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STRESZCZENIE

Monografia poswigcona jest pojeciu duchowej transgresji w
antropomistyce taoizmu. W artykule zwrécono uwage na gléwne zrédia
powstawania transgresji w chinskiej tradycji taoizmu. Ustalono etapy rozwoju
antropomistycznej tradycji taoizmu.

Monografia obejmuje spoteczng i indywidualng transgresje¢ taoizmu w
kontekscie filozofii ukrainskiej oraz ukazuje przejawy zjawiska transgresji
taoizmu w koncepcjach europejskiego poststrukturalizmu.

Taoizm jako nurt filozoficzno-religijny ma znaczacy wplyw na
wspolczesna kulture krajow Azji Wschodniej, ktérych dziedzictwo historyczne
jest genetycznie zwiazane z tradycja chinska. Nawet w naszym kraju istniat
ogromny zestaw klubow, specjalnych szk6t do nauki filozofii wschodniej,
kultury duchowej, ktére nie maja zadnego wptywu na ksztattowanie si¢ naszej
mentalnosci.

Nasz kraj znajduje si¢ na przecigciu granic miedzy $wiatem zachodnim i
wschodnim i dlatego synkretycznie syntetyzuje cale duchowe dziedzictwo
roznych kultur 1 praktyk duchowych.- Dlatego tez badanie duchowego
antropomizmu taoistycznego za pomocg analizy poststrukturalistycznej i
postmodernistycznej jest dos$¢ istotne.

Powyzsze okre$la zasadno$¢ badania probleméw antropomizmu
taoistycznego poprzez szczegdtowe rozwazenie jego gtéwnych skladowych,
ktérych decydujacym elementem jest transgresja, sluzaca jako utrwalenie
zjawiska przejscia przez nieprzekraczalng granic¢ pomigdzy tym, co mozliwe i
tym, co niemozliwe.

W artykule zbadano pojgcie transgresji w kontekscie historii filozofii na
podstawie analizy pierwotnych Zrédet jako jednej z metodologicznych
wytycznych dla transformacji osobowosci czlowieka. oraz zbadano gtéwne
kierunki spoteczno-kulturowych przemian transgresji, gtéwne z nich to
wrodzone sity ciala ludzkiego, okreslone jako béstwa wewngtrzne, ktére sg
osadzone w systemie p6l kowarianistycznych ciata ludzkiego.

Rola duchowej transgresji w ideach antropomicznej filozofii taoistycznej
jest usystematyzowana i uogélniona. Szczeg6lng uwage zwraca si¢ na praktyki
duchowe jako stosowany aspekt realizacji koncepcji transgresji duchowej,
nieodlacznie zwigzanej z doktryna taoistyczna.

Zauwaza si¢, ze wschodnie dziedzictwo moralne i etyczne rozwingto swdj
wlasny specyficzny aparat koncepcyjny w odniesieniu do transgresji.



Przeprowadzana jest analiza systemowa taoistycznej koncepcji przestrzeni
antropomistycznej i "béstw wewngtrznych".

Analizowana jest antropologiczno-mistyczna zasadnicza cecha zjawiska
transgresji jako dazenia do pewnego nieograniczonego zasobu, zmierzajacego
do przebicia si¢ ze $wiata dyskretnie deterministycznego do sfery
transcendencji. Badania wujawniaja zwiazek miedzy osobg a S$wiatem
zewnetrznym.

Ta mnogos¢ tozsamosci jest najbardziej widoczna w taoizmie, ktéry w
ciggu ponad dwoch tysigcy lat swojego istnienia ewoluowat w $cistej interakcji
z innymi gtéwnymi tradycjami Chin, zwlaszcza konfucjanizmem, buddyzmem,
wyznaniami etnicznymi i religig ludowa.

Do dnia dzisiejszego religia sktada si¢ wigc z wielosci wierzen i praktyk,
co stanowi duze wyzwanie dla uczonych prébujacych zmierzy¢ si¢ z tym, czym
doktadnie jest taoizm.

Wyzwanie to, jak rowniez rozwdj samej religii, mozna dobrze zrozumieé
jako nieustanne wspdtdziatanie dwdch sit zréznicowania i integracji, dgzenie do
zmian zgodnie z rozwojem politycznym i gospodarczym oraz do przyjmowania
coraz to nowych form i wzorcéw z réznych dusz, w przeciwienstwie do dazenia
do stworzenia stabilnosci i cigglto$ci poprzez ustanowienie systeméw przekonan,
linii rodowych, rytuatéw i waznych mitow.

Na przestrzeni wiekdw, rézne aspekty i szkoly taoizmu sprzyjaty réznym
sposobom sakralizacji i ksztaltowania si¢ tozsamosci, a kazdy z nich ktadt
nacisk na jeden wzér i poswigcat mniej uwagi innym.

Mysliciele lub taoisci literatéw, czgsto pracujacy po Laozi i Zhuangzi,
zdecydowali si¢ wiec na sformutowanie systeméw przekonan, ale byli réwniez
oddani swoim inspirujacym modelom i mitom oraz przestrzegali reziméw
rytualnej samokultywacji, aby wzmocni¢ koncepcje filozoféw w ich zyciu.

Cztonkowie wczesnych ruchéw, Wielki Pokéj i Mistrzowie Niebianscy,
skupili si¢ na wzorcach rytualnych i modelach zachowan, ale mieli réwniez wyrazny
system przekonan - w tym nowy poziom transcendencji, ktéry pozwalal im
eksperymentowa¢ z nowymi formami spolecznymi i integracjq etniczng - i wymagat
od cztonkéw grupy silnego zaangazowania, wyrazonego w obrzedach seksualnych i
uzywania spowiedzi zamiast medycyny do leczenia choréb.

Na przestrzeni dziejéw spotecznosci taoizmu byty otwarte na innych i
przyjmowaly osoby z zewnatrz i nie-nauczycieli.

Dlatego tez $wiatynie taoizmu czgsto byly i sg $wigtyniami
wspolnotowymi; ofiary taoizmu obejmowaly ofiary z krwi w adaptacji
popularnych praktyk; gesty i zaklgcia ragk taoizmu zintegrowaty buddyjskie
mudry i mantry.



Taoficzne rytualy zbawienia zmartych byly podobne do buddyjskich i
popularnych praktyk; a nawet wyjatkowa taoficzna praktyka wysylania ogloszen,
petycji i pomnikéw, aby wyznaczy¢ taoficzng tozsamo$¢ poprzez rytual, uczeni
musza zbada¢ te rytualy pod katem ich wyjatkowego taoficznego aspektu.

Tak wiec, na przyktad, gesty rytualne Daoistéw mozna opisa¢ jako
wyjatkowe, poniewaz rézne czgsci dioni sa skorelowane z réznymi aspektami
kosmosu i nawet jesli gest ten moze mie¢ indyjska nazweg i nasladowaé
buddyzm, jego kosmiczne znaczenie i wplyw na wszech§wiat sa S$cisle
taoizmem. Podobnie moga by¢ ofiary §win i innych zwierzat podczas taoizmu
dziao, ale s3 one umieszczone daleko od najswigtszej aktywnosci.

