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RENESANSOWA KONCEPCJA DUSZY W UJECIU H. C. AGRIPPY
VON NETTESHEIM NA PODSTAWIE DE OCCULTA
PHIIL.OSOPHIA

W artykule chcialbym przyblizy¢ koncepcej¢ duszy Henricusa Comeliusa Agrippy
von Nettesheim (lac. ab Netteshym) zawarta w jego najznamienitszym dziele
De Occulta Philosophia libri tres sive de magia. Rozwazania Agrippy sa godne
uwagi, bowiem filozof laczy wiele watkdéw klasycznych dotyczacych duszy,
z zagadnieniami zwigzanymi z magia. Koncepcja duszy von Nettesheima,
na przestrzeni jego dziela, ma takze charakter rozwazan $cisle zwigzanych z teoria
makrokosmiczng. Innymi slowy, mozna by rzec, iz dusza u Agrippy w pewien
sposéb koreluje z dusza $wiata, za§ umyst z duchem $wiata. Dlatego tez swoja
refleksj¢ ogranicz¢ jedynie do sfery mikrokosmicznej poruszanego przeze mnie
zagadnienia.

Na potrzeby tegoz artykulu nalezy na chwilg zatrzymaé przy niniejszym dziele
Agrippy 1 choéby skrétowo zaprezentowaé problematyke rozwazan filozofa.
Owo monumentalne trzy-tomowe dzielo, napisane pomi¢dzy 1510 a 1530 rokiem,
traktuje o filozofii, magii, fizyce, astronomii, astrologii, matematyce, teologii
ukazujac cale spektrum zainteresowan renesansowych myslicieli. Mozna
sparafrazowaé zatem slowa znanej badaczki renesansowego hermetyzmu -
Frances Yeats, ktora zauwaza, iz: ,dzielo Agrippy jest podréza po calym
renesansowym S$wiecie mysli bowiem jak w soczewce skupia wszelkie nurty
epoki” (Yates 1964, s. 130, thum. T.S.C.). Agrippa podzielil swe opus magnum na
trzy ksiegi, ktore odzwierciedlaja podziat uniwersum na sfer¢ podksigzycowa, cial
niebieskich 1 inteligencji; traktuja one odpowiednio: pierwsza o fizyce, druga
o matematyce, trzecia o teologii. Stosownie do wymienionych powyzej trzech
podstawowych dyscyplin wiedzy, za pomoca ktoérych von Nettesheim okresla pole
refleksji filozoficznej, zostaja odniesione adekwatne rodzaje magii. Zatem fizyce
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odpowiada magia naturalna, ktéra zostaje ufundowana na czteroelementowe]
koncepcji natury Arystotelesa. Matematyce magia niebianska czyli astrologia,
takze wsparta pewnymi koncepcjami Arystotelesa, Pseudo Dionizego Arecopagity,
czy Plotyna'. Teologii zostaje przyporzadkowana magia ceremonialna, ktéra
wduzej mierze opiera si¢ na prawidlach zydowskiej kabaly wspartych
autorytetami m.in. Pisma Swictego, Tomasza z Akwinu, Pseudo-Dionizego
Areopagity czy Alberta Wielkiego. Pomimo uzyte] przez von Nettesheima
,hiebezpiecznie” brzmiace] nazwy — ,magia ceremonialna’, prézno tutaj jednak
szuka¢ opisow tajemnych 1 mrocznych rytow, mozna za to odnalez¢ mndstwo
odniesien do rozwazan teologicznych i kabalistycznych.

Zacznijmy jednak od, choéby zdawkowego, wyjasnienia terminu ,magia”
w kontekscie dziela Agrippy. Filozof juz na samym poczatku wyjasnia, iz chce
oczysci¢ magi¢ z zabobonu 1 przesaddw, jednoczesnie ukazujac jej prawdziwe
oblicze jako wszechogarniajace] wiedzy praktycznej poprzedzonej filozoficzna
kontemplacja. Von Nettesheim definiuje zatem ,tajemna filozofi¢” czyli magi¢
w nastgpujacy sposob:

Sztuka magiczna, posiadajaca rozne sily 1 pelna najwyzszych tajemnic, naucza nas o najglebszej
kontemplacji® sekretnych rzeczy, o naturze, sile, jakosci, substancji i mocy. Poniewaz przenika cala
wiedzg przyrodniczg naucza takze i o tym jak rzeczy pomigdzy sobg si¢ roéznig i w jaki sposob si¢
lacza. Dlatego tez wywoluje swe cudowne skutki: laczac moce rzeczy poprzez ich wzajemne
wykorzystanie i doprowadzajac je do pojednania; tu i d6wdzie zenige 1 wigzac dzigki tym mocom to
co ziemskie z tym co niebieskie (Agrippa 2009, s.121)’.

! Odwolania do wymienianych przeze mnie autoréw starozytnych i redniowiecznych w De occulta
nie zawsze dadzg si¢ wskazaé literalnie choé¢ nawigzania do nich sa do$¢ latwe do wychwycenia,
zreszta cytowana przeze mnie lacinska edycja zawiera bardzo wiele zidentyfikowanych cytatow czy
nawiazan, ktore Agrippa czyni (zob. Agrippa 1992, np. s. 633 — 634). Nalezy takze zwrdci¢ uwage
na fakt, iz filozof bardzo czg¢sto postuguje si¢ znanymi z tradycji filozoficzne] terminami, cz¢stokroé
nadajac im swoje wlasne znaczenie, o czym bedzie mozna si¢ przekonaé¢ w trakeie dalszej lektury
niniejszego artykutu.

2 Agrippa nie wyjasnia szezegolowo terminu kontemplacja. Jednakze dla potrzeb niniejszego
artykutu mozna przyjaé, iz kontemplacja to stan umystu, ktory daje si¢ wchlonaé przedmiotowi
intensywnego myslenia w stopniu tak znacznym, iz powoduje on oddzielenie od innych rzeczy i od
wlasnej indywidualnosci (zob. Lalande 1960, s. 180).

* Nalezy zwroci¢ uwage, iz nie jest to jedyna definicja magii jaka von Nettesheim konstruuje. Mozna
takze przytoczy¢ i taks zaczerpnigta z De vanitate et incertitudine scientiarum, znajdujaca si¢
rowniez w De occulta philosophia potwierdzajaca status sztuki magicznej, oraz okreslajaca charakter
magii naturalnej, czyli tej zwigzane] ze §wiatem sublunarnym. Definicja owa brzmi nastg¢pujaco:
»Magia za$ naturalna to ta [sztuka], ktéora — po kontemplacji mocy, jakie tkwia w rzeczach
naturalnych 1 niebieskich i po rozwazeniu z wnikliwa staranno$cia ich uporzadkowania — ujawnia
ukryte i tajemne moce natury, laczac w pary nizsze z wyzszymi 1 na odwrot — w sposob taki, ze
powstaja z tego zadziwiajace nieraz cuda; zawdzigczamy je nie tyle sztuce, ile naturze, ktorej sztuka
— gdy ta pierwsza sprawia te rzeczy [cuda] — jest stuga™ (Agrippa 1533, s. CCCLIL, ttum. T.S.C.).
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Uprawianie magii w zaprezentowany przez von Nettesheima sposob domaga
si¢ adekwatnej koncepcji poznania 1 konsekwentnie stosownej teorii umysitu
1 nierozerwalnie z nim zwigzanej duszy.

