z natu-
ra, pacyfizm i poszerzanie $wiadomosci — wartosciami centralnymi,
nadrzednymi.

Wkraczajac na $ciezke ,,duchowego rozwoju”, Michalewski prze-
zyt serie nadzwyczajnych do$wiadczen. Snit osobe, ktéra nastepnie
spotkal, styszal rozmaite glosy. Pamietnik rozpoczyna si¢ od opisu
spotkania osoby, ktora ,interesowala sie czarna magia” (okresla ja
jako Jacka z Brzegu?). Jak wiele dowiedziat si¢ od niego o magii, nie
wiemy; z kontekstu wynika, Ze byta to inicjacja w tej tematyce. Ksiazka
jest bardzo skapa w informacje na temat zroédet wiedzy o praktykach
ezoterycznych. Dowiadujemy si¢ tylko o intensywnej lekturze, ale
poszczegolnych tytutéw Michalewski nie za wiele wymienia:

Wiec czytatem gtéwnie literature zahaczajaca o interesujacg mnie dziedzi-
ne wiedzy tajemnej — magie. W oparciu o moje wiadomosci z dziedziny
europejskiej czarnej magii, zydowskiej kabaly i wiedzy joginéw indyjskich
zaczela ksztaltowad sie moja wiedza. Dziwna, paranoidalna, lecz do dzi$
wiem, ze przynajmniej niezupelnie do kornca btedna. Moze, gdy parap-
sychologia rozwinie si¢ bardziej, wyjasni te zjawiska. Zreszta niewazne.
Do dzi$ twierdze wedlug wlasnych przezy¢, ze magia do konica nie jest
zabobonem. A czym jest? (s. 51).

Michalewskiego Mistycy i narkomani (1992, 1999). Udzielita zgody na dokonanie analizy
na jej materiale. Wspominajac jej osobe, chce podkresli¢ nalezna jej zastuge w wyszu-
kaniu tej zapomnianej pozycji.

2 Chodzi o wstep do drugiego wydania z 1999 roku. Wydanie pierwsze (War-
szawa 1992, Wydawnictwo Ethos) zawiera tylko postowie Marka Sokolowskiego.

3 W. Tarzan-Michalewski, Mistycy i narkomani, wyd. 1, Ethos, Krakéw 1992,
s. 11-12. Dalej cytaty pochodzace z tego wydania beda oznaczane w tekscie jedynie za
pomoca numeru strony.
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Magia jest dla niego wiedza tajemna i okreslona praktyka aktywno-
$ci mentalnej i duchowej, mimo Ze tekst ksiazki powstawal w czasach,
kiedy w jego $wiecie dominowaly wartosci chrzescijanskie (dodajmy:
niekonfesyjne, horyzontalne, obliczane na mito$¢ blizniego). Sfery ezo-
teryki i magii powinny by¢ z perspektywy czasu krytycznie opisywane,
tak jednak nie jest. Opowie$¢ Michalewskiego o poczatkach jego drogi
magicznej jest realistyczna i pelna szczerej fascynacji. Réwnocze$nie
narracja jest bardzo trzezwa i krytyczna - czgsto podkresla, ze nie do
konca wie, czy to, co mu si¢ zdarzyto, bylo nadnaturalne, czy byto tylko
narkotycznym lub delirycznym zwidem.

Do $ruby, oprocz spirytyzmu, przyczynial sie jeszcze alkohol w postaci
piwa i beltéw, od ktorych nie mogtem sie wciaz uwolni¢ [...] zakladam,
ze wiele moich 6wczesnych przezy¢ mistycznych nie byto ani metafizyka,
ani obledem, ale po prostu delirkg (s. 15).

Bardzo waznym zrédtem inspiracji i wiedzy na temat magii i prak-
tyk ezoterycznych byt 6wczesny krakowski osrodek Towarzystwa Przy-
jazni Polsko-Indyjskiej:

Zapisuje si¢ wreszcie do Indyka. Moge pozycza¢ ksigzki. Pod kierunkiem
tamtejszego guru ¢wiczg joge razem z grupg amatoréw. Rzecz jasna hatha
joge. Guru sam zajmuje si¢ krija joga, czyli osiagnieciem wyzwolenia
przez patrzenie w siebie i negowanie warto$ci istnienia wszystkiego, co
z zewnatrz. Mnie bardziej odpowiada bhakti joga, czyli roztopienie si¢
we wszechbycie, a wigc droga odwrotna, cho¢ oczywiscie w kazdej jodze
cel jest ten sam — wyzwolenie. Poza tym nasz guru po cichu nauczal
paru wybranych astrologii i rézdzkoznawstwa, czyli wahadetkowania.
[...] Widzialem, jak ludzie beznadziejnie pakuja si¢ w kanal, sprawdzajac
wahadetkiem wibracje kazdej osoby, ba, przedmiotu. Spotkatem takiego,
co chodzit po miescie i zastanial si¢ rekami od ztych wibracji. Nie znaczy
to wcale, ze dziatacze Indyka wszyscy byli tacy. Przeciwnie. Wigkszos¢,
byli to madrzy, $wiatli i spokojni ludzie. Tylko nasz guru byl troche prze-
trenowany metafizyka i zajmowal si¢ czesto rzeczami, ktore wedle mej
skromnej wiedzy ,jeszcze nie byly magia, ale...”. Sam guru jadat tylko
pszenice, ktorg sial w doniczkach, oraz nasiona ziota koziej ratki, aby nie
natapac ztych wibragji (s. 57).

Powyzszy fragment zawiera lakoniczne i ogélnikowe okreslenie
celu podjecia tych praktyk — ,wyzwolenie”. Z kosmologii dawnych Indii
wywodzg si¢ lub tylko nawiazuja do nich praktyki okreslane w latach
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osiemdziesigtych jako parapsychologia — $wiat jawi si¢ w nich jako
przenikniety energiami i wibracjami, ktére mozna rozpozna¢ i na nie
wplywa¢. Guru z Towarzystwa Przyjazni-Polsko Indyjskiej uczyl, procz
»wahadelkowania’, takze i tego, ze $wiat jest miejscem przenikajacych
sie dobrych i ztych wibracji i mocy. U ,Tarzana” naukowa wizja $wiata
(pochodna teozofii?) przeplata sie z wizjg religijng, w ktérej energie te
sa waloryzowane moralnie i maja, jak to w magii bywa, $cisle pragma-
tyczny charakter.

W opisach Michalewskiego magia pojawia si¢ takze w kontekscie
lekko ironicznym, autor odréznia magie na sprzedaz od magii ,,praw-
dziwej”, w ktérg wierzy i ktéra uprawia. Potrafi inscenizowaé pozorne
dzialania magiczne dla zysku:

Nieztym dochodem byty tez moje ,,seanse magiczne”. Wérod sasiadéw
rozeszlo sie juz, ze wrdze z reki. Przychodzili wigc w tym celu do mnie.
Niestety, zadali czesto jeszcze, zebym im wywolywal duchy. Troche
bylem sam sobie winien, bo [...] wszedzie przez jakis czas szukalem
sit nadprzyrodzonych. Na szcze$cie moi klienci byli ludZzmi prymi-
tywnymi i sugestywnymi. Gralem na ich sugestiach i nastroju, ktéry
stwarzatem kawatkami szmaty w oknie, zapalong gromnica, dziwnymi
znakami kreslonymi kredg oraz recytujac bez sensu stowa sanskryckie.
Delikwent jechal zwykle na wlasnej sugestii, ktérg umiejetnie podsy-
calem, i widzial, co chcial. Przy okazji zaostrzyla sie jeszcze bardziej
moja zdolnoé¢ czytania z linii rgk. Za te seanse bralem oplaty w zyw-
noéci i papierosach. Pieniedzy nie bratem, bo to méj prywatny przesad.
Swoje praktyki zwalem ,,szamanizmem”, w odréznieniu od wlasciwej
magii, ktérg czasami prébowatem si¢ paraé z réznymi zresztg skutkami
(s. 50-51).

To, co opisuje Michalewski powyzej — a co robit ,,dla chleba” — nie
jest magia w znaczeniu, jakie bedzie nas tutaj interesowalo. Przyta-
czajac 6w fragment, chciatbym podkresli¢, ze Michalewski odkrywat
droge do magicznych rytualéw przez praktyki hinduistyczne (moze
teozoficzne), a takze przez poznawanie idei propagowanych przez ruch
Hare Kryszna. Na zlocie w Czestochowie pojawili si¢ ludzie z ruchu
Kryszna Trinple chcacy ,nawracaé” (s. 36). ,,Tarzan” w wyniku lektu-
ry i tych kontaktow stworzyt synkretyczny system wiary, w ktérym
Absolut inkarnuje w kolejne postacie — awatary, bedace zatozycielami
wielkich tradycji religijnych:
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Wracajac do Krakowa, postanowiliémy z Tomkiem zosta¢ wielbicielami
Kriszny. Wyswiecamy sie wzajemnie na kaplanéw i O.K. Religia nasza
to uniwersalny zlepek chrzescijanstwa, buddyzmu i hinduizmu. Abso-
lut co jakis czas wciela si¢ w jednego z ludzi i na takiej zasadzie zjawia
sie Zbawiciel, aby przypomnie¢ ludziom o ich drodze. Raz jest Budda,
raz Kriszng, raz Jezusem. Zawsze jednak glosi milos¢, pokdj i wolnosé.
Chrystus w naszym pojeciu byt sto 6smym wcieleniem Kriszny (s. 56-57).

Ostatnie zdanie znajdujemy strone wczesniej, wypowiadane przez
jednego z czlonkéw ruchu krysznaickiego. Oglad $srodowiska krysznow-
cow jest jednak rowniez bardzo krytyczny. ,, Tarzan” odrdznia doskonate
idee od niedoskonatych ludzi, ktérych z ironig opisuje (podobnie bedzie
traktowat pdzniej chrzescijan z ruchu charyzmatycznego):

Przyjechal Kefas z jakimi$ dwoma chtopakami i dziewczyna. W pierwszym
momencie nie poznaliémy go. Mial na sobie biala szate, biale spodnie
podobne do kalesonéw i rozaniec krisznowcdw sktadajacy sie ze stu osmiu
paciorkow. Wtosy i brode zgolil. Jego towarzysze wygladali podobnie. Od
krisznowcéw z Zachodu réznili sie tylko tym, ze wstydzili sie zostawié
kosmyk na gtowie i wygolili sie na gitéw. W rozmowie dowiedzieli$my sie,
ze z katolicyzmem koniec, z buddyzmem koniec, z ¢paniem tez (bo Kefas
po zerwaniu z joga ¢pal troche). Teraz byl wielbicielem Kriszny i nawet
$wiecenia w RFN otrzymat. Dostat procz tego indyjskie kadzidetka i ksigz-
ki Sri Isopanisad do rozdawania w braterskiej mitosci. Z braterskiej mitosci
opylal wiec kadzidetka po dysze, a ksigzki po stowie. Biznes szedt mu
niezle, bo juz zdazyt si¢ matego fiata dorobi¢ (s. 60).