Co wigcej, w buddyzmie rytualny bankiet jest wyrazem powitania, ktére
gospodarz rozcigga si¢ na swojego goscia; w taoizmie jest to audiencja z
celestialami. I, co najwazniejsze, Kaptan Taoizmu staje si¢, na czas trwania
rytuatu, niebianskim oficerem, jego zadaniem jest przekazywanie formalnych
rozkazéw niebianskiej administracji. We wszystkich tych sposobach
ksztaltowania tozsamo$ci Taoizmu, konkretne pojgcia, obrazy, metafory i
symbole odgrywaja wszechogarniajaca role, budujac wazng sie¢ idei i przeptyw
narracji, aby pokazac, jak by¢ Taoista w tym $§wiecie.






ROZDZIAL 1. PODSTAWY HISTORYCZNO-
FILOZOFICZNYCH BADAN NAD POJECIEM TRANSGRESJI
W ANTROPOMISTYCE TAOISTYCZNE]J

Wspdtczesna nauka historyczna i filozoficzna posiada niezwykle szeroki i
elastyczny aparat teoretyczno-metodologiczny do badania zjawisk kultury
intelektualnej przesztosci i rozpoznawania aktualnych trendéw w filozofowaniu.
Historii filozofii nie mozna juz sprowadza¢ do dziedziny archeologicznych ekspertyz
majacych na celu ustalenie opisowego obiektywizmu klasycznej odmiany.

Historia filozofii jest obecnie ucielesnieniem rzeczywistego myslenia,
realizowanego w formie hermeneutyki zjawisk filozoficznych. Jest to punkt
odniesienia uktadu wspétrzednych, ktéry wyznacza ruch badania elementéw
filozoficznego pojmowania transgresji w kontekscie ewolucji taoistycznej
antropomstyki.

Koncepcja "transgresji" jest udanym postmodernistycznym sposobem
przemyslenia na nowo Hegelskiego Aufhebunga, kluczowego elementu formacji
dialektycznej. Jednoczesnie transgresja koreluje z logika doswiadczenia
mistycznego.

Antropologiczna interpretacja mistyki, ktérej wieloaspektowe przejawy
tacza si¢ w uniwersalnym okresleniu- "antropomstyka"”, pozwala na istotne
przejscie od ontologiczno-epistemologicznej perspektywy form mistycznego
$wiatopogladu, ktéra dominuje -w tradycji naukowej, do egzystencjalno-
antropologicznego $wiata kultury:

1.1.Filozoficzna historiografia antropomistyki taoistycznej

Na przetomie XX-XXI wieku powstaje prosba o jakosciowa aktualizacje
systemu paradygmatu ideologicznego, dostosowanego do wielowymiarowego
postrzegania swiata. W ostatnich dziesiecioleciach spoteczenstwo sformutowato
nowe wymagania w zakresie ksztaltowania si¢ ludzkich postaw wobec $wiata,
zaréwno w umysle publicznym, jak i w inteligencji historycznej i filozoficzne;.

We wspétczesnym kontekscie kultury intelektualnej zwraca si¢ uwage na
nowa wizj¢ swiata przez pryzmat transgresji, ktéra zapoczatkowali tacy wybitni
filozofowie, jak M. Foucault [154, 155], J. Lacan [69, 70], J. Deleuze [56] i inni.
Podkreslajac "$mieré podmiotu" jako aktywna czg$¢ procesu poznawczego,
badacze ci przedstawiaja pewna interpretacje transgresji jako przekraczanie
granic tego, co mozliwe, jako rodzaj "wycofania” podmiotu z mocy umystu.

Tak wigc w kontekscie postmodernizmu filozoficznego transgresja jest
srodkiem konceptualnego przezwyci¢zenia metodologicznych redukciji tradycyjnych
modeli myslenia metafizycznego i dialektycznego, zdolnym stanowi¢ najnowsze
formy rozumienia syntezy heterogenicznych elementéw bytu.



W tym sensie transgresja stanowi alternatywe¢ dla statycznej metafizyki
tozsamosci i dualistycznego modelu klasycznej dialektyki.

Jako cze$¢ kultury $wiatowej, kultura ukrainska jest historycznie
prawostawna, a zatem jej korzenie wywodza si¢ z cywilizacji bizantyjskie;j.
Biorac pod uwage ten historyczny fakt, szczegdlnie istotna jest analiza
rozumienia transgresji w konteks$cie zachodnich 1 wschodnich tradycji
antropomistycznych. Uaktualnienie tych badan jest jeszcze bardziej dotkliwe na
tle dzisiejszych wydarzen politycznych, kiedy to coraz czegsciej styszy sie w
spoteczenstwie ide¢ ogdlnego kryzysu chrzedcijanstwa, i to nie tylko w
konteks$cie filozofii nietzscheanskiej. Nie jest to tylko postmodernistyczne
zaprzeczanie wartosciom chrzescijanskim, gdy zamiast tego pokrywaja je pewne
ukryte substytuty, takie jak "wola wtadzy" nietzscheanskiego supermana. Nacisk
ktadzie si¢ na sprzeciw, nie potwierdzajac czego$§ w zamian; jest to catkowite
przekonanie, ze wszystko w $wiecie jest bez znaczenia i na prézno, a zatem sam
Swiat jest bez znaczenia. W ten sposéb cztowiek (a przede wszystkim
chrzescijanin) staje si¢ §wiadomy istnienia nieodpartej granicy mi¢dzy tym, co
oczywiste i tym, co dorozumiane, mozliwe i niemozliwe, racjonalne i
nieracjonalne. W zwiazku z tym pojawia si¢ nadrzedna kwestia poszukiwania
mozliwosci pokonania tej granicy nie do pokonania.

Dzisiaj mozemy powiedzie¢, ze temat transgresji jest antropomistycznie
rozwiniety w dziedzinie historii filozofii, poniewaz jest oryginalng wersja
egzystencji i meta-antropologii i pozwala ujawni¢ transgresywne podstawy
wielu praktyk spotecznych, a takze‘usprawiedliwi¢ obecno$¢ pewnych tendencji
destrukcyjnych w cztowieku.

Antropomityka, ktéra organicznie wyréznia konceptualizacje mistyki jako
swoista manifestacje irracjonalnej istoty cztowieka w kontekscie jego zycia
duchowego, od wielu tysiagcleci wpisuje si¢ w rozwdj filozoficzny
spoteczenstwa i determinuje realizacje ludzkiej duchowosci w niezaprzeczalnej
harmonii, poczuciu transcendencji. Inaczej modwiac, w  kontekscie
antropomatyki, wyjatkowa zdolno§¢ czlowieka do posiadania wlasnej
$Swiadomosci 1 zycia powstaje przez pryzmat racjonalnosci mistycznego
paradygmatu $wiata. Dzigki temu antropomstyka miata niezaprzeczalny przejaw
w praktycznie wszystkich nurtach filozoficznych.

Jednak w niektérych przypadkach filozofii przejawy antropomii sg jawne i
specyficzne, a w innych jawig si¢ nam jako podmioty dyskusyjne, wymagajace
uwaznego badania. Przykladem tej ostatniej jest taoizm 1 antropomstyka
taoistyczna jako zjawisko nieodlaczne. Z naszego punktu widzenia powinny by¢
one dzisiaj przedmiotem uwaznych badan filozoficznych.