Agrippa nie umieszcza calosci swego wywodu dotyczacego duszy 1 jej wladz
(wzgl. mocy) w jednej czesei traktatu, lecz w licznych rozdzialach pojawiajacych
si¢ na kartach wszystkich trzech ksiag De occulta. Problemem jest rowniez
wlasciwe usystematyzowanie zebranych czesci wywodu z calego dziela. Agrippa
roznie pojmuje dusz¢’, czasem ujmuje ja podobnie do Arystotelesa przyjmujac
intelekt, zmysly 1 funkcje wegetatywne. Jesli chodzi za§ o umiejscowienie duszy,
wydaje si¢ przyjmowaé nastepujacy porzadek: inteligencja (jako indywiduum
swiata niebieskiego) dusza i cialo. Innym razem, bedac blizszy tradycji hebrajskiej
opisujac wewngtrzng relacje w duszy przyjmuje jej troisty podzial na: mens, ratio
1 idolum wzgl. sensus. Niestety z uwagi na programowe, dokonane przez filozofa
rozczlonkowanie kwestii duszy po trzech ksiggach De occulta, nie zawsze jest
mozliwe precyzje okreslenie, w jakim kontekscie jest omawiana dusza.

Nasuwaja si¢ takze trudnosci z dokladnym zrozumieniem powiazanego
zdusza 1 jej wladzami szeroko rozumianego poznania. Punktem wyjsciowym
dla ogarnigcia tego, co ukryte w naturze, staje si¢ koncepcja duszy zmyslowe;.
W podobny sposob bowiem zaczyna si¢ opus magnum niemieckiego filozofa:
od ksiegi poswigconej fizyce. Nalezy zatem przywola¢ koncepcje trzech stopni
duszy, ktora umieszcza on w trzeciej ksigdze swego dziela, a ktéra pozwoli
na wlasciwe przyblizenie jego refleksji. Sa zatem, jak zaklada Agrippa,
trzy stopnie ludzkiej duszy: umysl (mens), rozum (ratio) oraz ,obraz” (idolum).
Filozof wprowadza réwniez pomi¢dzy tymi stopniami zaleznosci ujawniajace ich
hierarchi¢. Skoro umysl oswieca rozum, rozum wplywa na ,obraz”,
to najwyzszym stopniem duszy jest umysl, najnizszym ,.obraz” za$ posrednim
rozum’. Zgadzajac sic z amerykanskim badaczem — Charlesem Nauertem
w kontekscie koncepcji duszy mozna méwié zatem o troistej psychologii jaka
przyjmuje von Nettesheim (zob. Nauert 2007).

Opis duszy zaczniemy zatem od zmyslow, ktore lacza si¢ z najnizszym
stopniem duszy czyli idolum. Powolujac si¢ na Alkuina i Platona von Nettesheim

4 Filozof do$é swobodnie postuguje sig tacinskim stowem anima, uzywa tegoz pojecia na okreslenie
calej trojstopniowe] duszy, czasem jedynie na jej zmystowa czg$é (poprzez ktorg mozna rozumieé
dwa stopnie duszy mianowicie idolum i ratio, bowiem Agrippa w pierwszej ksigdze opisuje jedynie
dusze zmyslowg oraz umysl: Supra sensibilem animam, quae per corporis organa vires suas
explicat, supremum locum occupat mens (Agrippa 1992, s. 218)). Przyjecie trzech stopni duszy przez
filozofa szczegdtowo opisanych dopiero w III ksigdze i proba usystematyzowania opisu duszy pod
wzgledem owych stopni rodzi problem z umiejscowieniem drugiego stopnia ratio (zob. Nauert 1965,
s. 281).

> Anima humana constat mente, ratione, et idolo. mens illuminat rationem, ratio fluit in idolum,
omnia una est anima (Agrippa 1992, s. 538).
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przywoluje arystotelesowski podzial na zmysly zewnetrzne i wewnetrzne’,
Zmyslami zewnetrznymi mozemy poznawaé rzeczy materialne, wewngtrznymi —
reprezentacje tychze rzeczy, ktére sg nastgpnie abstrahowane za pomoca intelektu,
czyli wladzy umyslu (per mentem sive intellectu abstracta, Agrippa 1992, s. 216).
Jest tutaj mowa o obrazach rzeczy, ktore mamy w umysle 1 ktore s czyms innym
od rzeczy samych, ale od nich pochodza.

Zmysly zewngtrzne, takze przypisane duszy, von Nettesheim dzieli na pigé.
Przynaleza one wlasciwym organom, a te ze wzgledu na waznos¢ zmyshu 1 swoja
czysto$é posiadaja stosowne miejsce w ciele’. Kazdy z narzadow zmyslowych jest
powiazany z odpowiednim elementem. I tak oczom przynalezy natura ognia
1 $wiatla, sa one polozone najwyzej w ciele, uszom wlasciwe jest powietrze, natura
nozdrzy znajduje si¢ pomig¢dzy woda a powietrzem, jezyk ma podobna naturg
do wody, a dotyk, powiada Agrippa, jest rozproszony po calym ciele 1 przynalezy
ziemi',

Powolujac si¢ na Averroesa, Agrippa dzieli zmysly wewnetrzne na cztery’.
Pierwszy z nich nazwany zostaje zmysltem wspolnym (sensus communis), gdyz
gromadzi, a jednocze$nie doskonali doprowadzajac do perfekcji wszelkie
reprezentacje obiektow, zaczerpnigte ze zmyslow zewnetrznych'’. Mowa jest tu
zatem o tworzeniu wyobrazenia konkretnego przedmiotu w umysle, na podstawie
tego co, przykladowo, zostalo zobaczone, uslyszane, posmakowane czy
powachane. Drugim jest moc albo wladza'' wyobrazenia (vis imaginativa), ktorej

® Cui opinioni adstipulatur etiam Alcinous ex Platonis dogmate [...] Dividunt autem sensus in
externos et intimos (Agrippa 1992, s. 216).

7 Czystosé czyli swoista doskonalosé, i co z tym zwigzane, waznosé zmystu jest uwarunkowana
odlegloscia miedzy zmyslem, a przedmiotem przezen rozpoznawanym: externos deinde in quinque
omnibus notissimos partiuntur, quibus pariler quinque organa sive subiecta, quasi fundamenta
quaedam, attribuuntur sic disposita, ut quae eminentiore parte corporis collocantur potiorem
quoque puritatis ordinem obtineant (Agrippa 1992, s. 216).

8oculi enim supremo loco collocali purissimi sunt, ignis lucisque naturae sunt cognati; deinde aures,
secundum et loci et puritatis ordinem btinentes, comparantur aéri; tertium gradum ossident nares,
medium inter aérem aquamque continentes; deinceps vero gustandi organum crassius et aqueae
naturae simillimum, postremo gradu tactus, per totum corpus diffusus, lerrae crassitudini deputatu
(Agrippa 1992, ss. 216-217).

® Szerzej o koncepcji zmystow wewnetrznych w okresie od Sredniowiecza do Renesansu
(zob. Llinares 1963, s. 376 — 384 oraz Ernst 2003, s. 33 —44).

19 Sensus vero interiores, ut vult Averrois, in quatuor partiti sunt; quorum primus conununis
appellatur, eo quod omnes quae per externos sensus hauriuntur imagines primus colligit atque
perficit (Agrippa 1992, 5. 217).

"W refleksji po$wieconej zmystom duszy, mozna dla jasnosci wywodu, przyjaé tradycyjnie
tlumaczenie terminu vis jako wiadza, cho¢ nalezy pamigtaé, iz termin ten posiada dla filozofa
réwniez znaczenie o zabarwieniu neoplatonskim i kabalistycznym, wtedy oznacza 6w moc, ktorej
zroédlem dla cztowieka jest takze jego dusza a poza nig Bdg. Za$ pod pojeciem mocy, W ujeciu
Agrippy, mogg si¢ kry¢ zwykle wlasnosci przedmiotow np.: cieplo czy cigzar, innym razem moze to
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powinnoscia (officium) jest zachowywanie wszelkich reprezentacji obiektow,
ktére posiada od zewngtrznych zmyslow oraz zmystlu wspdlnego 1 poddaje je
kolejnej wyrdznionej przez filozofa mocy wzglednie wladzy, tzn. fantazji'.
Whioskujac, na tym etapie vis imagintiva, wzbogaca efekty pracy sensus
communis, jeszcze o dodatkowo zaczerpniete przez siebie reprezentacje obiektdw,
pochodzace od zmyslow zewnetrznych.