Ortodoksja i gorliwo$¢ nowo nawréconych polskich krysznowcow
draznifa go, zwlaszcza kiedy domagali si¢ $lepego postuszenstwa i tego,
by porzucit swojego ukochanego psa:

Ten tylko moze by¢ zbawiony, kto wielbi Kriszne! Stuchajcie slepo swego
guru, ktéremu sam Kriszna dal madro$¢, nie jedzcie migsa! Utrzymujcie
czysto$¢! (to ostatnie nie tylko w przenoéni. Na moich oczach kapat sie
ze sze$¢ razy, a obmywali sie co chwila jak faryzeusze). - Kochajcie tylko
Boga, nie marno$ci tego $wiata. Ty na przyktad zamiast Kriszny kochasz
psa (to bylo do mnie). - Miejsce psa jest na tariicuchu, a nie w twoim sercu!
Pozbadz sie psa i kochaj Kriszne! (s. 60)

W podobnie krytyczny sposob ocenial ludzi zwigzanych
z chrzedcijanstwem. W zamieszczonym ponizej fragmencie decyzja
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o zamieszkaniu w charyzmatycznej wspoélnocie spowodowana jest
zaréwno duchowymi poszukiwaniami, jak i konieczno$cig troski
o swoje fizyczne przetrwanie:

Znam co prawda te sprawy na pamie¢, ale nawet podoba mi sie ten cielecy
zapal. Po potgodzinnym informowaniu mnie, ze Chrystus mnie kocha
i ze za mnie umarl, padla konkretna propozycja. Gdzies na Pomorzu
jaki$ ruch katolicki zalozyl sobie komune. Pracuja na roli, kochaja sie
w Panu i wielbig Wyzej Wymienionego. Chlopak proponuje, abym z nim
tam jechal. Na pewno znajde tam Boga. To juz interesujace. B6g Bogiem,
a chata i zarcie dla psa sa mi potrzebne na gwalt. Jak tam i Boga znajde,
to jeszcze lepiej. Umawiamy sie na nastepny dzien pod Adaskiem (s. 64).

W charyzmatycznej wspolnocie ukonstytuowat sie fundament
jego malo ortodoksyjnej, ale chrzescijanskiej postawy, ktora budowat
i rozwijal nastepnie przez cale zycie. Zegnajac sie z tym miejscem jakis
czas pozniej, wyjawil rownoczesnie tak swojg wiare w Chrystusa, jak
to, ze czuje si¢ magiem. To pozorne rozdarcie bedzie towarzyszyto
mu w catym okresie, ktory opisuje w swojej ksiazce. Krytyczny wobec
powszechnego zjawiska spolecznej imitacji przezy¢, teatralizacji ekspre-
sji uczud religijnych, koniunkturalnej standaryzacji zachowan, zacho-
wywal dystans do kazdej praktyki duchowej i religijnej, z jaka sie stykat.

[...] siedze migdzy tymi ludZmi i coraz bardziej sie z nimi zzywam, cho¢
przeciez nie do konca przejmuje ich §wiatopoglad. Nie jestem tak bezkry-
tycznie nastawiony do mistycyzmu jak oni. Fakt, ze wierz¢ w Chrystusa.
Ale ich praktyki to nie tylko wspaniale przezycia mistyczne, ktorych nie
neguje. Zdarza si¢ typowa histeria thumu, i to z halucynacjami. M6j poglad
nawet nie ktdci sie ze $wiatopogladem charyzmatykéw, bo oni sami przy-
znajg, ze czasami szatan ich zwodzi. Dla mnie ten szatan (cho¢ w szatana
trudno, zebym jako mag wierzyl) to przede wszystkim zwykle zjawisko
zwane psychologia thumu. Ale w konicu moze szatan i na psychologii
bazowal. A jednak mimo tych mankamentéw wierze¢ wraz z nimi w te
najglosniejszg Prawde. W Chrystusa. Siedzialem w tej komunie z chary-
zmatykami z pélttora miesigca. Potem ruszylem w trase (s. 66-67).

Warto zwrdci¢ uwage na deklaracje Michalewskiego, w ktdrej mowi,
ze jako mag nie wierzy w szatana. Sytuuje zto w masowych spolecznych
zachowaniach (okre$la je jako ,,psychologie ttumu”), ktérymi zawsze
jako hipis pogardzal i do ktorych miat dystans.
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Pierwszy raz stosuje swoje ,,magiczne moce” podczas spotka-
nia ruchu Hare Kryszna, z ktérym zetknal si¢ tuz przed kontaktem
z ruchem charyzmatycznym:

[...] siadajg kregiem ze swymi instrumentami i grajac, §piewaja swoje pie-
$ni. My ich nie rozumiemy, bo §piewajg w sanskrycie. Oni chyba tez nie, ale
im to nie przeszkadza. Pamietajac, co Kefas (teraz u Krisznowcoéw inaczej
sie nazywa, ale jezyk na tym mozna ztama¢) mowit o nieczystosci kobiet,
postanowilem sprawdzi¢, kto tu mocniejszy. Kult Joanny trwa we mnie
nadal zmieszany z elementami magii i autosugestii. W milczeniu skupiam
sie na jej imieniu. Zatrzymanie mysli, czasu, Swiadomosci. Wszystko znika,
tylko pustke wypelnia coraz bardziej twarz Joanny i huczace w nicosci jej
imie. Na zewnatrz nic nie wida¢. Siedze po prostu w kacie i glaszcze psa, gdy
oni $§piewaja. Mam zamkniete oczy, jakbym spal czy drzemal. Nie wida¢ po
mnie, abym sie skupial. A jednak Krisznowcom placze si¢ piesn, falszuja
instrumenty, nie moga wlecie¢ w trans. Wreszcie Kefas sklada rzeczy.

Idziemy spa¢ - mowi. — Tu Kriszna nie wstapi, bo jest wsrod nas
czlowiek, ktory oddal swéj atman (dusze) we wladze asuréw (demondw).
Straszne meki czekajg tego, ktory jest atma-ha (zabdjcg wiasnej duszy)!
Smieje sie cicho i gdy nikt nie styszy, méwie:

- Wida¢ moje demony potezniejsza mi daly moc niz tobie Kriszna.
Kefas usmiecha sie. Z tym u$miechem sam przypomina demona (s. 61).

Magia apotropeiczna, tak jak ja opisuje Michalewski, jawi sie jako
dzialanie skuteczne. Medytacja imienia i wyobrazenia dziewczyny,
ktora pojawila sie w jego zyciu i zniknela, stanowi magiczne prze-
ciwdzialanie, obrone przeciw hinduistycznemu rytuatowi. Zwré¢my
uwagg, ze faczy ,kult Joanny” z elementami magii i autosugestii. Sku-
pia sie¢ na nieuczestniczeniu, co zostaje zauwazone przez pozostalych
uczestnikow tego spotkania.

Michalewski przywotuje wiele waznych momentéw w swojej bio-
grafii, z ktérych warto wyr6zni¢ dwa majace szczegélne znaczenie
dla jego rozwoju duchowego nawrdcenia. Jako mag i jogin ,wedru-
jacy” po réznych religiach zmierza w swoich duchowych poszuki-
waniach, gtéwnie za sprawa swojej dziewczyny Marii, do chrzesci-
janstwa. Ma na tej drodze wiele meandréw, zakretdéw, powrotow, ale
daje si¢ zauwazy¢ stopniowe zblizanie do tej religii. Chodzi tu nie
tylko o slowna deklaracje, ale opisywany $wiat i biezace wydarze-
nia prezentowane sg z coraz bardziej nasyconej chrzescijanstwem
perspektywy. Pierwsze swoje nawrdcenie opisuje nastepujaco:
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Jestem w koncu Polakiem. Stowianinem, a nie Hindusem. Po co mamy
importowac Boga az z Indii? Przeciez On jest i tu. Zostawil nam Prawde
dla nas Europejczykéw... — Chrystus! Cztowiek. Taki bezdomny hipis
sprzed dwoch tysiecy lat. I wielki Guru Absolut... Prosta prawda gloszona
z oltarza wiejskiego kosciofa. A jednak Prawda. Milujcie si¢! Milujcie
Pana Boga swego!... Jeden wielki skrét. Kwintesencja wszystkich pism:
Talmudu, Upaniszady, Wedy, Pisma Swietego i nasza hipisowska pacyfa.
Milos¢! Nareszcie zywa. I tyle... Idziemy z Gandhim do kaplicy i przed
krzyzem zbitym z dwoch kijéw ja, hipis, mag, jogin, zaczynam nareszcie
mowi¢ stowa zaklecia mistycznego, ktérych na $mieré¢ zapomnialem: —
Ojcze nasz, ktory$ jest w niebie... — Zaczynam czué, co méwig (s. 66).

I jednym ciggiem dalej:

Cuda cudami. Wiara wiarg. A zycie Zyciem. Nawet fakt nawrdcenia na
chrzescijanstwo nie znaczy jeszcze, bym tak zaraz pogodzil si¢ z tym
miejscem. Oswajam si¢ wolno. Oni ze mna tez. Ja pierwszy raz widze ruch
katolicki i [...] trudno, zebym kazda sprawe akceptowat (s. 66).

Autor w wyniku tego do$wiadczenia przej$ciowo wigze si¢ z chary-

zmatyczng wspdlnotg na Pomorzu. Ale nawet takie przezyciowe, pelne
cudéw chrzescijanstwo, uczestnictwo w najbardziej dynamicznie roz-

wijajacym si¢ ruchu odnowy katolickiej w drugiej polowie XX wieku

nie jest w stanie go zatrzymac¢ na dluzej. Zwlaszcza ze jego katolicyzm

jest daleki od ortodoks;ji i pefen synkretycznych wyobrazen i praktyk.

Glosi i powtarza wielokrotnie: prawdziwe chrzescijanstwo nie jest tym
koscielnym katolicyzmem. Wierzy, ze to prawdziwe czerpie z tych
samych zrédel, z ktorych on czerpie jako mag:

Te katoliki maja wech jak dobre psy. Nie gorszy od joginéw. Od razu
poczuli, Ze swego czasu babralem si¢ w magii. Czasem tak mi za skdre
zachodzg, ze mam ochote uzy¢ przeciw nim swych mizernych zreszta
umiejetnosci. Ale nie mozna. Kazdy mag wie, czym si¢ konczy walka
z chrze$cijaninem (tym prawdziwym, a nie tym koscielnym) czy jogi-
nem. Boska energia blokuje ich lepiej jak zapora minowa. Postana w nich
energia odbija si¢ i wraca, szkodzac nadawcy. Wspinamy sie na schody, na
biegu odmawiam modlitwy i mantry do wszelkich mocy opiekunczych
z Jezusem na czele (s. 70-71).

Magiczny $wiatopoglad ,, Tarzana” nawigzywatl do hinduskiej kon-

cepcji absolutu, ktéry manifestuje si¢ w $wiecie przez rézne postaci
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(wcielenia, awatary) bogdw. Absolut ow jest zrodtem mocy, z ktdrej wszy-
scy moga korzystac. Spierajac si¢ z charyzmatykami, Michalewski zauwa-
Za, ze jego rozméwca ,,odcina si¢ od wlasciwego zrédta mocy” - chodzi
o Biblie, ktora dla ,Tarzana” takze stanowi forme takiej manifestacji:

Zajrzyjcie do waszego Pisma Swietego. Jesli ono jest tu po waszej stronie,
to ja sie cofam. Z Bogiem walczy¢ nie bede.

- Sprawa jest zbyt wazna, aby pyta¢ Pisma!

Ledwo tlumie szatanski $miech. Przegrat go$¢ na calej linii. Skoro
odcial sie od wlasciwego Zrédla mocy, mogg spokojnie uzy¢ przeciw niemu
magii. A zreszta moge si¢ i modli¢. On po stronie tych energii nie jest.
Katolicy wychodzg, Maria oddycha z ulga.