Zauwazmy, ze taoistyczna antropomstyka, jako odrebny system religijny i
filozoficzny, powstala na poczatku naszej ery 1 jest konsekwencja
symbiotycznego polaczenia Lao-tzu [53], Zhuang-tzu [167], Wszystkie one sa



do$¢ zréznicowane i czasami sprzeczne filozofie starozytnych Chin, poniewaz
ich celem bylo zrozumienie zagadnien, ktére miaty naturalno-filozoficzne
podstawy kosmologiczne i okultystyczno-numerologiczne. Dlatego czasami s3
one nazywane naturalnymi filozofiami filozoficznymi. Ale to wlasnie
zanurzenie przedstawicieli tych pradéw w giab filozofii naturalnej doprowadzito
do stworzenia podstaw dla mistyfikacji $wiata i istoty cztowieka.

Na przestrzeni wiekéw antropomatyka taoistyczna przechodzita szereg
etapdw rozwoju, w wyniku czego ogdlna tradycja antropomistyczna taizmu
ewoluowata od prostego sumarycznego zbioru indywidualnych idei
filozoficznych zawartych w naukach Lao Tzu i Zhuang Tzu do poteznego
religijnego i filozoficznego systemu filozoficznego w Chinach.

Takie stanowisko taoistycznych antropomystéw obserwowane jest do dzis,
pomimo upadku ogdlnej tradycji taoistycznej, ze wzgledu na wptyw "rewolucji
kulturalnej" i przetamania systematycznej linii dziedziczenia nauk patriarchéw
szkoty niebianskich wychowawcow.

W ramach filozofii taoistycznej pojawila si¢ unikalna koncepcja duchowej
transgresji, ktéra wptywa na my$l filozoficzng i kultur¢ zaréwno krajow
zachodnich, jak i wspétczesnych Chin.

Jeden =z centralnych elementéw koncepcji transgresji duchowej w
taoistycznej antropomistyce - doktrynie niesSmiertelnosci - stymulowat tworzenie
i rozwdj szczegdlnego rodzaju praktyki jako zlozonego zestawu cwiczen
psychofizycznych, a takze alchemii, ktéra miata na celu stworzenie eliksiru
nie$miertelnosci.

Nawiasem moéwiac, problemy niesmiertelnosci w ich pracy dotyczyly nie
tylko chinskich badaczy. Zostalo to dokladnie rozwazone w pismach E.A.
Torchinova [111], C.V. Filonova [125, 126, 127], L.I. Mozgovy [79], L.S.
Vasilyeva [36] i innych.

Przedmiot tego badania wymaga uwaznego zbadania wcze$niejszych
doswiadczen dotyczacych filozoficznej analizy taoizmu w ogéle, a
antropologicznego komponentu mistyki taoistycznej w szczegdlnosci.

Jednoczes$nie analiza Zrédet naukowych na ten temat prowadzi do wniosku,
7e W antropomistyce taoistycznej nie ma systematycznych prac poswieconych
ujawnianiu koncepcji duchowego transgresji.

Pojecie transgresji  jest Srodkiem reinterpretacji dialektycznych form
myslenia, co pozwala na postawienie pytania o metod¢ syntezy pomig¢dzy
jednostkami, ktére znajduja si¢ w dialektycznej sprzecznosci.

Analiza historyczna i filozoficzna Zrédet pokazuje, ze jednym z gléwnych
tematow koncepcji duchowego przekroczenia jest problem samokontroli.



Na przyktad, na rozwdj koncepcji transgresji w kontekscie pewnego rodzaju
powsciagliwosci w sobie, istotny wplyw miata filozofia niemieckiego filozofa
Martina Heideggera, ktéry w swoich pismach rozwijal ide¢ "bycia na $mier¢".
Wedlug mysliciela to wiasnie ludzka egzystencja jest kluczem do zrozumienia
wszystkiego. Ale ludzka egzystencja, czy tez, w terminologii Heideggera,
"dasein" jest przede wszystkim istnieniem ludzkiej §wiadomosci. Ze wzgledu na
te¢ ceche¢ "dasein" czlowiek jest swiadomy wilasnej $miertelnosci, a wigc
doczesnosci istnienia, ktéra naktada na jego zycie pewne ograniczenia.

Pojecie  duchowej transgresji jest unikalnym irracjonalistycznym
narzedziem poznania §wiata zewngtrznego, poniewaz pomaga odkry¢ wymiary
transcendencji §wiadomosci, pokonujac tym samym ograniczenia klasycznej
nauki i poszerzajac horyzont ludzkiej §wiadomosci wlasnego zycia.

Juz w filozofii F. Nietzschego, a mianowicie w jego koncepcji nadludzkiej,
system wspotrzednych klasycznego paradygmatu filozoficznego z jego hastami
0 wszechstronno$ci rozumu i poznania psychicznego zostat zinterpretowany na
nowo. Nietzsche przypomina o istnieniu biologicznej zdolnosci cztowieka do
przetrwania, zgodnie z ktéra pragnienie zycia jest utozsamiane z "wolg wtadzy".
Ta "wola wladzy" ma wrodzona biologiczng naturg, a zatem rozumienie jej
istoty jest poza kontrolg umystu. W ten sposéb badacz podkresla potrzebe
dalszej refleksji nad poszukiwaniem szczegdlnych irracjonalistycznych istot
ludzkich, ktére wykraczajg poza klasyczne kierunki filozofii.

W pismach Freuda [151], a_ nastepnie w pracach J. Lacana [69, 70]
zagadnienie to stalo si¢ fundamentalne dla badania transgresji swiadomosci w
kategoriach nienaukowych systemow $wiatopogladowych.

Zauwaz, ze genialne psychoanalityczne wnioski Freuda wciaz powoduja
falg nieporozumien w swiecie nauki. Dyskurs ten obraca si¢ przede wszystkim
wokoét "koperty kulturowej" jednostki, ktéra jakoby "ukrywa" swoje brutalne
instynkty, ktore ostatecznie sprowadzaja si¢ do instynktu seksualnego. W
rezultacie, seksualne podstawy nerwic, ktére staly si¢ podstawa psychoterapii
frendowskiej, sa kwestionowane. Liczne kontemplacje pacjentéw i
wykorzystanie gtéwnych osiagnig¢ tej psychoterapii pozwolity jednak p6zniej J.
Lacanowi doj$¢ do wniosku o bezspornym zwigzku migedzy mowa pacjenta a
nie§wiadomoscia: nie§wiadomos¢ jest ustrukturyzowana jak jezyk; jest cze¢scia
dyskursu transindywidualnego i moze wyrazaé si¢ nie tylko w objawach nerwic,
lecz takze podlegad realizacji jezykowe;.

W dwudziestym wieku, dzigki wysitkom francuskich myslicieli, transgresja
koncentrowata si¢ na kilku najwazniejszych kwestiach badawczych. W tym
miejscu nalezy przede wszystkim wskaza¢ na dorobek naukowy J. Bataille'a, w
dziedzictwie filozoficznym, ktérego problem transgresji ujawnia si¢ w postaci
dazenia do przezwyci¢zenia granic ludzkiej egzystencji i realizuje si¢ w
pogwalceniu aspektéw swieckich, w warunkach wakacji, grzechu i erotyzmu.
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Prace J. Baudrillarda, M. Foucaulta, M. Blanchota, R. Girarda i wielu
innych przedstawicieli postmodernizmu filozoficznego odgrywaja znaczacg role
W rozumieniu transgresji.