Fantazja"> ujmowana jako osad zmyslowy (vis cogitandi) jest trzecia
wyrozniong przez Agripp¢ moca czyli wladza, bedaca zdolnoscig osadzania, ktorej
aktywno$¢ polega na spostrzeganiu i1 osadzie wszelkich pobranych reprezentacji
obiektow:

Fantazja jest moca oceniania i my$lenia. Do niej nalezy, by po przyjeciu wyobrazenia ujaé i osadzié¢
czy, czym 1 jakie jest to od czego te obrazy pochodza i do jej zadania nalezy to by te wlasnie rzeczy,
ktore rozwaza, taczy, ujmuje, osadza, czwartej powierzy¢ do przechowania wladzy (potentia), ktdrg
nazywamy pamigeia .

Osad zmystowy zostaje przez Agrippe obdarzony réznymi wlasnosciami.
Witym rodzaju wladzy filozof umieszcza nastgpujace zdolnosci: mowe
1 dyspozycje. Do osadu zmyslowego nalezy réwniez zdolnos¢ podejmowania
decyzji w prostych sytuacjach zyciowych takich jak poscig lub ucieczka'.
Przyblizone powyzej przez von Nettesheima cechy opisujace fantazje, okreslaja jej
wlasciwosci 1 umozliwiaja jej skuteczne dziatanie. Podkreslajac wagg osadu
zmyslowego czyli fantazji w procesie poznawania, filozof przypisal jej
umiejetnos¢ przyporzadkowania obiektu do jednej z dwoch grup mianowicie
do rodzaju lub gatunku.

Wspomniana powyzej zdolno$¢ fantazji do klasyfikacji obiektow $wiadczy
o tym, ze fantazja przynalezy réwniez do ,,gatunku” wladz intelektualnych 1 wtedy
przysluguja jej nastgpujace zdolnosci: umowanie intelektualne, moce

by¢ opis relacji, w ktoérej dany przedmiot si¢ znajduje, jeszcze innym razem mogg to byé
nieprzecigtne 1 niezwykle wlasciwosci przedmiotu, lub wplyw jaki pojedynczy obiekt moze wywrzeé
na inne (zob. Agrippa 1992, s. 102 — 112).

12 Secundus vis imaginativa, cuius officium est, cum ipsa nihil praesentiat, imagines a prioribus
sensibus acceptas retinere easque tertiae sentiendi naturae, que phantasia (...) est (Agrippa 1992, s.
217, thumaczenie przy wspolpracy z prof. M. Genslerem).

13 0O probie zarysowania ewolugji znaczeniowej pojecia fantazji zob. (Lalande 1960, s. 341 —342).

9 Phantasia existimandi atque cogitandi vis est, (...) cuius opus est, acceptis imaginibus, quid aut
quale sit id cuius illae imagines sunt percipere atque iudicare atque ea ipsa quae sic discreverit,
coiunxerit, perceperit, iudicaverit quartae potentiae, quam memoriam dicimus, servanda
commendare (Agrippa 1992, s. 217).

S Etenim illius [phantasia existimandi atque cogitandi vis] in genere virtutes sunt discursus,
dispositiones, persecutiones et fugae atque concitationes ad agendum (Agrippa 1992, s. 217).
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(w znaczeniu pewnych zdolnosci'®), porzadkowanie, radzenie, wybieranie'’
Dlatego tez jest przez von Nettesheima nazywana intelektem zdolnym
do fantazjowania” (intellectus phantasticus)'®, przez co filozof wiaze ja
z przewidywaniem przyszlosci 1 ukazywania w snach przyszlych zdarzen. Dzieje
si¢ tak poniewaz, jak mozna wywnioskowa¢ z jej opisu, posiada ona zdolnosci
do okreslania swych obiektéw jako realnych badz nie. Przyjmujac zatem ow
podzial, fantazja polaczona z intelektem moze odbiera¢ pobudzenia pochodzace
od intelektu czynnego albo objawien boskich 1 nadawaé¢ im postaé wizji
proroczych 1 snow. Sny jako co$ réznego od otaczajacej rzeczywistosci, tworza
okoliczno$¢ umozliwiajaca wejrzenic w wyzsze, ponadziemskie $wiaty'’.
Précz tego Agrippa zauwaza za Jamblichem, i1z posrednictwo fantazji sprawia,
ze wyzszy intelekt jest w stanie w nas wzbudzi¢ zmyslowe obrazy w czasie snu
lub wizji:

Ta za$ jest ta, ktéra przez sny przedstawia nam to, co przyszle, stad fantazja bywa nazywana
intelektem fantastycznym, jest bowiem ostatnim $§ladem inteligencji, ktora, jak mowi Jamblich, jako
przyrodzona wszystkim mocom naszej duszy, wymysla wszelkie ksztalty i postacie form
zmystowych i dzialan i te wizje czyli wrazenia jednych mocy przekazuje na inne, ktore jakby zmyst
wprawia w drganie i pobudza do wydania sadu, te za$ ktére pochodza od intelektu przedstawia

' Przyjecie innego rozumienia stowa virtutes, ktorym posluguje si¢ Agrippa, moze wynikaé
z kontekstu w jakim si¢ ono pojawia.

'7 Phantasia existimandi atque cogitandi vis] in specie [virtutes sunt] intellectualium intellectiones,
virtutes, disciplinae, ratio, consilium, electio (Agrippa 1992, s. 217).

¥ Haec autem est, quae per somnia nobis futura monstrat: unde phantasia aliquando nominatur
intellectus phantasticus ” (Agrippa 1992, s 217).

¥ Somnium dico nunc quod ex spiritu phantastico et intellectu invicem unitis <aut per illustrationem
intellectus agentis super animam nostram aut per meram revelationem numinis alicuius, > purgata
atque tranquilla mente procedit;, ab hoc enim anima nostra vera recipit oracula affatimque nobis
vaticinia praestat (Agrippa 1992, s. 556). Wlasnos¢ fantazji umozliwiajgcq prorocze sny, filozof
powigzal z intelektem, dlatego nazwal fantazj¢ intelektem fantastycznym. Nalezy rdwniez zwrécié
uwage, iz w przytoczonym lacinskim cytacie podobng wlasno$¢ moze posiadaé intellectus agens,
odnoszacy si¢ tradycyjnie do warunkdéw poznania intelektualnego, a bedacy dla filozofa odbiciem
boskiego stowa w duszy: Verbum igitur id est simulacrum Dei, intellectus agens est simulacrum
Verbi, anima est simulacrum intellectus, verbum autem nostrum est simulacrum animae, per quod
agit in res naturales naturaliter, quoniam natura opus illius est (Agrippa 1992, s. 395).
O proroctwach przy udziale snu von Nettesheim pisze w pierwsze] ksigdze nadmieniajac, iz sg one
powigzane z fantazja, umyslem oraz cialem uprzyczynowionym przez niebieskie wplywy oraz
pochodza z oczyszezonego umystu powodowanego boska inspiracja: Somnium igitur dico hic quod
in spiritu phantastico, animo et corpore bene se habentibus, coelestium causatur influxu
[...]Verissima autem atque certissima divinatio neque natura neque humanis artibus, sed purgatis
mentibus provenit inspiratione divina (Agrippa 1992, s. 211). Temat sndéw proroczych, o ktorych
wspomina Agrippa, pojawia si¢ w ksiedze I 1 III bedac niejako klamrg spinajaca zagadnienia
poruszane w calym dziele De occulta. Sny prorocze posiadajg rowniez swoj znaczacy wplyw
na koncepcje¢ czlowieka niemieckiego filozofa.
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osadowi w drugiej kolejnosci, lecz z siebie samej uzyskuje wyobrazenia ze wszystkiego 1 wyznacza
w sposdb wlasciwy z uwagi na upodobnienie dzigki swojej wlasciwosei wymys$la wszystkie
dzialania duszy i to co zewngtrzne dostosowuje do tego co wewngtrzne jak réwniez wtlacza
wyobrazenia ciatu®®,