— Jeszcze troche, a oszaleje przez to wszystko. — Dziwny katolik, co
Pisma Swietego nie uznaje za autorytet. — To nowy. On jeszcze nie mial
nalozenia rgk. On gléwnie kieruje akcjg przeciw wam. - Céz. Machne
mu figurke woskowg i po sprawie. — Ani sie waz! Zadnej magii! To nasi
bracia w Chrystusie (s. 74-75).

W ksigzce magia najczeéciej pojawia sie jako element konfrontacji
osobowej z innymi liderami (Michalewski okresla to zwrotem ,,walka
magoéw”) lub magii apotropeicznej. W kilku fragmentach zauwazamy,
ze sity magii chrzescijanskiej przeciwstawia tej sile swojej wlasnej magii,
ktdra okresla jako ,,ciemng’. ,,Boska energia prawdziwego chrze$cijanstwa”
jawi mu sie jako lepsza niz jego moce czy umiejetnosci. Michalewski
z jednej strony wierzyl w swoje zdolno$ci paranormalne — od tego wszak
rozpoczyna si¢ jego droga w ksigzce — ale z drugiej strony rozwijat swo-
ja wiedze w tym zakresie i rozbudowywat te praktyki poprzez zapo-
znawanie sie z rozmaitego rodzaju literaturg po$wiecong teorii magii.

Po powrocie od charyzmatykéw do Krakowa, do swojej dziewczyny,
pod jej wptywem przezyt kolejny gleboki zyciowy przetom. Maria jako
wierzaca katoliczka modlita si¢ za niego i doprowadzita do czegos, co
mozna nazwa¢ drugim nawrdceniem. Narrator (uznajemy Michal-
skiego za tozsamego z narratorem) interpretuje to jako zwyciestwo
wyzszej, »lepszej” magii chrze$cijanskie;j.

Maria bez stowa odeszla w kat i stala z zastonieta rekami twarzg. Myslatem
w pierwszej chwili, ze placze, ale potem zorientowalem sie, Ze si¢ modli.
A wiec stosuje magie katolicka, aby przestawi¢ mi §wiadomos¢. Mimo iz
wiedzialem, ze przeciw Bogu nie ma mocnych, zalozytem blok na wibracje.
Ten najprostszy, twardy, odbijajacy obca energie jak tarcza.
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- No, médl si¢! — warkngtem.
Sam nie wiem, co we mnie budzilo tak obfedna wscieklos¢ przeciw
niej i modlitwie. Bylem przeciez na¢pany i uklad nerwowy ledwo dziatal.
- Jak ten Jezus jest taki silny, to niech mnie teraz zmusi, zebym oddat
cze$¢ jego krzyzowi! No, sprébuj mnie do tego zmusi¢ ty albo On!
Maria odwrdcita si¢. Nadal milczac, zdjela ze $ciany maly, drewniany
krzyzyk i podata mi go do pocalowania. To, co nastgpilo w tym momencie,
nawet dla starego maga byloby chyba trudne do wyjasnienia. Nie bylo
zadnego zderzenia energii ani zniszczenia. Przeskok stanéw psychicznych
byt blyskawiczny. Nagle agresja zniknela. Ucalowalem krzyzyk, a potem
zaczatem okropnie ptaka¢. Maria przytulila mnie, jakbym rzeczywiscie
byt dzieckiem.
- No cichutko. Nie damy ci¢ temu czarnemu draniowi. Ani ja, ani
Pan. Od paru dni czulam, ze diabet ci¢ atakuje. Oddaj te, jak to si¢ mowi...
»pompke”.
Oddatem, Maria rozbila ja o brzeg wiadra i szkfo wsypala do $§mieci
(s. 78-79).

Jezyk wspolczesnej polskiej ezoteryki i nowej duchowosci uzywa
zwrotu ,,blok energetyczny” raczej w konteksécie medycznym i terapeu-
tycznym. Antropologia oparta na czakrach i wewnetrznym krazeniu
energii diagnozuje zyciowe i zdrowotne problemy jako majace swoja
przyczyne w przeszkodach (blokach) w prawidlowym krazeniu energii
w ciele. Jezyk ,, Tarzana” blizszy jest wizji, jakg znamy ze $wiata powiesci
powstalej znacznie pdzniej - czyli z cyklu o Harrym Potterze. Magiczne
starcia czarodziejow zywo przypominaja ,rzucanie energii” i obrone
przed zakleciami, jakie praktykuja mali czarodzieje z Hogwartu.

Niezwykle ciekawe jest to, Ze nawrdcenie maga okresla narrator
jako ,zderzenie energii’, a moment przelomu - jako ,przeskok sta-
néw psychicznych”. Jezyk, ktérym o swoim doswiadczeniu opowiada,
rozpoznajemy jako amalgamat leksykalny trzech rodzajéw dyskursu:
sprawczego jezyka magii, naukowego (gléwnie to sfera psychologii)
i religijnego (pochodzacego zaréwno z chrzescijanstwa, jak i z religii
Wschodu: hinduizmu, buddyzmu). Z czasem zaczyna dominowa¢
dyskurs chrze$cijanski, ktory - jak juz powiedziano - staje si¢ podstawa
krytycznej oceny pozostalych i ilustruje zyciowg ewolucje pogladéw
autora. Ale te dwa pozostate nigdy nie zostaty do konica wyrugowane.
Ksigzka przedstawia wydarzenia z okresu przynajmniej kilkunastu
lat i opisy spotkan z réznymi systemami religijnymi pojawiajg sie
w réznych jej partiach.
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Szaman rozréznia ,,prawdziwy” wymiar danej religii i jej wymiar
»koscielny” (instytucjonalny). W jego ujeciu to prawdziwe jadro kazdej
religii jest kontynuacjg idei ,filozofii wieczystej”, a dokladniej: religii
wieczystej, czyli wiary — wspolnej wielu systemom wierzen — w jednosé
doswiadczenia mistycznego w rozumieniu nie tylko Aldousa Huxleyat, ale
takze Thomasa Mertona’® czy samego guru Osho. Warto przypomnie¢, ze
Merton przywolywat absolut jako zrédlo wspdlnego wszystkim ludziom
doswiadczenia mistycznego. Wizja ta byta bliska zaréwno ideatom ruchu
New Age, ktdry od lat siedemdziesiatych byt aktywnie obecny w $wia-
domosci zachodnich ruchéw kontestacji, jak i wielkiemu religioznawcy
Mircei Eliademu, ktory na przyktadzie etnicznych religii niepismiennych
i tradycji indyjskiej pokazywat istnienie wspdlnych kategorii doswiadcze-
nia religijnego, obecnych ponad podziatami konfesyjnymi, religijnymi.

W wielu fragmentach znajdujemy zapis przekonania Michalew-
skiego, ze z przejawami najwyzszego absolutu ,,nie uda mu si¢ wygrac”.
Autor sytuuje swoja osobe poza dostepem do takiej mocy, jaka maja

»profesjonalni funkcjonariusze” katolickiego kultu, namaszczeni przez
specjalne rytualy (czyli wyswieceni kaptani). Wierzy tez, ze mozna
rozpoznawac tylko przejawy absolutu w réznych ziemskich nieudol-
nych realizacjach naznaczonych ludzkimi ulomno$ciami, ktére zresz-
ta ,Tarzan” tak bezblednie i krytycznie potrafi rozpoznaé. Sam jest
zawieszony gdzie$ posrodku, wyznacza swoja role hipisa ponad (czy
poza) spoteczenstwem ,,zwyklych ludzi” I czyni to z pelng $wiadomo-
$cig - tak tego, Ze w miare uptywu lat zaczyna petnic role duchowego
przewodnika, jak tego, ze do prawdziwego guru, proroka czy mistrza
duchowego mu bardzo daleko.

Praktyka magii ,Tarzana” najczesciej przejawia si¢ w wysylaniu
energii/wibracji i blokowaniu obcej energii w celu przejecia kontroli
nad $wiadomoscia/psychika i pozyskania danej osoby dla siebie. Moc
zakle¢ $cidle wiaze si¢ ze stanem psychicznym maga w danej chwili.
Ponizszy opis dziatania magicznego ilustruje nakltadanie si¢ watkow
wschodnich na zachodnig tradycje magiczna.

I wtedy stata sie dziwna rzecz $wiadczaca o mocy, jakg w razie potrzeby jest
w stanie dysponowa¢ Maria. Lezalem sobie na dmuchanym materacu po

4 A. Huxley, Filozofia wieczysta, ttum. J. Prokopiuk, K. Sroda, Pusty Oblok,
Warszawa 1989.
5 T. Merton, Mysli o Wschodzie, ttum. A. Wojtasik, Gaudium, Lublin 2003.
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ciemku, rozmawiajgc z Marig. Bylo okolo trzeciej w nocy. Nagle co$ zaczelo
mnie gwaltownie dusi¢. Cztowiek majacy do czynienia z magia szybko roz-
réznia normalne zaburzenia organizmu od uderzenia obcych wibracji. Nie
musialy one by¢ naslane nawet ztosliwie. Podobne sensacje moze spowodowaé
nieprawidlowo nadany przekaz telepatyczny. W prawidlowym wyobrazamy
sobie twarz adresata. Wowczas energia wchodzi przez czakram czola zwany
trzecim okiem i bywa odczytywana przez moézg. Jednak nieraz ludzie nie-
dos$wiadczeni wyobrazaja sobie cala postac osoby, z ktérg cheg sie polaczy¢,
i walg energia w §rodek ciala. Uderzenie trafia zwykle w klatke piersiowa lub
splot stoneczny, powodujac wspomniane sensacje z dusznoscia. Jedli jednak
nadaweca jest bardzo energetyczny, a odbiorca ma stabe serce, moze by¢ gorzej.
Sprobowalem zablokowac, ale energia byta mocna, a poza tym juz trafita
i osiagnela cel i trudno bylo sie mi oderwac od niej. Szybko poinformowatem
Marig, co si¢ $wieci. Zaoferowata pomoc w zalozeniu bloku, mimo ze nigdy
wczesniej magig sie nie parala. Naprzod odczytala przekaz. Brzmiat on: ,,Cze-
mu si¢ ode mnie odsuwasz? Chcg, abys byt znow jak dawniej. Wr6¢ do mnie”
Potem zalozyta blok. Dusznosci puscily natychmiast jak reka odjat. Maria
$miala si¢ cichym, cienkim chichotem wiedZmy, o co ja nigdy nie posadza-
fem. - No i spokéj. Mozesz by¢ pewien, Ze ta osoba niepredko ci¢ zaczepi. Jak
myslisz, kto to mogl by¢? — Nie miatem pojecia. Na pewno nie byla to Joanna,
ktorej energie znalem od dawna i poznawatem. Wiec kto? Jacek mag? Sami
fachowcy. Tomek? Nigdy nie mial Zadnych efektow w telepatii, cho¢ nie raz
probowalismy. Sprawa wyjasnita sie szybciej, niz przypuszczalem.