Na przyktad, nasladujac po J. Bataille'n w filozoficznym sposobie zycia
pojecie "symulakry" jako specjalnych znakéw semiotycznych, ktére sa kopia
czego$ bez Scisle okreslonego oryginatu, J. Baudrillard zauwaza, ze nie ma
zadnego zwiagzku mig¢dzy tymi specyficznymi znakami a rzeczywistoscia. Sg one
sztucznie tworzone, istniejg same w sobie, a zatem wymagaja szczegdlnego
podejscia do ujawniania ich istoty. Co wigcej, te sztuczne byty sa wynikiem
pewnego zbiegu okolicznosci i zaciemniajg przed nami rzeczywisto$¢ zastgpcza,
ktéra mozna warunkowo nazwac "nadrzeczywistoscia". Ale
"hiperrzeczywisto$¢" nie jest juz racjonalna i wymaga od badaczy poszukiwania
najnowszych srodkéw epistemologicznych.

M. Foucault [154, 155] prébuje zasugerowaé wilasne zréznicowanie metod
formalizacji i interpretacji rzeczywistosci za pomoca srodkéw metodologii
strukturalistycznej. Uzywa jezyka jako ogdlnej zasady porzadkowania i
wspotistnienia réznych przejawow kultury, ktére na pierwszy rzut oka uwazane
sa za niezgodne. Jednak szczegdlna pozycja jezyka w systemie nauk XX wieku
pozwala mu zblizy¢ si¢ do rozumienia transgresji za pomoca semiotycznej
(znakowej) interpretacji kultury europejskiej.

M. Blanchet [23] zarysowuje obraz niszczycielskiego tworcy literackiego i
zauwaza, ze powolanie poety czy pisarza - w jego doswiadczeniu $mierci, w
zdolnosci do popelnienia samobdjstwa, gdyz kazdy utwér literacki jest
posrednio transcendentalny, ~zawierajacy wtedy wiele przejawéw, ale w
kontekscie trwatego, wiecznego powrotu. Pojecie niebytu jest wiec w jego
tworczosci fundamentalne. Ale to niebycie jest zanurzone w byciu,
zamaskowane w jego otchtani. Realizacja tego niebytu jest mozliwa tylko
poprzez obieg stow, szczegélny, bezosobowy, nieokreslony przeptyw jezyka,
ktéry moze przetrwaé w naszym zyciu po zniknigciu literatury.

Wreszcie René Girard, znany francuski filozof, antropolog i krytyk
literacki, twoérca teorii "pragnienia mimetycznego", widzi transgresje
bezposrednio w istocie osoby zwiazanej ze sferg religijna, czyli §wieta i ofiarng.
Uwaza on, ze spofeczenstwo i kultura ludzka w ogéle sa wynikiem religijnej
transformacji zbiorowej agresji w wybrang ofiar¢. I wtedy w spoteczenstwie
zZrozumienie agresji staje si¢ zwyczajem ofiary, a ofiara - "Swigtym symbolem",
bez ktérego nie mozna ustanowi¢ pokoju i harmonii. Wynika z tego, ze kultura
w ogoéle jest wynikiem nasladownictwa i przemocy.

Nalezy réwniez zwréci¢ uwage na dzieta antropologiczne J. Heizinga i M.
Eliade [57], ktére odegraty szczegdlng role w filozoficznym rozumieniu
zjawiska transgresji. Autorzy ci starali si¢ odkry¢ wewngtrzng natur¢ osoby
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archaicznej, ktéra w ten czy inny sposéb nieswiadomie przejawia si¢ w pewnych
uprzedzeniach religijnych i gestach rytualnych.

J. Derrida, K. Schmitt i P. Sorokin rozwingli koncepcje blizsze pojeciu
transgresji poprzez uwzglednienie takich zjawisk jak rewolucja, wojna i wtadza.

Podstawowe pytania filozofii egzystencjalnej, a mianowicie zwiazek
cztowieka z Bogiem, niepokdj jego istnienia, zguba, alienacja, $miertelnos¢, itp.
Dlatego na interpretacje transgresji w perspektywie dyskursu egzystencjalnego
wplynely prace M. Bierdiajewa i K. Jaspersa.

Wsréd wspdtczesnych ukrainskich filozoféw problem transgresji rozwazali
W. Czerniecki, T. Gundorowa i J. Polishczuk.

Zrédtem antropomatyki taoistycznej w naszych badaniach sa nastepujace
klasyczne teksty taoistyczne: "Lao Tzu", "Zhuang Tzu", "Tian Tzu Qi", "Baopu
Tzu", "Guan Yin Tzu", "Tao de Jing", Zhuang Tzu i inne. Ich analiza, w
rzeczywistosci, okreslita gigbie i znaczenie rozprawy, poniewaz to wlasnie w
tych pisanych pomnikach taoizmu autor znalazt material potrzebny do
okreslenia kluczowych definicji antropomistycznej idei taoizmu.

Metodologia filozoficznej analizy transgresji duchowej jest dialektyczna
metoda filozoficznej percepcji. Metodologia dialektyczna jako uogdlnione
podejscie do rozpatrywania duchowej transgresji, uwzgledniajace jej
wewnetrzne sprzecznosci i zmiany, zostala zastosowana do analizy prac
naukowych M. Ya. Biczuriny - [19-22], P.P. Cwietkowej [165], S.M.
Georgievskiego [44-47] i innych’ badaczy, co przyczynilo si¢ do rozwoju
teoretycznej wizji pogladéow Laosu Tzu i powstania zmiennosci w interpretacji
tekstu kanonicznego.

Wykorzystanie teoretycznych osiagnig¢ takich naukowcéw, jak L. Viger
[187] i K.K. Flug [148-150], pomogto uzasadni¢ realizacj¢ paradygmatycznego
uogdlnienia idei taoistycznych w kontekscie ich historycznego rozwoju, relacji
wewnetrznych, zewngtrznych czynnikéw ich powstawania.

Uznawane sa za znaczace z punktu widzenia naukowego wkladu w
koncepcyjny rozwdj koncepcji transgresji, ale sa przedmiotem konstruktywnej
krytyki ustalen Jana Hin-Shuna [179], ktére byty dalej rozwijane w badaniach
LD. Pozdnejewa [87].

Istotne wnioski na temat istoty tradycji antropomii taoistycznej mozna
znalez¢ w synologii japonskiej. Sa to przede wszystkim wieloletnie historyczne i
filozoficzne poszukiwania japonskiego specjalisty Ofuti (Obuti) Ninja "Dokesi-
no Kenko (Studium Historii Taoizmu)" i "Seki-no doki (Wczesny Taoizm)"
[185], ktére sg niewatpliwie najwazniejszymi studiami taoizmu.

Jednym z najwazniejszych dziet, ktére rzuca $wiatto na idee tradycji
antropomistycznej w taoistycznych tekstach religijnych, jest dzieto Chena Go-
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fu, "Studium pochodzenia kanonu taoistycznego" [168], ktére ma niespotykang
ztozonos¢.

Etapy rozwoju taoizmu, doskonalenie metodologii taoizmu, ujawnienie
zagadnien genetyki, ewolucji i tresci historycznych tradycji antropomii
taoistycznej poswiecone sg dzietom L.S. Wasiljewej [36-37], EA Torchinowej
[109-114], L.M. Menshikova [78] i innych.

Szczegbtowy opis etapéw rozwoju idei  taoistycznej  tradycji
antropomistycznej zawarty jest w pracach chinskich myslicieli [53, s. 413-431],
a uderzajagcym przyktadem jej praktycznego zastosowania - w pracach AL
Kovbana [67].