Proces ksztaltowania snow 1 wizji jest mozliwy, poniewaz fantazja posiada
zdolno$¢ oceniania zebranego przez siebie materialu. Czerpie 6w material
zardwno ze zmyslowej duszy jak 1 od ponadzmyslowego intelektu, ktoremu
opracowany przez siebie material za pomoca pamigci zndw powierza. Fantazja
dziala zatem niejako w dwie strony bowiem oddzialuje zarowno na idolumjak i na
ratio. Warto zwréci¢ takze uwage na fakt, iz poza sensus communis pozostale trzy
wladze duszy sq przez Agrippe nazywane mocami. Wzmacnia to poglad von
Nettesheima, 1z dusza jest zrédlem mocy dla czlowieka.

Opis przytoczony przez von Nettesheima pozwala stwierdzi¢, iz fantazja
zajmuje szczegdlne miejsce w budowie duszy, bowiem jest ona takze zrodlem
mocy dla praktykujacego magie, a przy tym ksztaltuje operacje, czyli konkretne
czynnosci zwigzane z praktyka filozofii tajemnej. Dlatego tez fantazja wydaje si¢
by¢ czyms, co owe operacje spaja. Ponadto Agrippa utrzymuje, iz fantazja jest
zrédlem ruchu w duszy, gdyz duch pod wplywem silnego pozadania czegos,
lub glebokiego uczucia, podczas snu, pragnie czegos dotknac lub pojs¢ w jakies
$nione miejsce, fantazja sprawia, ze cialo zmorzone snem porusza si¢” .

Mozna takze wskaza¢ na inng prawidlowos$¢ pojawiajaca si¢ w oparciu
o zebrany material dotyczacy fantazji, polegajaca na podkreslaniu przez Agrippe
réznicy pomig¢dzy vis imaginativa a phantasia, ktéra pojawia si¢ przy okazji
omawiania wladz duszy. Wyobraznia (imaginatio) posiada zatem charakter czysto
biemy, bowiem jedynie pobiera ,obrazy” od sensus communis 1 przekazuje je
dalej. Zas phantasia jest nakierowana na dzialanie inne niz samo pobieranie,

® Haec autem est, quae per somnia nobis futura monstrat: unde phantasia aliquando nominatur
intellectus phantasticus,; est enim ultimum vestigium intelligentiae quae, ut ait lamblichus, omnibus
animi viribus adnata omnes figuras effingit, similitudines specierum et operationes visaque seu
impressiones virium aliarum transmittit in alias. quae quidem a sensu micant, in opinionem excitat;
quae vero ab intellectu, secundo loco offert opinioni, sed a seipsa ab omnibus imagines suscipit
atque per suam proprietatem secundum assimilationem proprie designat, omnes actiones animae
fingit atque externas accomodat intimis, etiam corpori impressiones imprimit (Agrippa 1992, s. 217-
218, ttumaczenie przy wspolpracy z prof. M. Genslerem).

2 Sic multi etiam transportantur de loco ad locum, transeuntes flumina et ignes et loca inaccessa,
quando videlicet vehementis alicuius concupiscentiae aut timoris vel audaciae species, spiritibus
impressae, vaporibus permixtae movent organum tactus in sua origine una cum phantasia, quae
motus localis principium est. Unde concitantur membra et organa motus ad motum moventurque
sine errore ad locum imaginatum, non quidem ex visu, sed ex phantasia inleriore. lanta est vis
animae in corpus ut, quorsum ipsa imaginatur et somniat, ipsum corpus simul attollat atque traducat
(Agrippa 1992, 5. 223-24).
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bowiem posiada nie tylko mozliwos$¢ zbierania wrazen z pozostalych zmyslow,
ale takze laczenia 1 rozdzielania form zmyslowych oraz tworzenia wyobrazen.
Ponadto jest ona narzedziem wplywow zewngtrznych bytow wyzszych 1 dlatego
staje si¢ zrodlem mocy dla czlowieka. Podobienstwa pomiedzy obiema wladzami
duszy, polegaja na operowaniu ,,obrazami”, przy czym wyobraznia pobiera je od
zmyshu wspdlnego, za$ fantazja nie tylko czerpie ,obrazy” od wyobrazni,
ale réwniez, jak juz bylo to powiedziane, tworzy je sama. Koncepcja wyobrazni
von Nettesheima jest blizsza jej tradycyjnemu ujeciu, ktérego zrodlem inspiracji sa
rozwazania Awicenny (zob. Agrippa 1995, s. 22), za$ koncepcja fantazji jako
przekaznika wplywu bytow wyzszych wydaje si¢ by¢ oryginalnym pomyslem
Agrippy.

Na zakonczenie omawiania fantazji warto podkresli¢ jej mozliwy zwiazek
zmelancholia. Agrippa przyjmuje trzy postacie melancholii®> mianowicie:
wyobrazeniowa, racjonalna i1 mentalna, ktore sq powigzane z troista budowa
duszy. Kazdy rodza; melancholii charakteryzuje si¢ darem przewidywania oraz
proroczych snéw 1 jest wtlaczany w dusz¢ przy udziale okreslonych
,posrednikéw”. Powinowactwo melancholii 1 fantazji polegaloby nie tylko
na wywolywaniu podobnych skutkéow, czyli umiejgtnosci przewidywania
przyszlosci. Sadze takze, iz to fantazja umozliwia wprowadzenie melancholii
w samg duszg¢, gdyz posiada zdolno$¢ wtlaczania jej wyobrazen. Jest bowiem
podatna na wplywy wyzszych bytow, ktorymi s rowniez melancholijni
,posrednicy” (daemones).

Efekty pracy osadu zmyslowego (vis cogitandi) sa utrzymywane w pamigci,
ktora jest czwartym 1 ostatnim zmyslem wewngtrznym. Jej praca polega
na wigzaniu w calo$¢ 1 trzymaniu w sobie osadzonych przez fantazj¢ reprezentacji

22 Rozwazania von Nettesheima dotyczace melancholii oraz usposobienia melancholicznego sa
nowatorskim rysem koncepcji filozofa, wpisujgcym si¢ w nurt zainteresowan wezesniejszych
pokolen myfélicieli. Przyjmowal bowiem Agrippa, podobnie jak Marsilio Ficino, iz zrdédlem
»genialnosei” w czlowieku jest melancholia, zgadzajac si¢ takze z Arystotelesem, iz melancholikami
sa poeci oraz prorocy. W przeciwienstwie jednakze do M. Ficino, Agrippa podkresla dobroczynny
wplyw Saturna, ktérego nosnikiem jest ,jasna z6l¢” (candida bilis). Oryginalnos¢ Agrippianskiej
koncepcji melancholii polega na jej trojstopniowosci odpowiadajacej trzem stopniom ludzkiej duszy.
Jest zatem najnizsza melancholia ,wyobrazeniowa”™ (imaginativa), nast¢pnie ,racjonalna”
(rationalis) oraz najwyzsza ,,mentalna” (mentalis). Kazda z nich laczy si¢ takze z okreslonym typem
ludzkim i jest wprowadzana w cialo czlowieka za pomoca wplywu planet, ktérych nosicielami sg
»posrednicy” (daemones). Melancholia sprawia, iz dusza ma mozliwo$¢ skupiania si¢ na jednym ze
swych stopni, przyktadowo: gdy dusza zwraca si¢ ku swemu najnizszemu stopniowi a ludzkie cialo
staje si¢ podatne na najnizszych ,,posrednikdéw” mozemy moéwi¢ o melancholii ,,wyobrazeniowej”,
ktoéra poddanemu jej cztowiekowi przynosi réznej postaci zdolnosei manualne jak réwniez prorocze.
Nalezy jednakze podkresli¢, iz kazdy z trzech rodzajéw melancholii niesie ze soba odpowiednie
do swego rodzaju wlasnosci profetyczne (zob. Agrippa 1992, 5.212-214 oraz 540).
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obiektow™, dzigki czemu mamy mozliwo$¢ powrotu do wezesniej zgromadzonego
materialu 1 mozliwo$¢ poréwnania go z biezacymi efektami wyzej wymienionych
wladz duszy.