Na drugi dzien spotkatem na ulicy Aske od Wikinga. - Waldek! Co$
ty robit dzis o trzeciej w nocy? — Byly to pierwsze stowa, jakie padly. I tu
wyjasnilo si¢ wszystko. Aska pokldcita sie z Wikingiem. Okoto trzeciej
w nocy usitowala go $ciagnac telepatycznie [...]. Ale zamiast jego obrazu
nie wiadomo czemu pojawit si¢ moj. Potem ze $rodka mego ciata wytry-
snela gwiazda, a jej cialo przeniknatl straszny paralizujacy bol. Dopiero
rozmasowywanie jej przez dobre po6t godziny przez wszystkich obecnych
pomogto. Gdy to ustyszalem, moj szacunek dla Marii wzrost. To byta cza-
rownica wysokiej klasy bez wzgledu na jej wiedze teoretyczng z dziedziny
magii. Chyba nawet Joanna by sobie z nig w razie czego nie poradzila.
Maria nie znosi Krisznowcdw i ich nauki. Dziwna rzecz. Przed zetknigciem
ze mng o filozofii Wschodu miala niewielkie pojecie. Co$ tam slyszala,
bo te rzeczy sa modne wérdéd mlodziezy inteligenckiej. Nigdy jednak nie
wchodzita w to tak gleboko jak hipis i kilka dziatajacych na pograniczu
naszego Ruchu ruchéw mistycznych, jak wlasnie krisznowcy, zenisci i tak
dalej. Przyniostem jej pare ksiagzek o buddyzmie, taoizmie, o hinduizmie.
Wiekszo$¢ chrzedcijan jest agresywnie nastawiona do tych rzeczy. Wigk-
sz0$¢ charyzmatykow tez. Ale Maria stanowita wyjatek (s. 79-80).
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W przytoczonym fragmencie znajdujemy rézne dyskursy. Mowa
jest o fizycznych skutkach magii (bdl serca, dusznoéci), parapsycholo-
gii (,telepatyczny przekaz”), przywolano hinduistyczng antropologie
(czakram), posta¢ Jezusa i inne. Dominujacym porzadkiem wartosci
w jezykowym obrazie $wiata® jest porzadek magiczny, opisana zostata
bowiem toczona na odlegltos¢ walka magiczna, a zasada skuteczno-
$ci zabiegéw mentalnych i stownych stanowi bezdyskusyjny element
rzeczywistosci, ktorg opisuje Michalewski. Ten tak krytyczny wobec
ludzkich i instytucjonalnych roszczen czltowiek wierzy w dziatania
magiczne i sam w nich bierze udzial.

Pojawia sie bardzo interesujace okreslenie ,,czarni magowie’, ktore
Michalewski sytuuje po niechrzescijaniskiej i niebuddyjskiej stronie.
Maria jest dla niego ,,czarownicg wysokiej klasy”, mimo matej wiedzy
teoretycznej z zakresu magii. W opisie Michalewskiego energie magow
sg zindywidualizowane i mozna rozpozna¢ je oraz autoréw emisji
po samym doswiadczeniu. Kazdy z magéw zatem emituje wibracje
o swoistej czestotliwosci, dajgcg si¢ rozpoznal. Kazda z czakr emituje
inny rodzaj wibracji i energii. Skuteczno$¢ kazdego dzialania tymi
energiami jest inna i wiedza maga to wiedza odnosnie do tego, ktéra
zastosowad w jakiej okolicznosci.

Kiedy pod koniec swojej opowiesci Michalewski jest juz zwigza-
ny z charyzmatykami (po drugim nawrdceniu), opisuje swéj udziat
w egzorcyzmie, ktory nad jedng z dziewczat z ruchu, Krystyna, odpra-
wial ksiadz Daniel. ,Tarzan” wyraza obawe ilek, czy ,,energia demona’,
ktéry zostaje uwolniony, nie zaatakuje duchownego, a sam jest zbyt
staby, aby go obroni¢:

Magia i parapsychologia s za slabe na demona i [ksiadz - przyp. Z.P]
moglby dosta¢ taki cios energetyczny, ze nie wiadomo, czy by przezyl.
W efekcie Daniel trzymal miotajacg si¢ dziewczyne i modlil sie. Maria
stata obok niego w pogotowiu. Byla ochrzczona w Duchu i w razie czego
mogla czerpaé moc bezposrednio z Absolutu. Statem przy niej, robigc blok
magiczny, aby czart, gdy wreszcie wyjdzie, nie zaatakowal kogo$ z obec-
nych. Udalo si¢. Krystyna si¢ uspokoila i wreszcie mozna bylo jg ochrzcié.
My z Marig trzymali$my ja do chrztu. Na szcze$cie juz tylko symbolicznie’.

6 Definiujemy go jako utrwalony w jezyku system wartosci i symboli, a takze
wyjasnien odnosnie do sprawczosci tego, co si¢ dzieje, a wiec agensow.

7 Fragment pojawia si¢ w drugim wydaniu: W. Michalewski ,,Tarzan”, Mistycy
i narkomani, wyd. 2, Tygart, Krakéw 1999, s. 140.
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Prawdziwi chrze$cijanie, a za takg uwazat swojg dziewczyne Marie,
w relacji Michalewskiego moga czerpa¢ ,,bezposrednio z Absolutu”, on
zatem uznaje swoj ,,dostep” do tego zrédta mocy za posredni i wyraznie
gorszej jakosci. Co jest tym posrednim zroédlem mocy? Cielesno$é?
Trudno jednoznacznie rozstrzygna¢ ten problem, cho¢ ta hipoteza
wydaje sie najtrafniejsza.

Szczegotowy opis walki dwoch magdw (Maestra i Waldka) pojawia
sie podczas tak zwanego ,,seansu trawowego” (s. 84 drugiego wydania).
Przeciwnik narratora ,,zepchnal grupe w dolne sfery” i postawit ,, Tar-
zana’ przed trudnym wyborem. Aby ratowa¢ ukochang Marie przed
destrukcyjnym wpltywem Maestra, musial poswiecic¢ ,,stabszych” ludzi
z magicznego kregu. Niebezpieczenstwo, jakie im grozilo, okreslit
jako ,popadniecie w psychoz¢” czy ,wyladowanie u czubkéw”, a wiec
uzyl terminu psychologicznego i przywotat §wiadomos¢ na okreslenie
sfery, w ktorej skutkujg negatywne dziatania magiczne. Jest to zgodne
z bliskim mi kognitywnym ujeciem magii, ktére mozna zdefiniowac za
Anng Chudzik jako: ,,mowne dziatanie performatywne, ktorego celem
jest dokonanie zmian w rzeczywistosci fizycznej i psychicznej oraz
zaspokojenie potrzeb emocjonalnych wykonawcy, przy czym kazdy
z wymienionych celéw moze by¢ uswiadamiany lub tez moze pozosta¢
nieuswiadomiony™. Interpretujac te fragmenty, nie wiemy, czy maja
one miejsce realnie - stajemy przed opisem, ktdry jednak w pewien
sposab sie dzieje. Definicja powyzsza oddaje precyzyjnie pole naszej
analizy - $wiadomo$¢ magiczng Michalewskiego, ktory wiele razy daje
nam wskazéwki co do niepewnosci statusu opisywanych wydarzen:
czy dziejg si¢ one rzeczywiscie, czy tez byly elementem narkotycznych
wizji. Wspominana walka magéw konczy si¢ destrukeyjnie:

Uderzam czakramem ognia. Osrodkiem energii, ktéry kumuluje w sobie
moc czerpang z jadra Ziemi. Tajna moc Wielkiej Bogini, zwana czakramem
ognistego krzyza. Maestro [...] myslal, Ze uderze czakramem trzeciego oka
lub, co najwyzej, serca, lub stonica, ale Ze rabne czarnym plomieniem - nie
podejrzewal, on wytrzymal, ale krag rozlecial si¢ w drobny mak?.

8 A. Chudzik, Mowne zachowania magiczne w ujeciu pragmatyczno-kognityw-
nym, Universitas, Krakow 2002, s. 44. Chudzik definiuje w ten sposéb tylko ,,funkcje
magicznej wypowiedzi’, ale oddaje to w zasadzie sfer¢ dziatan magicznych, kiedy ana-
lizujemy jedynie teksty jezykowe.

o Ten opis pojawia si¢ w drugim wydaniu - W. Michalewski ,,Tarzan”, Mistycy
i narkomani, wyd. 2, op. cit., s. 84.
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Praktyki magiczne to nie tylko zmagania z innymi, ale takze wazny
element rytualéw budujacych i rozwijajacych §wiadomo$¢ i poznanie.
Przytoczmy niezwykle interesujacy opis misterium, w ktdrym mieszajq si¢
jezyk mitow gnostyckich, motywy egipskie, buddyjskie oraz hinduistyczne:

Lece coraz dalej! Krance, krance krancéw! Pode mng gdzie$ zostaje
koto dharmy, a ja docieram tam, gdzie dolatywaly tylko $wietliste duchy
mistrzow. I oto pojatem! Musze wstaé¢! Musze to powiedziec! Dla tej
chwili istniej¢ przeciez. Wszechswiaty zatrzymaty oto swoje obroty, by
uslysze¢ moja nauke.

- Oto szlachetna prawda, o mnisi! - wotam, a glos moj dzwoni jak
dzwoneczki buddyjskich $wiatyn.

- Om! - §piewajg zebrani.

Maestro pierwszy pochyla si¢ w buddyjskim pokfonie. Za nim reszta.

- Na poczatku wszechrzeczy byla pramitos¢! Czysta boska Pramacierz,
ktéra rozdzielita si¢ na Boga i Mito$¢ Boza! [...]

- I oto dziewica porodzila syna. Oto mit Ozyrysa, medrcow Egiptu.
Oto posta¢ Chrystusa Kosmicznego!

- Bég nie mial kogo kocha¢ mitoécig doskonata! Wiec dolne jej war-
stwy zamarly i stezaly w materie! Oto $émier¢ Kosmicznego Chrystusa,
ktora Jezus ukazal nam w swym ziemskim zyciu. A gdy nastata materia,
Boég mial juz co kochad. I tak przez $mier¢ Milosci zrodzilo sie Zycie
i odkupienie!

Wszyscy po kolei klekaja, a ja blogostawie ich, majac jasng $wiado-
moé¢, ze moje blogostawienstwo jest faktem. Maestro podnosi sie.

— Chwata o$wieconemu, ktéry objawil nam prawde!

- Om!

- Duch Pramilo$ci mieszka w $wigtej roélinie Canabis! Gdy palimy
ja, aby pozna¢ Swiatlo, zawsze - jak pouczajg medrcy Indii - podczas
misterium musi by¢ kobieta, w ktéra wciela si¢ duch Marihuany, duch
Pramilosci!

Dotyka ramion Miry -

Wstan, zdejmij szaty i blogostaw nam!

Mira unosi si¢. Potem $ciaga odziez i zaczyna nago taniczy¢ przed nami
jakis$ indyjski taniec pod dzwigk fletu, na ktérym przygrywa Maestro (s. 92).

Caloé¢ ceremonii ,,o$wiecenia” konczy sie odbytym wspdlnie z Mirg
stosunkiem seksualnym wewnatrz kregu. Palenie marihuany daje uczest-
nikom transgresyjne do$wiadczenie, opisane tu jezykiem, w ktérym
pobrzmiewaja akcenty teozoficzne. Ale trudno wskaza¢ na jednoznacz-
ne zrodlo inspiracji tego rytualu — utkany jest on z elementéw wielu
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mitologii i religii, ktére wspottworza inicjacyjny, poznawczy charakter
calego do$wiadczenia. Udzial w nim umozliwia tez zdaniem ,,Tarzana”
wglad w Prawde. Podkredli¢ nalezy, ze to, czego doswiadcza podczas
rytuatu jego swiadomo$¢, jest dla niego faktem (,,moje blogostawieristwo
jest faktem’; s. 93), co uzasadnia przyjete w niniejszym studium ujecie
magii jako dzialania dokonujacego sie w psychice bohatera.

