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STUDIA

Katarzyna Kopias-Eokuciejewska

Koncepcja czlowieka

i jego miejsce we wszech-
swiecie w doktrynach
Paracelsusa i Boehmego

Osobie Paracelsusa i jego koncepcjom poswiecono juz w histo-
riografii medycznej wiele opracowan. Jednakze ich autorzy prezen-
towali przede wszystkim te elementy teorii alchemika z Hoheheim,
ktore mialy bezposredni zwiazek z ewolucja mysli medycznej. Na-
tomiast Boehme jest przez historykow medycyny prawie w ogole
nie dostrzegany. Niniejszy artykul stanowi probe szerszej rekon-
strukcji pogladow Paracelsusa i Boehmego dotyczacych czlowieka
i jego miejsca we wszechswiecie. Przesledzenie tych koncepcji ze
wzgledu na ich charakter i role, jaka odegraly nie tylko w filozofii,
lecz takze w rozwoju przyrodoznawstwa i medycyny, powinno by¢
istotne dla historiograféw nauk medycznych.

Mysl Paracelsusa i Boehmego mozna interpretowa¢ na kilka
sposobéw: mozna widzie¢ w nich krytyke sSredniowiecznej wizji
Swiata i czlowieka, uksztaltowana na gruncie renesansowego hu-
manizmu i reformacji; mozna rozpatrywac je jako kontynuacje
neoplatonskiej i gnostycznej filozofii bytu; mozna wreszcie spoj-
rze¢ na proponowana przez Paracelsusa i Boehmego koncepcje
jako na calosciowe, holistyczne ujecie czlowieka stanowiacego
jednosé pierwiastkow duchowych i fizycznych, a zarazem nieroz-
dzielna czes¢é uniwersum, mikrokosmos w makrokosmosie. Mysl
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Paracelsusa i Boehmego jest interesujaca takze z innego powodu
— stanowi ona bowiem podwaliny (obok innych koncepcji filozo-
ficznych o rodowodzie neoplatoriskim) romantycznej medycyny
niemieckiej i romantycznej niemieckiej teozofii.

I

Conditio sine qua non zrozumienia pogladow filozofow jest zna-
jomosc¢ kontekstu kulturowego i Swiatopogladowego epoki, w kto-
rej tworzyli. Dlatego tez niniejsza rekonstrukcje doktryn Paracel-
susa i Boehmego musi poprzedzi¢ krotki rys historyczny, uka-
zujacy mentalnosc¢ ludzi XVI i XVII wieku, widziana z perspekty-
wy naszych czaséw. Taka metoda prezentacji nawiazuje z jednej
strony do wspolczesnego nurtu spoleczno-kulturowego, dominu-
jacego m.in. w zachodniej historiografii medycyny', z drugiej
strony — do metod i zalozen hermeneutyki dwudziestowiecznej®.
Zakladaja one, iz kazda kultura na danym etapie rozwoju tworzy
swoisty obraz rzeczywistosci i cztowieka, w oparciu o charaktery-
styczne dla niej zalozenia, pojecia, sposoby myslenia oraz kryte-
ria wartosci. Obraz ten ksztaltuje sie pod wplywem réznorodnych
czynnikéw kulturowych i cywilizacyjnych i zmienia si¢ wraz z
ich przemianami.

Na zjawisko przelomu renesansowego sklada si¢ szereg roz-
norodnych zjawisk spolecznych, ekonomicznych, religijnych i po-
litycznych, polaczonych ze soba siatka wspoélzaleznosci. Wiek XV
przynosi zaréwno odkrycia naukowe i geograficzne, upadek au-
torytetu Kosciola, jak i reformacje i wojny religijne oraz zwiazane
z nimi ruchy spoleczne, pociagajace za soba przemiany w poli-
tycznym ukladzie sit w calej Europie. To takze czas naplywu
greckojezycznej elity intelektualnej z zajetego przez Turkoéw Kon-
stantynopola, wzrastajacych wplywow mieszczanstwa, a takze
moment narodzin nowych nurtéw filozoficzno-swiatopoglado-
wych, zwiazanych z odrodzeniem kultury antycznej. Upadkowi
tradycyjnych autorytetow i pojawieniu si¢ nowych towarzyszy ra-
dykalna przemiana mentalnosci, zwlaszcza warstw wyksztalco-
nych. Wszystkie powyzsze czynniki sprawily, ze mozliwa stala
sie swoista ,rewolucja myslenia”, specyficzna ze wzgledu na nie-
spotykane dotad tempo dokonywania si¢ przemian, jak i na jej
zasieg. Oto bowiem kilkuset zaledwie humanistow renesanso-

I B. Plonka-Syroka, Problem przemian w medycynie europejskiej XVI-XIX w.
W sSwietle wybranych koncepcji z zakresu metodologii historii nauki, [w:] ,Medy-
cyna Nowozytna”. Studia nad historia medycyny. Tom 4, z. 1-2, 1997, pass.

2 Por. np. H. G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej.
Przel. B. Baran, Krakéw 1993.
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wych stalo sie animatorami jednej z najwiekszych przemian umy-
stowych naszego kregu kulturowego. Ten swiatopogladowy prze-
wrot, wywolany upadkiem Sredniowiecznego systemu wartosci i
porzadku rzeczywistosci, pociagnal za soba zakwestionowanie
tradycyjnych autorytetow naukowych i filozoficznych w wielu
dziedzinach zycia umyslowego. Niebagatelny wplyw wywarta owa
~renesansowa rewolucja” rowniez na éwczesne przyrodoznawstwo
i medycyne. Wynalazek druku sprzyjal popularyzacji klasycznych
i sredniowiecznych dziel lekarskich i przyrodniczych (Pliniusza,
Celsa, Awicenny, Hipokratesa czy Piotra z Albano), a odrodzona
sztuka — rozwojowi anatomii i studiom nad ludzkim cialem. Z
kolei zainteresowanie natura i stopniowe odchodzenie od teologii
scholastycznej zaowocowalo pojawieniem si¢ teologii przyrodzo-
nej, opartej na obserwacji swiata przyrody. Wiek XV i XVI przy-
nosi tez renesans alchemii i astrologii. Ta pierwsza zwiazana jest
z afirmacja zycia i Swiata, popularnoscia koncepcji panteistycz-
nych i specyficznym ,empiryzmem magicznym”. Astrologia zas —
sankcjonowana jeszcze autorytetem Arystotelesa, nauczajacego
o celowym i rozumnym wplywie planet (najwyzszych inteligencji)
na sfere ziemska - byla przez ludzi epoki odrodzenia uwazana
za system ,doskonale rozsadny i racjonalny”, zwiazany z charak-
terystycznym dla epoki rozumieniem ,naukowosci” i brakiem my-
Slenia krytycznego. Dla ludzi renesansu nie istnieje bowiem po-
jecie ,niemozliwosci logicznej” — w przepelnionej magicznymi si-
fami naturze wszystko jest mozliwe, a zatem zadaniem nauki nie
jest poddawanie w watpliwos¢, lecz wyjasnianie wszelkich zja-
wisk. Efektem tego jest niezwykla (dla nas) naiwnosc¢ i latwo-
wiernos¢ uczonych tamtych czaséw, a takze tendencja do two-
rzenia rozbudowanych i skomplikowanych systeméw ontologicz-
nych, pozwalajacych na ,proste” tlumaczenie réznorodnych zja-
wisk (tak przyrodzonych, jak i nadnaturalnych).

W oparciu o te zalozenia i spos6b myslenia konstytuuje sie
specyficzny dla renesansowej umyslowosci obraz swiata jako ca-
losci, jednoczacej w sobie element duchowy i materialny. Swiata,
bedacego - jako calo$¢ wlasnie — emanacja, a zarazem wszech-
obecnoscia Boga, urzeczywistniajacego w zlozonosci dualistycz-
nych struktur réznych pieter i plaszczyzn bytu nieskonczone bo-
gactwo swej istoty. W tym sSwiecie wszystko jest jednoscia — stad
analogie miedzy mikro- i makrokosmosem, plaszczyzna duchowa
i materialna, ,ziemia” i ,niecbem”. W pojeciu szesnastowiecznego

8 Duhem, Systeme du monde, t. II, s. 323; cyt. za: A. Koyre, Mistycy, spi-
rytualisci i alchemicy niemieccy XVI wieku. Przel. L. Brogowski, Gdansk 1995.
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uczonego (podobnie jak w rozumieniu przecietnego .zjadacza
chleba” renesansowej Europy) wszystkie sfery bytu — cho¢ w isto-
cie swej pozostaja rozdzielone (ich esencje nie moga wszak ulec
zmieszaniu) — wywieraja na siebie bezustanny wplyw, tworzac
spojna calos¢. To kosmiczny porzadek, w ktorym kazdy byt ma
swoje miejsce i udzial. Stad popularnosé myslenia wspomniany-
mi juz kategoriami analogii. Analogia, jako metoda rozumowa-
nia na gruncie teologii, przyjmuje takie ujecie zwiazku miedzy
bytem skonczonym a nieskonczonoscia, ktore nie zasadza sie
na dialektycznej koniecznosci, lecz podkresla jednosc¢, wyply-
wajaca z ich wzajemnego podobienstwa. Pojecie, zastosowane
do réznych sfer bytu, zasadniczo przyjmuje wprawdzie rozne
znaczenia, jednakze zachowuje przy tym wspolnosc¢ (jednosc)
swej tresci®. W tresci pojecia analogicznego mieszcza si¢ zatem
ujete w nierozdzielna calos¢ logiczna elementy zarazem wspol-
ne i rozne obu definiowanych per analogiam plaszczyzn onty-
cznych. Z punktu widzenia przyjetych wspoélczesnie kryteriow
naukowosci metoda ta nie miesci sie¢ w ramach myslenia na-
ukowego, prowadzi bowiem do licznych naduzy¢ (polegajacych
miedzy innymi na przypisywaniu dowolnych cech obu analo-
gatom, czy mieszaniu zakresu definiens i definiendum). Ponad-
to u podstaw tej metody lezy okreslone zalozenie ontologiczne,
co czyni ja w zasadzie bezuzyteczna poznawczo. We wspolczes-
nym rozumieniu analogia jest zatem bardziej metoda ,udowad-
niania” i ,wyjasniania” niz faktycznym narzedziem epistemo-
logicznym. Przez ludzi Sredniowiecza, renesansu i baroku (a
takze w dobie romantyzmu) byla jednakze uznawana za metode
naukowa i tak pojeta analogia postugiwali si¢ wilasnie zaré6wno
Paracelsus, jak i Boehme.

Mowiac o renesansowym przelomie, nie sposéb pominac istot-
nego czynnika, ksztaltujacego umyslowos¢ humanistow tamte;j
epoki, jakim byl - towarzyszacy odrodzeniu mysli antycznej -
krytyczny stosunek do tradycyjnych autorytetow. Wnikliwe stu-
dia, jakim poddano prace Arystotelesa, Hipokratesa czy Galena
(by wymieni¢ tylko najwiekszych ,przyrodnikow” starozytnosci),
zaowocowaly odejsciem od bezkrytycznej wiary w ich pisma. Wia-
ze sie to z powrotem do empirii, ktéra stala sie uzupelnieniem
tradycyjnej, Sredniowiecznej spekulacji. Nalezy tu jednak zazna-
czy¢, ze pojecie .empirycznosci” bylo swoiscie przez ludzi rene-
sansu rozumiane i niewiele ma wspolnego z jego wspolczesna

4 Por. K. Rahmer, H. Vorglimler, Maly stownik teologiczny. Przel. J. Miesz-
kowski i P. Pachniarek, Warszawa 1996, s. 10-11.
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definicja. Szesnastowieczni uczeni nie postrzegali bowiem na-
tury jako systemu praw, nie widzieli w niej tez uporzadkowa-
nego zbioru ciatl i obiektow, rzadzonych okreslonymi prawami.
W ich mniemaniu natura jest magiczna i jako taka ma nie-
ograniczone mozliwosci dzialania. Nie sposob wiec przewidziec¢
przebiegu i efektéow tajemniczych procesow, zachodzacych w
przyrodzie, mozna je tylko obserwowac i na podstawie tak ro-
zumianego ,doswiadczenia” budowaé¢ swoja wiedze o Swiecie.
Postrzegajac nature jako uosobienie Zzyciodajnej, aktywnej i
kreatywnej sily, ktora moze wszystko, jest wszystkim i ktora
jest wszystko, uczony renesansowy nie probuje nawet wyko-
rzysta¢ swoich obserwacji i badan ani do wykluczenia mozli-
wosci pojawienia sie pewnych stanow faktycznych w przyro-
dzie, ani do udowadniania koniecznosci wystapienia innych.
Nie buduje zatem systemowego obrazu s$wiata. Po pierwsze,
taki obraz w jego swiadomosci juz istnieje, po drugie zas - jak
zostalo nadmienione wyzej — wizerunek ten stoi w sprzecznosci
z wszelkimi tendencjami do systematyzacji swego przedmiotu.
Szesnastowieczny humanista stara sie ujmowac¢ sSwiat w catej
jego pelni i zlozonosci, jakiej doznaje .empirycznie”, a jesli
ponadto jest bardziej praktykiem niz teoretykiem, to w natu-
ralny sposob pojawi sie u niego krytyczny stosunek do aka-
demickich autorytetow, towarzyszacy analizie zebranych obser-
wacji (vide stynne ,doswiadczenia” Zyjacego na przetomie XVI
i XVII wieku Galileusza, obalajace przez wieki bezkrytycznie
przyjmowane twierdzenia fizyczne Arystotelesa).

Tak rozumiany krytycyzm, empiryzm i speculatio per analo-
giam wyznaczaja ramy szesnastowiecznej naukowosci. W ich gra-
nicach ksztaltuje sie specyficzny obraz swiata, oparty na glebo-
kiej religijnosci, z ktorej rodzi si¢ afirmacja zycia i natury jako
jednosci. Renesans zapozycza bowiem ze starozytnosci jeszcze
jedna koncepcje — koncepcje hylozoizmu, ktora lezy u podstaw
przekonania o ,zyjacym wszechswiecie”. Pojawienie sie spekula-
tywnej idei czlowieka jako mikrokosmosu, uzupeinionej rozumo-
waniem per analogiam przez klasyczna dla chrzescijanstwa do-
ktryne czlowieka jako obrazu i podobienstwa Boga, pozwalalo na
stworzenie spojnego wizerunku wszechswiata, bedacego widzial-
na i materialna ekspresja niewidzialnych i niematerialnych sit
duchowych. Dzieki tej analogii wszechswiat staje sie poznawalny
przez czlowieka, a czlowiek — poprzez obserwacje natury. Byty i
wiedza o nich wzajemnie si¢ dopelniaja: zrozumie¢ mozna to,
czego sie doswiadczylo, a ,doswiadczy¢” znaczy dla czlowieka re-
nesansu tyle, co utozsamic sie, upodobnic, stworzyc¢ relacje ma-
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giczno—syntetyczna5 poznajacego z poznawanym (ktora staje sie
tez relacja zwrotna)”.

Dla pelniejszego zrozumienia mentalnosci szesnastowiecznego
uczonego (filozofa-przyrodnika, alchemika, astrologa, astronoma,
lekarza, retora i artysty — bo wszystkim tym jest po trosze), po-
trzebna jest jeszcze jedna uwaga. Kazda epoka - jako sie rzeklo
— przyjmuje okreslone zalozenia, budujac w oparciu o nie okre-
Slone systemy wartosci i schematy myslenia (w tym réwniez —
zasady rozumowania naukowego). Stosunkowo jednak niedawno
pojawila sie¢ w naszej kulturze refleksja metanaukowa, pozwala-
jaca krytycznie spojrze¢ na sama nature nauki (vide np. prace
Poppera, Kuhna czy Chalmersa). Wspélczesne teorie nauki zwra-
caja miedzy innymi uwage na udzial i role podmiotu poznajacego
w procesie epistemologicznym, podwazajac tym samym pozytywi-
styczny mit ,nauki obiektywnej”. Wedlug tych teorii Swiadomos¢
i nastawienie podmiotu poznajacego odgrywaja niebagatelna role
w procesie poznawczym. Takie ujecie nauki (i czlowieka jako jej
tworcy) jest calkowicie obce mentalnosci ludzi renesansu. Nie
maja oni zadnej swiadomosci umownosci przyjetych przez siebie
zalozen; wrecz przeciwnie — ich oczywistos¢ — sankcjonowana na
poly autorytetem religii chrzescijanskiej, na poly zas przez odro-
dzona tradycje antyczna - jest absolutnie bezdyskusyjna’. Nauka
nie jest systemem praw tworzonym przez czlowieka - jest raczej
kodyfikacja wiedzy danej i objawionej w naturze i w nim samym,
a proces badawczy polega na odczytywaniu ,ksiegi swiata”, syg-
natury Boga, ktoéra jest jego ostatecznym wecieleniem. W procesie
poznania podmiot pozostaje w zasadzie biernym obserwatorem,
jego aktywnos¢ ogranicza sie do sfery duchowej i emocjonalne;.
Na plaszczyznie duchowej podmiot wchodzi w relacje magiczno-
syntetyczna z obiektem poznania, zas na plaszczyznie emocjo-
nalnej — realizuje sie w akcie afirmacji poznawanego, czyli zycia
i natury. Nauka jest zwierciadlem natury, ktéra sama z kolei -
przez ludzkie rozumienie $wiata — odnajduje siebie w nauce®.

Il
Zarysowawszy pokrotce glowne zalozenia i kryteria myslenia
epoki renesansu, sprobujmy zrekonstruowac poglady Paracelsu-

5 J. Frazer, Ziota gatqz. Przel. H. Krzeczkowski, Warszawa 1971, tom I, s.
42-45.
6 Platon, List VII, 342e — 344a — o poznaniu jako upodobnieniu podmiotu
do g)nedmiotu.
B. Plonka-Syroka, op.cit., s. 31-33.
8 A. Koyre, Mistycy, spirytualisci i alchemicy niemieccy XVI wieku. Przel. L.
Brigowski, Gdansk 1995, s. 78 i 95.
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sa dotyczace czlowieka i jego miejsca we wszechswiecie. Sam
Paracelsus, czyli Teophrastus Bombastus von Hohenheim, wia-
Sciwie nie uwazal sie za uczonego - byl przede wszystkim prak-
tykiem, ,beyden Arzten Doktor” (jak sam o sobie mawial) — czyli
doktorem chirurgii i medycyny, czlowiekiem uprawiajacym raczej
zawod lekarza niz poswiecajacym sie studiom teoretycznym. Ale-
ksandre Koyre? zwraca uwage na stojace ze soba w sprzecznosci
opinie historykow filozofii i medycyny, dotyczace osoby alchemika
z Hohenheim. Jedni (jak np. B. Groethuysen)'® widza w nim
glebokiego mysliciela, tworce podstaw nowoczesnej medycyny,
prekursora racjonalizmu i empiryzmu nowozytnego, inni (jak np.
W. Szumowski'') - odwaznego krytyka starozytnych autorytetow
i reformatora farmacji, a takze odnowiciela koncepcji tacznosci
chirurgii i medycyny oraz refleksji nad etyka lekarska. Bywa tez
uwazany za przesadnego astrologa, szarlatana i kabaliste, pseu-
dofilozofa i zabobonnego pseudolekarza. Prawdopodobnie byt
wszystkim tym po trosze - jego pisma stanowia mieszanine za-
bobonoéw i rzetelnej, praktycznej wiedzy; jego koncepcje lacza w
sobie spekulacje i domysly czesciowo oparte na doswiadczeniach
a czesciowo na ludowych bajkach i przesadach (dla niepoznaki
przybranych w pseudogreckie czy pseudolacinskie terminy); jego
teorie — czesto chaotyczne i zagmatwane — uderzaja niekiedy pro-
stota i glebia sformulowan. W dziele Paracelsusa (i jego biografii)
widoczne jest jednak umilowanie wiedzy i silne pragnienie po-
znania swiata i czlowieka jako calosci, fascynacja przyroda i ply-
naca stad pogarda dla ksiazkowych autorytetow.