Watek sktonnosci duszy mozna laczy¢ z jej drugim stopniem zwanym ratio.
Przy czym nalezy wspomnie¢, i1z w pierwsze] ksigdze De occulta, przy
rozwazaniach dotyczacych budowy i funkcji ludzkiej duszy, Agrippa nie rozréznia
stopni duszy idolum oraz ratio. Oba bowiem wydaja si¢ sklada¢ na dusze
zmystowa, gdyZ na ctapic rozwazan zawartych w pierwszej ksiedze De occulta,
Agrippa poza zmyslowa dusza wyrdznia umyst, bedacy w trzeciej ksigdze
najwyzszym stopniem duszy. Precyzyjne rozrdznienie stopni idolum oraz ratio
von Nettesheim wprowadza dopiero w ksi¢dze trzeciej. Przyporzadkowanie zatem
fragmentow opisu duszy zmyslowej badz do stopnia idolum, badz ratio jest oparte
0 pozniejsze rozwazania filozofa.

Przy opisie roznorodnych wladz duszy Agrippa zwraca uwagg na trzy rodzaje
pozadan duszy odpowiadajacych jej czgsciom: pierwsze, nazwane naturalnym jest
sklonnoscia natury ku jej celowi przyslugujaca wszystkim obiektom™; drugie jest
zwierzece i jest nakierowane na zmysly, dzieli sic na gniewne i pozadliwe;
trzecie jest intelektualne, ktére Agrippa nazywa wola. To ostatnie zawiera
wrazliwo$¢ na doznania zmyslowe tych rzeczy, ktére majgq by¢ przedstawione
zmyslom, pozadane, lub pojete. Wola, powiada Agrippa, jest wolna ze wzgledu na
swoja esencje i dlatego moze czynié rzeczy pozomie niemozliwe™. Nalezy to
rozumie¢ w zgodzie z przedstawiong definicja magii, bowiem pozornie
niemozliwymi rzeczami z pewnoscia mozemy nazwaé te, ktore sa ukryte,
ale jednoczesnie dadza si¢ poznac przy odpowiednich badaniach.

Oprécz wyze) przedstawionych wlasnosci, Agrippa wyrdznia takze cztery
szkodliwe sklonnosci duszy, ktére sa przeciwne w stosunku do trzech

> Phantasia existimandi atque cogitandi vis est, [...] cuius opus est, acceptis imaginibus, quid ut
quale sit id cuius illae imagines sunt percipere atque iudicare atque ea ipsa quae sic discreverit,
coniunxerit, perceperit, iudicaverit quartae potentiae, quam memoriam dicimus, servanda
commendare (Agrippa 1992, s. 218).

2 Et iuxta hunc triplicem polentiarum animae ordinem lres nascuntur in anima appetitus: primus
naturalis, qui est inclinatio quaedam naturae in suum finem, ut lapidis deorsum, qui inest omnibus
(Agrippa 1992, ss. 218 — 219).

» [Apetitus] alius animalis, qui sequitur sensus, divisus in irascibilem et concupiscibilem (Agrippa
1992, s. 219).

% Ttertius intellectivus, qui appellatur voluntas — in hoc differens a sensitivo, qui est per se illorum
quae possunt offerri sensibus nihil concupiscens, nisi aliquo modo comprehensum; voluntas vero,
etsi sit per se omnium possibilium, quia tamen libera est per essentiam, potest etiam esse
impossibilium, qualis fuit in daemone appetente se esse aequalem Deo: itaque voluptate et dolore
continuo alteratur et depravatur, dum inferioribus potentiis assentitur (Agrippa 1992, s. 219).
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wymienionych wezesniej. Ich zrédlem, jak si¢c wydaje, jest wola®’, bowiem za jej
sprawa mozna pozadaé rzeczy niemozliwych. Wedle von Nettesheima, owym
czterem szkodliwym doznaniom czasami podlega ludzkie cialo, rodzac przy tym
niepozadane skutki. Pierwsza z nich jest wesolos¢, ktéra ma by¢ ,pewnym
spokojem 1 zgoda” umyslu na mimowolng przyjemnos¢. Druga nazywa si¢
swawola” 1 jest charakteryzowana jako zmniejszenie, badz rozpierzchnigeie si¢
mocy umystu. Trzecia jest wzniostos$¢ albo zuchwalstwo. Agrippa okresla je jako
myslenie w kategorii bycia zdolnym do wznioslych 1 dobrych czynéw, ale poza
owym mysleniem, nie czynienia niczego. Czwarta to zawi$¢ pochodzaca
zczerpania przyjemnosci z cudzego nieszczescia™. Wymienione, szkodliwe
doznania powstaja z zepsutego pragnienia przyjemnosci, chciwosci czy wlasnej
wygody 1 same sg przyczyna kolejnych czgsto sprzecznych wzgledem siebie
doznan®.

Zrédlem powyzszych zlych dzialah moze by¢ nie tylko wola: Agrippa
przypisuje je pewnym sklonnosciom, czyli pewnym ruchom wynikajacym
z pojmowania rzeczy takich, jak dobro albo zlo, badz wynikajacym z pewnej
wygody lub jej braku (convenientis vel disconvenientisy’. Owe sklonnosci
von Nettesheim dzieli na trzy rodzaje: zmyslowe — zwane takze animalnymi,
racjonalne — zwane wolicjonalymi oraz intelektualne (mentales) — okreslane jako
synderesis’'. Pierwszy rodzaj powstaje za sprawg ogladu zmyslowego, ktory

7 Von Nettesheim méwiac o woli w tym kontekscie, podaje przyktad demona, ktory chee by¢ rowny
Bogu, zatem wola jest tu ujmowana jako ,,chcenie” lub ,,pozadanie czegos$™.

2 Quarum prima vocatur oblectatio, quae est mentis sive voluntatis quaedam mollities atque
assentatio, qua illi quomodo sensus porrigunt suavitati libentissime consentit, paret atque
obsequitur; quam iccirco definiunt esse inclinationem animi ad emolientem voluptatem. Secunda
vero dicitur effusio, quae est remissio aut dissolutio virtutis, quando videlicet ultra oblectationem
tota mentis vis atque intentio praesentis boni dulcedine deliquescit ac defluit penitusque se diffundit
et effert ad eo fruendum. Tertia dicitur iactantia, scilicet elatio gestiens, existimans se maximum
quoddam bonum consequutum, cuius possessione se insolentius fferens, exultat et inaniter gloriatur.
Quarta et ultima est malevolentia, voluptas quaedam ex malo alterius sine suo emolumento —
dicitur autem sine emolumento suo quia, si quis ob utilitatem suam ex malo alterius gaudeat, hoc erit
potius ex benevolentia in seipsum quam ex malevolentia in alios (Agrippa 1992, s. 219).