Dotycza one niezbadanego wczesniej aspektu taoizmu, chinskiego studium i
tekstologii oraz zawieraja nowy material na temat historii cywilizacji chinskiej
we wczesnym sredniowieczu[117-147]. W pracach tych wybitny chinski ekspert
kompleksowo stosuje réznorodne metody metodologiczne badan naukowych, a
mianowicie: zaangazowanie pojeciowych czynnikéw taoizmu, analize
semantyczng tekstow chinskich, analize tekstéw taoistycznych w systemie
chinskiej historii intelektualnej oraz inne techniki starannej analizy filologicznej
zrodet pierwotnych taoistycznych. W konsekwencji przedstawiamy historyczny
i filozoficzny szkic wczesnych zabytkéw tradycji religijnej taoistyczne;j:
strukturalne podstawy ich powstania .i -problemy powstawania, a takze
ideologiczno-teoretyczng i obrazowo -‘metaforyczng zawarto$¢ tych zabytkéw
w ich rozwoju historycznym. Ale, naszym zdaniem, najwazniejsze w tych
opracowaniach jest stworzenie taoistycznego systemu idei o osobie, ktdry jest
uwazany za przestrzen eksplikacji najbardziej istotnych sit wszechswiata.

Tak wigc metodologiczne podejscia zagranicznych ekspertow do badania
antropomicznych idei taoizmu sg ucielesnieniem réznych instalacji naukowych -
od eksperymentéw pozytywistycznych po egzystencjalistyczno-
fenomenologiczne traktaty, a w krajowej mysli filozoficznej badania planu.

Biorac pod uwage potrzebe stworzenia podstawowej koncepcji
antropomistycznej taoizmu w kontekscie tej rozprawy oraz w zwiazku z
wiodacymi trendami krajowymi i zagranicznymi, stusznie skupiamy si¢ na
analizie historycznej 1 filozoficznej koncepcji transgresji duchowej w
antropomistyce taoistycznej jako podstawie.

1.2. Pojecie transgresji jako $rodka historyczno-filozoficznej
hermeneutyki antropomistycznego dyskursu taoizmu

Nalezy przeceni¢ popularno$¢ i znaczace znaczenie taoizmu w zyciu
kulturalnym  Dalekiego Wschodu. Dlatego tez istnieje szczegdlne
zainteresowanie tg tradycja filozoficzng przez specjalistéw w  wielu
specjalnosciach i dziedzinach naukowych.
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Jednak historia badaf nad ideami antropomistycznymi w kontekscie
taoizmu si¢ga potowy XIX wieku. Wigcej M.Y. Bichurin w swoich pracach [19-
22] "Chiny w stanie cywilnym i moralnym", "Statystyczny opis chinskiego
imperium", "Opis religii uczonych, opracowany przez dzieta mnicha Jakinfa",
"Chiny, ich mieszkancy, zwyczaje, edukacja" dokonal do$¢ szczegdtowej
analizy przejawéw antropomistyki zawartych w zbiorze tekstéw "Tao-de-ching"
- jednego z najstynniejszych dziet filozoficznych Chin, ktérego historia sigga
czasOw starozytnych i przypisywana jest Lao Tzu (IV - V w. p.n.e.).

W  badaniach naukowych PP Cwietkowa zastosowano podejscie
poréwnawczo-typologiczne w badaniu cech definiujacych taoizm jako doktryne
Drogi (Tao) oraz wiasciwosci natury ludzkiej. Autor ten skomentowal nauki
taoizmu jako spos6b na przyciagnigcie szczgscia i sposéb na pozbycie si¢ udreki
1 zmartwien. Szczegdlny nacisk potozono na histori¢ religii taoistycznej, a w
szczegdlnosci taoistycznej "alchemii” [165].

Waznymi pracami w zakresie studiéw nad antropomistycznymi ideami
taoistycznymi byly prace rosyjskiego akademika wiceprezydenta Wasiljewa:
"Esej o historii literatury chinskiej", "Materialy o historii literatury chinskiej",
"Wczesna historia  starozytnych  pomnikéw - pisanych w  Chinach",
"Rekopismiennictwo w kulturze narodéw Wschodu", "Pochodzenie cywilizacji
chinskiej", "Kulty, religie, tradycje w Chinach", "Problemy genezy mysli
chinskiej" [32-37]. W tych pracach, zgltebiajac literacki pomnik "Tao-de-ching"
1 inne mato znane dzieta religijne, naukowiec nie tylko scharakteryzowat cechy
taoizmu jako religii, ktora powstata na poczatku nowej ery, ale takze pokazat
decydujacy wptyw buddyzmu - na pojecia taoistyczne. Krytykujac ogélnie
przyjete przez orientalistow.-przekonanie, ze Lao Tzu jest autorem "Tao de
ching", wiceprzewodniczacy Vasiliev wyszedl poza teksty "Tao de ching" i
"Zhuang Tzu" i zaczat uzywaé mniej powszechnego kanonu dziet taoistycznych.
Badacz zwrécit uwage na znaczacy wplyw wczesnych pism buddyjskich
(mianowicie zbioru "Guang hun min tzu") na badania naukowe; systematycznie
opisywal gtéwnych bohateréw mitologii taoistycznej.

Tematy taoistyczne czesto spotykane sg w pracach VS Solovyova, w
ktérych nie tylko zarysowat on empiryczny material wtasnych badan, ale takze
podjat prébe stworzenia oryginalnego szkicu chinskiej kultury. Jednocze$nie
naukowiec zarysowat wspdlne cechy taoizmu i konfucjanizmu.

Antropomistyczne idee przypisywane Lao Tzu przyciagnely réwniez
uwage LM Totstoja, ktéra wywodzi si¢ z takich dziet jak "List do Chinczykéw",
"Madro$¢ Chinska", "Wyrazenia chinskiego medrca Lao Tze, wybranego przez
LM Tolstima, Surat Coffee House, chifiskiego medrca Lao Tse i innych. [104-
107]. We wczesnym taoizmie znajduje on potwierdzenie wielu swoich idei
dotyczacych mitosci jako boskiego fundamentu ludzkiej duszy i aksjologicznego
priorytetu doktryny o "odpornosci na zto przez przemoc".
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Na poczatku XX wieku badania naukowe nad tekstami taoistycznymi
staty si¢ bardziej aktywne. I tak w 1911 roku Leon Wiger opracowal pierwszy
nowoczesny katalog korpusu tekstow taoistycznych [187]. Naszym zdaniem,
dzieto to, przetomowe jak na swéj czas, ma pewne wady, a interpretacja
poszczegllnych tekstow przez L. Wigera nie wydaje si¢ dzi§ catkiem udana.
Uwagi te mozna jednak poczyni¢ jedynie w odniesieniu do obecnego poziomu
zrozumienia taoizmu, w ktérym wazna role odegraty studia francusko-
chinskiego historyka.

Warto zwréci¢ uwage na twoérczag spuscizne K. K. Flug [148-150], ktéra
réwniez ma znaczacy wplyw na ewolucje rozumienia filozofii taoistyczne;j.
Badaczowi udato si¢ nie tylko scharakteryzowaé gtéwne etapy historii Kolekcji
Ksigzek Dao-zzana, ale takze starannie przygotowaé aparatur¢ naukowa, istotna
w nazewnictwie, przeksztalcajac w ten sposéb swoje prace w unikalne
opracowania, ktére mogtyby stuzy¢ za podstaweg najnowszych osiggnie¢ naukowych.
Na szczegdlng uwage zastuguje monografia "The History of the Chinese Print Book
of the Sun-era X-XII centuries". [148], w ktdrej autor rozwaza rol¢ klasztorow
taoistycznych jako centréw kulturalnych tradycyjnych Chin.