Nie nalezy zreszta potepia¢ Paracelsusa za jego sklonnosé¢ do
zabobonéw, wiare w istnienie upiorow, duchéw i innych dziw-
nych monstréow, ,materie¢ astralng” czy magiczna moc amuletow
i zakle¢, gdyz wielu uczonych (i prawodpodobnie wszyscy prze-
cietni ,zjadacze chleba”) tego okresu podzielalo t¢ wiare. Byla
ona po prostu elementem przyjetego Imago Mundi i z perspekty-
wy czlowieka renesansu nie stanowila niczego niezwyklego. Od-
mowi¢ bowiem swiatu magicznej potegi, tajemniczosci i nieprze-
widywalnosci znaczylo tyle, co zanegowac jego boska istote. Pod-
stawowym zalozeniem Swiatopogladu renesansowego bylo istnie-
nie sfery metafizycznej, duchowych sil, manifestujacych si¢ na
plaszczyznie natury, ktéra stanowi ostateczne ich uobecnienie.
Z zalozenia tego rodzi si¢ przekonanie o odpowiedniosci cziowie-
ka, wszechswiata i Boga, a takze dualizm, jako podstawowe kry-

9 Tamze, s. 70 i n.
10 Tamze, s. 70.
11 W. Szumowski, Historia medycyny. Warszawa 1961, s. 225-230.
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terium pojmowania struktury bytu. Caly wszechswiat ma stru-
kture dwoista - temu, co widzialne i namacalne odpowiada to,
co niewidzialne i niedotykalne.

Wedlug Paracelsusa na najnizszym poziomie bytu znajduje sie
Swiat fizyczny — zmyslowy i materialny, wyzej sytuuje sie wszech-
Swiat astralny (Astrum, Gestirn), zamieszkiwany przez niewidzial-
na ,dusze wszechswiata”, ktora kieruje nim i go prowadzi.
Astrum wyraza sie przez uklad gwiazd, podobnie jak ludzka du-
sza (bedaca rowniez elementem sfery Gestim) wyraza sie poprzez
uklad i ruchy ciala. Swiat materialny i astralny tworza razem
materie wszechswiata. Stanowi ona jednos¢ pierwiastkow ducho-
wych i fizycznych - we wszystkich cialach materialnych (takze
w metalach, pierwiastkach i kamieniach) istnieje niewidzialna
dusza, ktora wyraza siebie za ich posrednictwem. Caly wszech-
Swiat jest ,ksiega”, opisujaca rzeczywistos¢ astralna, a kazda jego
czastka odtwarza i odzwierciedla poczatkowa strukture calosci,
wyloniona z Mysterium Magnum. Czlowiek-mikrokosmos wylania
sie z makrokosmosu, ze wszystkich jego skladnikow: trzech sit
(Mercurius, Sal i Sulphur) i czterech zywiolow (ziemi, wody, ognia
i powietrza). Jednorodnos¢ materii, z ktorej zostaly utworzone
obie plaszczyzny wszechswiata materialnego — sSwiat ziemski i
firmament — sprawia, ze ,maly i duzy” Swiat sa w gruncie rzeczy
tym samym: ,Das Aussere und das Innere sind ein Ding, Eine
Konstellation, eine Influenz, eine Konkordanz, eine Dauer, [...],
ein Frucht”'?.

Makro- i mikrokosmos réznia si¢ miedzy soba jedynie forma.
Tworzywem ich pozostaje jednorodna, pozbawiona ksztattu i wia-
Sciwosci materia, okreslana mianem limbus. Pokrewienstwo (za-
rowno na plaszczyznie materialnej, jak i duchowej) miedzy czlowie-
kiem a innymi sferami bytu umozliwia zaistnienie wzajemnych re-
lacji miedzy nimi. Swiat ziemski i sfera Astrum oddzialywuja na
siebie - wedlug Paracelsusa — na dwa sposoby: na plaszczyznie
materialnej poprzez ,ciala” gwiazd (firmament), ktore dzialaja na
nasze ciala oraz na plaszczyznie duchowej, gdzie dusza gwiazd
wplywa na bezcielesna dusze ludzka. Relacje miedzy czlowiekiem
a wszechswiatem astralnym maja charakter dwukierunkowy — nie
tylko Gestim wywiera wplyw na dusze ludzka, lecz takze czlowiek
posiada mozliwos¢ oddzialywania na sfere Astrum, poprzez zaszcze-
pianie w duszy wszechswiata wlasnych idei (jesli tylko posiada od-
powiednia sile woli i imaginacji), ktore dzieki mocy duszy astralnej
moga urzeczywistni¢ si¢ w sSwiecie ziemskim.

12 paracelsus, Lebendiges Erbe. Zurich-Leipzig 1942, s. 13.
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Staje sie¢ to mozliwe, poniewaz dusza ludzka, bedac zrodiem
Swiadomosci i mysli, a przede wszystkim - osrodkiem woli —
zdolna jest do tworzenia i formowania. W kreacji tej niebagatelna
role odgrywa wyobraznia (imaginacja), ktorej poswiecit Paracelsus
wiele miejsca w swych pracach. W Erklaerung der gantzten Astro-
nomey pisze: ,Nun ist auch solchs zu wissen, wie der Glauben
in die Natur handelt und wirketund das also. Der Glauben gibt
«imaginationem», die «magination» gibt ein «Sydus», des «Sydus»
gibt «;I;?ffectum». Also Glauben in Gott gibt «dmaginationem» in
Gott=s,

Imaginacja jest zatem dyspozycja (rozumiana podobnie jak
arystotelesowska heksis) duszy, ktorej zadaniem jest ,magiczne
tworzenie obrazow”. Jest to jedna z boskich mocy duszy, ponie-
waz czlowiek - podobnie jak Bog, ktory stworzyl swiat najpierw
kreujac obrazy rzeczy, a dopiero potem urzeczywistnil je, wywo-
dzac ze swej esencji — ma zdolnos¢ tworzenia, formowania swiata
(oczywiscie toutes proportions gardées). Wyobraznia pelni w tym
procesie funkcje formy - okresla cel, ktory ma zostac¢ zrealizo-
wany'®. Dzieki formujacej sile wyobrazni dusza ludzka uzyskuje
swoj ostateczny ksztalt, tworzac ,cialo syderalne” (Sydus), zbudo-
wane z ognia i powietrza. Sydus ozywia zwierzece cialo czlowieka
(martwe, gdyz zbudowane z zywiolow ziemi i wody). Oba te ciala
tworza dopiero czlowieka w jego aspekcie istnienia $Smiertelnego i
skonczonego, zgodnie ze swoja natura, zaréowno bowiem to, co zwie-
rzece, jak i to, co syderalne, ulega rozpadowi po Smierci.

Imaginacja jest sui generis posrednikiem miedzy astralna sfera
duszy, w ktorej rodza si¢ idee, pragnienia i mysli a swiatem
fizycznym. Dzigki niej to, o czym mysli dusza, przybiera postac
obrazu, ktory nastepnie urzeczywistnia si¢ w ciele lub w Swiecie
ziemskim, a nawet - jesli wola i sila wyobrazni sa dostatecznie
potezne — w obrebie Astrum. Przez wyobraznie dusza moze wy-
razac siebie w ciele: wyobrazamy sobie ruch czy gest — a dusza
odciska ten obraz w ciele, ktore go realizuje; wyobrazamy sobie
dzwiek - i cialo artykuluje go. (Paracelsus sadzi nawet, ze gdyby
nasza imaginacja byla dostatecznie silna, moglibysSmy zmienic
catkowicie zewnetrzna forme naszego ciala). Pojecia woli i
wyobrazni czesto lacza sie¢ u alchemika z Hohenheim w jedno.
Mowi wtedy o ,woli wyobrazni” jako o sile, ktéra tworzy obrazy
stuzace kreacyjnym mocom duszy jako formy - w formach tych

13 Paracelsus, Erklaerung der gantzten Astroromey, Dziela (. X, s. 29.

14 Nie nalezy myli¢ wyobrazni z fantazja, ktora jest czysto intelektualna gra
mysli, pozbawiona oparcia w naturze. Fantazja nie posiada zadnej mocy tworcze;j,
jest zwodnicza i moze prowadzi¢ nawet dc szalenstwa.
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duchowy aspekt naszego istnienia nie tylko realizuje wyobrazony
byt, lecz takze urzeczywistnia sam siebie. Paracelsus pojmuje
ten proces doslownie, ma on bowiem dlan charakter catkowicie
organiczny: dusza, ktora w materii astralnej wyraza swe pragnie-
nia i sklonnosci, uzywa materii ciala, aby urzeczywistni¢ w niej
wyimaginowana forme. W ten sposéb np. kobiety ciezarne tworza
i wydaja na swiat dzieci, w materii ciala ktérych odciska sie
wyobrazona przez dusze matki forma. Podobnie oddzialywuje jed-
na wola na inna - wola wysyla swoje obrazy (Willengeist — duchy
woli), by zawladnely inna dusza; jezeli wola wysylajaca obraz jest
wystarczajaco potezna, moze podporzadkowac sobie wole, dusze
i cialo astralne drugiej osoby. Tym sposobem mozna rowniez
przekazywac na odleglos¢ mysli. Pojecie ,woli wyobrazni” pozwala
wyttumaczy¢ tez przypadki udzielania si¢ stanow psychicznych
czy emocjonalnych (np. leku, paniki, radosci czy przygncbienia).
a nawet etiologie niektorych choréb, np. wscieklizny'.

Koncepcja wyobrazni jako magicznego ,posrednika” miedzy
mysla a bytem, wcielenia mysli w obraz i zalozenia obrazu w
bycie odegrala w filozofii szesnastego wieku ogromna role. Jej
echa odnajdziemy potem w filozofii i sztuce romantycznej, ktora
uzna wyobraznie za jeden z istotnych organoéw poznawczych czlo-
wieka, a takze - zwlaszcza w koncepcjach estetycznych - za
zrodlo twérczej oryginalnosci duszy - imaginacja bowiem pozwala
na przenikniecie tajemnicy sfery metafizycznej i przelozenie jej
na jezyk obrazow, wyrazajacych sie w dziele sztuki.

Dla czlowieka renesansu wola wyobrazni jest sila niezwykle
potezna — dzieki niej dusza ludzka nie tylko wyraza sie w ciele,
lecz takze moze rozkazywac¢ gwiazdom, wplywac¢ na innych ludzi,
kierowa¢ wydarzeniami, a nawet powodowac¢ wytwarzanie no-
wych bytow.

Dusza jest zarazem sila magiczna i mysla, osrodkiem mocy i
Swiadomosci i jako taka wyraza si¢ i dziala przez cialo. Nie moze
jednak istnie¢ wnetrze bez zewnetrza — Paracelsus nie wyobraza
sobie ducha czystego, nie wcielonego. Dlatego dusza musi po-
siada¢ zewnetrzna, materialna forme, ,mieszkanie” (Haus), czyli
cialo - bedace nie tylko jej ekspresja (czyli signaturae — podobnie
jak swiat we wszystkich swych aspektach jest sygnatura Boga),
lecz takze polem dominacji i dzialania. Cialo ludzkie jest - jako
sie rzeklo — dwoiste: martwa, zwierzeca powloke, utworzona z

15 Wscieklizne wytwarza nader silna wyobraznia wscieklego psa, ktéra prze-
nika jego sline (sic!) w taki sposob, ze staje sie ona fizycznym nosnikiem choroby.
Gdy czlowieka ugryzie wsciekly pies, wyobraznia zwierzecia moze zawladna¢ wola
czlowieka (i tak juz nadwatlona strachem) i wywota¢ chorobe.
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ziemi i wody, ozywia Sydus, cialo syderalne, zbudowane z ognia
i powietrza. Przez cialo ziemskie czlowiek wspoélistnieje w Swiecie
zwierzecym, dzieki cialu syderalnemu moze naleze¢ do Swiata
ludzkiego. Cialo materialne nazywane jest tez elementowym, jako
ze ,czlowiek zamieszkuje we wszystkich czterech pierwiastkach
i «est zamieszkiwany» przez cztery pierwiastki. Wyrazajac je
wszystkie, czlowiek jest calkowita i doskonala ekspresja calego
wszechswiata, we wszelkich jego formach i aspektach”'®,

Cialo syderalne, zwane tez gwiezdnym, jest duchowym sobo-
wtorem ciala materialnego, duchem cielesnym. Dazy ono do tego,
co niebianskie — madrosci i sztuki. Cialo to nie tylko ozywia cialo
elementowe, lecz takze kieruje nim, poslugujac sie moca i wiedza
czerpana z gwiazd. Zarowno cialo elementowe, jak i duch cielesny
sa skonczone i Smiertelne — musza umrzeé, gdy przeminie wy-
znaczony czlowiekowi czas'’.

Centrum ludzkiego bytu stanowi dusza, istotowo nalezaca do
sfery Astrum, lecz zamieszkujaca cialo ziemskie. Sama posiada
takze wieczne i niezniszczalne cialo astralne, jako ze - bedac
nieSmiertelna - potrzebuje formy, w ktorej bedzie mogla istniec
po rozpadzie ciala,ziemskiego. Astralne cialo duszy - evestrum
— zdolne jest do dzialania i wywolywania fizycznych skutkow;
moze przemieszczac si¢ z maksymalna predkoscia na nieograni-
czone odleglosci, moze tez oddzialywa¢ bezposrednio na dusze.
Dzieki evestrum, prawdziwi, wielcy magowie porozumiewaja si¢
ze soba bezposrednio. Jak juz zostalo nadmienione, dusza jest
siedziba swiadomosci oraz osrodkiem sily, posiada takze — dzieki
woli wyobrazni — mozliwos¢ kreacji. W duszy zwieraja sie rowniez
popedy — tak dobre, jak i zle. W pismach Paracelsusa nie ma
jasnosci co do tego, czy tkwiace w duszy zle popedy pochodza
z wplywu, jaki wywiera na nia cialo, czy tez sa one czescia jej
natury. Nie ulega jednak watpliwosci, ze to wlasnie dusza odpo-
wiedzialna jest za wybory moralne i Swiadome dzialania czlowie-

16 A. Koyre, op.cit., s. 222.

7 Duch cielesny, tak jak cialo materialne, potrzebuje czasu, aby zaniknac
po Smierci (cialo tez rozklada sie przez jakis czas). Poniewaz przez dluzszy czas
ow duch cielesny byt motorem ciala (podporzadkowanym duszy), dlatego, niejako
z przyzwyczajenia, po smierci ciala nawiedza miejsca, w ktorych ono zamieszki-
walo, powraca do ukrytych skarbéw, nasladuje gesty, ktore cialo wykonywalo
za zycia. Staje sie larvae. Larvae nie trzeba si¢ jednak bac, to tylko pozory,
~przyzwyczajenia, ktére zachowaly pozor ciala” (jak pisze A. Koyre, op.cit., s.
85), nie posiadajace sily, woli, ani swiadomosci cienie (Schatten). Dlatego ne-
kromancja jest bezsensowna — Larvae (upiory, zjawy) nie posiadaja zadnej wiedzy
0 zyciu pozagrobowym, nie mysla,- daja tylko machinalne odpowiedzi. Nekro-
mancja jest jednak grozna, bo pozorne cialo Larvae moze zosta¢ opanowane
przez demona, ktéry moze zawladnaé¢ nieostroznym nekromanta.
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ka. W niej rodzi sie pragnienie doskonalego dobra, ale moga tez
przewazy¢ instynkty zia.

Najwyzszy wymiar ludzkiego istnienia — duch - jest uobecnie-
niem boskosci w czlowieku. Jest doskonaly i niesmiertelny — w
nim objawia sie Mysterium Magnum - niestworzony zarodek
wszechrzeczy. Jego zadaniem jest kierowanie rozumem i madros-
cia duszy, a takze osadzanie wszelkich decyzji duszy i postepkow
ciala. Cialo, dusza i duch - tworzace czlowieka jako calos¢ - w
aspekcie formalnym znajduja si¢ w swoistej rownowadze, ktora
umozliwia istnienie czlowieka jako takiego. Zarazem jednak w
samym procesie egzystencji bezustannie walcza ze soba: potrzeby
i wplywy ciala odciagaja dusze od jej dazenia do doskonalosci,
ta ostatnia zas - ulegajac zlym sklonnosciom ciata lub tez wia-
Sciwemu swojej naturze pociagowi do zla — odwraca sie od bo-
skiego ducha. Czlowiek jest zatem istota dynamiczna i pelna
sprzecznosci, obrazem doskonalosci i ulomnosci stworzenia, lu-
strem odbijajacym w mikroskali strukture wszechbytu.

111

Tak uksztaltowany czlowiek - bedacy jednoscia pierwiastkow
ziemskich, astralnych i boskich - wpisany jest w wielkie dzielo
stworzenia, upadku i odkupienia, w alchemiczny proces powrotu
do pierwotnej jednosci i doskonalosci. Ilustruje to kosmologia
Paracelsusa, ktéra pozwala zrozumie¢ nie tylko tajemnice stwo-
rzenia, lecz takze wyjasnia miejsce i role czlowieka we wszech-
Swiecie. Mach Arkana, ktéorych naucza Paracelsus, to przede
wszystkim — oprocz kontemplacji doskonalosci natury - takze
studiowanie jej ukrytych sil. Odbywa si¢ ono poprzez badanie
materii i natury rozmaitych substancji zlozonych, wyciaganie i
oddzielanie ,ducha” réznorodnych materii naturalnych, zmierza-
jace do wyprodukowania z nich ,wyciagow”, ,odczynow” (tynktur)
i ,magisteriow”, zawierajacych ich skondensowana esencje'®. Ma
ona wielka moc, jest bowiem wypreparowanym z materii boskim
pierwiastkiem. Paracelsus pojmuje swiat jako ekspresje (sygna-
ture) organiczne wcielenie boskosci. Bog w jego ujeciu to Myste-
rium Magnum - wieczny duch, a zarazem wieczny osrodek sily
wszystkiego, co istnieje. Widac¢ tu wyraznie nawiazanie do mysli
neoplatonskiej: Mysterium Magnum ,rozwija si¢, uzewnetrznia,
wyraza i rozprzestrzenia w Swiecie [...], tworzy Swiat, rozprze-
strzeniajac sie, rozlewajac sie, pozwalajac mu wystepowac z wilas-

18 Tak wypreparowane quintae esentiae staja sie potem skadnikami lekow
(lub lekami prostymi, takie bowiem preferuje Paracelsus) oraz katalizatorami
alchemicznymi.
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nego lona jak kaskada, jak dynamiczny strumien calej masy sit
czastkowych, dajacych w koncu dro%a coraz wiekszego zroznico-
wania, poczatek swiatu fizycznemu”'”. Owo wylanianie si¢ swiata
jest procesem przebiegajacym nie tyle w czasie i przestrzeni, ile
przede wszystkim odbywajacym sie poprzez pojawianie sie¢ po-
szczegblnych sfer bytu, o réznym (coraz nizszym) stopniu dosko-
nalosci. Nie mozna tu bowiem moéwi¢ o jednosci czasoprzestrzen-
nej bytu. Wyzszym, duchowym jego sferom przystuguje atrybut
wiecznosci i nieograniczonosci, czas i przestrzen sa wlasnosciami
jedynie nizszej, materialnej plaszczyzny wszechswiata. Wyraznie
rysuje sie tu dwoistos¢ esencji boskiego i ziemskiego bytu. Atry-
but wiecznosci przystuguje w kosmologii Paracelsusa Bogu, na-
turze pojmowanej jako nieskonczona zasada zycia oraz materii
pierwszej — budulcowi, tworzywu wszechswiata. Bog, w wiecznym
procesie kreacji wylania z siebie Swiat, ktory jest jego wyrazem,
przydajac mu boska nature, jako zasade zycia. W tym aspekcie
natura przynalezy do bytu boskiego, nie jest jednak tozsama ze
Swiatem fizycznym. Kazdy wyloniony z boskosci swiat posiada
konkretna nature, ktora jest nietrwala - istnieje dopoty, dopoki
trwa Swiat, jakiemu przynalezy. Gdy Swiat ten zniknie, zostanie
stworzony nastepny.