Na drugi dzien Michalewski podsumowuje swoje przezycia
ze szczerg otwartoscia:

[...] chodzilismy lekko $nieci. M6zgi wyczerpane byty daleka podrdza. Niekto-
rych bolaly glowy. Ja czulem si¢ niezle. Dziwna rzecz. Tego, co pojatem tej nocy,
teraz na trzezwo bynajmniej nie uwazalem za bezsens. Styszalem, Ze niektére

narkotyki moga w rzadkich przypadkach wywola¢ autentyczne stany mistycz-
ne. Musialem mie¢ to szczg$cie. Rownoczesnie miatem jasng $wiadomo$é,
powstalg jeszcze pod wpltywem trawy, Ze dalej niz tej nocy juz nigdy nie zalece.
Nigdy tez pod wplywem jakichkolwiek srodkéw nie osiggne drugi raz tego, co

bylo. Cpanie dla celéw poznawczych nie miato juz sensu i wlasciwie powinie-
nem raz na zawsze przesta¢. Ale watpie, czy starczy mi na to woli (s. 92-93).

Stowami tymi podsumowuje wymiar poznawczy podobnych rytu-
alow i okresla ich skutek. Jak wielu hipisow i sympatykow New Age,
dazy do osiagniecia ,wyzszej $wiadomosci’, (s. 128), ale jest Swiadomy
zardwno ograniczen, jak i niebezpieczenstw, ktére moze napotkaé:

Moze czlowiek na drodze do nad$wiadomo$ci musi sam wpedzi¢ sie
w obled i sam siebie z niego wyprowadzi¢? Jedli tak, to nie dziwie sie, ze
wigkszo$¢ uposledzonych adeptéw wiedzy tajemnej czy stuzby bozej kon-
czy w zaktadach psychiatrycznych lub samobdjstwem. Tylko najzdrowsi
sg w stanie sprosta¢ Drodze ku Prawdzie (s. 128).

Ezoteryka jako wiedza tajemna jest tu (prawdopodobnie) synoni-
mem stuzby bozej i ma charakter religijny. Pod koniec ksiazki autor
coraz wyrazniej ujawnia swoja chrzescijanska perspektywe, co ilustruje
jego postepujaca stopniowo duchowa ewolucj¢. Zaznaczmy jednak, ze
$wiatopoglad Michalewskiego, cho¢ zmieniat sie i byt bardzo eklek-
tyczny, zawsze jawit si¢ jako spoisty. Cho¢ mienil sie réznymi ideami
i watkami kulturowymi, to ukazywal raczej spdjny obraz $wiata®. Jak

1o By¢ moze wynika to z faktu, ze ostatnie czesci spisal w krotkim czasie. Autor
naznaczyt takze poprzednie fragmenty spdjna oceng wydarzen.
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wspomniano, ,Tarzan” ewoluowal coraz bardziej w strone perspektywy
chrzescijanskiej (zaczat nawet przystepowac do komunii; s. 103) i zwia-
zal si¢ z katolickimi inicjatywami pracy wsrod hipiséw. Réwnocze-
$nie jednak trzeba podkresli¢, Ze jego religijno$¢ daleka byta od orto-
doksyjnej poprawnosci. Pelno w niej gnostycyzmu, hinduistycznych
poje¢, umitowania hipisowskiej wolnosci i indywidualizmu. Podstawa
jego dziatan w $wiecie, nawet tych chrzedcijanskich (takich jak udziat
w egzorcyzmie) byto magiczne widzenie rzeczywistoéci jako miejsca
$cierania si¢ roznych sil, ktorym bohaterowie ulegaja, ktére sami ,,emi-
tuja” lub ktore wplywaja na ich $wiadomos¢ i na bieg wydarzen - przez
rézne procedury mozna na $wiat i innych ludzi oddziatywac¢ i broni¢
sie przed oddziatywaniami innych.

Mirostaw Peczak, rekonstruujgc religijny eklektyzm $wiatowego
ruchu hipisowskiego, wyznacza jego sklad nastepujaco: ,fascynacja
duchowymi praktykami Wschodu, proby eksploracji rozmaitych tra-
dycji ezoterycznych i okultyzmu, proby »rewitalizacji« (pierwotnego)
chrzescijanstwa (Jezus jako archetyp hipisa, komuna jako wspdlno-
ta nasladujaca pierwszych chrzedcijan [...])"". Zauwazmy, ze mimo
odmiennej sytuacji polskiego ruchu hipisowskiego (komunistyczne
realia) idee, ktére wyznaczaja krag praktyk i narracji Michalewskiego,
sa podobne. Przebyt on droge od ,,filozofii wieczystej” do guru Joszuy.

Podsumowujac powyzsze rozwazania, warto podkresli¢ kilka waz-
nych kwestii. Pomimo dominacji religijnej (i magicznej) optyki opisu
wydarzen, psychologia i jej jezyk wyjasniania §wiata pozostajg czyms,
co mogliby$my okresli¢ jako alternatywny, ujawniajacy sie stale (niemal
»rezydentny”) system interpretacyjny. Michalewski zachowuje racjo-
nalny dystans do tego, czego doswiadcza, i nie ulega porywom emocji
i psychodelicznym wizjom. Ponadto w drodze ku chrze$cijanstwu
pozostaje niezmiennie wierny postawie antyinstytucjonalnej (cho¢ ma
gleboki szacunek dla mocy kaptanéw i mocy sakramentéw zwigzanej
z $wigceniami), a jego religijnos¢ z perspektywy Koéciota rzymskoka-
tolickiego jest wysoce ,,heretycka” i nieortodoksyjna. Droge do wyzszej
$wiadomosci nie buduje na drodze katolickiej modlitwy i sakramen-
talnych czy innych naboznych praktyk, ale samodzielnie, przez wlasng
lekture i ,,mistyczne” (okreslenie Michalewskiego) doswiadczenia typu

11 M. Peczak, Subkultury w PRL. Opér, kreacja, imitacja, Narodowe Centrum
Kultury, Warszawa 2013, s. 99.
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»seanse trawowe”. Interpretacja postaci Jezusa ewoluuje od jednego
z awatarow najwyzszego absolutu do nauczyciela prawdy. Jego ofiara
(ani wiara w nig) nie stanowi dla ,Tarzana” Zadnej pomocy w zyciu.
Magia jawi si¢ przede wszystkim w dwdch kontekstach: po pierwsze,
jako sfera dziatan negatywnych (pojawia si¢ na przyktad w momentach
sporéw i konfliktéw miedzy ludzmi), po drugie, jako element inicjacyj-
ny, poznawczy, dajacy mozliwosci wgladu czy rozwoju wewnetrznego
(rozszerza $wiadomos¢ lub podnosi ja na wyzszy poziom). W pierw-
szym wypadku sity magiczne s opisywane jako wibracje czy energie -
stajg sie agensami w $wiecie przedstawionym i integralnym elementem
rzeczywistosci, w ktérej uczestniczymy podczas lektury. W drugim
przypadku magia pojawia sig jako szerszy kontekst kulturowy, rytualy,
w ktérych uczestniczy, maja moc sprawcza i sa zlozone z wielu watkow
pochodzacych w réznych religii i tradycji kulturowych. Magia ta jest
ezoteryczna — w tym znaczeniu, zZe wszystkie opisy, jakie znajdujemy
w ksigzce, przedstawiaja rytualy niejawne, ukryte, ktore dzieja si¢
z ,dala od $wiata™. W warstwie stownej i wyobrazeniowej praktyka
magiczna odwoluje sie do szerokiego spektrum symboliki zwigzane;
z ezoteryka XIX i XX wieku (Egipt, Indie, gnoza).
Wreszcie podkreslmy réwnoleglos¢ oraz wymiennosé kodow
i dyskursow jezykowych. Ten, na ktérym skupilismy swoja uwage,
czyli magiczny, bliski jest teozofii i New Age, ale wymiennie z nim
funkcjonuje dyskurs psychologiczny (doniosta rola §wiadomosci) oraz
parapsychologiczny, dla ktérego kluczowymi pojeciami byly: energia,
wibracje, moc (nalezy pamietac, ze tekst pochodzi z okresu, w kto-
rym w polskich realiach jedynie parapsychologia udostepniala szerzej
ten obraz §wiata). Gléwnymi religijnymi inspiracjami (bo i religijny
dyskurs nalezy wymieni¢) byty: chrzescijanstwo (gtéwnie charyzma-
tyczne), hinduizm i buddyzm, a takze gnostycyzm. Michalewski nie-
kiedy moéwi tak, jakby czytal spirytystyczna literature miedzywojenng
(ocalata wszak w bibliotece ,,Indyka”), a niekiedy - jak §wiadomy
swoich ograniczen duchowy poszukiwacz Nowej Ery. Potrafi dziejace
sie wydarzenia wyjasnia¢ kilkoma kodami, najczesciej magiczno-reli-
gijnym i psychologicznym. Pozwala to spojrze¢ na tekst ,Tarzana” jako
na dzielo dokumentujace narodziny polskiego New Age, jako na zapis

12 A Wiercinski, Magia i religii. Szkice z antropologii religii, Zaktad Wydawniczy
Nomos, Krakéw 1994, s. 108.
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wykluwania sie jezyka, ktdry stanie sie¢ w Polsce reprezentatywny dla
tej formacji w latach osiemdziesigtych i dziewie¢dziesiagtych XX wieku.

Warto takze przywola¢ interesujacy przyczynek dziejow polskiej
ezoteryki, czyli role Towarzystwa Przyjazni Polsko-Indyjskiej jako
instytucji, ktora w czasach PRL-u byta rozsadnikiem wypartych i zaka-
zanych idei ezoterycznych, parapsychologicznych, kontrkulturowych.
To w tym miejscu Michalewski nauczy! si¢ wielu praktyk magicz-
nych i zapoznat z rozmaitymi alternatywnymi tradycjami. Wazne byly
zaréwno spotkania z ludzmi, jak i dostepny ksiegozbior.

Nie wiemy, na ile reprezentatywnie mozna traktowac ten tekst dla
pewnego nurtu kultury (raczej kontrkultury), ale waga tego swiadectwa
wynika z tego, ze pokazuje ono, jak mozliwe jest zycie zaangazowane
w ezoteryczng magie i jednoczesnie potaczone z ogromnym krytycy-
zmem wobec natury opisywanych magicznych dziatan. Michalewski
wierzy w swoja moc maga, uzywal jej raczej czesto, ale réwnocze-
$nie potrafi wyjasni¢ te praktyki i ich skuteczno$¢ kodem naukowym
(popularna psychologia) czy religijnym. Nie dostrzega sprzecznosci,
cho¢ separuje wyjasnienia.

Analiza tego $wiadectwa pokazuje takze, ze mimo ogromnej réz-
nicy realiéw ekonomiczno-polityczno-kulturowych ruch hipisowski
w $wiecie mial wspolne fundamenty, realizowatl sie jedynie odmien-
nie ze wzgledu wlasnie na te uwarunkowania. Tymi fundamentami
byly: sprzeciw wobec konformizmu spoteczenstwa, w ktérym funk-
cjonowali przedstawiciele ruchu, odrzucenie wartosci stabilizacji
materialnej jednostki, dazenie do uzyskania jak najwigkszego zasiegu
dla indywidualnej wolnosci na drodze zréznicowanych poszukiwan
duchowych, czesto pochodzacych spoza danej kultury, praca nad
rozwojem §wiadomoséci zaréwno za pomocg srodkéw zmieniajacych
$wiadomos¢, jak na drodze do$wiadczen magicznych czy religijnych.
Tekst Michalewskiego jest znakomitym przykladem polskiej $ciezki
ruchu hipisowskiego.
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PROBA ODNIESIENIA MODELU INICJACJI
EZOTERYCZNEJ DO DROGI BOHATERA W POWIESCI
WIKTORA PIELEWINA DOZORCA

AN ATTEMPT TO REFER TO THE ESOTERIC INITIATION MODEL
OF THE HERO’S PATH IN THE NOVEL 7HE GUARD BY VICTOR PELEVIN

Summary

The article presents a problem of initiation and imagination in a new
novel The Guard written by Victor Pelevin in 2015. The research is based
on the definition and classification of imagination proposed by Diana
Obolenska, on the one hand, and on the definition of the initiation novel
by Monika Rzeczycka, on the other. The initiation model used in the
analysis of the hero’s plot line consists of seven phases: 1) preparation
(“awaking”), 2) “the darkness of the senses” (katharsis), 3) inner voice
(meeting a guide), 4) illumination, 5) “the darkness of the soul’, 6) rite de
passage (death motif), 7) unio oppositorum.