W 1950 roku Jan Hing-Shun po raz pierwszy przettumaczyt na rosyjski
Tao-de-ching [179]. To wlasnie ta praca stanowita podstawe wszystkich
najnowszych badan taoizmu w przestrzeni postradzieckiej i dostarczyla
wspotczesnym studiom chinskim waznego i niezbednego doswiadczenia w
uzasadnianiu ideologii chinskiej za pomocg oryginalnego chinskiego tekstu. I
dzisiaj, zadne fundamentalne badania nad filozofig taoizmu nie sg praktycznie
kompletne bez prac Yang Hin-Shun.

W 1960 roku LD Pozdnejewa po raz pierwszy przettumaczyl na jezyk
rosyjski nie mniej wazny taoistyczny tekst Zhuang-tzu [87]. Pomimo tego, ze
tekst ten jest jedynym rosyjskojezycznym ttumaczeniem oryginalnego zrédta (a
zatem nalezy przeceni¢ jego znaczenie), wywotatl on intensywny dyskurs i
krytyke ze strony chinskich ekspertow.

Japonski odkrywca Ofuti Ninja jest znaczaca postacia w naukowe]
tradycji badan taoizmu. Jego prace "Shoki-no-dozi (wczesny taoizm)" i "Dokesi-
no Kenko (badania nad historig taoizmu)" [85, 86] stanowig szczytowe
osiggnigcie wspotczesnych studiéw taoistycznych.

Wsrdéd dziet okresu nowozytnego mozna wyrézni¢ monografi¢ "Kult,
religia, tradycja w Chinach" Wiceprezesa Wasiljewa, ktéra zawiera rozdziat o
taoizmie [36, s. 218-290]. W pracy tej autor ujawnia esencj¢ taoizmu jako
wielopoziomowego systemu religijnego.

Uznany naukowiec-synolog i historyk filozofii Ye.O. Torchinov w swojej
monografii "Taoizm: do$wiadczenie opisu historycznego i religijnego” [109]
bada pochodzenie i genezg¢ tradycji antropomii taoistycznej. Ujawnia on taoizm
jako narodowa religi¢ chinska, ktéra powstala w wyniku syntezy doktryn
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filozoficznych i religijnych Lao Tzu, Zhuang Tzu, wyzszej czystosci (Maoshan)
i prawdziwej jednosci (Zhen i). Bioragc pod uwage znaczenie nauk tao dla
tradycyjnych Chin, autor zwraca si¢ do analizy ¢wiczen gimnastycznych i
duchowych, praktyk kontemplacyjnych i seksualnych, istoty alchemii, itp., czyli
bada réznorodno$¢ taoistycznej psychotechniki, ktéra stanowi podstawe do
realizacji duchowej transgresji w konteks$cie antropomii wschodniej. W
rezultacie EA Torchinov stwierdza, Zze taoizm dziata jako kurs ideologiczny,
ktéry zawiera doktryne religijng o poziomach filozoficznych i refleksyjnych
oraz psychofizjologiczne osiagniecie zmienionych stanéw psychiki, ktére z
punktu widzenia §wiadomosci religijnej sa $wiadome.

W taoizmie E.A. Torchinov rozréznia dwa etapy rozwoju, ktére umownie
nazywa odpowiednio etapem ksztaltowania si¢ jednej tradycji taoistycznej oraz
etapem rozwoju taoizmu jako rozwinigtej religii. Kazdy z nich jest podzielony
na odrgbne okresy. Pierwszy etap zawiera okres starozytnych przed-
taoistycznych wierzen religijnych (do IV - III w. p.ne.), okres
"zracjonalizowanych" wierzen (IIl w. p.n.e. - Il w. p.n.e.) oraz okres koncowy
kompilacji taoizmu jako polimorficznego nurtu ideologicznego (II w. n.e.),
kiedy to ostatecznie zsyntetyzowano kierunki panujacego okresu.

Etap rozwoju taoizmu jako rozwinigtej religii, badacz dzieli warunkowo
na okres szybkiej instytucjonalizacji i powstawania réznych szkét taoistycznych
(IT - VI w.); okres ksztattowania si¢ integralnych kierunkéw taoistycznych w
wieku rozdrobnienia i rozwoju tendencji poprzedniego etapu (VII - VIII w.);
okres ksztaltowania si¢ warunkéw. wstepnych do powstania "nowych szkot",
kiedy to pragnienie samodoskonalenia, ktére realizuje si¢ poprzez praktyke
medytacyjng (IX - XI w.).); okres powstawania "nowych szko6t" (XII-XIIT w.).
W tym okresie - dni ideologicznej stagnacji i triumfu synkretyzmu religijnego
taoistycznego, w ktérym znajduje si¢ okres aktywnej formacji synkretyzmu
taoistycznego poprzez "dobre ksiegi" (shan-shu) (XIV-XVI w.), okres
catkowitej dominacji synkretyzmu religijnego i na wpét podporzadkowanej
pozycji XV - poczatek XX w.), i wreszcie okres nowozytny zwigzany z
transformacjg taoizmu w warunkach rewolucyjnej transformacji tradycyjnego
spoteczenstwa chinskiego [93, s. 304]. Jednak postgpujacy rozwdj taoizmu
konczy si¢, zdaniem mysliciela, doktadnie w okresie 1445-1607, o czym
$Swiadczy koncowy projekt "Tao-tsangu", ktéry przestal by¢é uzupeiliany
nowymi dzietami.

Naszym zdaniem, prace Torchinowa sa najglgbszymi pracami w
przestrzeni postradzieckiej na polu badan tradycji antropomii taoistyczne;j.

W 1986 roku ukazata si¢ praca EO Torchinova, autorstwa Al Kobzeva i
NV Morozova, "Skarb Tao" [65], ktéra wniosta ogromny wklad w rozwdj
krajowych studidéw taoistycznych. Artykul odstania istote kanonu taoistycznego
1 dotyka historii taoisty.
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W latach dziewigcdziesiatych ubieglego wieku ukazata si¢ praca LM
Menshikova, w ktérej caly dzial po§wiecony jest wczesnej historii taoistycznych
zbioréw ksigzek [78, s. 193-206]. Praca ta uznawana jest za wazne i gruntowne
studium dalszego rozumienia filozofii taoistycznej, poniewaz LM Menshikov,
opierajac si¢ na tekscie chinskim, bada nie tylko Zrédla taoistyczne, ale takze
teksty tradycji buddyjskiej. Studium pokazalo model metodologii nauki
taoistycznej, ktora lezy u podstaw pracy ze zréodtami pierwotnymi.

Antropomistyczne idee taoizmu zostaly doktadnie zbadane w pracach
Filonova [117-147], w ktérych badacz analizujac histori¢ powstania i
klasyfikacji strukturalnej Kanonu Taoistycznego ("Tao-zana"), opracowat
metodologi¢ hermeneutyki tekstowo-filologicznej do analizy wczesnych tekstow
tradycji taoistycznych. W rozprawie doktorskiej "Zabytki pi$miennictwa
taoistycznego III-VI wieku" autor zbadat zabytki taoistycznej tradycji religijnej
Kolekcji Ksiazki Szantzina i najpierw zaproponowat kompleksowa metodologi¢
ich analizy.