Swiaty wylaniaja sie z pierwotnej jednosci — Mysterium Mag-
num. To boski, niestworzony, wieczny zarodek sSwiata, zawiera-
jacy w sobie wszystkie mozliwosci, w pierwotnej postaci ukryte,
nierozwiniete i niejawne, ktore rozwinie pozniej w swej naturalne;j
ewolucji. Kazdy byt posiada swoje Mysterium Magnum, ktoére jest
zarazem jego zarodkiem, jak i tworcza moca, kierujaca jego roz-
wojemzo.

Pierwsza konkretna materializacja Mysterium Magnum jest
Yliaster (Yliader), zawierajacy w sobie w sposob niezroznicowany
i potencjalny tworzywo wszechswiata materialnego — zaréwno je-
go wyzszej plaszczyzny astralnej, jak i nizszej - fizycznej. Yliaster
jest ,delikatny i subtelny”, znajduje sie poza zdolnosciami per-
cepcyjnymi ludzkich zmysléw, na granicy widzialnosci i dotykal-
nosci. Koyre sadzi, ze ,Yliaster nie jest w koncu niczym innym
jak eterem, i pod ta wlasnie nazwa pojawi sie¢ on na nowo w
romantycznej Naturphilosophie™’. Yliaster jest tez pierwszym

19 A. Koyre, op.cit., s. 92.

20 Doktryna Paracelsusa dotyczaca Mysterium Magnum nie poddaje sie jed-
noznacznej interpretacji, ze wzgledu na niejasnosci pojawiajace si¢ w pismach
alchemika z Hohenheim, ktory raz utozsamia je z Bogiem, innym razem zas z
Materia Prima.

21 A. Koyre, op.cit., s. 225.
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~skupieniem” pierwiastkow. Jako taki jest przeciwstawny ducho-
wi i dazy do tego, aby potegowaé proces skupienia i materiali-
zacji, do momentu, w ktérym nastepuje zréznicowanie materii
na materi¢ pierwotna, firmament i materie ziemska.

W ten sposob z jednorodnej, boskiej i tworczej sily zyciowej
Mysterium Magnum wylaniaja si¢ w magicznym procesie trzy
glowne, konstytuujace nasz swiat zbudowany z pierwiastkow sity:
Sulphur (siarka), Mercurius (rte¢) oraz Sal (s6l). Pojecia te nie
oznaczaja u Paracelsusa pierwiastkow chemicznych we wspol-
czesnym rozumieniu, sa one dla niego symbolami alchemiczny-
mi, w oparciu o ktére buduje analogie, opisujace tozsamos¢ swia-
ta duchowego i materialnego. Sa to podstawowe formy Materiae
Primae z ktorej wywodza si¢ wszelkie istniejace byty materialne.
Owe trzy podstawowe substancje (sily) biora udzial we wszystkich
procesach tworzenia i transformacji bytow fizycznych. Piérczyn-
ski podaje nastepujace przyklady ich oddzialywania: ,Siarka daje
rzeczom cialo, kieruje ich rosnieciem i trwaniem, od soli zas
otrzymuja one formy i barwy. Z nich obu, przy udziale stonca i
gwiazd powstaje merkuriusz. Siarka i so6l, wspomagane dziala-
niem gwiazd sa tez rodzicami wszelkich cielesnych bytow. Sul-
phur jest tym co w rzeczach sie pali, merkuriusz — dymem, sal
popiotem™®?, Jednoczesnie substancje te sa symbolami sit du-
chowych (a zarazem ich odpowiednikami na plaszczyznie fizycz-
nej) — np. rtec, ,bedac posrednikiem miedzy sloncem a ksiezycem
[...] jest Chrystusem w Swiecie materii, tak jak Chrystus, po-
Srednik miedzy Bogiem a swiatem jest duchowa rtecia wszech-
swiata”*®

Zachodzi tu zatem nie tylko symboliczna, ale caltkowicie realna
odpowiednios¢ miedzy duchowa a fizyczna sfera istnienia — toz-
samos¢ symboli wyprowadza sie z tozsamosci opisywanych przez
nie procesow. Ta sama zasada odpowiedniosci — wywiedziona z
Tabulae smaragdinae — rzadzi réwniez bytem pierwiastkow ziem-
skich. W yliastrycznej materii, na kolejnym etapie oddzielania,
skupiania i krzepniecia, pod wplywem dzialania trzech prymar-
nych sil jakimi sa mercurius, sulphur i sal, pierwotna jednosc
roznicuje sie na cztery pierwiastki: ziemie, wode, ogien i powie-
trze. Zarowno te cztery pierwiastki, jak i trzy formujace je sily
~wcielaja sie w roznorodne byty, daja poczatek cialom, metalom,
organizmom Zzyjacym, wreszcie — czlowiekowi. Moce te tocza ze
soba walke i ta ich walka, a w jej wyniku przewaga jednej lub

22 J. Piorezynski, Absolut — Cztowiek - Swiat. Studium mysli Jakoba Boeh-

mego i jej Zrodet, Warszawa 1991, s. 103.
23 A. Koyre, op.cit., s. 103.
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drugiej, thumaczy rzeczywista roéznorodnosé stworzen™*. Cztery
podstawowe pierwiastki sa symbolami czterech sposobow istnie-
nia materii, czterech zasad ksztaltujacych byty fizyczne oraz czte-
rech klas cial materialnych. W kazdym jednak ciele ziemskim,
niezaleznie od tego, do ktorego z tych pierwiastkow istotowo przy-
nalezy, mozna odnalez¢ trzy podstawowe substancje (rte¢, siarke
i sol), sa one bowiem silami formujacymi wszelki byt materialny.

Owa doskonala i cudowna odpowiednios¢ sit i pierwiastkow
na wszystkich stopniach rozwoju i urzeczywistniania sie Swiata,
na kazdej plaszczyznie istnienia znajduje wlasciwa postac: to, co
w Bogu boskie, w niebie - niebianskie, na ziemi pojawia si¢ w
ksztalcie ziemskim (np. ziemskiej wodzie odpowiada na planie
astralnym aquaster). Istnieje jednak réznica - swiat fizyczny nie
zachowuje do konca pierwotnej natury - z yliastrycznego staje
sie kagastryczny®®. W wyniku upadku swiat materialny traci jed-
na z najistotniejszych wiasciwosci bytu stworzonego - odwiecz-
nosc i staje sie¢ Swiatem tymczasowym, ograniczonym w Swym
trwaniu.

W takim wlasnie Swiecie znajduje swoje miejsce czlowiek post
actum peccati hereditarii. Aktualnie istniejacy swiat powstal dzie-
ki podwojnemu ruchowi sit stworczych. Jest on po pierwsze swia-
tem zrodzonym z upadku Lucyfera i jego aniolow i powstat jako
wiezienie dla duchow. Z drugiej strony jest plaszczyzna, na ktorej
dziala mdc boska, usilujaca zbawi¢ go, podnies¢ z upadku i skie-
rowa¢ ku wyzszemu planowi.

Celem stworzenia Adama bylo powolanie go na wspolpracow-
nika bozego, ktorego zadaniem mialo by¢ wlasnie podniesienie
natury na plan wyzszy (w tym aspekcie czlowiek — limbus minor
jest dokladnym odzwierciedleniem historii limbus major). Adam
przed upadkiem posiadal cialo yliastryczne, bedace ,ekstraktem”
i ,przedstawieniem” wszechswiata. Paracelsus byl zdania, ze ylia-
stryczne cialo Pierwszego Czlowieka, jako cialo doskonale, laczylo
w sobie pierwiastki meskie i zenskie — Adam byl caloscia, jed-
noscia symbolizowana przez boska liczbe 1; androgyne plodza-
cym w sposob magiczny (doktryne te przejmie i rozbuduje Boeh-
me, a z jego prac przeniknie ona do teozofii). Dynamiczne cialo
Pierwszego Czlowieka pozbawione bylo wnetrznosci (nie musiat
jesé jak my, choé pobieral pozywienie duchowe), nie posiadalo
organéw seksualnych, bylo niesmiertelne.

24 Tamze, s. 94.
25 Cagastrum w nomenklaturze paracelsowskiej oznacza produkt upadku i
zepsucia.
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Czlowiek powstal z Limus terrae, ktore jest kwintesencja,
ekstraktem jakosci zarowno z calego wszechswiata materialnego,
jak i duchowego. Bog Ojciec stworzyl czlowieka rozpoczynajac
od materii, zas Chrystus natchnat go duchem. To pierwszy akt
przemiany alchemicznej, jakiej poddany zostal czlowiek. Dowodzi
to boskiej natury alchemii — najwyzszego kunsztu, najwyzszego
wtajemniczenia, a takze — powolania czlowieka, ktéoremu musi
ono sprosta¢ w swym ,podniebnym bycie”.

v

Czlowiek, zyjacy w aktualnie istniejacym wszechswiecie jest
jego odbiciem, produktem matrix (macicy, lona, zrodla) swojej
matki, tak jak swiat fizyczny jest produktem matrix natury, fir-
mamentu. Cialo ludzkie — podobnie jak cialo wszechswiata — jest
kagastryczne, jest bowiem efektem upadku, w jakim pograzyla
sie ludzkosci, przez dzialanie kagastrycznej osoby Ewy. Tak jak
Swiat materialny ma okreslony czas istnienia. Gdy dopelni sie
zywot gwiazdy czlowieka, gdy wykona juz przeznaczona jej ilos¢
obrotow, czlowiek umiera, podobnie przeminie wszechswiat fizy-
czny, gdy wypelni sie jego czas.

Pierwiastek kagastryczny jest tak silny w materii ciala ludz-
kiego i w materii wszechswiata, ze opiera si¢ wplywom pierwia-
stka duchowego. Mimo iz cala natura - z istoty swej — dazy do
pierwotnej, boskiej jednosci i doskonalosci, z racji swego skaze-
nia upadkiem i nieczystosci, nie potrafi tego dokona¢ bez pomocy
czlowieka. Sily rozkladu i upadku sa bowiem zbyt potezne, aby
mogly zosta¢ definitywnie pokonane przez dzialanie pierwiastka
duchowego i sily witalne, tkwiace w samej naturze. Dlatego wlas-
nie metale — najdoskonalsze z cial — wzrastaja tak powoli, dlatego
sa tak rzadkie i wystepuja w stanie nieczystym. Potrzeba licznych
i skomplikowanych zabiegow metalurgicznych, a czasem wrecz
alchemicznego kunsztu, by otrzymac je w postaci czystej i w ten
sposob dopelni¢ dziela natury. Niezbedna jest do tego celu ,tyn-
ktura” (,tinctur”, ,odczyn” - katalizator) — kamien filozoficzny.

Takze i tu mozemy dostrzec odpowiednios¢, zachodzaca mie-
dzy wszechswiatem a czlowiekiem. Tak jak kamien filozoficzny
w procesie przemian alchemicznych przeksztalca i przeistacza ma-
terie organiczna, tak Chrystus — Nowy Adam - przeistacza nas i
daje nam cialo duchowe. Przemiana alchemiczna, ,wielkie dzielo”,
jest dla alchemikéw renesansowych symbolem uniwersalnego pro-
cesu istotowej transformacji Swiata i jego powrotu do Boga.

Realizujaca sie¢ w tym procesie zasada paralelizmu makro- i
mikrokosmosu, ktore wzajemnie si¢ odzwierciedlaja i uzupeinia-
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ja, uksztaltowala sie¢ jeszcze w Swiecie starozytnym?®®, skad zo-
stala przejeta przez neoplatonizm i gnostycyzm, a w wiekach
pozniejszych zaadaptowana przez kabale i sztuke alchemiczna,
stajac sie w koncu jedna z wazniejszych idei Swiatopogladu rene-
sansowego. Ta wlasnie zasada legla u podstaw paracelsowskiej
doktryny poznania. W procesie epistemologicznym natura jest
mistrzynia i przewodniczka czlowieka. Poznanie przebiega zawsze
od makro- do mikrokosmosu; przedmiotem filozofii nie jest czto-
wiek, jako konkretna jednostka, lecz makroantropos - ,wielki
czlowiek”, przez ktorego dochodzi si¢ do wiedzy o bycie ludzkim.
Jak pisze Piorczynski: Byt ludzki mozna poznaé jedynie z tego,
z czego powstal, a nie z tego, czym jest sam w sobie. Jest on
celem stworzenia, ale wszystko, co istotne w bycie, istnieje poza
czlowiekiem i przed czlowiekiem®’. Albowiem, jak pisze Pracelsus:
.alles liegt in der Erkenntnis”®®, Zdobywanie wiedzy, ktore jest
przeznaczeniem czlowieka, wynika z jego natury — wszak dusza
z istoty swej pozada madrosci i kunsztow niebianskich. Kosmos,
natura i czlowiek sa kartami wielkiej ksiegi istnienia, a zadaniem
czlowieka jest nauczy¢ sie ja czytac. Jak juz nadmieniliSmy, nie
bez znaczenia jest kolejnosé¢é odczytywania tych kart. Byty nizsze
staja sie zrozumiale dopiero z perspektywy wiedzy czerpanej z
wielkiej ksiegi kosmosu, najwyzsza madros¢ to madrosé ukryta
w biegu gwiazd i planet, o ktorym nauczaja astrologia i astro-
nomia. Nauka o elementach ziemskich i czlowieku reprezentuje
nizszy rodzaj wiedzy.

Odpowiednio do dwoch cial czlowieka wyréznia Paracelsus
dwa zrodia wiedzy*(,$wiatta”). Swiatlo elementowe dostarcza wie-
dzy o tych jakosciach rzeczy, ktore sa zmyslowo postrzegalne i
jest poczatkiem poznania odslaniajacym najmniej istotne wiasci-
wosci bytu. Dopiero swiatlo natury wydobywa z mroku i ukrycia
niewidzialna, wewnetrzna esencje, fundament, ktoéry pozwala
osiagna¢ pelnie zrozumienia przez bezposredni wglad w istote
rzeczy. Jednoczesnie odslania ono zarowno widzialne, jak i nie-
widzialne jakosci. Dzieje sie tak, poniewaz poznanie jest najistot-
niejsza wlasnoscia natury, ktora sama dla siebie jest zarazem
przedmiotem, jak i podmiotem poznania. W swym wnetrzu na-
tura jest wiedza (filozofia), filozofia zas - to nic innego, jak tylko
uosobienie owego wnetrza natury. W naturze zawiera sie¢ wiedza
0 niej samej. Sfera astralna obdarowuje czlowieka swa madro-

26 B. Plonka-Syroka, op.cit., s. 25 i nast.
27 J. Piorczynski, op.cit., s. 105-106.
28 Paracelsus, Lebendiges Erbe, Zirich-Leipzig 1942, s. 176.
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Scia, podobnie jak slonce, oswietlajac swiat ziemski, ukazuje jego
oczom zmyslowo postrzegalne jakosci rzeczy. Kazda plaszczyzna
istnienia posiada nie tylko wiedze o sobie samej, lecz i wlasciwe
sobie sposoby jej ujawniania: swiatlo elementowe objawia zew-
netrze, zas sSwiatlo natury zewnetrze i wnetrze zarazem, bowiem
to, co ukryte i niedostrzegalne dla zmysiow, decyduje o wszelkich
jakosciach i wlasciwosciach widzialnych.

Charakterystyczna dla wiekszosci uczonych renesansu posta-
wa wobec natury, uznawanej za omnipotentna, brak krytycyzmu
i swiadomosci przyjetych zalozen, zaowocowaly nie tylko naiw-
noscia i latwowiernoscia, lecz takze staly sie przyczyna sklonno-
Sci do spekulacji, nawet jesli - jak mialo to miejsce w przypadku
Paracelsusa - deklaruja oni odejscie od spekulacji i zwrot ku
empirii. Przypomnijmy, ze dla szesnastowiecznego uczonego ,do-
Swiadczenie” blizsze bylo ,doswiadczaniu”, niz naukowo opraco-
wanej metodzie poznania eksperymentalnego. Zalozenie jednosci
wszechswiata i zasada odpowiednioSci przeniesiona z Tabula
Smaragdina legly u podstaw specyficznej ,metody” poznania i
wyjasniania rzeczywistosci, w ktorej byty — poprzez analogie -
tlumacza sie i oswietlaja nawzajem. Wiedza nizsza ukryta jest w
wyzszej, a procesy swiata zewnetrznego, fizycznego, powtarzaja
tylko i symbolizuja procesy duszy. Wszystko pochodzi z jednego
zrodlta Mysterium Magnum, wszystko dazy do doskonalosci; caly
Swiat — poczawszy od nieozywionych pierwiastkow az po zywe i
Swiadome istoty - uczestniczy w ,wielkim dziele” transformacji,
zmierzajac ku boskiej jednosci. Przejawy tego procesu dostrzega
Paracelsus (i podobni mu alchemicy) w calym otaczajacym go
Swiecie; obserwacje poczynione przez niego potwierdzaja nie tylko
inni uczeni, ale i prosci ludzie. Codzienna praktyka rzemieslni-
kow-metalurgow pokazuje, ze dzigki dzialaniu ognia i innym
skomplikowanym zabiegom mozna przeksztalci¢ skaly metaliczne
w czyste metale, wszyscy poza tym wiedza, ze ukryte w ziemi
metale ,wzrastaja” i przeistaczaja sie; stary, martwy metal mozna
pobudzi¢ do ,zycia”, poddajac go dzialaniu ognia. Ze swej natury
metale daza do swej postaci najdoskonalszej — zlota; zadanie
metalurga (lub alchemika) polega na usunieciu ,przeszkod” i po-
budzeniu tego procesu tak, by ukryty w samej istocie metalu
Jksztaltujacy zalazek” mogl spelni¢ swe zadanie. Obecnos¢ al-
chemicznych przemian odkrywa Paracelsus wszedzie wokotl — al-
chemikiem jest piekarz, ktory przeksztalca make, wode i drozdze
w chleb (pod wplywem ognia), jest nim tez babka-zielarka, czy
aptekarz, wydobywajacy (znoéw przy udziale ognia) z roslin lecz-
nicze ekstrakty (kwintesencje), a takze kowal, weglarz czy rolnik.
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W Paracelsowskiej ,metodzie” poznania Swiata obok obserwacji
i doswiadczen z substancjami leczniczymi pojawia si¢ astrologia,
praktyki magiczne, onejro- i chiromancja. Paracelsus uczy sie
od cyrulikéow, czarnoksieznikow, metalurgow, kowali, starych
bab, Cyganek a nawet od katow (zajmujacych sie doraznie na-
stawianiem zwichnietych konczyn). Jego ,nauka” stanowi osob-
liwa mieszanine rzetelnej wiedzy o wplywie substancji leczniczych
na symptomy chorob, przesadow, magii i spekulacji. Proby wy-
jasniania obserwowanych oddzialywan i efektow niewidzialnymi
jakosciami i wlasciwosciami ukrytymi w naturze rzeczy prowadza
go czesto do niejasnych analogii i spekulacji. Z powierzchownych
i jednostkowych doswiadczen ma zwyczaj wyciagac¢ daleko idace,
ogolne wnioski, mnozy byty i jakosci, snuje fantastyczne domy-
sly. Konstruujac zawile teorie, oparte na domystach i poparte
fantastycznymi zalozeniami, jednoczesnie formuluje program
antyspekulatywnej nauki, piszac: ,Theorie und Praxis sollen bei-
de zusammen ein Werk bilden und sollen ungeteit bleiben [...].
Nicht aus der spekulierenden Theorie soll Praxis hervorhegen,
sondern aus der Praxis und Theorie entstehen”.