¥ Atque his quatuor passionibus, ex depravato voluptatis appetitu genitis, totidem contrarias
passiones generat ipse dolor, puta horrorem, tristitiam, metum et de bono alterius sine suo
detrimento dolorem, quam dicimus invidiam, hoc est in alienis bonis tristitiam, quemadmodum
misericordia tristitia quaedam est in alienis malis " (Agrippa 1992, s. 219).

3 Passiones animi nihil aliud sunt quam quidam motus sive inclinationes provenientes ex
apprehensione alicuius rei tanquam boni vel mali, convenientis vel disconvenientis (Agrippa 1992,
s. 220).

3 Termin syndereza wywodzi si¢ z jezyka greckiego i oznacza: 1) strzezenie, zachowanie,
utrzymanie [czego§]; 2) prasumienie, sumienie, ikre¢ sumienia (...). Syndereza jest dla Akwinaty (...)
prawem intelektu, o ile jest [on] sprawnosciq obejmujaca przepisy prawa naturalnego, ktdre sq
pierwszymi zasadami dzialania ludzkiego” (Mazur 2004, s. 120-122).
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ujmuje dobro 1 zlo w wymiarze doczesnym, a wigc materialnym, czyli dotyczacym
pickna albo brzydoty, komfortu lub jego braku (Agrippa 1995, s. 220). Drugi
rodzaj powstaje w wyniku ogladu racjonalnego, a wigc takiego, ktory dobro badz
zlo ogarnia jako pewna cnot¢ lub wystepek, nagrode albo potepienie,
czy szczero$¢ albo nieszczeros¢é. Oglad intelektualny, natomiast dotyczy
rozumienia kategorii dobra badz zla, pod pojeciem sprawiedliwosci lub
niesprawiedliwosci, prawdy badz falszu (Agrippa 1995, s. 220). Warto zaznaczy¢,
ze w tym miejscu Agrippa dokonuje rozrdéznienia migdzy wolg ujmowanag niejako
w odniesieniu do potrzeb ciala — chceniem, a wolg jako czyms, co nie podlega
cielesnosci 1 jest wlasciwe intelektowi, celowo nazwane przez filozofa synderesis.

Zatrzymajmy si¢ na chwilg przy pojg¢ciu synderezy, poniewaz jest to dosc
czytelne odwolanie si¢ do sredniowiecznej tradycji filozoficznej. Zagadnieniem
synderezy zajmowal si¢, miedzy innymi, Sw. Tomasz, jego poglad wydaje si¢ by¢
najblizszy Agrippie. Tomaszowa syndereza jest zwigzana z wladzami intelektu,
oraz z odrdznieniem tego, co dobre od tego, co zle w ramach poznania. Mozna ja
takze sprowadzi¢ do prostego sformulowania: ,,czyn dobro, a unikaj zla”, ktore
bedzie takze, w pewien sposob, odnosilo si¢ do rozwazan Agrippy (zob. Mazur
2004, s. 123)*.

Temat woli jest réwniez poruszony przez filozofa w drugiej ksigdze
De occulta. Von Nettesheim nazywa ja pierwszym poruszeniem, ,,przewodniczka”
wszelkich mocy, laczaca si¢ z intelektem 1 dazaca do dobra wskazanego przez
intelekt. Agrippa przyjmuje réznice pomi¢dzy wola a wolnymi wyborami, ktére
na skutek bledu moga by¢ zle. Wolny wybor jest skutkiem wspoldziatania woli,
oraz intelektu®. Agrippa charakteryzuje wolg podobnie jak Sw. Tomasz, bowiem
jest ona wolna w aktach, ale predeterminowana do dobra.

32 Wiecej o wplywie koncepeji éw. Tomasza na filozoficzna refleksje Agrippy zob. (Agrippa 1992,
s. 45).

3 Ipsa autem voluntas, tanquam Primum Mobile et omnium illarum virium ductrix ad libitum
ipsaque cum intellectu superiori iuncta, semper est in bonum tendens: qui quidem intellectus
voluntati semitas monstrat sicut lumen oculo; non tamen ipsam movet, sed manet suae operationis
domina, unde liberum arbitrium dicitur. Et licet semper ad bonum tanquam ad obiectum sibi
adaequatum tendat, aliquando tamen excaecata errore et vi animali impellente malum eligit credens
illud esse bonum, ideoque definitur liberum arbitrium esse facultas intellectus et voluntatis, qua
bonum eligitur gratia adsistente, et malum ea deferente (Agrippa 1992, s. 340). Cho¢ wolg¢ taczy von
Nettesheim w przywolanym cytacie z intelektem to, wydaje si¢, iz moze mie¢ na mys$li rozum
bowiem w innym miejscu pisze: Plotinus itaque et Platonici omnes post Trismegistum similiter tria
ponunt in homine, quae vocant supremum, infimum et medium. supremum est illud divinum, quam
mentem sive portionem superiorem sive intellectum illustratum vocant;(...). Infimum est sensitiva
anima, quam etiam idolum dicunt; (..) Medium est spiritus rationalis utraque connectens extrema
atque ligans, videlicet animam animalem cum mente et ulriusque sapiens naturam extremorum:
differt tamen ab illo supremo, qui intellectus illuminatus, mens, lux et portio suprema dicitur; differt
etiam ab anima animali, (... )‘spirjtus vero, quae rationalis anima a Plotino dicitur, cum sit natura
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Jak juz zostalo powiedziane powyzej trudno jest na tym etapie przyblizania
koncepcji duszy ludzkiej precyzyjnie wprowadzi¢ rozrdznienie stopni duszy
idolum oraz ratio. Chociaz powiazanie ratio ze sklonnosciami duszy,
tak pozytecznymi jak i szkodliwymi oraz wskazanie, iz nie jest ono wolne
od bladzenia, pozwala laczy¢ ratio z wola, jednoczesnie wskazujac na jego
miejsce pomiedzy mens a idolunt*.

Przejdzmy teraz do prezentowanej przez von Nettesheima budowy umyshi
(mens) czyli trzeciego stopnia duszy. Ponad zmyslowa czescia duszy, jak mozna
bylo zauwazy¢ powyzej, ktora wyraza swoje moce poprzez organy cielesne,
istnieje niecielesny umysl posiadajacy podwojna nature®. Jeden jego aspekt ma
charakteryzowa¢ dociekanie przyczyn, wlasnosci 1 rozwoju rzeczy, ktére sa
podporzadkowane prawu natury. Wyniki owych docickan sa przedmiotem
kontemplacji w celu osiagnigcia prawdy. Drugi aspekt charakteryzuje moc
rozrézniajaca to, co powinnismy czyni¢ (agenda), 1 to, czego nalezy unikaé
(fugienda)’®. Pierwszy przedstawiany przez filozofa aspekt umystu jest nazywany
intelektem kontemplatywnym, drugi aktywnym®’. Dlatego dla Agrippy jest
oczywiste, 1z za pomoca zmyslow zewngtrznych poznajemy ciala materialne,
za pomocg wewnetrznych reprezentacje cial, za$ dzigki umyslowi czyli
oddzielonemu intelektowi wszystko to co nie jest ani materialne, ani nie jest
obrazem tegoz™".

Wedle Agrippy wszelkie rzeczy podksigzycowe posiadaja naturalng
sklonnos¢, czyli pewne poshluszenstwo (obedientia), by ludzki umyst zjednoczony
z rozumem gwiazd 1 inteligencji niebieskich oraz za przyczyna ,,cudownych”
mocy moégl na nie oddzialywa¢ za pomoca duszy 1 jej doznan, a takze wszelkich
czyndéw. Albowiem jakiekolwiek emocje dotyczace milosci, czy nienawisci, albo
innych uczud rodza si¢ w ludzkim umysle 1 posiadaja moc sprawcza, dzigki uzyciu
charakterow™ czyli ksztaltow geometrycznych i stosownych wyobrazen,

sua liber et utrique ad libitum adhaerere potest, si superiori portioni constanter adhaereat illi
tandem unitur et beatificatur, donec adsumatur in Deum (Agrippa 1992, s. 511).