Key words: Pelevin, The Guard, initiation, imagination

Stowa kluczowe: Pielewin, Dozorca, inicjacja, imaginacja

Wiktor Pielewin znany jest polskiemu czytelnikowi z takich powiesci,
jak Generation ,II” (wyd. polskie: 2002), Maty palec Buddy (2003),
Zycie owadéw (2004), Swigta ksigga wilkotaka (2006), Helm grozy
(2006), Empire V (2008), Batman Apollo (2014) itd. Pielewin nalezy
do czolowki wspolczesnych pisarzy rosyjskich, popularnych nie tylko
w Rosji, ale i na catym $wiecie. Wydaje si¢ jednak, ze na Zachodzie jest
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o wiele bardziej ceniony niz we wlasnym kraju. Liczne wypowiedzi
rosyjskich krytykéw i literaturoznawcéw deprecjonujg czesto nie tylko
stylistyke pisarstwa Pielewina, lecz takze wykreowany przez niego
$wiat przedstawiony. Zjawisko to moze wynika¢ z faktu, ze podsta-
wa konstrukeji tego $wiata i prawa w nim rzadzace odzwierciedlaja
ezoteryczny $wiatopoglad pisarza. W zwigzku z powyzszym krytycy
nazywaja poetyke twdrczoéci Pieliewina , filozofig »zycia wewnetrz-
nego«’, kojarzac ja z solipsyzmem’, a motywy ezoteryczne kwituja
takimi okreéleniami, jak: ,Newageowe idee™, ,wzgledna wschodnia
madros$¢™, ,,pop-ezoteryka™, ,,ciezka mistyka™ itd.

Podobny los spotkat jedna z ostatnich powiesci Wiktora Pielewina
zatytulowang Dozorca (Cmompumenv, 2015), ktora nie zostala jesz-
cze przettumaczona na jezyk polski. Sklada sie ona z dwdch toméw:
tom 1 - Opoen scenmoeo ¢naza, tom 2 — XKenesnas 6e3ona®. I tak Galina
Jozefowicz stwierdzita, ze powieé¢ ta, podobnie jak poprzednie teksty
Pielewina, przedstawia teze o iluzorycznosci istnienia, a wykreowany
$wiat przypomina ,,mentalny babel™. Elena Sergijewa uwaza, ze jest
to iluzja wiluzji’, przy czym zaznacza, ze powie$¢ nalezy do gatunku
naukowo-fantastycznego i prezentuje mozliwosci stworzenia para-
lelnych rzeczywisto$ci®. Dmitrij Bykow pisal, Ze nie mozna brac¢ na
powaznie nowej powiesci Pielewina, gdyz jest ona nudna - po pierw-
sze dlatego, ze nie moze by¢ nic nudniejszego niz cudze halucynacje
pozbawione logiki, a po drugie Pielewin tym razem nie rozglada si¢

! 0. Mep6ununa, Who is mr. Ilenesun?, ,Kontunent” 2011, nr 150, http://
magazines.russ.ru/continent/2011/150/s39-pr.html (dostep: 20.07.2016).

2 O. Tumodeesa, Ecnu 6 ne 6vi10 Huumo, ,HJIO” 2014, nr 6 (130), http://
magazines.russ.ru/nlo/2014/130/8t-pr.html (dostep: 20.07.2016).

3 Ibidem.

4 1. Bonopuxus, Bukmop Ilenesun. S.N.U.EF., ,3nams” 2012, nr 9, http://
magazines.russ.ru/znamia/2012/9/v2s-pr.html (dostep: 20.07.2016).

s A. Conomusa, Ceo600a: Hadmekcm émecmo noomexcma, ,,JJuteparypHoe
o6o3penne” 1998, nr 3, s. 93.

N B.Ilenesun, Cmompumens. Kuuea 1. Opdem menmozo ¢naza,
UsparensbcTBo ,9”, MockBa 2015; idem, Cvmompumenv. Knuea 2. XKenesnas 6e3ona, Vispa-
TENIbCTBO ,2 ", MOCKBa 2015.

7 I. Y03edosuy, ,,Cnmompumens” Bukmopa Ilenesuna — 0 Hosom pomare 00H020
U3 2nasHbIx pycckux nucamerneil, https://meduza.io/feature/2015/09/11/smotritel-vikto-
ra-pelevina (dostep: 7.09.2016).

8 E. Cepruesa, Ilenesun yuten 6 Vounnuym, http://libs.ru/publication/16285/
(dostep: 7.09.2016).
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juz dookofa siebie, lecz wpatruje si¢ w siebie samego®. Inni recenzenci
podkreslaja, ze Pielewin ,zneca si¢ nad krytykami™°, stawia swojego
bohatera w sytuacji ,wiecznej inicjacji™ i powtarza nieustannie te
same kolizje snu i jawy, realnosci i iluzorycznosci®.

Wydaje sig, ze te nieprzychylne, czy wrecz lekcewazace wypowiedzi
krytykow oceniajace powie$¢ Dozorca wynikaja w duzej mierze z podob-
nego podejscia wigkszo$ci badaczy do ezoteryki w ogéle. Problem w tym,
ze nie jest mozliwe docenienie tego utworu bez podstawowej wiedzy na
temat masonerii, ktorej idealy, projekty i rytualy sg budulcem tekstu Pie-
lewina. Zrozumienie logiki $wiata wykreowanego w tej powiesci utrud-
nione jest zapewne dla tych, dla ktorych ezoteryka jest jedynie iluzja.

Podstawy metodologiczne

W niniejszym artykule podejme probe spojrzenia na powie$¢ Pielewina,
a wlasciwie na jej pierwszy tom, z perspektywy zagadnien imaginacji
oraz inicjacji. W tym celu odwotam si¢ do prac Diany Obolenskiej
De imaginatione. O a30mepuueckoil umazunayu 8 pycckoii Kynvmype
nauana XX eexa oraz Moniki Rzeczyckiej Wtajemniczenie. Ezoteryczna
proza rosyjska korica XIX - poczgtku XX wieku.

Diana Obolenska rozrdznia kilka zasadniczych kategorii imagi-
nacji: imaginacje alchemiczng (transmutacja), imaginacje twdrcza
(»swobodna gra wyobrazni”) i imaginacje ezoteryczna (poszukiwa-
nie innej rzeczywistosci)®. Imaginacja rozumiana jest jako ,,widzenie
w duchu’, jako projekcja, ktorej motorem sg mysl i wyobraznia. Przy
czym wyobraznia nie jest w tym przypadku tozsama z fantazja'. Ima-

o I1. Boikos, Ilomomy umo moocem, http://www.novayagazeta.ru/arts/69992.
html (dostep: 7.09.2016).

1o A. Apxanrenbckuit, Iny6okuii enympennuii mug, http://www.kommersant.
ru/doc/2800185 (dostep: 7.09.2016).

11 A.Hapunckas, ba6ouka e mepmeoil nemse, http://www.kommersant.ru/
doc/2809473 (dostep: 7.09.2016).

12 M. Busenn, B Hosom pomare Bukmopa Ilenesura meHvuie 310600He8HOCMU
u bonvue Heoxudannocmetl, https://godliteratury.ru/public-post/distancionnyy-smo-
tritel (dostep: 7.09.2016).

13 D.Obolenska, De imaginatione. O a30meputeckoil umazuHauuu 6 pycckoi
kynvmype nauana XX eexa, Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego, Gdansk 2014,
5.9,12,19.

14 Ibidem, s. 14.
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ginacja jest projekcja wyzszych tre$ci duchowych zwigzanych z prze-
strzenig astralng® czy ,,rzeczywisto$cig kosmiczng”. Adept poddajacy
sie inicjacji ezoterycznej dzieki imaginacji ma mozliwos¢ wejscia
w kontakt z kosmosem™. Z jego strony, jako podmiotu imaginujgcego,
wymagana jest aktywnos$¢ wyobrazni oraz intuicji. Dzieki imaginacji
adept moze osiggna¢ poznanie relacji mikro- i makrokosmosu, relacji
materialnego i duchowego”.

Gléwny bohater powiesci Pielewina — Aleksander de Kize - podda-
ny jest inicjacji ezoterycznej, w ktorej imaginacja stanowi podstawowa
aktywno$¢ adepta. Najistotniejsza kwestig opisu tresci imaginowanych
przez Aleksa jest przestrzen. Nie podlega ona prawom fizyki czy opty-
ki, lecz czesto, niczym zywa substancja, dopasowuje sie¢ do adepta.
Aleksowi podczas inicjacji towarzysza odczucia stuchowe i dotyko-
we. Motorem jego decyzji jest intuicja, a nie wiedza czy wyuczone
umiejetnodci. Swiat wypetniony jest Fluidem, nad ktérym Aleks ma
sie nauczy¢ panowac. Idea Fluidu w powiesci Pielewina przypomina
pojecie sity Qi, Prany, Many, Kundalini, to jest kosmicznej zyciowej
energii wypelniajacej $wiat i wprawiajacej go w ruch. Aleks musi
nauczy¢ si¢ wypelnia¢ siebie Fluidem niczym puste naczynie i sta-
piac sie z nim w duchowym jestestwie. W ten sposéb dochodzimy do
waznego zagadnienia zaréwno w konteksécie imaginacji, jak i inicjacji,
czyli wzajemnej relacji tego, co subiektywne, i tego, co obiektywne.
W tym miejscu odwotamy sie do Johanna Wolfganga Goethego, ktéry
relacje te ujal w nastepujacy sposdb:

To, co subiektywne, i to, co obiektywne, zbiega si¢ ze soba, jesli czlowiek to,
co mOwi mu $wiat zewnetrzny, i to, co odzywa si¢ w jego wnetrzu, faczy
w jednej istocie rzeczy. Wtedy jednak catkowicie zanika przeciwienstwo
miedzy tym, co subiektywne, a tym, co obiektywne: roztapia si¢ ono
w jednolitej rzeczywisto$ci®.