Studiowanie natury to nie tylko kontemplacja jej doskonalej
harmonii i praw, nie tylko szukanie w niej odpowiedzi na pytanie
o miejsce i role czlowieka we wszechswiecie, nie tylko zglebianie
poszczegolnych sfer i plaszczyzn, tworzacych jej strukture. Pra-
ktyka, dzialanie i praca pozostaja dla Paracelsusa podstawowym
zrodlem poznania, a zarazem najlepszym sprawdzianem zdobytej
wiedzy. Poznawanie wlasnosci rzeczy odbywa si¢ przez obcowanie
z nimi w trakcie obserwacji i badan. Doktryna praktycznego dzia-
tania wynika tez z zalozen lezacych u podstaw calego paracelso-
wskiego (i alchemicznego w ogdle) systemu. Zadaniem czlowieka
jest bowiem aktywne wspoluczestnictwo w rozwoju natury, w
urzeczywistnianiu jej wewnetrznej esencji. Wszelki byt jest i nie
jest zarazem ,tym, czym jest” - w naturze zawarte jest wszystko,
lecz w postaci potencjalnej, niejasnej i nieostatecznej. Alchemia
stuzy realizowaniu owej potencji, a czlowiek postugujacy sie ma-
giczna sila ognia jest katalizatorem tego procesu. Przeistoczenie
rzeczy, jakie odbywa sie w akcie alchemicznej transformacji, do-
konuje sie poprzez dzialanie podwéjnego odczynu (,tinctur”) -
substancjalnego i ludzkiego. W procesie tym, dzieki posrednictwu
czynnika duchowego, oddzielaja si¢ elementy kagastryczne od
szlachetnych i czystych esencji.

29 Tamze, s. 48.
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Mimo iz czlowiek jest niezbednym, aktywnym czynnikiem
.wielkiego dziela”, sam jednak nie wykracza poza nie. Choé¢
transformacja alchemiczna w réwnym stopniu obejmuje poddane
jej ciala materialne, jak i dusze ludzka - alchemik sam doskonali
sie¢ bowiem podczas kolejnych jej etapéw — to jednak ostateczny
jej cel pozostaje boza tajemnica, ukryta przed ludzkim wzrokiem,
chyba ze Bog postanowi ujawnic jej czastke czlowiekowi.

»,Mehr aber von diesem Geheimnis zu schreiben, ist verboten
[...]. Denn diese Kunst [die Alchemie - przyp. K.K.1] ist eigentlich
Gottesgabe.”°

Uczestnictwo w procesie alchemicznym jest zatem obcowa-
niem z Tajemnica Stworzenia, kosmologicznym i teleologicznym
misterium, ktore wyznacza absolutny punkt odniesienia wszel-
kich ludzkich dzialan poznawczych i dazen do samorealizacji i
doskonalosci. Tak jak natura czy czlowiek nie stanowia samo-
istnych bytéow, tak wiedza o sSwiecie elementowym i astralnym
nie jest wiedza ostateczna. Najwyzsza i pierwsza wiedza jest sam
Bog - dopiero zatem przez pryzmat teologii odczyta¢c mozemy
prawdziwie i w pelni ksiege natury i odnalez¢ w niej swoje ludzkie
stronice. Dopiero dar madrosci, ofiarowany przez Boga pozwala
naturalnemu rozumowi pojac¢ zlozonosc¢ swiata.

Czesto spotykana w alchemii metafora struktury wszechswia-
ta jest ,drzewo zycia” (piecknie rozbuduje ja w swoich pismach
m.in. Jakob Boehme). Jej korzeniem - zrodlem zycia jest boska
duchowa potencja Mysterium Magnum, ktorej na planie rzeczy-
wistym odpowiada niezréznicowana prima materia elementarum.
Pien owego ,drzewa” stanowia pierwotne byty nieozywione — trzy
sily i cztery pierwiastki; od niego odchodza .galezie” w postaci
bytéw coraz doskonalszych, bardziej zlozonych, a owoce i kwiaty
tego drzewa to istoty ozywione i Swiadome. Wszystko zatem po-
chodzi od jednego zrodla, wszystko ma swoje miejsce w hierarchii
bytéw. Kazdy element tej struktury zawiera w sobie poprzednie
(nizsze) elementy, zarazem jednak posiada jakosci, ktore czynia
go istotowo odrebnym. Wszystko uczestniczy tez w wiecznym pro-
cesie wzrastania i doskonalenia sie - byty, wylaniajac sie w po-
staci prostej z Mysterium Magnum, przeistaczaja si¢ nastepnie w
procesie ewolucji, by powroci¢ do pierwotnej doskonalosci.

Czlowiek zajmuje w tej hierarchii pozycje wyjatkowa. Jest uko-
ronowaniem wszelkich bytow, zawiera w sobie wszystko, co ist-
nieje. Jako byt posiadajacy dusze, przekracza swa nature zwie-

30 Tamze, s. 160.
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rzeca, a bedac zarazem obdarzonym duchem, moze wznies¢ sie
ponad uwarunkowania sfery astralnej. Szczegélnie doniosla role
odgrywa ludzka zdolnos¢ do poznawania i tworczego dzialania.
Dzieki niej czlowiek moze realizowa¢ swoje najwazniejsze zadanie
- dopelnienie i ostateczne urzeczywistnienie najwyzszego bytu.
Poprzez opanowanie réznych sztuk i poznanie niebianskiej ma-
drosci, czlowiek jest wladny zrealizowa¢ w sobie i w naturze to,
co istnieje w niej w postaci potencjalnej i ukrytej, moze uzew-
netrznic wewnetrzne, odkry¢ i urzeczywistni¢c Tajemnice Bytu.
Bog dat czlowiekowi — swemu najdoskonalszemu narzedziu — wol-
nosc¢ poznania, dzialania i tworzenia, otworzyl przed nim mozli-
wo$¢ nadania Swiatu ostatecznego ksztaltu. Swiadome wypehnia-
nie tego zadania w oparciu o zdobywana wiedze stanowi zatem
o szczesciu czlowieka — posrednika miedzy niebem a ziemia, mie-
dzy wnetrzem a zewnetrzem, miedzy mrokiem a sSwiatloscia.
Zrodtem nieszczescia jest dla czlowieka natomiast niewiedza, od-
mowa akceptacji porzadku natury i wlasnego w nim miejsca,
odwrocenie sie od czlowieczego powolania.

Ostatecznie wiec misja czlowieka jest pelne i Swiadome ucze-
stnictwo w ,wiglkim dziele” przeistaczania natury na drodze do
doskonalosci. Nie wolno mu jednak zapominac, ze alchemia ele-
mentarum jest zarazem alchemia duszy, Ze nie mozna ograniczac
si¢ do dzialania w Swiecie zewnetrznym, trzeba rowniez dosko-
nali¢ sie¢ wewnetrznie. Niezbednym tego warunkiem jest poddanie
sie¢ dzialaniu laski bozej - tynkturze ducha - ktora dzieki pokorze
prowadzi czlowieka ku jednosci z Absolutem, jednoczy czlowieka
ze Swiatem i Bogiem w wielkim dziele stworzenia. Tylko bowiem
przez laske boskiego przewodnika — Chrystusa — czlowiek osiaga
swe wewnetrzne niebo. A ,wer sucht in dem inneren Himmel —
powiada Paracelsus — wer da sucht, der findet”.

VI

oInnere Himmel” jest wlasnie tym obrazem, w ktérym swoje
poszukiwania bedzie przeprowadzal wielki spadkobierca mysli
Paracelsusa - slaski mistyk Jakob Boehme. Urodzony w Starym
Zawidowie w 1575 r., cale zycie spedzil w Zgorzelcu, nie podro-
zowal na podobienstwo Paracelsusa, ale przestrzenie, ktore prze-
mierzyl przez ostatnie ¢wier¢ wieku swojego zywota (od oswiece-
nia w 1600 roku do smierci w 1624 r.) wydaja si¢ niezmierzone.
Ten zgorzelecki szewc, samouk i wizjoner, wydaje sie dzis, z per-
spektywy 350 lat, jakie uplynely od jego smierci, jednym z naj-
wazniejszych filozofow, a takze inspiratoréw mysli religijnej nie-
mieckiego obszaru jezykowego i kulturowego. Nie sposob pomi-
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nac¢ wplywu, jaki wywarl na tworczosé¢ Schellinga, Hegla, Feuerba-
cha czy Schopenhauera - wszystkich waznych filozofow I polowy
XIX wieku, bezsprzecznie mysl jego uksztaltowala tez swiatopoglad
naszego wielkiego romantycznego wieszcza — Adama Mickiewicza
(vide: Mickiewicz hermetyczny Z. Kepinskiego, Warszawa 1980).
Dzis Boehme wydaje si¢ mniej kontrowersyjnym myslicielem niz
Paracelsus - latwiej oceni¢ nam i doceni¢ tworczosé zgorzeleckiego
mistyka niz alchemika z Hohenheim. Przyczyn takiego stanu rzeczy
jest kilka — przede wszystkim jednak ta, ze spuscizna literacka
Boehmego jest kompletna i tworzy spojna calos¢, pozwalajaca na
odczytanie i zinterpretowanie jego wielkiej, kosmicznej wizji. Jest
ponadto Boehme myslicielem znacznie bardziej systematycznym i
konsekwentnym niz Paracelsus, a wynika to miedzy innymi z tego,
ze prawie cale zycie musial walczy¢ o prawo do wypowiadania swo-
ich przekonan z poteznymi i dobrze retorycznie przygotowanymi
przeciwnikami (najwazniejszym z nich byt primarius Richter, ktory
w swoich kazaniach o pismach bezkompromisowo zwalczal ,here-
zje” Boehmego). Zyskal sobie jednakze juz za zycia grono zwolen-
nikow wsrod szlachty slaskiej, ,wielu mezow swietnych, uczonych
i bogobojnych [...] [ktérzy] poznali swoje szlachectwo w Bogu”
(,Schutzrede wieder Gregorius Richter”) i cho¢ pisal przede wszy-
stkim z glebokiej wewnetrznej potrzeby, to staral sie, aby mysl jego
docierata do nich klarowna i jasna. Recepcja jego pism nie ustala
wraz ze $miercia zgorzeleckiego mistyka — od lat 30-tych XVII wieku
az po poczatek wieku XX ukazywaly si¢ liczne przeklady i omo-
wienia jego dziel w Holandii, Francji i Anglii, wywarl ponadto wielki
wplyw na srodowisko szwabskich pietystow, ktorych glownym
osrodkiem byla Tybinga, gdzie studiowali m.in. Schelling, Hegel i
Hoerderlin. O estymie, jaka cieszyl si¢ Boechme w kulturze niemiec-
kiego przelomu XVIII i XIX wieku moze swiadczyc¢ fakt, ze samego
Goethego okreslano mianem ,Boehmego z Weimaru”. Nie bez zna-
czenia dla popularnosci jego dziel pozostaje fakt, iz 6w philosophus
teutonicus — jak go nazywano — pisal przepiecknym literackim jezy-
kiem niemieckim, laczacym piekno frazy z klarownoscia i logika
wywodu. Cho¢ przedmiotem jego opisu jest narzucajaca mu sie z
przemozna sila wewnetrzna wizja tajemnicy kosmicznego tadu, do-
znawana raczej nizli obserwowana, w pierwotnej postaci bedaca
raczej odczuciem nizli efektem racjonalnej analizy, to jednak w
ostatecznej formie — mimo symbolizmu i metaforyki jezyka — jawi
sie ona jako spdjny i logiczny traktat o Bogu, wszechswiecie i czlo-
wieku. Zapewne wspolczesnym zgorzeleckiemu myslicielowi wolno
bylo zastanawia¢ sie nad tym, czy byl on zwiedzionym przez sza-
tana heretykiem, czy obdarzonym przez Boga laska poznania ta-
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jemnicy istnienia. Dzis oczywiscie takie dywagacje dotyczace pro-
weniencji jego pogladow wydaja sie nie na miejscu. Pozostaje
nam wnikliwe studiowanie jego bogatej spuscizny literackiej, do-
konywanie jej interpretacji oraz proby obiektywnej oceny wplywu,
jaki wywarl na filozofie i kulture wiekéw pozniejszych.

Cho¢ Boehme postugiwal si¢ w swych dzielach metaforyka i
symbolika zaczerpnieta z pism gnostycznych, kabalistycznych
czy alchemicznych, cho¢ z jakosci, jakie przypisywal naturze,
wywodzil geneze choréb i okreslal ich symptomy, to jednak — w
przeciwienstwie do Paracelsusa — nigdy nie zajmowat si¢ prakty-
cznie medycyna ani nie przeprowadzal zadnych eksperymentow
czy systematycznych badan przyrodniczych. Nie byl nawet teo-
retykiem nauki - byl po prostu wizjonerem i mistykiem, ktoérego
zaprzataly przede wszystkim zagadnienia zwiazane z duchowym
aspektem porzadku wszechswiata. Nie sposob zatem jego stwier-
dzen ocenia¢ w odniesieniu do praktyki, jak moze to mie¢ miejsce
w przypadku pism Paracelsusa. Nalezy jednak pamieta¢, gdy mo-
wimy o swiatopogladzie i ogolnym ,klimacie opinii” epoki, w kto-
rej zyl i tworzyl, ze wiek XVII, mimo iz byl wiekiem narodzin
nowozytnej nauki o przyrodzie, byl takze czasem kultury silnie
przepojonej mistycyzmem i religijnoscia. Racjonalizm Kartezju-
sza, fizyka Newtona czy Pascalowskie podejscie do nauki opieraja
sie¢ na silnych podstawach teologicznych. Na owczesnych uni-
wersytetach kroluje scholastyka, szkolnictwo nizszego szczebla
powoli przejmuja jezuici. Kontrreformacja i przesladowania he-
retykow sprzyjaja nawrotowi histerycznej poboznosci. Mnoza sie
sekty i odlamy religijne. W chaosie sprzecznych ,prawd” metafi-
zycznych ludzie usiluja odnaleZé wzorzec autentycznej religijno-
Sci, poszukuja wlasnej wizji, wlasnej drogi do Boga. Nie zawsze
jest ona zgodna z drogami Kosciola. Stad liczne przesladowania,
przed ktorymi nie ustrzegly si¢ najswiatlejsze umysly epoki -
wsrod nich takze Jakob Boehme.

Dzieta Boehmego, cho¢ bez watpienia bardziej systematyczne-
go i spdjnego niz pisma Paracelsusa, nie sposob ocenia¢ w ka-
tegoriach ,naukowosci’, zar6wno w odniesieniu do wspoélczes-
nych, jak i siedemnastowiecznych kryteriow wyznaczajacych to
pojecie. Pisma Boehmego maja charakter przede wszystkim mis-
tyczny, mozna je takze rozpatrywa¢ w kategoriach teologicznych,
jako ze, jak wyzej powiedziano, ,szewc ze Zgorzelca uchodzi za
jednego z najwiekszych inspiratorow mysli religijnej w historii™®
W niniejszych rozwazaniach szczegolnie istotny bedzie Jednak

31 J. Kosian, J. Boehme - wielki nieznany. Filozofia XXV, s. 11.
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aspekt kulturowy dziela Boehmego, jego miejsce w procesie roz-
woju kultury europejskiej — jako kontynuacji mysli Paracelso-
wskiej i jako jednego ze zrodel niemieckiej filozofii romantycznej,
zrodla, ktore uksztaltuje wizje przyrody, filozofie czlowieka, a tak-
ze podstawy medycyny niemieckiej I polowy XIX wieku.

Wiek XVII - cho¢ przepojony mistycyzmem — przynosi konty-
nuacje powolnego procesu, rozdzialu filozofii od nauk przyrod-
niczych, jest wlasciwie ostatnim etapem, na ktorym refleksja filo-
zoficzno-teologiczna, czy tez filozoficzno-mistyczna laczy sie z ba-
daniami fizycznymi; jednakze — cho¢ rozwazania o Bogu i naturze
maja zwykle w pismach poszczegolnych myslicieli charakter ca-
losciowy - to jednak ulegaja juz pewnej polaryzacji. Na jednym
biegunie mozna by zatem postawi¢ prace Newtona (z jego fizy-
czno-teologicznym argumentem na rzecz istnienia Boga) czy Ke-
plera (z jego dowodami na kolistos¢ orbit planetarnych), na dru-
gim zas ,Mysli” Pascala czy wlasnie mistyczna wizje wszechswia-
ta Boehmego. Aczkolwiek sam Boehme nigdy prawdopodobnie
nie myslalby o swoich tekstach w kategoriach ,naukowosci”, to
z cala pewnoscia stosowal do nich kryterium prawdziwosci. W
jego epoce kryterium to nie bylo nierozlaczne z pojeciem nauko-
wosci. Co wiecej — to twierdzenia naukowe, pozbawione podstawy
teologicznej, bylyby predzej uwazane za watpliwe, niz osadzone
na gruncie iluminacji mistycznej wizje. Jesli juz w ogole mieli-
bySmy rozpatrywac jego pisma w kategoriach ,naukowosci”, to
blizsze bylyby one sredniowiecznemu niz nowozytnemu idealowi
nauki (wedle klasyfikacji S. Amsterdamskiego)’?. Odnajdziemy tu
bowiem i podporzadkowanie procesow epistemologicznych religii
i objawieniu (w tym przypadku indywidualnemu) i pewnosc¢ wie-
dzy gwarantowana sila harmonijnej calosci i boska determinacje
(dopuszczajaca jednak pojawianie sie cudow) i badanie zaréwno
Swiata niewidzialnego, jak i widzialnego, a takze dedukcje, ba-
danie jakosci, rozumowanie i wyjasnianie per analogiam, czy
wreszcie myslenie teleologiczne™.