3 Ratio, nisi per mentem illuminetur, ab errore non est immunis (Agrippa 1992, s. 538).

35 Supra sensibilem animam, quae per corporis organa vires suas explicat, supremum locum occupat
mens ipsa incorporea et haec geminam naturam habens (Agrippa 1992, s. 218).

3 Altera mentis natura sive vis, quae agenda quaeque fugienda sint consultando discernens, tota in
consultatione et actione versatur, quem iccirco activum intellectum vocant (Agrippa 1992, s. 218).

¥ Unam [ij‘ mens naturam] rerum earum, quae naturae ordine continentur, causas, proprietates
rogressusque perquirentem et in veritatis contemplatione contentam, quem iccirco contemplativum
intellectum vocant (Agrippa 1992, s. 218).

3 Ut per exteriores sensus cognosceremus corporalia, per interiores ultra hoc similitudines
corporum et ulterius per mentem sive intellectum abstracta, quae nec corpora sunt, nec illis similia
(Agrippa 1992, s. 218).

¥ Charaktery to osobliwe ksztalty geometryczne, ktére sa zwiazane z cialami niebieskimi
determinujacymi wszelkie indywidua sublunarne. Owe ksztalty mozna odnalezé w obiektach
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lub poteznych w moc stow®. Wszelkie czynnosci, ktére sa inicjowane przez
umysl, wspomagaja zadze duszy i1 nabieraja cudownych mocy, pochodzacych tak
zduszy operatora — czyli tego, kto posluguje si¢ mocami, charakterami
1 odpowiednimi stowami, jak ze swojej moznosci oraz niebianskich wplywow.
Von Nettesheim zaklada, ze wszelkie operacje magiczne, oparte o silna wiare,
przy udziale mocy zawarte] w umysle, moga z powodzeniem zmienial $wiat
nizszy™'

Weczesniejsze przyblizenie funkcji doznan w koncepcji duszy ma ogromne
znaczenie dla pracy maga, ktéra dotyczy, miedzy innymi, odnajdywania wplywu
sil niebianskich na czynniki §wiata podksi¢zycowego. Doznania staja sie bowiem
silniejsze, to znaczy obdarzone wigksza moca dzigki udzialowi niebios, ktory jest
zgodny z porzadkiem naturalnym i wyborami woli**. Do wspélpracy z niebiosami
trzeba dostroi¢ swoje myslenie, uczucia, wybory woli, wyobrazni¢ 1 wszelka
kontemplacj¢. Duch ludzki wzbogacony o niebianska sile doznan moze si¢ skloni¢
ku temu wszystkiemu, co odnajduje na niebie. Albowiem umysl, za sprawa
wyobrazni lub rozumu, poprzez nasladownictwo (imitatio), moze dostroi¢ si¢
do gwiazdy i wypelni¢ si¢ mocami tego ciala niebieskiego®™. Kluczem, przy
pomocy ktéorego umysl moze wywolywaé przerozne skutki, jest tak zwane
przekonanie” — wiara okreslana przez Agrippe jako silne ,przyleganie”, stala
intencja, ktéra posiada operator przy dokonywaniu wszelkich magicznych
zabiegdbw. Wszelkie czynnosci zatem, zanim zostang dokonane, musza by¢
uprzedzone powstaniem w umysle wyobrazenia mocy™, za sprawa ktorego dana
rzecz moze byé uczyniona®. Von Nettesheim podkresla wage wiary w kazdym

podksigzycowych i1 dowiedzie¢ si¢, pod ktore cialo niebieskie poszczegdlny obiekt podpada.
(zob. Agrippa 1992, s. 247).

Y Hoe modo quicquid dictat animus vehementer amantis efficaciam habet ad amorem et quicquid
dictat animus fortissime odientis habet efficaciam nocendi et destruendi, similiter et in caeteris quae
adfectat animus forti desiderio (Agrippa 1992, s.229).

4 Omnia enim quae tunc agit et dictat ex characteribus, figuris, verbis, sermonibus, gestibus et
eiusmodi, omnia sunt adiuvantia appetitum animae et acquirunt mirabiles quasdam virtutes tum ab
anima operantis in illa hora quando ipsam appetitus eiusmodi maxime invadit, tum ab opportunitate
‘et influxu’ coelesti ‘animum tunc taliter movente’ (Agrippa 1992, s. 229).

" Passiones animi a coelo plurimum adiuvantur ‘et adiuvant’ potentissimaeque evadunt, quatenus
cum coelo consentiunt vel naturali quodam pacto vel voluntaria electione seu libero arbitrio
(Agrippa 1992, 5. 227).

3 Potest enim animus noster per imaginationem vel rationem quadam imitatione ita alicui stellae
conformari, ut subito eiusdem stellae muneribus impleatur lanquam sui influxus proprium
receptaculum (Agrippa 1992, s. 228).

* Mozna przypuszezaé, ze juz samo wyobrazenie mocy jest jej stanem.

¥ Multa enim mens nostra per fidem operatur, quae est firma adhaesio, fixa intentio et vehemens
applicatio operantis aut suscipientis, in quacunque re ad ipsum cooperantem et dantem vim ad opus
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czynie magicznym. Musi ona by¢ stala 1 nie moze podlega¢ zadnej watpliwosci,
bowiem gdy ta si¢ pojawia, praca maga jest falszywa 1 nie przynosi wlasciwych
efektow. Nie powinno zatem dziwi¢, ze pojecie wiary jak 1 religii jest przez
filozofa blizej omawiane w trzeciej ksigdze De occulta philosophia, poswigcone]
magii ceremonialnej. Trzecia ksigga De occulta zawiera roéwniez kilka nieco
ogoélniejszych stwierdzen Agrippy. Sa one o tyle istotne, iz odnosza si¢
do wczesniej omawianych zagadnien, splatajac je ze soba. Wedlug
von Nettesheima ludzka dusza jest wyrazem mocy stwoércze] Boga, posiada
réwniez swoja liczbe, a w zwiazku z tym musi posiadaé takze swoja moc. Dzigki
zawarte] w niej harmonii 1 proporcji jak 1 liczbie, czlowiek moze poznawad
wszystkie trzy $wiaty, bowiem one réwniez posiadaja wlasciwa sobie proporcje,
harmoni¢ oraz liczbg™.

Powracajac do zagadnienia ogdlnie rozumianej trojstopniowej duszy 1 jej
wladz, z cala pewnoscia mozna stwierdzi¢, iz ma ono istotne znaczenie przy
zglebianiu wiedzy o trzech . s$wiatach”, ktérym odpowiadaja trzy ksiggi
De occulta. Bez trojstopniowe] koncepcji duszy Agrippy nie byloby mozliwa
kontemplacji natury, ktéra jest podstawa rozwazan w obregbie filozofii tajemne;j
von Nettesheima, a takze nie byloby miejsca na jakiekolwiek aktywne
wykorzystanie filozofii. Przygladajac si¢ opisowi zmysléw wewngtrznych,
mozemy dostrzec, 1z von Nettesheim umiescil posréd nich moce (vis imaginativa,
vis cogitandi), ktére odpowiednio wykorzystane powinny pomoéc w efektywnym
dzialaniu wszelkich magicznych operacji. Jeszcze jasniej to widaé, gdy dw opis
odniesiemy do definicji magii przytoczonej powyzej, gdzie jest mowa
o kontemplacji 1 poszukiwaniu wszelkich relacji pomigedzy réznego rodzaju
obiektami.