Innymi stowy, jest to cel, ktéry ma osiggnac¢ Aleks w rezultacie
inicjacjiiz pomocg imaginacji. W literaturze proces inicjacji sktada si¢

15 Ibidem, s. 9.

16 Ibidem, s. 17.

17 Ibidem, s. 20, 34.

18 Fragment z archiwum Goethego, ktére zostalo otwarte po $mierci wnuka
poety, Walthera von Goethe, w 1881 roku. Cyt. za: J. Prokopiuk, Goethe zywy, [w:] idem,
Pigkno jest tylko gnozy poczgtkiem..., Wydawnictwo KOS, Katowice 2007, s. 36-37.
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zazwyczaj z kompleksu statych motywéw. Monika Rzeczycka w swojej

pracy Wtajemniczenie. Ezoteryczna proza rosyjska kovica XIX - poczgt-
ku XX wieku sformutowala na podstawie analizy powiesci Novalisa

Henryk von Ofterdingen gléwne inicjacyjne motywy. Naleza do nich:

motyw drogi (pokonywanie jej przez bohatera jest metaforg podrozy
w glab siebie), symboliczna $mier¢ bohatera (oznacza kres ,,dawnej

istoty” i jest jednocze$nie zapowiedzig ,nowego czlowieka”), postac

ukochanej (spotkanie z nig to inicjacyjna tajemnica i poczatek nowego

zycia, a odwolujac si¢ do psychologii glebi Junga - to spotkanie animy
i animusa), motyw hierogamiczny (polaczenie animy i animusa jako

alegoria wyzszego poznania), watek sobowtéra (demoniczne alter ego

gléwnej postaci, odgrywa role przemiany i integracji jazni bohatera),
motyw snu (inicjacyjny instrument komunikacji z ukrytymi wewnatrz

obszarami ducha i dusza $wiata), zacieranie granic miedzy jawa i snem.
Badaczka akcentuje réwniez paralele miedzy procesem inicjacji a pro-
cesem indywiduacji Carla Gustava Junga®.

Motywy inicjacji ezoterycznej

W Dozorcy, w opisie inicjacji Aleksa, wystepuja wszystkie wymie-
nione wyzej motywy. Droga, wydeptana przez stopy poprzednich
Dozorcdw, wyznacza poczatkowy etap inicjacji Aleksa. Prowadzi ona
w prostej linii do dwoch przestrzennie i metaforycznie réwnoleglych
celow - do stonca i do budynku w ksztalcie ogromnej glowy. Mimo
ze droga jest prosta, jej faktura uksztaltowana jest wertykalnie, gdyz
tworzy ona glebokie spady, po ktdrych adept musi si¢ wspina¢ ku gorze
na szczyt nastepnego pagorka. Na pdzniejszym etapie droga przebiega
wsrdd labiryntu kamiennych wzgérz. Mozna zatem stwierdzié, ze
Pielewin zastosowal w konstrukeji przestrzeni scenografie inicjacyjna.

Symboliczna $§mier¢ bohatera nastgpuje na koncu przedostatniego
etapu inicjacji i odnosi sie réwniez do motywu postaci ukochanej
oraz motywu sobowtora. Aleks znalazt si¢ na granicy zycia i §mierci
w rezultacie pojedynku z Wielkim Szermierzem, ktéry w procesie
inicjacji odgrywa role jego cienia. Aleks, walczac z Wielkim Szermie-
rzem, w istocie walczy z samym sobg, ze swoimi stabo$ciami i strachem.

19 M. Rzeczycka, Wtajemniczenie. Ezoteryczna proza rosyjska kotica XIX -
poczgtku XX wieku, Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego, Gdansk 2010, s. 304-314.
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W momencie gdy Aleks umiera od trucizny umieszczonej na ostrzu
rapiera Szermierza, ostatnim przeblyskiem mysli przywotuje obraz
swojej przyjaciotki Juki. Wtedy ona zjawia si¢ na koniu i zawozi Aleksa
do drzwi, za ktérymi ma si¢ odby¢ ostatni etap jego inicjacji*.

Motyw snu oraz problem zacierania si¢ granic miedzy jawa a snem
jest przedmiotem zagadki czasoprzestrzeni powiesci Pielewina. Jezeli
w utworach o tresciach ezoterycznych sen czesto bywa sferg i sposobem
komunikacji z poziomem astralnym czy mentalnym, to w omawianej
powiesci sfera astralna i mentalna tworza czasoprzestrzen, w ktd-
rej zanurzony jest bohater. W tym wypadku trudno nawet mowi¢
o dualizmie $wiata materialnego i duchowego, gdyz $wiat materialny
odbija sie¢ jedynie niewyraznie w sferze bytowania bohateréw powiesci
Pielewina. Mechanizmem tworzacym te przestrzenie jest imaginacja
tworcza oraz imaginacja ezoteryczna (alchemiczna, gdyz celem Aleksa
jest transmutacja).

Ponadto analizujac wiodgce motywy inicjacyjne, nalezy wspomnie¢
jeszcze o motywie przewodnika - te funkcje wypetnia w stosunku
do Aleksa Nikkolo Trzeci (poprzedni Dozorca); o motywie ,,gtosu
wewnetrznego’, ktéry pomaga adeptowi przechodzi¢ przez kolejne
proby (w tym przypadku jest to réwniez glos Nikkolo Trzeciego stysza-
ny ,w glowie” Aleksa); o motywie serii spotkan badz z pomocnikami,
badz antagonistami. W opisach inicjacyjnych pojawiaja si¢ réwniez
takie symbole, jak: obraz wiezy, schodéw, drzwi, gtowy, symbolika
zywiolow itp. Wszystkie te wymienione symboliczne obrazy wyste-
puja w scenariuszu inicjacyjnym skonstruowanym przez Pielewina.
Niemniej jednak, oprdcz tradycyjnych wiez i schodéw wiodacych ku
gorze, dominujacym motywem w danej powiesci jest glowa.

Pojawia si¢ ona najpierw jako pigutka w formie gtowy, ktora
Aleks musi potkna¢, zanim rozpocznie swojg droge inicjacyjna. Petni
ona funkcje rezonatora, ktéry ma zaprowadzi¢ Aleksa do celu, czyli
budynku-$wiatyni w ksztalcie ogromnej glowy. Symbolika glowy, tym
razem samego adepta, pojawia si¢ na ostatnim etapie inicjacji, gdy
Anioly, egzaminujac Aleksa, trzymajg przez caly czas ostrza swych
skrzydel na jego szyi, jakby byly gotowe w kazdej chwili oddzieli¢

20 W powiesci Pielewina kolejna inicjacja wystepuje w tomie drugim. Opisy-
wana przez nas inicjacja jest scenariuszem prob, przez ktore musi przejs¢ Aleks jako
kandydat na Dozorce. W tomie drugim Aleks zostaje Dozorcg i wtedy przechodzi
nastepna inicjacje, ktora wienczy motyw hierogamiczny.
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jego glowe od tutowia. Motyw glowy zaznaczony jest takze w obrazie
Aniotéw — Aleks, rozmawiajac z nimi lub stuchajac ich, widzi jedy-
nie zmieniajace si¢ przed nim wizerunki gléw Aniotéw. Symboli-
ka glowy w danym kontekscie inicjacyjnym odsyta nas do totemicznej
glowy uzywanej w czasie rytuatéw (takich jak najstarsze archaiczne
rytualy, misteria Ozyrysa, misteria templariuszy itp.) w celu ustano-
wienia kontaktu z wyzsza sferg duchowa. Ponadto symbolika glowy
odnosi sie do ducha ludzkiego, do umystu i wyraza analogie do sfery
niebieskiej, czyli oznacza niebo. Totemiczna glowa wyraza takze ide¢
mikro- i makrokosmosu, ide¢ zmartwychwstania i odrodzenia™.

Problem gatunku powiesci

Mimo wystepowania w Dozorcy Pielewina zaréwno motywdw ini-
cjacyjnych, jak i samego scenariusza inicjacyjnego, ktéremu podpo-
rzadkowana jest konstrukcja gléwnego bohatera, trudno zaliczy¢ ten
utwor do gatunku powiesci inicjacyjnej. Z jednej strony, jak podkresla
Monika Rzeczycka, wyrdznikiem gatunkowym takiej powiesci jest
temat wtajemniczenia i struktura odpowiadajaca wzorcowi scenariusza
inicjacyjnego®. I pod tym wzgledem powies¢ Pielewina odpowiada-
taby tym wymogom. Ale z drugiej strony warunek sposobu ukazania
wzorcowego procesu inicjacji i zamierzone dydaktyczne (poznawcze)
oddzialywanie poprzez dzieto na czytelnika® nie odpowiadajg spe-
cyfice Pielewinowskiej powiesci. Powodem tej nieadekwatno$ci jest
zastosowanie przez autora parodii.

Inicjacja i do$wiadczenia imaginacyjne Aleksa ukazane zostaly
przez pryzmat parodii, ktora zakldca przekaz pomiedzy autorem i czy-
telnikiem. Odbiorca dziela ma do czynienia z gra oscylujaca pomie-
dzy powaga i tragizmem (patosem) a prze$smiewczym dystansem do
opisywanych zjawisk. Jezeli jednak przyjrzymy si¢ uwazniej manie-
rze Pielewina, polegajacej na wplataniu parodii w tekst, to zauwazy-
my, ze parodia zostala przez pisarza zastosowana jedynie w opisach

2t M. Oesterreicher-Mollwo, Leksykon symboli Herdera, thum. J. Prokopiuk,
red. L. Robakiewicz, doM wYdawniczy tCHu, Warszawa 2009, s. 80, 49-50; C.G. Jung,
Odpowiedz Hiobowi, thum. J. Prokopiuk, Warszawa 1995, http://ec-dejavu.ru/h/Head-2.
html (dostep: 5.07.2016).

22 M. Rzeczycka, Wtajemniczenie..., op. cit., s. 14, 280-451.

23 Ibidem.
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indywidualnych przezy¢ i monologéw wewnetrznych Aleksa. Opis
inicjacji, przestrzeni zewnetrznej w stosunku do adepta, tego, co si¢
dzieje dookota niego, jest parodii pozbawiony. Jedyna scena, w ktdrej
parodia splata si¢ z powaga i patosem, to ostatni etap inicjacji — spo-
tkanie czy raczej sad Anioléw nad Aleksem.

Daniela Hodrova podkre$la, ze czas i przestrzen w powiesci ini-
cjacyjnej dziela sie na wewnetrzne i zewnetrzne, przy czym szczegol-
ny wymiar ma przestrzen samych granic*. Czasoprzestrzen $wiata
przedstawionego Pielewin dzieli na subiektywna: mysli i odczucia
Aleksa, oraz obiektywng: przestrzen i czas $wiata astralno-mentalnego,
w ktdrej przebiega inicjacja niebedaca produktem wyobrazni Aleksa.
Bohater zostaje wrzucony (wlasciwie wyrzucony z latajacego balonu
[Monzonvgvep]) w przestrzen inicjacyjna, bedaca produktem kolek-
tywnej imaginacji poprzednich Dozorcow.