Rozpatrujac pisma Boehmego nalezy wzia¢ pod uwage nie tyl-
ko specyficzny, przepojony mistycyzmem klimat epoki, ale takze
fakt, ze dzielo mistrza ze Zgorzelca jest zapisem glebokiej, we-
wnetrznej wizji, zapisem powstalym pod wplywem swoistego
,przymusu” pisania. Sam autor wyraza wprawdzie swoje niezado-
wolenie z powodu niedoskonalosci owego zapisu: [...] tak mocno
wrylo sie to w moja swiadomos¢, ze musialem zapisac to sobie

32 B. Plonka-Syroka, op.cit., s. 26 i n.
33 Tamze, s. 31.
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ku pamieci: jakkolwiek trudno to bylo poja¢ mojemu zewnetrz-
nemu czlowiekowi i sprowadzi¢ do piéra. Musialem natychmiast
przystapi¢ do pracy nad ta wielka tajemnica [...] W swoim wne-
trzu widzialem to wprawdzie jak w wielkiej gtebokosci, widzialem
przenikajac wzrokiem chaos, albowiem wszystko potozone jest
wewnatrz, lecz wydobycie tego bylo dla mnie niemozliwe™* jed-
nakze jego dzielo zostalo bardzo wysoko ocenione przez znawcow
jeézyka niemieckiego i zaliczone do kanonu niemieckojezyczne;j
literatury pieknej. Przede wszystkim jednak podczas lektury
Boehmego uderza niezwykla jasnos¢ i klarownosé wywodu, piek-
no jezyka idzie tu bowiem w parze z picknem i prostota myslenia.

VII

Omawiajac poglady Jakoba Boehmego rozpocza¢ wypada od
podstawowej kategorii jego filozofii — pojecia Ungrund. Der Un-
grund jest przeciwienstwem der Grund - rzeczownika oznacza-
jacego podstawe, dno, grunt, a takze przyczyne albo powod. Jest
zatem Ungrund tym, co pozbawione podstawy, gruntu, przyczyny
czy uzasadnienia. Nie zawiera w sobie zadnego fundamentu, zad-
nej jakosci, zadnego zrézncowania. Nie ma w nim dzialania, pra-
gnienia, sklonnosci. Jest pierwszy i ostatni, jest wszystkim i ni-
czym, jest tylko soba samym - nicoscia pozbawiona atrybutow
i zycia, niewyrazalna pustka, nieskonczona glebia. To Jednosg,
ktora jest NicoScia ostateczna, a zarazem wszechmozliwoscia, to-
talna potencjalnoscia, trwajaca w doskonalym - bo nie realizu-
jacym absolutnie niczego — stanie zawieszenia.

W ,Von der Menschwerdung Jesu Christi” pisze Boehme o Ungrund tak:
.In der Ewigkeit als im Ungrunde ausser der Natur ist nichts als eine Stille
ohne Wesen es hat auch nichts das etwas gebe es ist eine ewige Ruhe
und keine Gleiche ein Ungrund ohne Anfang und Ende: Est ist auch kein
Ziel noch Staette auch kein Suchen oder Finden oder etwas, da eine Moe-
glicheit waere",

Ungrund - jesli mozna uzy¢ tak paradoksalnego okreslenia —
jest podstawowa ,jakoscia” Boga. ,Albowiem nie mozna o Bogu
powiedzieé...”®

Boskos¢ wedlug Boehmego jest wieczna wolnoscia - jako
zrodlo wszelkiego istnienia jest bowiem Ungrund — pozbawionym

34 J. Boehme, Sendbriefe, t. VII, 12, 9. Cyt. za J. Kosian, op.cit., s. 11.
35 J. Boehme, Von den Menschwerdung lesu Christi, Amsterdam 1628, cz.

I, r. 1§8.
36 Tenze, Von der Genadenwahl, Amsterdam 1682, r. 1 <1853.
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podstawy, gruntu, przyczyny, okreslenia. J. Piorczynski suponu-
je, iz owa zasada omnis determinatio est negatio szczeg6lnie zain-
spirowala Hegla, ,doprowadzajac go do twierdzenia, ze ,czysty
byt i czyste Nic sa [...] jednym i tym samym”®’

Choc¢ w opisach Ungrund, jakie odnajdziemy w pismach Boeh-
mego, pojawiaja si¢ okreslenia zmyslowe (,rzadkie Nic”, ,rozsta-
pienie sie wszelkiej gestosci”, ,wieczna otchlan i pustka”) to jed-
nak nie pojmuje on Ungrund na sposob renesansowych alche-
mikow jako nieuporzadkowanej substancji, materii, z ktorej po-
wstaja wszelkie rzeczy, lecz jako niematerialna, niezroznicowana
pelnie mozliwosci, trwajaca w ,ciszy bez bytu”.

Dlatego istota Ungrund (o ile Nicos¢ posiada istote) wymyka
sie wszelkim probom opisu czy definicji — absolutna ,wolnos¢
poza wszelka natura” jest takze wolnoscia od formy mysli czy
jezyka, nie poddaje si¢ zadnym zabiegom uprzedmiotowiajacym,
dostepna jest najwyzej mistycznemu ogladowi, bezstownej kon-
templacji czy glebokiemu przeczuciu.

W nicosci Ungrund ma jednak poczatek to, co istnieje. W Un-
grund rodzi si¢ bowiem ,pragnienie czegos”, ,Bezprzyczynowosc¢
[...] jako zadza otwiera wieczyste zrodio (einen Ewigen Anfang)”®,
Owo ,pragnienie” czy tez ,zadza”, ktéra pojawia sic w Ungrund,
jako takie samo, takze jest nicoscia, jednakze ,dla samego siebie
stwarza wole, by moc pragnac¢ czegos”. W ten sposob Ungrund
zmierza do przeKkroczenia samego siebie, wieczna i doskonala
potencja nie moze si¢ bowiem wypelni¢ bytem w obrebie swej
istoty, wola realizacji wlasnej absolutnej potencjalnosci urzeczy-
wistnia si¢ w swoim esencjonalnym przeciwienstwie. Wola jest
zatem pierwotnym, wewnetrznym Grund (podstawa) dla Ungrund.

Owa pierwsza, wyloniona z Nicosci wola, wieczna, absolutna
i niestworzona nazywa Boehme Bogiem Ojcem. Rodzi ona z siebie
Syna - druga wieczna wole, bedaca ucielesnieniem woli pier-
wszej, ktorej jakoscia jest dobro. Trzecia postacia w procesie for-
mowania sie boskosci jest Duch, ktory wprowadza pierwsza i
druga wole w zycie i dzialanie. Ojciec koncentrug]'e sie¢ w Synu,
,Duch zas promieniuje nimi, rozprzestrzenia &,

Boskos¢ nadal wypelnia si¢ istnieniem, poszukujac siebie - z
Trojcy rodzi sie wieczna madrosé — lustro Ungrund jako podo-
bienstwo boskosci. Madrosé nie jest jeszcze dzialaniem, lecz po-
zostaje boska kontemplacja .figura zycia™*®;, Boehme nazywa ja

37 J. Piorczynski, op.cit., s. 127.

38 J. Boehme, Ponowne narodziny, Poznan 1993, s. 53.
39 J. Piorezynski, op.cit., s. 130.

40 Tamze, s. 127.
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tez czasami Magia — matka wiecznosci, tajemnica, pozbawionym
bytu Tonem bytéw, miejscem zamieszkania woli (,Von sechs
Punkten”, ,Mysterium Pansophicum”). Jako ,pojecie wszelkich
rzeczy” Magia jest tozsama z madroscia, jest bowiem zbiorem
wzorcow wszelkich rzeczy (czyli najwyzsza wiedza o ich istocie),
pragnacych urzeczywistnienia w bycie.

Duch, jako wszechmocna wola moze nadaé¢ byt pojeciom (ob-
razom) rzeczy, obecnym w sferze magii. W stworczym ,Slowie
ducha” tkwi wola, ktéra wnika z istote zycia, stanowiac jej ,ar-
canum albo misterium” (,Misterium pansophicum” r. 4 § 5).
Zycie-duch to Bég, a zycie esencjalne do zycie-natura, ktora nie
jest jedynie slepym instynktem, jest bowiem spragniona wyzszego
ducha, odczuwa ku niemu bezwarunkowy pociag. W esencji bytu
tkwia zatem dwa misteria — wieczne slowo i wieczne jego poza-
danie: ,zycie-duch tkwi w sobie zwrocone do srodka, a zycie
natura stoi wychylone z siebie i przed siebie” (,Misterium pan-
sophicum” r. 5 §1). Duch stanowi tres¢ zycia natury, ktore jed-
nak go nie obejmuje w calosci. Owa dwoistos¢ wszechrzeczy do-
pelia sie w istnieniu ,jednej wiecznej istoty”, choé¢ jednoczesnie
zostaje zachowana odrebnos¢ dwoch zasad zycia. ,Jedna wieczna
istote [...] nalezy rozumieé jako istote wszystkich istot™!. Tylko
ona jest zdolna do stwarzania i tworzenia. Jej ,lustrem” jest
szatan i wszelkie zlo. Z wyobrazen zawartych w pierwotnej ma-
gicznej istocie pochodzi cale dobro i cale zlo, pragnienie jej po-
woluje bowiem do Zycia i istnienia nie tylko wszelka esencje, lecz
takze ,lustro”, ktore ma sluzy¢ ,rozpoznaniu i uswiadomieniu”
sobie przez pragnienie samego siebie. Jednakze lustro owo ,od-
bity obiekt zwraca wyobrazni i uswiadamia mu, ze to nie jest
jego zycie™*?. Odtad pragnienie zostaje skazone, zaklocone przez
odczucia odrazy i obrzydzenia, lustra jednak odrzucic nie sposoéb.
Pragnienie moze opusci¢ lustro tylko wtedy, gdy zostaje ono roz-
bite, lecz nie przynosi to wolnosci, a jedynie staje si¢ zrodlem
Turby - niepokoju, zametu, nieustannej walki bytow, cechujacej
nature.

Przeciwienstwo jest ogolna zasada, rzadzaca caloscia bytu. Jej
dzialaniu poddana jest zarowno wieczna natura, przejawiajaca
sie w kontrastowych jakosciach, jak i natura zewnetrzna, ktorej
istote stanowi Turba. Pierwszej postaci wiecznej natury — pra-
gnieniu, pozadaniu, zadzy - ktorej nature stanowia sily koncen-
tracji i Sciagania, rodzace jakosci mroku, Smierci, cierpkosci,
ostrosci, twardosci i wscieklosci, przeciwstawia si¢ jakos¢ druga

41 J. Boehme, Ponowne narodziny, Misterium Pansophicum, r. 5, § 5, s. 58.
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- ruch i ekspansja, dazenie do rozsadzenia jakosci istoty pier-
wszej, nieokielznanego rozprzestrzenienia. Pozadanie skierowane
jest ku wnetrzu, ciszy i Smierci, jego wsciekla, mroczna sila pra-
gnie zagarna¢ wszystko dla siebie i zamkna¢ w sobie. Ruch -
przeciwnie — zmierza ku zewnetrzu, swobodzie, manifestacji wias-
nej istoty. Obie jakosci bezustannie Scieraja si¢ ze soba, nie mo-
gac ani zwyciezy¢, ani uwolni¢ sie od siebie. Z walki tej rodzi
sie trzecia jakos¢ wiecznej natury — strach, ktéremu towarzyszy
meka. Trwoga ukazuje i dopelnia istote dwoch pierwszych jako-
Sci, ujawnia, ze efektem ich polaczenia jest de facto rozdwojenie.
Jednoczesnie dopiero z walki, wzajemnej wrogosci i meki zrodzié
sie moze zycie.

Owe trzy pierwsze jakosci tworza mroczna, pierwotna strone
natury, gdzie wszystko pograzone jest w chaosie sprzecznych sit,
chaosie jednak pozornym, gdyz rzadza w nim nieprzekraczalne
prawa Scierania si¢ kontrastéow, zamykania i wylaniania, mar-
twoty i niepokoju (we wzajemnym dopeinianiu si¢ trzech prze-
ciwstawnych jakosci mozna bardzo wyraznie dostrzec zrodla he-
glowskiej dialektyki, rowniez bazujacej na schemacie tréjkowym).
Pierwsza ,triada” mroku i walki zostaje dopelniona przez jasny
aspekt wiecznej natury. W zatopionej w obracajacych sie przeciw
sobie silach pozadania, ruchu i strachu naturze rodzi sie¢ prze-
mozne pragnienie wyjscia poza to pierwotne uwiklanie, pragnie-
nie rozwoju, uwolnienia si¢ od meki. W pézniejszych pismach,
takich jak ,Mysterium Magnum” czy ,Von den drei Prinzipien”
Boehme moéwi tez o wkroczeniu w nature mocy boskiej — wiecznej
woli, ktora rowniez pragnie porzucenia dziedziny niepokoju. W
ten sposob pojawia sie czwarta jakos¢ wiecznej natury - blyska-
wica - zrodzona z woli Boga, na interwencje ktorej otwiera sie
natura. Straszliwa moc blyskawicy poraza nature i proces gwatl-
towny (Boehme poréwnuje go do zanurzenia rozzarzonego metalu
w wodzie), ktory drastycznie odmienia oblicze wiecznej natury.
Tam, gdzie wrzala walka przeciwienstw pojawia si¢ radosne i
spokojne trwanie. Sprzeczne sily zostaja pogodzone i zjednoczone
przez jakos¢ piata — ktora jest milos¢. Dzieki niej wrogie moce
lacza sie w harmonie bytu, nie walcza juz ze soba, lecz wyrazaja
i manifestuja boska jednos¢ w wielosci. Milos¢ ,wohnet in den
andern allen (Eigenschaften)” i przemienia je, nie pozwalajac na
ujawnianie si¢ pierwotnej mrocznej dzikosci i meki. Umozliwia
dzieki temu powstanie rozumnego ducha i jego swobodne byto-
wanie. Owo spokojne i radosne trwanie w milosci uwydatnia sie
i postaciuje w jakosci szostej — tonie, czyli glosie. Jakos¢ ta wpro-
wadza do natury element zmyslowosci, dzieki niej wszystkie sily
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moga wejS¢ we wzajemny kontakt ,patrzac na siebie, dotykajac,
slyszac, czujac i smakujac™*®. W zmyslowej konkretnosci dopel-
nia sie i ujawnia boska madros¢ i cud stworzenia.

I wreszcie posta¢ siodma - zwana po prostu natura. Sama
nie posiada zadnych wilasciwosci, lecz jest nosnikiem wszystkich
szesciu pozostalych, w niej duchowa esencja jakosci tworzacych
triady mroku i Swiatla znajduje egzystencjalne uzasadnienie. Za-
chodzi tu wzajemne dopelnienie: szes¢ jakosci urzeczywistnia sie
w bycie natury, a ten z kolei — aby nie by¢ nicoscia i pustka -
musi posiada¢ wypelniajace go jakosci.

W ten oto sposob - z Ungrund poprzez trzy Osoby Boskie,
Magie, Madros¢ i Ducha, ktory upostaciowuje zawarte w magi-
cznej matrycy obrazy, az do wiecznej natury — wylania sie z
nicosci byt, a raczej ten jego aspekt, ktéory mozna by nazwac
,wyzszym”. Jego dopelnieniem jest natura zewnetrzna — sSwiat
roslin, zwierzat i mineralow, metali, planet, Zywiolow i kolorow.
Bogactwo i réznorodnos¢ przyrody wzbudza zachwyt Boehmego,
podobnie jak budzily go w jego poprzednikach - renesansowych
filozofach przyrody, medykach i artystach.

I o ile mistyczna wizja wylaniania si¢ bytu z nicosci Ungrund
bliska jest w swym charakterze duchowi mistyki Sredniowiecznej,
o tyle filozofia przyrody zgorzeleckiego mistrza bezsprzecznie wy-
lania si¢ z renesansowego ujecia natury; operuje tez jezykiem
szesnastowiecznej alchemii i filozofii przyrody, szczegolnie zas
paracelsowskiej. Koncepcja Paracelsusa staje sie dla Boehmego
punktem wyjscia do tworzenia wlasnego systemu. Z Pracelsusem
laczy go fascynacja i ciekawos¢ swiata, rozni go jednak sposob
przezywania — o wiele glebszy, przepojony mistycyzmem i silnym
odczuciem uczestnictwa w Tajemnicy Istnienia. Nie oznacza to
jednak, ze zgorzelecki mistyk byl nieczuly na zmyslowe pickno
przyrody. Feuerbach pisal o nim, ze ,przeczuwal, a nawet od-
czuwat [...] radosé «bezboznego przyrodoznawstwa»"**, plynaca ze
zmyslowego zachwytu, nad jej uroda, réznorodnoscia i harmonia.
Ta ,dwoistos¢” w postrzeganiu bytu, laczaca mistyczna glebie
kontemplacji jego wyzszych aspektow z ,bezboznym” zgola zapa-
lem poznawania jego materialnych przejawow, jest charaktery-
styczna dla pism Boehmego.

42 Tamze, r. 5, § 7, s. 59.
43 J. Boehme, Von dem drei Principien, r. 3 § 13.
44 L. Feuerbach, O istocie chrzescijaristwa, Warszawa 1959, s. 174.

33



VIII

Swiat natury, przez ktéry ujawniaja sie i w ktorym urzeczywi-
stniaja sie podstawowe jakosci, jest — podobnie jak rzeczywistosé
wiecznej natury - rzadzony przez prawo przeciwienstw. Przeni-
kaja si¢ one wzajemnie i dopelniaja, tworzac harmonijna catosé,
w ktorej kazdy element ma swoje miejsce, funkcje i znaczenie.
Porzadek ten jest mozliwy, poniewaz ,wieczna natura i stworzony
Swiat sa jakosciowo tozsame [...] a swiat widzialny [...] jest plo-
dem, odwzorowaniem, kontynuacja, derivatum swiata wieczne-
go™*®. W ,Aurorze” pisze o tym nastepujaco:

.Die 7. geister Gottes befreiffer in ihrem circh oder raum den Himmel
und diest Welt [...] Und auss demselben Corpus der 7. geister Gottes seind
alle dinge gemacht und hergekommen - alle Engel, alle Teufel — der Himmel
- die Erde - die Sternen - die Elementa — die Menschen — die Thiere — die
Voegel - die Fische - alle Wuerme - das Holz und Baeume - darzn Steine

- Kraut und grass - und alles was da P i

W calej widzialnej naturze znajduje swe urealnienie siedem
pierwotnych jakosci natury wiecznej. Pierwsze trzy jakosci wie-
cznej natury - pragnienie, ruch, trwoga, skladajaca sie na tzw.
pierwsze principium - sa modelowane przez wiasnosci sklada-
jace sie na drugie principium: swiatto, milos¢ i ,ton”. Podobne
odbicie maja w Swiecie ziemskim trzy podstawowe pierwiastki:
sulphur, mercurium i sal. Koncepcje owych prymarnych sub-
stancji zapozyczyl Boehme od Paracelsusa, rozwinal ja jednak
we wlasnym duchu. Nie sa to substancje w sensie material-
nym, lecz metafizycznym, swego rodzaju uniwersalne sily, two-
rzace wszelkie rzeczy. Zyskuja one w teorii bytu Boehmego
znaczenie daleko wykraczajace poza ujecie mistrza z Hohen-
heim. Boehme analizuje termin i istote¢ sulphur, rozbijajac go
na dwa czlony: sul - tozsame z absolutna wolnoscia do two-
rzenia w Ungrund przed i poza natura oraz phur - oznaczajace
pragnienie bytu, a zarazem wieczna nature, wylaniajaca sie
jako efekt tego pragnienia. W procesie wylaniania si¢ bytu mer-
curius uczestniczy jako czynnik rozdzielajacy pierwsze i drugie
principium ($wiat ciemnosci i Swiatla) w obrebie ciemnej natu-
ry, zas$ sal jest upostaciowaniem swiatla i ciemnosci. Podobnie
w Swiecie ziemskim: Sal begehret phur, und phur begehret
Mercurius und diese beyden begehren Sal, dann Sal ist ihr

45 J. Piorezynski, op.cit., s. 195.
46 J. Boehme, Auwrora, r. 9, § 41.
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Sohn, dehn sie aussbrueten in ihrer Begriede und wird hernach
ihr Wohnhaus und auch Speise™’.