Ale szczeg6lnie godna uwagi jest przeprowadzona przez Filonova analiza
fundamentalnego dzieta taoistycznego "Juan-ting-ching", poniewaz to w nim
taoistyczna samowiedza postrzega topografi¢ cztowieka jako antropologiczny
kosmos, jeden z rodzajéw samodoskonalenia.

Badacz zauwaza, ze teoria . przestrzeni antropologicznej jest
wielopoziomowym systemem, w Ktéorym mozna wyrézni¢ nastepujace
komponenty:

1) podstawowe i dodatkowe schematy strukturalne, ktérymi sg uktady narzadéw
wewnetrznych czlowieka, tradycyjnie nazywane "pigcioma repozytoriami" w
kontekscie kultury chinskiej;

2) pojecie bostw "wewnetrznych" (neu-shen), czyli boéstw duchowych
postrzeganych przez mieszkancoéw kosmosu ludzkiego ciata;

3) sposob aktualizacji obiektow przestrzeni antropologicznej - "wizja
wewnetrzna';

4) pojecie sit napedowych przestrzeni antropologicznej - teoria dynamicznego
oddziatywania sit yin-yang wewnatrz cztowieka;

5) pojecie homomorfizmu, czyli podobienstwa strukturalnego mikro- i
makrokosmosu oraz ich poszczegdélnych sktadnikéw;

6) koncepcja kultywowania ducha poprzez wspieranie ciala i zwigzana z tym
koncepcja przezwyci¢zania $mierci;

7) idea zwiazku pomiedzy zdrowiem fizycznym a uzyskaniem nie$miertelnego
statusu - Xiang. Ogolnie rzecz biorac, w taoizmie stowo Xian jest
niejednoznaczne. Dlatego btedem byloby nadanie mu wylgcznej wartosci
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"dazenia do niesmiertelnosci". Chodzi raczej o sktonno$¢ do wstgpowania do
wyzszych $wiatéw $wietych, to znaczy do bycia szamanem, magikiem o
wrodzonych cechach nadprzyrodzonych;

8) motyw "podrdzy", zgodnie z ktérym taoista, poprzez krajobrazy swojego
wewnetrznego kosmosu, staje si¢ Xiangiem i otrzymuje zdolno$é wzywania do
swego ciata béstw niebieskich lub kontrolowania sit wszech$§wiata [117].

Dzieto legendarnego chinskiego mysliciela Chen Go-fu, "The Study of the
Origin of the Taoist Canon" ("Tao Tsang Yuan Kao") [168], opublikowane w
1935 roku, jest unikalnym dzietem w ewolucji studiéw taoistycznych. Nalezy
zauwazy¢, ze jego autorka byla chemikiem-technologiem w swojej gtéwnej
specjalizacji. Jednak pomimo niespdjnosci specjalizacji badacza z jego
zainteresowaniem taoizmem, mozemy S$miato stwierdzi¢, ze dzieto to jest
powszechnie uznanym studium kanonu taoistycznego, ktére nadal pozostaje
wybitne zaréwno pod wzgledem jego fundamentalnych, jak i glgbokich
poszukiwan filozoficznych.

Niewatpliwie chinska tradycja naukowa jest wiodagcym studium
tekstowym i filologicznym tekstéw taoistycznych. Wskazane jest jednak
wskazanie pewnych ograniczen w pracy chinskich myslicieli, ktérych filozofie
byly ukierunkowane na studiowanie tekstéw '"klasycznych" w interesie
konfucjanskiej elity (nawiazujacych do dziet''Lao-tzu", "Zhuang-tzu", "Tsan tun-qi"
"" Baopu-tzu "," Guan Yin-tzu "), podczas gdy zdecydowana wigkszo$¢ innych
tekstéw kanonicznych zostata uznana za "przesadne” i "puste", nie warte uwagi.

Rewolucja burzuazyjna z' 1911 r. w Chinach data impuls do powstania
serii gruntownych badan taoizmu, opracowanych w $wietle znanych wéwczas
zmian w europejskiej mysli filozoficznej, ktére réznity si¢ w ramach podejscia
pozytywistycznego i egzystencjalistyczno-fenomenologicznego.  Ponadto,
znaczny wptyw na naukowe i praktyczne wnioski uznanych chinskich myslicieli
Fu Jin-tzu, Xu Dishan, Zhong Zhao-tzu, Wen Ido i wielu innych przyczynity si¢
do socjologicznego podejscia francuskiej szkoty filozoficznej ze wzgledu na
utworzenie w jej kronikach metodologii rozwazan nad perspektywami
religijnymi.

Warto podkreslié, Ze istnieja znaczace réznice pomi¢dzy zagranicznymi i
krajowymi studiami historycznymi i filozoficznymi nad antropomistycznymi
ideami tradycji taoistycznej. Na Ukrainie, w przeciwienstwie do znacznej cz¢sci
europejskich badan naukowych nad zagadnieniami taoistycznymi, w
rzeczywistosci nie ma fundamentalnej rozprawy i1 monograficznych prac
filozoficznych na temat probleméw taoizmu.

Naszym zdaniem duzym zainteresowaniem naukowym cieszy si¢ artykut
Jurczenki i Kostenki "Etyka taoizmu w kontekscie kultury chinskiej" [177],
ktéry poswigcony jest badaniu wielowektorowej reprezentacji etycznej w
taoizmie. Najwazniejszym rezultatem tej pracy, opartej na historycznej metodzie
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indukcyjnego uog6lniania faktéw, pogladéw i koncepcji, jest stwierdzenie, ze
taoizm jako szkota filozoficzna stanowi swego rodzaju "eksperymentalng"
platforme¢ dla ksztaltowania si¢ tendencji etycznych nie tylko w kulturze
wschodniej, ale i w ogdle. tego zjawiska.

Szczegblng uwage zwraca si¢ na konkluzje autoréw, ze etos taoizmu nie
ogranicza si¢ do jego praktycznej orientacji, ale dziata jako skuteczny sposéb na
osiggni¢cie harmonii, statej rownowagi trwajacej przez cate zycie. Wyrdznia to
zaréwno poziome, jak i pionowe powigzania, dzieki ktérym osiaga si¢ tao.

Horyzontalne powiazania osiagni¢¢ Tao sa tworzone przez budowanie
taoistycznej harmonii etycznej miedzy ludZzmi. Z kolei ogniwa pionowe s3
reprezentowane przez szes¢ krokéw. Pierwszy z nich to edukacja samego siebie;
drugi i trzeci to zrozumienie ich wyjatkowej roli w rodzinie i w spoleczenstwie;
czwarty - Swiadomos¢ siebie w stanie; piaty - osiggni¢cie harmonii ze §wiatem;
wreszcie szosty - sSwiadomos¢ wlasnej pozycji we wszechs§wiecie.

Dzi$, na przetomie tysigclecia, Swiatowy kryzys wspétczesnej cywilizacji
nigdy wczesniej nie byl odczuwalny, powodujac znaczne zwickszenie zakresu
negatywnych tendencji w rozwoju spotecznym, w-tym probleméw w relacjach
miedzy cztowiekiem a spoteczenstwem. Chodzi nie tylko o ponowne
przemyslenie podstaw moralnych i etycznych interakcji mi¢dzy ludZmi, ale
takze o ich globalizacje, czyli ksztaltowanie si¢ uniwersalnego modelu
zachowan migdzyludzkich w XXI wieku. Rozwazania takie musza bez
watpienia opiera¢ si¢ na ponadnarodowej koncepcji celu i zasad ludzkiego
zamieszkania na Ziemi, opartej na zasadach etyki i wysokiej moralnosci, dosé
glebokiej, oryginalnej i bardzo réznorodnej w kontekscie taoizmu. Wierzymy,
ze taoizm z tych pozycji poshuzy jako podstawa do zbudowania nowoczesnego
mechanizmu interakcji miedzy cztowiekiem a spoleczenstwem. Dlatego rytuaty
tradycyjnego chinskiego spoteczenstwa musza by¢ doktadnie przemyslane i
przeanalizowane.