Koncepcja duszy Agrippy ukazuje takze ogromny synkretyzm jego mysli, tak
charakterystyczny dla renesansowych myslicieli. W wizji tej nie jest istotne samo
zrodlo wiedzy, lecz jej wykorzystanie z punktu widzenia jasno okreslonego celu.

quod facere intendimus, adeo ut fiat quodammodo in nobis idolum virtutis suscipiendae et rei in
nobis vel a nobis faciendae (Agrippa 1992, s. 228).

4 Anima humana est lux quaedam divina ad imaginem verbi, causae causarum, primi exemplaris
creata, substantia Dei sigilloque figurata, cuius character est verbum aeternum. Item anima humana
est substantia quaedam divina, individua et tota cuique corporis parti praesens, ab incorporeo
autore ita producta, ut ex agentis virtute solum, non ex materiae gremio dependeat. Est anima
numerus substantialis, uniformis, ad seipsum conversivus et rationalis, corpora omnia et materialia
longo superans intervallo, cuius partitio non est secundum materiam, nec ab inferioribus et
crassioribus, sed ab efficiente causa proveniens. Non est enim numerus quantus, sed semotus ab
omnibus corporeis legibus; unde nec dividitur, nec per partes multiplicatur. Est itaque anima divina
quaedam substantia a divinis fontibus emanans, ducens secum numerum. non quippe illum divinum,
quo Opifex omnia disposuit, sed rationalem numerum quo, cum omnibus proportionem habens,
omnia intelligere possit (Agrippa 1992, s. 514).
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Przy okazji rozwazan dotyczacych zmyslowej czesci duszy oraz jej uwiklania
w sublunarny $wiat mozna zauwazy¢, 1z wazna rolg odgrywa porzadek
wertykalny, chociazby przy omawianiu umiejscowienia zmysléw w narzadach.
Opis przedstawiany przez filozofa kieruje nas od goéry ku dolowi, ukazujac sposéb
rozchodzenia si¢ mocy. Tak zorientowana hierarchicznos¢ przywodzi na mysl nie
tylko koncepcje filozoficzne Plotyna, ale jest takze wyraznym odniesieniem
do znanej w czasach Agrippy Iablicy Szmaragdowej, ktora opisuje zasadg
odpowiedniosci pomiedzy mikro- i makrokosmosem®’.

Wspomniana odpowiednios¢ mikro- 1 makrokosmosu znajduje takze swe
odzwierciedlenie w opisie Duszy Swiata, ktorej jedng z funkcji Agrippa okresla
jako sil¢ sprawiajaca: ,,posluszenstwo materii bytow zradzanych wobec Duszy
Swiata, ktore jest takie jak posluszenstwo naszych cial naszym duszom™.
Ta wazna analogia jest zasada, ktéra umozliwia wszelkie operacje magiczne,
bowiem dzi¢ki niej, poznajac swoje wngtrze czyli mikrokosmos, mag ma
mozliwo$¢ prawidlowego rozpoznania praw rzadzacych makrokosmosem. Droga
do rozpoznania analogii mikro- makrokosmosu wydaje si¢ by¢ kontemplacja,
ktéra zdaniem von Nettesheim jest poczatkiem pracy maga. O ruchu pomig¢dzy
mikro- 1 makrokosmosem, Agrippa wspomina piszac, iz nasz duch moze si¢
,poruszy¢” ku obiektom niebieskim 1 czerpaé od nich wlasciwg im moc. Mozna
przez to rozumied, ze przy odpowiednich zabiegach 1 operacjach magicznych mag
Agrippy ma mozliwo$¢ rozpoznania 1 wykorzystania tego, co moze odnalezé
w otaczajacym go makrokosmosie.

Przy okazji rozwazan dotyczacych duszy, von Nettesheim okresla nature jako
co§ zdeterminowanego: est inclinatio quaedam naturae in suum finem.
Stwierdzenie to wydaje si¢ by¢ czyms$ oczywistym, poniewaz §wiat sublunarny,
czyli de facto cala czteroelementowa natura, podlega wpltywowi gwiazd, zwanemu
horoskopem™; dlatego mozliwa jest takze astrologia, ktorej von Nettesheim
poswigca druga ksigege De occulta philosophia. Pod wplywem horoskopu jest
takze operujacy mocami mag, lecz pytanie o to, czy dzigki swej woli ma on

47 Agrippa przyjmuje t¢ zasade dzieki Proklosowi: Manifestum est quod omnia inferiora subsunt
superioribus et quodam modo (ut inquit Proclus) sibi invicem insunt, scilicet in infimis suprema et in
supremis infima: sic in coelo sunt lerrena, sed sicut in causa modoque coelesti, et in terra sunt
coelestia, sed modo terrestri, scilicet secundum effectum (Agrippa 1992, s. 128).

® Per obedientiam materiae generabilium ad animam mundi: quae quidem talis est qualis est
obedientia nostri corporis ad nostras animas (Agrippa 1992, s. 109, tlum. translatoryjne pod
kierunkiem prof. M. Genslera).

¥ Omne enim individuum, quando incipit esse sub determinato horoscopo et constellatione coelesti
(Agrippa 1992, s. 109). Horoskop jest zatem waznym depozytariuszem mocy niebieskich, ktorymi sg
obdarzane podksi¢zycowe obiekty, wprowadza on réwniez w podksigzycowy §wiat moc
determinujacg materi¢. Pomimo przyj¢cia determinujgeej roli horoskopu, Agrippa nie jest
zwolennikiem determinizmu astralnego.
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moznos¢ wyrwania si¢ spod owego determinizmu 1 ,dostrojenia swego ducha
do gwiazd”, pozostaje otwarte.
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Tomasz Sebastian Cieslik

THE RENAISSANCE NOTION OF SOUL IN DE OCCULTA PHILOSOPHIA OF H. C.
AGRIPPA VON NETTESHEIM

In my article I present the conception of soul of Cornelius Agrippa based on his greatest work
De occulta philosophia which is a kid of summa of natural and occult philosophy, hermeticism,
cabbala, astrology, humanistic theology, medicine, and alchemy. Henricus Cornelius Agrippa von
Nettesheim (1486-1535) was a famous renaissance philosopher, cabalist, astrologer and theologian
whose contribution in renaissance philosophical deliberations is significant but still unknown in
Poland. Agrippa’s notion of soul is very important for his own project of new pure magic which is
described in his opus magnum. Therefore agrippian magic contains and perfects three kinds of
knowledge: phisics, mathematics and theology. In the similary way Agrippa divided whole Cosmos
in to three worlds. First and the most inferior world of the threefold Cosmos is the world of four
elements of substance in Aristotle’s meaning. The second one is the world of celestial bodies which
comprises planets, stars and laws that rule them, and which is above the first world. The third one is
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the divine world of angels, soul of the world with platonic ideas and other intelligibilities. The three
kinds of knowledge which Agrippa also called “regulative philosophy” are very useful for human in
studying of each of three agrippian worlds. From this point of view also notion of humanity is very
important for Agrippa. By the similarity between the macro- and microcosmos which appear in
Agrippa’s thought also human soul is threefold. Thus human soul contains in hierarchical order three
parts viz.: idolum (which is the most inferior), ratio (being the middle part) and mens (which is on
highest position in human soul). Each part has its own function which can be fully activated by
God’s light received by mens. In describing of functions of threefold soul Agrippa receives
inspirations from prior philosophers like Aristotle, Awicenna or Awerroes. Another cause which
emphases a great role of the agrippian conception of the soul is its connection with oryginal concepts
of phantasy and threefold melancholy which is similar to the treepartite soul. Those two concepts are
the examples of the influences of celestial powers which source is in stars and planets.