Sulphur - przyczyna ognia i zZrédla istnienia natury zewnetrz-
nej, jest miejscem poczatku wszelkich rzeczy. Phur jest pierwot-
nym pozadaniem istnienia, sul - prymarnym, duchowym elemen-
tem wszechrzeczy. Z niego rodzi sie¢ Mercurius, ten ktory rozdziela
i formuje, powoduje rozdzielanie jakosci. Wystepuje on w czte-
rech duchowych postaciach - ognia, wody, cierpkosci i goryczy,
ktore swe materialne odbicie zyskuja w Sal - cielesnej formie, w
jakiej przejawia sie walka przeciwstawnych jakosci merkuriuszo-
wych. W kazdym bycie pojawiaja si¢ owe trzy podstawowe sily,
bez nich nie mogloby powsta¢ nic, co istnieje. W kazdej rzeczy
jest bowiem zaréwno sila rodzaca (Sulphun, ,sok, ktory jest ser-
cem rzeczy"*® oraz ,plynaca [wewnatrz — przypis KKL] sila, won
i smak, to jest duch rzeczy™*.

Idea trojjednosci wszelkich bytéow natury widzialnej, odwzo-
rowujacych boska istote (jeden Bog w trzech osobach) wpisana
jest w systemie Boehmego w naczelna, dialektyczna zasade jed-
nosci zwalczajacych sie przeciwienstw. To wlasnie ona stanowi
prawdziwie oryginalny wklad Boehmego w filozofie europejska.
W jego ujeciu wszelki byt natury ziemskiej konstytuuje sie po-
przez nieustanna walke sprzecznosci, Scieranie sie jakosci, dajac
w efekcie heraklitejski obraz swiata odmiennie tworzacego sie w
bojach przeciwienstw. I tak jak w Bogu dopelnia si¢ swiatlo (do-
bro) i ciemnosé (zlo), tak w naturze zewnetrznej, bedacej wszakze
zwierciadlem boskich pragnien, bez konca, bez wytchnienia wo-
juja pierwiastki $wiatlosci i mroku - ,Dem die zwo Welten als
Liecht und Finstennuess sind in einander als eine”*°. (Albowiem
oba te Swiaty, tzn. Swiatlo i ciemnosé sa jedne w drugim jako
jeden $wiat.) Zaré6wno w obrebie ciemnej, jak i widzialnej natury
dobro i zlo sa pojmowane i wartosciowane nie tyle jako kategorie
stricte etyczne, ile raczej jako swoiste ontologiczne (ontyczne?)
wlasnosci bytu: dobre jest bowiem to, co sprzyja rosnieciu i roz-
wojowi konkretnego istnienia, zle zas to, co prowadzi do jego
destrukgcji lub zepsucia. Pierwiastek ciemnosci w ogole odgrywa
istotna role w systemie Boehmego - jest wszak obecny u poczat-
kow boskiego istnienia i u Zrédet stworzenia, mistrz ze Zgorzelca
czesto podkresla jego znaczenie w Swiecie natury wiecznej i w
Swiecie widzialnym. Opozycja jest bowiem naczelna zasada sy-

48 J. Boehme, De Signatura Rerum, r. 2, § 31.
49 Tamze, 1. 2, § 47.
50 J. Boehme, Aurora, r. 9, § 41.
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stemu Boehmego, z niej bierze poczatek walka tworzenia a za-
razem z niej jedynie narodzi¢ sie moze peinia.

X

Swiatami natury wiecznej i ziemskiej rzadzi — podobnie jak u
Paracelsusa - hermetyczne prawo tozsamosci, wyrdézniajace sie
w odpowiedzialnosci praw i jakosci pojawiajacych si¢ na obu
planach istnienia. Siedem jakosci natury wiecznej powtarza sie
w naturze zewnetrznej (zachodzi zatem miedzy nimi jakoSciowa
tozsamosc), z ta tylko roznica, ze byty przynalezne naturze wi-
dzialnej odrozniaja miedzy soba proporcje owych jakosci - ta,
ktéra dominuje sprawia, iz dana rzecz jest soba sama.

Odpowiednios¢ te drobiazgowo analizuje Boehme na przykla-
dzie relacji Swiata wiecznego i ludzkiego ciala. W ,O badaniu
boskiej istoty w naturze o obu jakosciach” przy opisie tych zgod-
nosci powtarza sie formula: ,oznacza to i jest tym”. I tak np.
wnetrze czlowieka (jama - das Hohte) jest ,otchlania miedzy
gwiazdami a niebem i te otchlan oznacza”; dalej ,cialo oznacza
ziemie, a takze jest z ziemi; krew oznacza wode i jest z wody;
oddech oznacza powietrze i zarazem jest nim...”.

Cialo od stop po szyje ,0znacza i jednoczesnie jest sfera obrotu
gwiazd, jak tez otchlania pomiedzy nimi, w ktorej panuja planety
i zywioly”. Samo cialo ma nature zywiolu ziemi - tak jak ona
zastygle, pozbawione pozadliwosci i rozumu - poruszane jest
przez sile gwiazd, krazaca w zylach. Ziemia poddana dzialaniu
gwiazd rodzi metale i rosliny, tak samo cialo zyje dzieki gwiezdne;j
mocy. Mozg jest ludzkim odpowiednikiem nieba. To byt nader
specyficzny, bowiem niebo - cho¢ nalezy do natury — ma nieco
odmienna istote. Sa w nim obecne wszystkie sily, ale pozbawione
aspektow meki, ostrosci i popedliwosci. W nim postaciuje sie
wylacznie jasna, lagodna i czysta species kazdej z sil natury. Z
nieba biora poczatek gwiazdy i elementy ,Niebo jest sercem wo-
dy”, a ona z kolei jest sercem (jadrem) wszelkich rzeczy. Sila
nieba — radosna i lagodna - porusza elementy i gwiazdy, tak jak
sily mozgu (glowy) poruszaja calym cialem. Siedziba nieba jest
ponad gwiazdami, siedziba moézgu - ponad cialem.

W pieciu zmyslach, zawartych w glowie — wzroku, siuchu,
powonieniu, smaku i dotyku - ,jakosciuja sie¢ gwiazdy i elementy
i tutaj syderalny duch gwiazd albo natury w ludziach i zwierze-
tach powstaje”.

Owa mistyczna tozsamos¢ bytow — o wyraznej proweniencji
alchemicznej - pozwala Boehmemu na swobodne operowanie
analogia oraz na laczenie wiedzy o przyrodzie z oderwanymi od
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rzeczywistosci spekulacjami. Precyzyjne opisy manifestowania sie
i oddzialywania poszczegblnych ,jakosci” na cialo ludzkie, cze-
stokro¢ zreszta oparte na alchemicznych domystach, wpisuje
mistrz ze Zgorzelca w szeroki kontekst rozwazan o istocie natury
wiecznej i esencji Boga. CaloS¢ jego rozumowania podporzad-
kowana jest ponadto dialektycznej zasadzie walki przeciwienstw,
ktorej nadaje Boehme sens metafizyczny. Nie sposob zatem cze-
sto odrozni¢ w jego wywodach tego, co symboliczne, od tego, co
dostowne; poszczegolne plany istnienia mieszaja sie ze soba, two-
rzac synchroniczna strukture, w ktorej wszystko jest ze soba
powiazane, a poszczegolne byty sa kolejnymi lustrami boskiej
doskonalosci. To jednak, co w Bogu jest jednoscia i pelnia, na
nizszych szczeblach istnienia ulega rozszczepieniu na kontrastu-
jace ze soba i rywalizujace aspekty.

Podstawowym pojeciem rozwazan Boehmego jest tutaj pojecie
.jakosci”. Zgorzelecki mistyk definiuje ja w nader interesujacy
sposob, mowiac, ze ,jakos¢ to ruch, cierpienie, badz tez poped
rzeczy"51. Oznacza to, ze jest ona raczej dazeniem do czegos,
zrodzonym z braku, niz cecha lub wlasnoscia bytéw. Ta definicja
- cho¢ sprzeczna z potocznym rozumieniem tego pojecia — cal-
kowicie miesci sie w dialektycznym ujeciu Swiata, jakie propo-
nuje Boehme. Jakos¢ w jego systemie pozada bowiem tego, czym
sama nie jest — czyli swego przeciwienstwa. Jest tez motorem
rzeczy, tym, co wprawia w ruch, a zarazem jest ruchem, jest
istota ruchu, poped bowiem zaklada poruszenie — w tym przy-
padku - celowe, bo dazace do peni, do zawlaszczenia wlasnej isto-
ty, do doskonalosci. A poruszenie owo rodzi si¢ z meki bycia nie-
doskonalym, z meki braku i samo rodzi meke — cierpienie wiecz-
nego dazenia, wiecznego ruchu i niepokoju. Trzeba jednak pamie-
tac, ze na skutek jezykowego bledu wynikajacego ze slabej znajo-
mosci laciny, Boehme powiazal niemieckie ,qualitaet” (jakosc) ze
slowami ,quelle” (zrodlo) i ,quall” (meka). Ten ,genialny blad">? legl
u podstaw nader oryginalnej koncepgcji, utozsamiajacej powstawa-
nie bytow z meka - cierpieniem narodzin. Jest to zatem meka
tworcza, zyciodajne cierpienie, bowiem w procesie pojawiania sie i
istnienia bytéow (ktore jest wiecznym tworzeniem i dazeniem) kazdy
z nich - poprzez wewnetrzne zmagania i walke. Z elementami i
jakosciami przeciwstawnymi — zmierza ku jedni i dopemieniu.

Jakosci tych wyréznia Boehme kilka: zar i zimno, gorycz, slodycz
oraz jakos¢ kwasna i cierpka (slona). W jego systemie ,wszystko

51 J. Boehme, Ponowne narodziny, Misterium Pansophicum, r. 5, § 7, s. 33.
52 J. Kosian, op.cit., s. 13.

37



wzajemnie sie¢ jakosciuje [...] wszystkie stworzenia elementowe
sa z tych jakosci uczynione, z nich pochodza, zyja w nich [...]%>.
Jakosci owe objawiaja sie¢ w elementach powietrza, ognia i wody,
ktorym nadaja postac¢ i wlasciwosci. Same w sobie jakosci nie
sa jednolite: maja w sobie zawsze dwie species, dlatego w dwojaki
sposob oddzialuja na elementy i wszelkie inne byty. Kazde z nich
posiada niejako dwa oblicza — pozytywne i negatywne: przewaga
jednej ze species w danym elemencie, bycie rzeczywistym, istocie
lub czesci jej ciala powoduje krystalizowanie sie okreslonych po-
staci, wlasciwosci i funkcji (np. moze by¢ zrédiem choroby lub
zdrowia).

I tak zar jednoczesnie ,pali, niszczy i popedza wszystko”, a
zarazem ,oswietla i ogrzewa to, co zimne, wilgotne i mroczne, a
to, co miekkie czyni twardym™*. Jego rodzajami sa swiatlo i
wscieklosé, czyli odpowiednio aspekt pozytywny, Zyciodajny, na-
dajacy ruch oraz negatywny — niszczacy, wypalajacy, destruktyw-
ny. Zar jest przeto zrodlem smierci i zycia, poruszenia i rozpadu.
Istnieje co prawda w Bogu samo Swiatlo, bez zaru, jako byt
niezalezny od natury, jednakze w tej ostatniej swiatlo egzystuje
jako czesé zaru, dopeknienie wscieklosci. Swiatlo zaru jest dawca
dobrych boskich i tworczych mocy, natomiast zar pozbawiony
Swiatla (czyli wscieklosc) jest zrodiem zla.

Przeciwienstwem zaru jest zimno, rowniez zawierajace w sobie
dwie species, raz dzialajac jako sila lagodzaca zar i umozliwiajaca
przez to zaistnienie zycia stworzeniom natury ziemskiej, raz znow
bedac wsciekloscia, ktéra zmraza wszelkie zycie i przynosi
Smier¢; jako wscieklos¢ zimno zwalcza zar, jako lagodnosc -
wspoldziala z nim.

Z popedu i poruszenia tych dwu jakosci (zaru i zimna) bierze
swoj poczatek jakos¢ powietrza oraz wody. Zimno, lagodzac zar,
sprawia, iz obie jakosci rzedna; z kolei Sciagajace dzialanie ja-
kosci gorzkiej doprowadza do skroplenia rozrzedzonych zaru i
zimna (czyli powietrza) i powstania wody. Obie jakosci walcza ze
soba poprzez te elementy: ,zar pochlania wode, a zimno zwycieza
powietrze"ss. Powietrze, rozumiane tu nie jako element, lecz ja-
kosé, jawi sie jako spiritus movens wszelkiego zycia (vide: dusza,
oddech); podobnie woda, jako budulec cial. Kazda z owych ja-
kosci zawiera w sobie ,zywotnosé” i ,$miertelne dziatania™® po-
wietrze jako dusza i oddech niesie zycie, ale jako huragan je

53 Tamze, s. 39-40.
54 Tamze, s. 33.
55 Tamze, s. 35.
56 Tamze, s. 36.
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niszczy, zyciodajna woda jest nie tylko budulcem, ale i Srodowi-
skiem rozkladu i gnicia.

Funkcja kolejnej jakosci — gorzkiej — jest Sciaganie i rozdzie-
lanie. W swym lagodnym rodzaju oddziela dobro od zlego i jego
zrodlem radosci, smiechu i wszelkich dazen duszy ku Bogu. Ale
jej drugie oblicze to Smier¢ - rozdzielenie duszy od ciala, ,zepsu-
cie i zniszczenie zycia w ciele”®”. Przez dreczenie i rozpalanie
elementu ognia pobudza w ciele goraczke, ostatecznie wynisz-
czajaca cialo i prowadzaca do smierci (by¢ moze Boehme wywiodt
te konstatacje z charakterystycznego, gorzkiego posmaku, jaki
czesto towarzyszy wysokiej temperaturze ciala).

Przeciwna jej jakosc¢ stodka czyni istoty zywe pieknymi i mi-
lymi, nadaje barwy, smaki i zapachy. To rados¢ zycia, rozkosz,
milos¢ i milosierdzie. Ale i ona ma w sobie species wsciekla, ,gdy
bowiem w elemencie wody zapalona zostanie choroba i pomor i
ciala zepsucie urodzi. Gdy natomiast w zarze goryczy rozpalona
zostanie, zarazi element powietrza, z czego rodzi sie chyzy pomor
i $mieré¢ nagla™®. (Mowa tu o epidemiach, rozprzestrzeniajacych
si¢ przez uzywanie zakazonej wody i oddychanie skazonym po-
wietrzem. Zapewne spekulacja laczaca jakosc¢ stodka z epidemia-
mi ma swoje przeslanki w obserwacji - woda, w ktorej gnija
resztki roslin i zwloki padlych zwierzat, czy martwych ludzi ma
charakterystyczny, slodkawy zapach i posmak, podobnie jak dym
unoszacy si¢ ze stosow, na ktérych palono ciala zmarlych na
zaraze, posiada specyficzna, slodkomdlaca won.)

Przeciwna im obu jakos¢ kwasna powsciaga, gasi i miarkuje
wszelki nadmiar jakosci gorzkiej i slodkiej i zrodzone zen zadze
i tesknoty. W aspekcie negatywnym rodzi zalos¢ i melancholie
(jej nadmiar laczony by¢ moze ze zgryzliwoscia chorych na nad-
kwasote czy chorobe wrzodowa zoladka i dwunastnicy, a takze
z dolegliwosciami watroby).

I wreszcie jakos¢ cierpka (slona) — przywraca rownowage da-
zeniom zrodzonym z jakosci kwasnej, slodkiej i gorzkiej. Wyostrza
smak wszelkiej rzeczy, daje przyjemnos¢, zrodzona z harmonizo-
wania jakosci pozostalych. Jednoczesnie, w swoim zlym rodzaju,
moze byc¢ tez zrédiem licznych choréb. ,W ogniu rozpalona, rodzi
to, co twarde, ostre i kamienne [...], tak oto powstaje kamien w
zywym ciele [...]”%. (Takie spekulacje moga byé po czesci przy-
najmniej zwiazane z uczuciem pieczenia, swedzenia, jakie towa-
rzyszy tym chorobom, a jakie wywoluje podraznienie skory sola.)

57 Tamze, s. 37.

58 Tamze, s. 38.

59 Tamze, s. 39.
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Jak wida¢, zaréwno pozytywne i negatywne aspekty sa nie-
zbednymi elementami natury ziemskiej. Dzieki ich zmaganiom,
dzieki owej ,dwoistej mece” (Quall) zycie jest procesem, ruchem,
wzrostem. To, co lagodne, uspokaja i przynosi wypoczynek, to,
co ,wsciekle” - nadaje ruchliwos¢ i ped do tworzenia. ,Jakosci
popedu wnosza bowiem do wszelkich stworzen che¢ [uczynienia
- przyp. ttum.] dobra i zla, przez co wszystko si¢ ze soba miesza,

wzbiera, opada, staje sie piekne, psuje sie, kocha i nienawidzi"®°.

X

Ow dialektyczny niepokéj, wieczne wzajemne konfrontowanie
sie jakosci w bytach, to turba natury. Jakosciowa kwalifikacja
poszczegolnych bytow stawia je w obliczu koniecznosci walki,
Scierania sie, konfliktu. Alchemiczne pojecie turby rozumie Boeh-
me bardzo szeroko, nadajac mu znaczenie swoistej, nadrzedne;j
jakosci samego istnienia, jakosci ponad jakosciami, z ktorej esen-
cji wszelkie inne sie¢ wywodza. Roznicowanie jest sensem istnie-
nia jakosci, a réoznicowanie to turba. To jedno z kluczowych pojec
w systemie zgorzeleckiego mistyka. Byty walcza ze soba ze swej
istoty (jako ze esencjonalnie sa roznie jakosciowane, ,odczuwaja”
do innych bytéw odraze, wynikajaca z obcosci), ale tez o swoja
istote — o zachowanie wlasnej odrebnosci i panowanie nad inny-
mi. Pomiedzy bytami nie ma miejsca na kompromis - jest tylko
walka poszczegolnych osrodkéw woli, posiadajacych wzajemnie
sprzeczne — bo uksztaltowane przez inne wiasnosci i jakosci -
cele. Turba jest tu symbolem najistotniejszej wlasciwosci natury
zewnetrznej — dazenia do destrukcji, chaosu, Smierci. Jest bez-
posrednim i nieuniknionym efektem procesu stworzenia i two-
rzenia zarazem, raz jako wynik objawienia jednosci Boga w nie-
doskonalym swiecie, ktory jednosc te rozbija i réznicuje na ja-
kosci, drugi raz jako konsekwencja upadku wolnych stworzen
(por. Paracelsowskie cagastrum).