Problem przynaleznosci gatunkowej Dozorcy komplikuje dodatko-
wo ta okoliczno$¢, ze inicjacja Aleksa przebiega wedlug standardowej
kolejnosci nastepujgcych po sobie siedmiu szczebli wtajemniczenia®.
Przy czym w samej narracji instrukcja inicjacyjna mowi o trzech pro-
bach, przez ktére musi przej$¢ kandydat na Dozorce, stanowiacych

24 D.Hodorova, Le roman initiatique, ,Zagadnienia Rodzajow Literackich”
1996, t. 39, z. 1-2(77-78), s. 28, 13.

25 Siedmiostopniowy wzorzec inicjacyjny zostal przez nas sformulowany na
podstawie nastepujacych prac: J. Prokopiuk, Droga do wtajemniczenia, [w:] idem, Roz-
droza, czyli zwierzenia gnostyka, Wydawnictwo KOS, Katowice 2004, s. 174; J. Prokopiuk,
Mistyka i gnoza — odrebnosci i podobieristwa, [w:] idem, Herezja znaczy wolnos¢, Studio
Astropsychologii, Biatystok 2008, s. 145-153. Jerzy Prokopiuk wyréznia siedem gléwnych
etapdw inicjacji (ksiezycowy, hermesowy, afrodytyczny, stoneczny, aresowy, zeusowy,
kronosowy), odnoszac je do okreséw w zyciu cztowieka. W rozwazaniach dotyczacych
stopni wtajemniczenia badacz nawigzuje réwniez do prac Evelyn Underhill Mysticism
i Rudolfa Steinera Die Geheimwissenschaft; E. Underhill, Mysticism: A Study in Natu-
re and Development of Spiritual Consciousness, http://www.ccel.org/ccel/underhill/
mysticism.pdf (dostep: 28.09.2016) (1. przebudzenie, 2. oczyszczenie — katharsis — akt
tworczy, 3. moze by¢ poddanie sie, 4. o$wiecenie, 5. poddanie si¢ - przezycie - ,,ciemna
noc duszy’, 6. unia mistyczna — rodzi sie jako ,,nowy cztowiek”); R. Steiner, Die Geheim-
wissenschaft im Umrifs, http://www.anthroposophie.net/steiner/ga/bib_steiner_ga_o13.
htm (dostep: 22.08.2016); W. Toporow, Przestrzeri i rzecz, thum. B. Zylko, Universitas,
Krakéw 2003, s. 71. Tym bardziej Ze siedmiostopniowy model inicjacji odzwierciedla
takze siedmiostopniowy rozwoj czlowieka i jego czakraméw; por. Czakramy - poziomy
twojego zycia, http://zenforest.wordpress.com/2007/12/01/czakramy-poziomy-twojego

-zycia/ (dostep: 22.08.2016).
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w pierwszej wersji trzy spotkania, rozumiane jako trzy pojedyn-
ki, w ktorych kandydat powinien pokonaé wroga lub zgina¢. Podczas
debaty Aniotéw, zastanawiajacych sie, czy zaliczy¢ Aleksowi kolejne
proby, Aniol Wody instruuje pozostale trzy Anioly, Ze w instrukcji nie
ma mowy o trzech pojedynkach, za to jest mowa o trzech bramach
(odnoszonych tez do analogii: przeszto$¢, terazniejszo$¢ i przysztosé),
przez ktére musi przej$¢ adept. Rzeczone trzy spotkania odnosza si¢
kolejno do pierwszego spotkania Aleksa ze swoim cieniem, ,,czarnym
czlowiekiem” (proba strachu) na szlaku Dozorcow, drugie — do spo-
tkania z poprzednimi Dozorcami w $wiatyni-glowie oraz trzecie - do
decydujacego pojedynku z cieniem-sobowtérem Aleksa, Wielkim
Szermierzem. Spotkanie z Aniotami bylo celem drogi inicjacyjnej
Aleksa i jednoczesnie jest ono rozumiane jako wstapienie Aleksa na
poziom najwyzszy — w sfere niebieska, gdzie wazg si¢ jego dalsze losy.

Etapy drogi inicjacyjnej bohatera

Siedmiostopniowa droga inicjacyjna, w ktéra wpisuje si¢ rowniez
inicjacja Aleksa, sktada sie z nastepujacych pozioméw: 1) poczatek
drogi — nazywany czesto ,,przebudzeniem” i bedacy przygotowaniem
do préb inicjacyjnych; 2) ,ciemna noc zmystéw” — oznacza tez kathar-
sis (oczyszczenie z przeszloséci), na tym etapie aktywizuje si¢ poznanie
imaginatywne; 3) pojawia si¢ motyw ,,glosu”, ktéry wskazuje droge
adeptowi, radzi, ale tez objasnia znaczenie widzianych imaginacji;
4) o$wiecenie, iluminacja; 5) ,,ciemna noc duszy” - do$wiadczenie
chaosu, poczucie porzucenia i osamotnienia; 6) poznanie relacji
mikro- i makrokosmosu - na tym etapie dochodzi do decydujacej
proby w sferze duchowej, ktéra stawia adepta na granicy zycia i $mierci
(pograniczna sytuacja, rytual przejscia); 7. unio oppositorum, unio
mystica — ,koronacja kroéla’, wejécie na tron (lub takze: motyw hiero-
gamiczny, zaslubiny).

Na droge inicjacyjng dostarczyl Aleksa latajacy balon, z ktorego
bohater wyskoczyt przez otwor w podtodze. Gdy znalazt si¢ na ,nowej
ziemi” astralnego wymiaru, jego przewodnik Mienietaj podal mu
pigutke-rezonator oraz dal kilka dobrych rad. Przewodnik uswia-
domil mu, Ze inicjacja moze skonczy¢ si¢ jego $miercig, ze podczas
inicjacji nie bedzie mu si¢ chcialo ani pi¢, ani jes¢ i ze ma ,,po prostu
i$¢ po drodze, i wszystko bedzie jak trzeba”. ,Ciemna noc zmystow”
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rozpoczyna si¢ stopniowym zachodzeniem stonca oraz powstaniem
ciemnych dotkéw w drodze. W jednym z takich dotkéw nastgpito
spotkanie Aleksa ze swoim cieniem-sobowtdrem, chociaz Aleks miat
wrazenie, ze zjawil sie przed nim jego wlasny strach w czarnej masce.
W pewnym momencie czarny czlowiek zdjat maske i Aleksowi ukazata
sie czaszka, ktéra nagle wyrosla do rozmiaréw jaskini-§wigtyni.

Nastepnie Aleks ustyszal w swojej gtowie znajomy glos przypo-
minajgcy mu ,niewidzialnego rozméwce” z jego snu. Byl to glos jego
przewodnika Nikkolo Trzeciego. W ten sposob Aleks nawigzal dialog
z Fluidem. Zobaczyl budynek $wiatyni-czaszki, wokoét ktdrej niczym
plyn krazyta ciemnoé¢. Obrazy dookota zmienialy sie caly czas. Wtedy
glos Nikkolo Trzeciego wyjasnit mu, ze to, co widzi, odzwierciedla
uniwersalng zasade kosmosu - ciggly niezmienny ruch wszystkiego,
w rezultacie ktérego nic ani nikt nie pozostaje ani na sekunde takim
samym.

[luminacja Aleksa odbyla si¢ juz wewnatrz czaszki-§wigtyni
(w $wietle ksiezyca), gdzie znajdowaly sie rézne konstrukgje spiralnych
schodéw, po ktorych zaczeli schodzi¢ poprzedni Dozorcy w maskach.
Iluminacja okazata sie aktem stopienia mentalnych ciat (,,dusz’, ,umy-
stéw”) poprzednich Dozorcéw z jego astralno-mentalnym cialem. Na
tym etapie manifestowana jest zasada wielosci w jednosci. Zasada
ta dotyczy takze innych postaci spotkanych na drodze inicjacyjnej
Aleksa: i Wielkiego Szermierza, i Aniotéw. Aleks dowiaduje sie, ze
poprzedni Dozorcy nie umierajg, lecz zyja w ciele zywego Dozorcy,
stajac sie niejako aktualnie wladajacym Dozorcg. Kolektywny obraz
Dozorcéw pordwnany jest do ,wewnetrznego audytorium” istniejace-
go w zywym Dozorcy, ktére obserwuje jego mysli i czyny, a czasami
doradza i pomaga.

Piatym etapem inicjacji jest tak zwana ciemna noc duszy, oznacza-
jaca stan osamotnienia, wyobcowania i rozpaczy. W fabule powiesci
proba ta realizuje si¢ jako pojedynek Aleksa z Wielkim Szermierzem.
Przeciwnik Aleksa jest jego sobowtérem, nasladujacym z poczat-
ku jego ruchy. W tej scenie wyeksponowany zostal motyw lustra
(lustrzana $ciana, lustrzana sala). Aleks zdobyt przewage nad wro-
giem dopiero w momencie, gdy intuicyjnie zrozumial, jak mozna
manipulowaé przestrzenia, zmieniajac ja wedtug wlasnej mysli. Sce-
na pojedynku konczy sie porazka Aleksa, ktéry zostaje ugodzony
w glowe zlota szkatulka i zaczyna umiera¢. Interesujace jest przejscie
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z tego etapu na nastepny, czyli poznanie przez adepta relacji pomiedzy
mikro- i makrokosmosem. Znajdujac si¢ w pogranicznej sytuacji
miedzy zyciem i $miercia, Aleks nagle pojmuje zasade¢ dziatania Flu-
idu - przepuszcza przez siebie site Fluidu, stajac sie jego kanalem, by
w koncu si¢ z nim stopi¢. Aleks zrozumial, ze zawladng¢ Fluidem
i zmienia¢ jego bieg mozna dzieki swoim emocjom, woli i wyobrazni.
Wtedy Aleksowi udalo si¢ ,,zatrzymac potok swojej $mierci”, obroci¢
przeciwnika twarza do siebie i wchiona¢ go w siebie (akt asymilacji
cienia). Mimo ze zwycigstwo byto niemal osiagniete, Aleks wykonat
samobdjczy ruch — wyobrazil sobie, ze rapier, ktérym na poczat-
ku pojedynku Szermierz zranit go w reke, byl zatruty. Ta projekcja
wywolala proces jego umierania. W ostatniej chwili, w odruchu zalu
i rozpaczy, przywolal w swoich myslach i emocjach Juke, swoja przy-
jaciolke. Projekcja okazala si¢ na tyle silna, Ze Juka zjawila sie przed
Aleksem na koniu, przelozyta jego ciato przez grzbiet konia i zawiozla
do drzwi wiezy - siedziby Aniotéw i jednocze$nie ostatniego etapu
inicjacji Aleksa. W tym kontekscie istotne jest, ze Juka wypelnia role
wybawcy w stosunku do adepta, poniewaz gdy Aleks ja zobaczyt, od
razu zaczely do niego powracac sity zyciowe.

Ostatni etap — unio mystica — dokonuje si¢ poprzez zaakceptowanie
kandydatury Aleksa na Dozorce przez cztery Anioly, reprezentujace
cztery zywioly oraz cztery kierunki $wiata. Gdy Aniolowie po diugiej
debacie decyduja sie zaliczy¢ Aleksowi jego egzaminacyjne proby,
w finale otrzymuje on dopasowany do siebie mundur Dozorcy oraz
jego kapelusz. Jest to scena majaca symboliczne znaczenie koronacji
i wejscia na tron. Przy czym sens koronacji i zjednoczenia ze sferg
duchowa podkreslaja dodatkowo obecnoé¢ bytéw anielskich i niebian-
ska przestrzen ostatniego etapu inicjacji na Dozorce.

Podsumowanie

Inicjacja ezoteryczna w powiesci Pielewina przesycona jest obrazami
imaginacyjnymi o charakterze zaréwno obiektywnym, jak subiektywnym.
Proces wtajemniczenia bohatera-adepta zawiera gléwne konstanty inicja-
cyjne — zaréwno motywy, symbole, jak i najwazniejsze etapy scenariusza
inicjacyjnego. Niemniej nie do korica mozna zgodzi¢ sie z hipoteza, ze
utwor Pielewina jest powiedcia inicjacyjng. Takie ujecie gatunkowe w sto-
sunku do Dozorcy zakldca zastosowanie przez autora parodii, ale takze
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stosunek do czytelnika, ktéremu Pielewin pozostawia wolny wybdr co
do odczytania tresci w nim zawartych. Zaréwno czytelnik, jak i ,znawca
literatury” sami moga zdecydowac, czy zatrzymaja sie w swoim odbiorze
na interesujacej i dynamicznej fabule, czy beda chcieli wnikng¢ glebiej
w ezoteryczny kod stworzony przez Pielewina w konstrukeji powiesci
Dozorca.
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