Byty swiata widzialnego sa odbiciem (lustrem) ,boskiego zy-
cia”, w ktorym owo ,esencjalne misterium” obudzilo zycie. Esen-
cja, przelana w istnieniu natury zewnetrznej nadal pozostaje so-
ba sama, jednakze — egzystujac w rozbiciu od pierwotnej jedno-
§ci, pragnie powrotu do stanu pierwszej doskonalosci. W ten
sposob ,stwarza ponownie lustro, zeby si¢ w tym lustrze pozna-
waé i uswiadamiac [...] lustro, ktore odbity obiekt zwraca
wyobrazni i uswiadamia mu, ze to nie jest jego zycie. Otoz wow-
czas powstaje obrzydliwos¢ i odraza, dlatego zadza pragnie od-

60 Tamze, s. 40.
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rzucic to lustro, a przeciez tego nie potrafi, dlatego szuka sensu
poczatku. Wychodzi z lustra, gdy lustro jest rozbite, a to rozbicie
jest Turbg, niczym s$mieré schwytanego zycia”®

Turba rodzi si¢ w czlowieku ze swiadomosci rozbicia. Jest pra-
gnieniem i dazeniem - a zatem zaprzeczeniem spokoju. To wlas-
nie ona wydaje si¢ by¢ w systemie Boehmego przeciwienstwem
pierwotnego Ungrund, a jednoczesnie jest owego Ungrund najdo-
skonalsza realizacja. Zawiera bowiem wszystko to, co w Ungrund
zostaje zapowiedziane, jest wszystkim tym, co Ungrund zawiera
w sobie na mocy potencji. W Turbie natury i Turbie czlowieka
paradoksalnie ujawnia si¢ ostatnia (w kolejnosci wylaniania si¢
bytu) czy wrecz - ostateczna posta¢ urzeczywistnionego przed-
bytu. Turba - jako wlasciwos¢ rzeczy jest wynikiem rozpoznawa-
nia wlasnej odrebnosci, a zarazem srodkiem do owej odrebnosci
przekroczenia. Turba, jako walka przeciwienstw, jest objawieniem
Boga w bycie, ktore przez ujawnienie wielosci i sprzecznosci,
wiedzie ku przeczuciu jednosci. Jednosci utraconej przez byt w
procesie starania si¢ i istnienia, lecz istniejacej w nim jako po-
tencja, tak jak mozliwos¢ wieloSci zawarta jest w pierwotnym
Ungrund.

X1

Czlowiek jest specyficznym odzwierciedleniem struktury
wszechswiata (a zarazem Boga), podlega jednak obowiazujacej
na wszystkich poziomach istnienia zasadzie troistosci wszelkiego
bytu. Trzem principiom odpowiadaja trzy plaszczyzny ludzkiego
bytu: dusza,*duch i cialo.

Dusza, wywodzaca sie z pierwszego principium — Swiata cie-
mnego ognia, surowosci, cierpkosci i goryczy - jest pelna mro-
cznej meki. Ludzkie Zycie ma zatem swoj poczatek w domenie
czterech pierwszych jakosci wiecznej natury, nie podlega jednak
calkowitemu w nie uwiklaniu - dzieki wolnej woli moze wyswo-
bodzi¢ si¢ z chaosu i cierpienia, posiada bowiem zdolnosc for-
mowania samej siebie.

Dopelieniem duszy jest duch — ciemnej, pelnej poruszen i
zadz materii duszy odpowiada jasna strona bytu - lagodne i
spokojne swiatlo. Duch to uosobienie boskich sit dobra, ,pra-
wdziwy obraz Boga”. Pamieta¢ jednak trzeba, ze swiatlo ducha
ma swe zrodlo w ogniu duszy, z ktorej sie wylania. Dzieki temu,
iz duszy przystuguje mozliwos¢ rozwoju i ksztaltowania samej
siebie, moze ona dokona¢ transformacji swych wewnetrznych

61 Tamze, s. 59.
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mocy i zmiane ich jakosci. Przeksztalcenia owe sa doskonaleniem
sie duszy, ktora przez nie otwiera si¢ na boskie swiatlo. Duch
jednak nie moze istnie¢ bez duszy - dopiero z trawiacego, sza-
lejacego .zywiolu” destrukcji i nieczystosci wylonic¢ si¢ moze czy-
ste, lagodne swiatlo.

Odpowiednikiem trzeciego principium jest cielesna sfera czlo-
wieka, posiadajaca dwoista nature — gwiezdna i elementowa. Ro-
zum i zmysly tworza cialo gwiezdne, w ktorym ufundowana jest
wyjatkowos¢ czlowieka w Swiecie natury zewnetrznej. Cialo sy-
deralne — najbardziej zewnetrzna powloka, zbudowana z czterech
pierwiastkow materii vulgaris — pozostaje martwe, jezeli nie ozy-
wia go element duchowy.

Cialo jest warunkiem sine qua non, realnego zaistnienia du-
chowosci, w nich znajduje ona swe ostateczne urzeczywistnienie.
Absolut, w dazeniu do totalnego samopoznania, wylania z siebie
kolejne plaszczyzny bytu, tworzac hierarchiczna strukture, w
ktorej zewnetrznosé wyzszego rzedu staje sie¢ wewnetrznoscia dla
bytow nizszego rzedu (np. dusza jako zewnetrznos¢ Boga jest
wewnetrznoscia dla ducha, a ten z kolei — zewnetrzny dla duszy
staje sie wewnetrznoscia ciala itd.). Poniewaz jednak wszystkie
pietra istnienia sa w istocie przejawami tego samego absolutu,
przeto wszelki dualizm wydaje sie by¢ wtérna cecha bytu, jedna
z form ujawniania sie przez absolut samemu sobie. Stad powra-
cajaca czesto w pismach Boehmego metafora lustra - absolut
tworzy byty, w ktorych oglada urzeczywistnienie wlasnej omni-
potencji. Zawsze jednak elementy z poziomow wyzszych udzielaja
swej mocy elementom poziomow nizszych: dusza ognista ozywia
ducha swietlnego, a w nich obu zaposredniczona jest witalnos¢
duszy animalnej, ozywiajacej cialo syderalne.

Czlowiek - choc jest istota zlozona, obejmujaca w swej esencji
roznorodne plaszczyzny bytu, pozostaje mimo to jednoscia, ca-
loscia, ktora moze ksztaltowa¢ sama siebie i dopiero jako calosc
rozpatrywany jest jako podmiot wyborow i dzialan podlegajacych
ocenom etycznym. Boehme nie rozwiazuje ostatecznie problemu
wzajemnych relacji miedzy duchowoscia a cielesnoscia czlowieka,
ukazuje jednak ich skomplikowany charakter oraz wynikajaca z
niego glebie bytu ludzkiego. W obrebie owej concors discordiae
odbywa si¢ nieustajaca walka i poszukiwanie. Sily tworzenia i
destrukcji, mroku i $wiatla, dobra i zla zmagaja sie tu w dazeniu
do ostatecznej pelni i prawdy.
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XII

Samo wylonienie si¢ czlowieka pozornie wydaje sie efektem
upadku aniolow - ich dazenie do ciemnej materii sklania niejako
Boga do zamanifestowania swojego istnienia réwniez i na tej
plaszczyznie bytu. Choé¢ Szatan uzurpuje sobie prawo do twier-
dzenia, iz jego czyn dal poczatek istnieniu natury zewnetrzne;j,
to jednak w rzeczywistosci stworzenie czlowieka, w ktorym lacza
sie wszystkie trzy principia - jest rezultatem procesu samopo-
znania Boga, ktory objawia sie sobie w kolejnych lustrach - pla-
szczyznach bytu.

Pierwotnie czlowiek - jako byt doskonaly — zawieral w sobie
jednos¢ wszystkich trzech principiéw, pozostawaly one jednak w
rownowadze, zas podstawa ich bylo boskie swiatlo, bedace ,pa-
liwem” dla duszy Adama. W ten sposéb mroczna meka duszy
pozostawala nieujawniona, natomiast cialo elementowe bylo cal-
kowicie podporzadkowane czystym mocom ducha. Na
plaszczyznie cielesnej Adam pozostawal zatem niesmiertelny. Ja-
ko obraz wszystkich trzech principiéw, byl doskonalszy od anio-
tow. W ,Mysterium Magnum” Boehme przedstawia te relacje mie-
dzy plaszczynami bytu w czlowieku jako ,jedno cialo o dwojakiej
esencji” (duchowej i fizycznej). Dzieki harmonii mocy czlowiek
jest nie tylko wyrazem ekspresji, ale i dopelnieniem Boga. Przy-
sluguje mu zdolnos¢ doskonalego poznania, prawdziwego post-
rzegania Swiata jako objawienia Boga, w swietle boskiej sophii
Bog oglada siebie w czlowieku, a czlowiek odkrywa w sobie Ab-
solut. Poznanie Adama bylo poznaniem istoty rzeczy, bezposred-
nim i prawdziwym. Jego jezyk byl jezykiem magicznym, w ktorym
imie¢ rzeczy bylo z nia tozsame. Dawalo to pierwszemu czlowie-
kowi przed upadkiem calkowita wladze nad bytami ziemskimi.

Podobnie jak u Paracelsusa, takze u Boehmego Adam jest
istota androgyniczna, poniewaz zalozenie doskonalej jednosci by-
loby sprzeczne z rozbiciem na odrebne plci. Meskie Swiatlo i
zenski ogien koegzystuja w pierwszym czlowieku w doskonalej
harmonii. Koncepcja ta, o wyraznej proweniencji alchemicznej,
rozpowszechnila sie¢ dzieki Boehmemu i dotrwala az do czasow
niemieckiego romantyzmu (glownie w pismach Baadera)®.

Oczywiscie — zgodnie z litera Biblii — Adam musi upasc. Sily
ciemnosci — cho¢ uspione - sa bowiem obecne w calym stworze-
niu i dochodza do glosu. Poszczegolne principia tocza miedzy
soba walke o pierwszego czlowieka — kazde chce nim zawladnac

62 Zob. J. Piérezynski, Absolut -~ Cztowiek - Swiat. Studium mysli Jakoba
Boehmego i jej zZrodet, Warszawa 1991, s. 214.
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i uczyni¢ zen swojego posrednika. W koncu duchom swiata zew-
netrznego udaje sie zapanowa¢ nad Adamem, ktéry — wiedziony
zadza wladzy nad sSwiatem - pragnie samodzielnie ksztaltowac
go wedle wiasnych zamiarow. Wydany na pokuszenie Adam ulega
swym rojeniom. Pierwszy etap upadku przejawia sie poprzez sen
- ktory symbolizuje tu utrate swiadomosci i zwrot ku uludzie.
Jego skutkiem jest pojawienie si¢ Ewy — utrata wewnetrznej jed-
nosci, pojawienie sie¢ lustra — odbicia, ktére budzi zarazem po-
zadanie i odraze. Tak rozdwojony, pierwszy czlowiek staje sie
latwa ofiara weza, ktory zwodzi go obietnica doskonalego pozna-
nia. Boskie poznanie odbywa si¢ w jednosci, wszystko stanowi
tam niezroznicowana calosé¢, zamknieta pelnie. Jednakze Adam
i Ewa nie pragna boskiej sophii. Ich celem jest wiedza innego
rodzaju, innego wymiaru — poznanie rzeczy w ich réznorodnosci,
w rozdzieleniu od pierwotnej jedni. Niewinne, bezposrednie po-
znanie - bedace czystym aktem percepcji samej istoty rzeczy,
pelne, lecz uniemozliwiajace ingerencje, nie zadowala ich. Pragna
wiedzy, dajacej szanse na tworzenie i przeksztalcanie. Nie wy-
starczy im samo bycie szczesliwym - chca by¢ swiadomymi tego,
ze sa szczesliwi. Wiedza i szczescie wykluczaja sie zatem wza-
jemnie: wiedza jest procesem, dazeniem, poszukiwaniem, wnika-
niem i przenikaniem, zas szczescie to trwanie, stan doswiadczony
tu i teraz. Swiadomosé bycia szczesliwym powieksza zasob sa-
mowiedzy, zarazem jednak pomniejsza szczescie. Dziecieca nie-
winnos¢ szczescia i gorycz doswiadczenia, jaka niesie wiedza, sa
nie do pogodzenia. Doswiadczenie samoswiadomosci, zanurzenie
w Swiecie roznicujacych sie jakosci daje madrosé, jakiej nie zna
sfera swiatlosci. Boehme pisze: ,Dlatego sa dzieci ciemnosci jak
rowniez i dzieci tego Swiata madrzejsze niz dzieci swiatla...”®?,
Owa niemoznos$¢ pogodzenia wiedzy i szczesliwosci, poznanie
okupione upadkiem, gorzka madros¢ uzyskana kosztem beztro-
skiej niewinnosci — oto najglebsza istota dramatu ludzkiej egzy-
stencji wedlug zgorzeleckiego mistyka.

A przeciez dramat ten ma swoj sens gleboki i wpisany jest w
porzadek swiata, jako ze dzieki niemu samopoznanie Boga, wyra-
zajacego sie wszak w calosci bytu, staje sie pelne i ostateczne.
Przez upadek czlowieka, utrate jego pierwotnej harmonii, znisz-
czenie jego substancjalnej konkordancji i wkroczenie w kraine
$mierci, Absolut otwiera si¢ na doswiadczenie przemijalnosci i
nietrwatosci, uzyskuje swoj nowy wymiar ontyczny — manifestacje
w czasie historycznym, bedacym ukierunkowanym procesem,

63 J. Boehme, Mysterium Magnum, r. 9, §16.
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biegnacym od upadku przez smier¢ po zbawienie. Takie widzenie
ludzkiego bytu odnajdziemy p6zniej u niemieckich romantykow,
a szczegoOlnie — Hegla. U Boehmego zejscie czlowieka w kraine
natury ziemskiej, utrata rownowagi pomiedzy trzema principiami
ma takze inne konsekwencje — upadly czlowiek zaczyna podlegac
wplywom wszelkich istniejacych rzeczy, staje sie zarazem ,Swia-
tynia niebios”, jak i naczyniem mocy piekielnych, a takze - istota
bytujaca na plaszczyznie natury zewnetrznej, gdzie ksztaltowany
jest przez oddzialywania gwiazd, jakosci i elementow, a jako ca-
los¢ — poddany mece Truby.

Odmiennie niz Szatan - uosobienie sil absolutnej destrukcji
i chaosu - czlowiek siega po wladze nad swiatem nie po to, by
burzy¢ i bezpowrotnie niszczy¢ lecz po to, by tworzy¢, powtarzaé
w rzeczywistosci ziemskiej boskie dzielo kreacji. Zadanie to oka-
zalo sie ponad jego sily - jednak przez upadek czlowieka Bog
dopemnil si¢ i poznal ostatecznie — rozpoznajac granice mozliwosci
tworczych tkwigcych w stworzeniu. Wszechmoc Absolutu - wi-
dziana z perspektywy czlowieka - jest zatem nieskonczona, lecz
ograniczona przez mozliwosci sfery bytu, w jakiej si¢ manifestuje.

Nadzieja dla czlowieka, pozostajacego w upadku, jest obecnosé
w kazdym indywidualnym duchu pierwiastka boskiego swiatla —
Ducha Chrystusa®. Jest on nadzieja na ,ponowne narodziny”
czlowieka w Swiecie duchowym, obietnica zbawienia, dana czlo-
wiekowi przed jego stworzeniem. Bowiem ,czlowiek [...] stworzony
zostal z czasu i wiecznosci”®®, w czasie odbywa sie jego upadek,
zas w wiecznosci — jego zbawienie. Wieczny dar laski nie jest
jednak absolutnym gwarantem odkupienia kazdego czlowieka.
Jest mozliwoscia, ktora otwiera przed ludzmi Bog, jednakze to
kazdy z nas ksztaltuje swoje zycie, samodzielnie dokonujac wy-
boréw miedzy dobrem i zlem. Paradoksalnie upadek otwiera czlo-
wieka na przyjecie daru pelnej wolnosci — nie moze on co prawda
ksztaltowaé swiata podiug swych zamierzen, moze jednak - i to
jest najwieksza moca, jaka osiaga w sSwiecie natury zewnetrznej
- formowa¢ swoja wlasna egzystencje, dokonujac wyborow i dzia-
lajac zgodnie z nim. Nie dzialanie w Swiecie, lecz transformacje
samego siebie stanowia wlasciwe zadanie czlowieka.

Inny, niejako nadrzedny, sens istnieniu ludzkiemu nadaje
miejsce czlowieka wsrod innych bytow. Wszystkie pozostale byty
sa ograniczone w swojej esencji, jedynie czlowiek jest wolny od
determinacji istotowej. Bog jest pierwszym odbijajacym — czlowiek

64 Tenze, De regeneratione, passim.
65 Tamze, r. 2, §2.
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- ostatnim lustrem - odbiciem. I Absolut, i czlowiek zawieraja
w sobie wszystkie swiaty. Czlowiek zdolny jest — dzieki wolnosci
wyboru i partycypacji w calym spektrum istnienia - osiagnac
zarowno wyzyny bytu duchowego, jak i upas¢ najglebiej ze wszy-
stkich istot. Pelne dramatyzmu bogactwo ludzkiej egzystencji sta-
nowi dla Boehmego przedmiot zachwytu. Mikrokosmos czlowie-
czego istnienia zawiera w sobie bowiem cala roznorodnos¢ bytu,
wszystko — kazda jakos¢, element, moc, calos¢ - znajduje swoja
reprezentacje w czlowieku. Zycie czlowieka jest zyciem wszech-
Swiata, najpelniejszym objawieniem — odbiciem Boga. Czlowiek
jest soczewka, skupiajaca w sobie Swiatlo boskiego rozpozna-
mnia. Ludzka odnowa, bycie w doskonalosci rajskiej, otwiera
przed czlowiekiem szanse na ostateczne urzeczywistnienie Abso-
lutu. W pewien sposob poswiecenie Chrystusa jest kosmicznym
odbiciem poswiecenia czlowieka — upadek Adama jest bowiem
misja o znaczeniu kosmicznym, gdyz otwiera byt nie tylko na
mozliwosé najglebszego ostatecznego upadku, ale i najwickszego
wyniesienia. W losie czlowieka istnienie zatacza pelne koto - dzie-
ki niemu doskonalos¢ i jednia moze ponownie osiagna¢ sama
siebie, powr6ci¢ do miejsca poczatku, po doswiadczeniu calej
pelni i bogactwa realnej egzystencji.

Nie jest to zadanie latwe - nie nalezy zapominaé, iz zycie
ludzkie to nie tylko cudownosé¢ roznorodnosci, to takze Turba.
To bezustanna walka w obronie wlasnej esencji, a jednoczesnie
stale dazenie do pokonania przyciagania ziemskiego sSwiata.
Renesansowemu zachwytowi nad piecknem i bogactwem ludzkiej
egzystencji towarzyszy u Boehmego barokowa swiadomosc¢ ,wat-
losci, niebacznosci i wewnetrznego rozdwojenia”. Poszczegolne
principia i moce moga zawladna¢ ludzkim bytem, Bog i Szatan
wzywaja go do siebie, a i w nim samym toczy si¢ walka o uczy-
nienie z wewnetrznej wielosci — jednosci, o uwolnienie od Turby
i osiagniecie spokoju. Dodatkowo przytltacza czlowieka swiado-
mos¢ odpowiedzialnosci za podejmowane przez siebie decyzje -
od niego bowiem, jako kwintesencji wszelkiego stworzenia - za-
lezy takze los $wiata, jego ostateczne zbawienie lub upadek. We-
wnetrzna sprzecznosé, tkwiaca w boskiej peini niejako potencjal-
nie, w czlowieku manifestuje sie z cala moca, przydajac jego
egzystencji nieskonczonego cierpienia i bolu, wydajac go na pa-
stwe ciaglej meki stawania sie. Meka ta ma co prawda swoj
radosny i optymistyczny wymiar dazenia do doskonalosci, nie
zmienia to jednak faktu, ze czlowiek tkwi zanurzony w nieusta-
jaca koniecznos¢ dokonywania ostatecznych wyborow, ktore nig-
dy nie sa ostateczne. Wejrzenie w glab siebie samego otwiera
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przed czlowiekiem nie tylko bramy raju — przynosi takze $wia-
domos¢ przerazajacego mroku i chaosu, doswiadczenie Gniewu
Bozego, tkwiacego u podstaw wszelkiego istnienia.

XIII

Mroczny ogien, z ktérego pochodzi dusza jest najglebsza za-
sada, fundamentem ludzkiej egzystencji. Prawdziwie gleboka in-
trospekcja odkrywa przed czlowiekiem straszliwa wiedze o nie-
zbywalnym uwiklaniu w sfere ciemnosci, nieczystosci i bolu. Jak
juz zostalo powiedziane wczesniej, kazde kolejne odbicie odstania
przed patrzacym w lustro bytem to, co budzi odraze i lek. Ab-
solutny wymiar mroku, z jakim styka sie czlowiek poznajacy
samego siebie, moze albo pobudzi¢ go do walki o wlasna god-
nos¢, prawde i zbawienie, lub tez skloni¢ do rezygnacji ze zmagan
i poddaniu si¢ przemoznej sile oddzialywania trzeciego princi-
pium. Sfera ta ma szczegolny wplyw na czlowieka, jako ze ksztat-
tuje to, co w nim samym najbardziej oczywiste i namacalne -
fizycznosé. Ogien duszy potrzebuje paliwa — albo znajdzie je w
czystym sSwietle Boga, albo bedzie szukac¢ zrodla mocy w Swiecie
gwiazd i elementow. Niezaleznie od wszystkiego i tak zywioly
ksztaltuja nasze cialo i temperament (kompleksje) do czasu, poki
dusza - przez swiadomy akt woli nie uwolni si¢ od ich wplywu;
jednakze uzdrowienie owo nigdy nie jest ani definitywne ani cal-
kowite, jest procesem ciaglego uwalniania sie¢ i czuwania, by na
powro6t nie popas¢ w uzaleznienie. Mozna zniwelowac szkodliwe
lub pozytywne wplywy gwiazd i elementow, mozna tez silnie uwi-
kla¢ sie w nature wlasnej kompleks;ji, ulegajac wplywowi jednego
z czterech elementéw. W ten sposob godzimy si¢ na wywyzszenie
nad nami jednego z czterech wymiarow, ktéry ksztaltuje nasza
nature zgodnie z wlasciwosciami swojej jakosci: przewaga ognia
rodzi choleryka, powietrza — sangwinika, wody - flegmatyka, zie-
mi za$ — melancholika. Na przykladzie kompleksji najlepiej uwi-
dacznia sie owa podwojna walka, jaka toczy¢ musi przez cale
zycie czlowiek: zmaganie z rzeczywistoscia natury ,zewnetrznej”
oraz Scieranie sie z samym soba. Narzedziami tej walki sa rozum
i wola, czyli to, co w czlowieku rozpoznaje i decyduje. Nie ma
bowiem wyboru tam, gdzie nie ma swiadomosci - takze swiado-
mosci zgody na konieczne uwiklanie w cielesnosé. Tylko zasle-
piony glupiec moze zignorowa¢ wilasna fizycznos¢ - czlowiek jest
caloscia i rowniez jako byt cielesny wpada lub wznosi si¢ na
wyzyny ducha.

Jednakze ani w wymiarze fizycznym, ani tym bardziej w du-
chowym nie wolno czlowiekowi ucieka¢ od mrocznego zrodia
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wlasnego jestestwa, tak jak nie wolno mu ignorowac¢ ani zbytnio
ulega¢ cialu. Spelnienie kosmicznej misji, aktywne uczestnictwo
w dziele manifestowania sie Absolutu, wymaga od czlowieka pel-
nej swiadomosci istotowych uwarunkowan, ktorym podlega. Zgo-
rzelecki mistyk wie, ze dla kogos, kto dazy przez ciemnos¢ do
Swiatla, najwieksza przeszkoda jest zludzenie pokonania ciemno-
Sci lub gorsza jeszcze oden iluzja wynikajaca z odrzucenia wiedzy
o mrocznej stronie mocy. Wola ,jest uwieziona w ziemskim po-
zadaniu, jest zamknieta w Smierci i cierpi udreki. Zatem musimy
zrozumieé istote grzechu™® — pisze Boehme.

W ,De regeneratione” — dziele poswieconym duchowemu od-
rodzeniu czlowieka — probuje autor ukazac¢ droge upadku i zba-
wienia ludzkosci. W tekscie tym bardzo silnie uwidaczniaja sie
zwiazki Boehmego z mistyka niemiecka, a zwlaszcza z pismami
Mistrza Eckhardta. Obaj mistycy — zaréwno XIV-, jak i XVII-wie-
czny — najwiekszej przeszkody w regeneracji czlowieka upatruja
w tkwiacym w nim samym poczuciu wilasnej tozsamosci, jedy-
nosci, odrebnosci (Selbheit, Eigengheit, Eigenes). Wola, sklania-
jaca go do oddzielenia si¢ od Boga, dazenie do bycia tylko soba
samym, zachowanie wlasnej inicjatywy, sa czynnikami sprowa-
dzajacymi ludzi na manowce grzechu, oddalajacymi de facto czlo-
wieka od doskonalosci. Juz sam fakt nie-bycia Bogiem czyni isto-
ty ludzkie naczyniami woli nizszej od woli boskiej, a przez to
samo - siedliskiem zla. Wola czlowieka nie jest zla sama w sobie
(choé jest szczegblnie podatna na dzialanie mrocznych sil), jest
zlem, o ile manifestuje sie przez réznice z wola boza. Jednakze
- zgodnie z zalozeniami myslenia alchemicznego - czynnik ,.cho-
robotworczy” jest zarazem sila uzdrawiajaca. Totez wlasciwie tyl-
ko akt woli moze uczyni¢ czlowieka wolnym od sil zia i potegi
Turby. Decyzja wyrzeczenia sie¢ siebie i Swiata, owo ,zrywajace
odwracanie si¢”, o ktorym pisze Mistrz Eckhardt, sprzeciw wobec
uczestnictwa w zmaganiach elementoéw, mocy i jakosci jest pra-
wdziwym wyzwoleniem czlowieka. Jego istota jest osiagniecie sta-
nu Gelassenheit’” - $mierci woli, bedacego przeciwienstwem
Selbheit. Zniesienie, uciszenie, dezaktywacja woli otwiera czlo-
wieka na dzialanie jedynej prawdziwej i doskonalej woli Boga.
Unicestwienie woli nie moze byé oczywiscie ostateczne, gdyz oz-
naczaloby to unicestwienie czlowieka, ktorego osrodek egzysten-
cji wlasnie w woli jest ufundowany. Nalezy zwroci¢ tu uwage na
dwa aspekty, w jakich manifestuje si¢ wola w stanie Gelassen-

66 Tenze, Sex Puncta Mystica, p. 3, § 32, Ponowne..., s. 86.
67 Tenze, Mysterium Magnum, r. 66, § 59.
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heit: po pierwsze - jako sila stale podtrzymujaca trwanie w sy-
tuacji samowyrzeczenia, po drugie - jako oparte na wierze ciagle
dawanie przyzwolenia na dzialanie woli boskiej w czlowieku.
Otwarcie na metafizyczna prawde i glebie bytu wymaga tez od
czlowieka rezygnacji z rozumu, oczywiscie w tym zakresie, w
jakim koliduje on z poznaniem istoty rzeczy, uzurpujac sobie
prawo do wiedzy, ktéra nie moze byc¢ osiagnieta inaczej, jak tylko
przez otwarcie si¢ na przezycie mistyczne. Wedlug Boehmego
prawdziwy chrzescijanin zyje o tyle tylko, o ile oddaje sie we
wladanie calego spektrum emocji, zwiazanych z doznaniem hic
et nunc ogromu cierpien, jakie niesie za soba upadek czlowieka
i jego ziemska egzystencja. Dopiero wtedy mozna wznie$¢ sie na
plaszczyzne semper et ubique; innymi stowy — wiecznos¢ jest osia-
galna jedynie poprzez calkowite zanurzenie si¢ w bélu terazniej-
SZOSCi.

Prawdziwa, gleboka wiara nie manifestuje sie li tylko w formie
wewnetrznych poje¢, domaga sie urzeczywistnienia w sSwiecie
zewnetrznym w postaci czynow (wida¢ tu pewien zwiazek z filo-
zofia czynu Fichtego), ktore sa jej potwierdzeniem i utwierdze-
niem zarazem. Bycie chrzescijaninem to nie wyznawanie dogma-
tow, ale zycie w wewnetrznym swietle wiary. Akt woli, oddajacy
czlowieka we wladanie Boskiej mocy, staje sie faktem poprzez
czyny; slowo stac sie musi cialem i stawac sie¢ musi nim w kazdej
chwili zycia ludzkiego. Taka wiara i plynace z niej dzialanie nie
potrzebuja potwierdzenia w zewnetrznych, kulturowych formach
religijnosci; skoro kazdy akt jest unfundowany w glebokiej uf-
nosci w stusznosé mocy Boga, drugorzedne znaczenie ma fakt
przynaleznosci do okreslonego kregu wyznawcow, Kosciota czy
sekty. Istota prawdziwej egzystencji ludzkiej nie sa zadne formy
zycia spolecznego czy religijnego — esencja jej tkwi w duchowym
doskonaleniu, w budowaniu ,niewidzialnego kosciola”, bedacego
wspolnota dusz. Wszystko inne jest konsekwencja takiej postawy
— odrodzenie wewnetrzne czlowieka - jest — wedlug Boehmego —
odpowiedzia na wszelkie niedogodnosci, niesprawiedliwos¢ i zlo,
jakie pociaga ze soba fakt bytowania w rzeczywistosci zewnetrz-
nej. Upadek czlowieka jest koniecznoscia, zbawienie — mozliwo-
Scia. Wolnos¢ i determinizm splataja si¢ w nim, podobnie jak
jakosci, sfery i elementy. Jest ostateczna manifestacja boskosci,
zwrotnym punktem stworzenia, tym, co upada najnizej, jak i
najwyzej sie podnosi. Juz przez swoje istnienie otwiera droge
absolutowi ku samopoznaniu; w cudownej relacji Bog-czlowiek
oba rodzaje egzystencji: wieczny i smiertelny, doskonaly i ska-
zony, calosciowy i rozbity — dopelniaja si¢ nawzajem. Bog zyskuje
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ostateczna samowiedze w czlowieku, czlowiek - realizuje do kon-
ca swoja egzystencje w Bogu. Absolut manifestuje si¢ ostatecznie
w bycie ludzkim i dzieki temu moze nada¢ mu sens. Koncepcja
ta zainspiruje pozniej Hegla, u ktérego rowniez ,rozumna zasada
bytu” osiaga wiedze o sobie samej w historii ludzkosci.

Tak wiec Bog, swiat i czlowiek — owo potrdjne ,lustro stwo-
rzenia” - dopelniaja si¢ wzajemnie. Kazda posta¢ bytu jest od-
biciem, ktére ostatecznie powraca do swego Zrodia — Absolutu.
W ,De Signatura Rerum” Boehme powiada: ,Got muss Mensch
werden — Mensch muss Got werden - Himmel muss mit den
Erden ein Ding werden — die Erde muss zu Himmel werden®®,

Tak wiec czlowiek jest mrokiem i Swiatlem Swiata, jego cier-
pieniem i miloscia, upadkiem i zbawieniem. Przez niego urzeczy-
wistnia si¢ boski plan zaistnienia i przeobrazenia Swiata, abso-
lutna, alchemiczna transmutacja mrocznego ognia duszy sSwiata
w Swiatlo jego ducha. Tylko w ten sposob koniec staje sie¢ po-
czatkiem, a Swiat — prawdziwym objawieniem Boga.

Rola czlowieka w systemie Boehmego jest zatem donioslejsza
niz w systemie Paracelsusa. Obaj sytuuja czlowieka w szczeg6l-
nym miejscu wsrod wszelkiego istnienia — to miejsce centralne
i niebagatelna z niego wynika rola. Renesansowy alchemik zwra-
ca jednak uwage przede wszystkim na dzialanie czlowieka w
Swiecie natury, na poznawanie i odkrywanie tajemnic wszech-
Swiata i przez nie — budowanie wiedzy o ludzkim przeznaczeniu
i egzystencji. Wewnetrzne doskonalenie czlowieka wspolbrzmi z
istotowym imperatywem natury, jakim jest dazenie do boskiej
harmonii i doskonalosci.

Boehme widzi czlowieka glebiej i wyrazniej, stawia przed nim
wielkie duchowe zadanie — przeobrazenie siebie i Swiata przez
przezwycicezenie przypadkowosci i czasowosci, osiagniecie wiecz-
nosci, danie ostatecznego swiadectwa cudownej doskonatosci Ab-
solutu. Wola, wyzbywszy si¢ pragnienia rzeczy staje sie wola skie-
rowana ku zachwytowi i czci. Przez czlowieka i w czlowieku Ab-
solut ostatecznie przekracza wszelkie ograniczenia i staje sie pel-
nia, a mroczny niepoko6j wszechpotencji Ungrund znajduje swe
odbicie w harmonii i spokoju doskonalego istnienia.

Roznice, jakie pojawiaja si¢ w pojmowaniu czlowieka w syste-
mach Paracelsusa i Boehmego, maja swe Zrodlo przede wszy-
stkim w calkowicie odmiennym sposobie widzenia swiata. W obu
ujeciach czlowiek pemi funkcje posrednika miedzy Bogiem i wyz-

68 Tenze, De Signa Rerum, r. 10, §48.
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szymi sferami bytu a plaszczyzna sSwiata nizszego. Paracelsus
jednak postrzega swiat jako harmonie bytéw, bezustannie do-
skonalacych si¢ i zmierzajacych w procesie ewolucji, wspomaga-
nym katalitycznym dzialaniem czlowieka, do absolutnej dosko-
nalosci Boga. W tak ujmowanej rzeczywistosci dzialanie czlowie-
ka jawi sie jako zgodne z natura wszechswiata. Tymczasem
Boehme widzi swiat jako nekana Turbqg i pograzona w chaosie
sprzecznych jakosci sfere mroku i cierpienia. Uwigziony w niej
czlowiek wydaje walke naturalnym sklonnosciom bytu do kon-
frontowania rywalizujacych ze soba sil i jakosci. Jego zadaniem
jest przezwyciezenie natury, a nie podazanie za jej istota. Har-
monijnemu wspoibrzmieniu Paracelsusa przeciwstawia Boehme
pokonanie dysonansu. Ale ostatecznym celem dla nich obu jest
harmonia mundi — ostateczna doskonalosé¢, w ktorej nie zabrak-
nie miejsca dla czlowieka - jako jej elementu a zarazem wspol-
tworcy.



Katarzyna Kopias-tokuciejewska

The Concept of Man and his Place in the Universe in the
Doctrines of Paracelsus and Boehme

Summary

This paper aims to provide a broader re-construction of the outlooks
of Paracelsus and Boehme on the man and his place in the Universe.
It presents the work of both philosophers in the context of the culture
and mentality of their time, paying a special attention to what was
considered scientific and what was recognised as a research method,
and what was the commonly accepted picture of the world at the time.

The first section offers a discussion of the views of Paracelsus. It
comprises the description of the Universe’s structure and phases of its
emergence, and also presents the relations between various planes con-
stituting the man and the spheres of the Cosmos (visible and invisible).
The man is shown here as a micro-cosmos, with the various compo-
nents of his nature, as well as substances which compose his essence,
showing the relation of correspondence with the macro-cosmos. Accor-
ding to Paracelsus, the man is a dynamic being, full of contradiction,
torn between the soul’s craving for the good and the bodily urges. Man
defined in this way is inscribed in the alchemical process of universal
transmutation leading to the integrity and perfection lost as a result of
Adam’s fall.

The second section serves the vision of man and the universe as
proposed by Boehme. It provides the description of the emergence of
beings from the Ungrund, the attributes of individual qualities and the
principle of the conflict of opposites (Turba) which governs the world.
Boehme’s man is the last “mirror of God,” a being in which the fall
and perfection of creation are both accomplished. Its essence is a con-
flict between the spiritual and physical spheres and also the contra-
dictions between elements which constitute him. This condition can be
overcome only through the act of “death of will.” The drama of man is
in the fact that Adam'’s fall deprived a man of his primordial happiness
offering bitter wisdom instead. Human ups and downs are, however,
part of a higher order of the world which gives them a deeper sense.
Man makes the full and final self-knowledge of God possible.
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Katarzyna Kopias-fokuciejewska

Das Konzept des Menschen und seines Platzes im Weltall
in den Doktrinen von Paracelsus und Bohme

Zusammenfassung

Der Beitrag ist ein umfassender Rekonstruktionsversuch der An-
schauungen von Paracelsus und Bohme tiber den Menschen und seinen
Platz im Weltall. Er zeigt das Schaffen beider Denker im Kontext der
ihnen zeitgenodssischen Kultur und Mentalitiat, unter besonderer
Berticksichtigung der geltenden Kriterien der Wissenschaftlichkeit, der
Erkenntnismethoden und des angenommenen Weltbildes.

Teil 1 ist der Besprechung der Anschauungen von Paracelsus ge-
widmet. Er umfaft die Beschreibung der Struktur des Weltalls und
dessen Entstehungsetappen und behandelt die Relationen zwischen den
einzelnen, den Menschen konstituierenden Ebenen und den Spharen
des (sichtbaren und unisichtbaren) Weltalls. Der Mensch wird hier als
Mikrokosmos dargestellt, die einzelnen Teile seiner Natur und die sein
Wesen bildenden Elemente sind dem Makrokosmos zugeordnet. Der
Mensch Paracelsus’ ist ein dynamisches, widerspruchsvolles und zwi-
schen dem Streben der Seele nach dem Guten und den Trieben des
Korpers zerrissenes Wesen. Der so definierte Mensch wird in den al-
chemischen Transmutationsprozef des Weltalls, das die durch Unter-
gang Adams verlorene Einheit und Vollkommenheit anstrebt, einbezo-
gen.

Teil 2 behandelt die in den Werken Bohmes enthaltene Vision des
Menschen und des Weltalls. Er umfaft die Beschreibung aus dem Un-
grund auftauchender Existenzen, die Attribute der einzelnen Qualitaten
und das die Welt regierende Prinzip des Kampfes der Gegensatze (Tur-
ba). Der Mensch ist nach Bohme der letzte ,Spiegel Gottes”, ein Wesen,
in dem der Untergang und die Vollkommenheit der Schopfung einander
erganzen. Sein Wesen sind der Konflikt zwischen der geistigen und der
physischen Sphare sowie die Widerspriiche zwischen den ihn konstu-
tuierenden Elementen. Dieser Zustand kann ausschlieglich durch ,Tod
des Willens” iiberwunden werden. Das Drama des Menschen beruht
darauf, daB er durch Untergang Adams die urspriungliche Gliuckseligkeit
verloren und zugleich eine bittere Weisheit gewonnen hatte. Die Ge-
schichte der Menschheit ist allerdings in eine héhere Weltordnung ein-
bezogen und gewinnt dadurch einen tieferen Sinn - dank dem Men-
schen ist eine volle und endgliltige Selbsterkenntnis Gottes moglich.
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