Sukcesem z tego punktu widzenia sa badania Chawronenki "Tradycyjne
kulty i rytuaty Chin" [158]. W swojej pracy autor ukazuje fundamentalng rolg
chinskich rytuatéw spotecznych w konfucjanskich modelach cywilizacyjnych z
punktu widzenia ich kulturotwoérczej funkcji. Zauwaza, ze taoizm znajduje si¢
na samym szczycie osobistego panteonu Tao, i wskazuje, ze wielki Tao jest
nawet nad niebem, ale nie nabywa uosobionych cech cudotwércy wlasciwego
béstwom w kontekscie innych pradéw religijnych.

Taoi$ci sg uwazani za najwyzsze bdstwo cesarza Yu-huanga, ktéry
wedlug mitologicznej koncepcji pochodzi od ludzi. Yu-huang byl panem, ale
potem z wiasnej woli zrzekt si¢ tronu, opuscil swoje ziemskie Zzycie, stat si¢
pustelnikiem, a ostatecznie zwrdcit si¢ do bostwa.
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Ogodlnie rzecz biorac, czlowiek podlega wptywom prawie 33.000 béstw, co
znajduje odzwierciedlenie w kulturze taoistycznej. Staraja si¢ one interpretowac ten
wplyw w realnym zyciu za pomocg maskotek, wrézbiarstwa, nakazow.

Ponadto, w drugim wieku n.e. rozpoczat si¢ proces czczenia legendarnego
zatozyciela taoizmu, Lao Tzu. Ta historyczna epoka charakteryzuje sie¢
pogtebianiem si¢ religijnego komponentu taoizmu, co przejawiato si¢ w
powstawaniu profesjonalnych ministréw kultu i ich stowarzyszen, a takze w
upowszechnieniu si¢ holistycznego systemu rytuatéw i praktyk kultowych. Do
dzi$ zawieraja one kulty szamanskie, pewne przejawy ekstazy i postawy trans-
Swiatowe.

Na czes$¢ wielkich béstw, Taoidci zbudowali specjalne $wiatynie, aby
zbiera¢ datki i tworzy¢ bozkéw wiary. Miejsce obrzedéw i kultu byto nie tylko
budynkiem kultowym, ale réwniez mistycznie wybranym przez kaptanéw na
innym terytorium, co ich zdaniem utatwiato prowadzenie dziatan magicznych.

Taoisci widzieli kontakt z bogami w celu przeprowadzenia takich
rytuatéw, aby otrzyma¢ od nich pomoc i radg, okazujac swdj wilasny
bezgraniczny szacunek i niewypowiedziang zgode¢ na wsparcie i opieke.

Ponadto nalezy zwréci¢ uwage na znany i rozpowszechniony w taoizmie
system specjalnych ¢wiczen fizycznych, ktéry zawiera praktyke oddychania,
medytacji, odnowy alchemii wewngtrznej.

Catkiem sprawiedliwe jest stwierdzenie Chawronenki, ze taoizm, jako
chinska religia narodowa, nie mégt stworzy¢ jednej dogmatycznej podstawy jak
chrzescijanski "symbol wiary”; ktéry niewatpliwie odzwierciedlal specyfike
rytualnej dzialalnosci taoistéw na wszystkich szczeblach organizacyjnych.
Dobrze znany jest rowniez fakt, ze w taoizmie nie ma jednej struktury koscielnej
[158].

Na uwage zastuguje praca A. Gutsulyaka "Zastosowanie taoizmu w
chinskiej wersji doktryny komunistycznej" [50], w ktérej autor rozwaza
filozoficzne podstawy uksztaltowania si¢ narodowej wersji chinskiej ideologii
komunistycznej, ktérej podstawy oparte sa na tradycji taoistyczne;.

Ukrainski badacz M. Szamszur w swoim studium nad pojgciem mitosci w
specyficznym dla kultury kontek$cie obrazu $wiata chinskiego etnosu [170]
dokonat wspélczesnego, paradygmatycznego wycinka definicji mitosci i ujawnit
jej istote jako osobistego uczucia antropomicznego. W ten sposob uzasadnit
powszechno$¢ kluczowej idei mitosci do zycia w taoistycznej antropomistyce,
ktéra zaowocowala wysitkami taoistow na rzecz zapewnienia sobie
dlugowieczno$ci. Wyznacznikiem tego jest harmonia w §wiecie i rOwnowaga w
zyciu, emocjach i materialnym stanie cztowieka.
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Mgr Szamszur dokonuje fundamentalnych spostrzezen na temat waznej i
bardzo odpowiedzialnej postawy Taoistow wobec zycia intymnego, rysujac w
tym konteks$cie paralele pomiedzy Taoistami a ludem Indian. Przedstawia
gtéwne czynniki taoistyczne, ktére sa decydujace w relacji migedzy me¢zczyzng a
kobieta: jest ona wolna od komplekséw relacji.

Nalezy zauwazy¢, ze badanie zasad relacji intymnych migdzy osobami
sformutowanych w glgbi taoizmu jest dzi§ przedmiotem zainteresowania
naukowcéw, poniewaz identyfikuje jako gléwna dzwigni¢ i1 podstawowy
naturalny sktadnik komunikacji matzenskiej zycie intymne, w ktérym taoisci
widzieli przyczyng dtugowiecznosci.

Ta "Praktyka Drogi" zapewnia niesamowita aktywnos$¢ $wiadomosci,
ktéra taczy si¢ z maksymalng petnig instynktu seksualnego i jest bezposrednig
manifestacja interakcji kosmicznych sit yin i yang, wielkiej sztuki, ktéra pomaga
uwolni¢ Czyste Pragnienie ukryte w tonie seksualnosci.

Mgr Shamshur zauwaza, ze relacje intymne s3 interpretowane przez
Taoistéw jako interakcja pomiedzy Woda (kobieca) i Ogniem (meska), a
stosunki seksualne odtwarzaja giéwne etapy poprawy psychosomatycznej. Co
wiecej, kazdy aspekt tej doskonatosci nabiera gtebokiej kosmologicznej tresci,
ktora jest zawoalowang esencjg duchowego itworczego wydarzenia [170].

Interesujacy jest rowniez fakt, ze intymne zwiazki w taoizmie s3
postrzegane jako najprostszy, ale raczej skuteczny sposéb uchwycenia kobiecej
energii, co z kolei jest warunkiem wstepnym do osiggni¢cia pozadanego stanu
na Drodze.

Badacz moze dojs¢ do wniosku, Zze taoiSci stopniowo (czyli w
$redniowieczu) doszli do wniosku, ze istnieje zasadnicza relacja migdzy
psychiczng (wewnetrzng) alchemia cztowieka a sfera zycia intymnego. Latwo
zauwazy¢, ze poglad ten jest potwierdzony przez wspétczesnych naukowcow.

W tym kontekscie nalezy podkresli¢ naukowe znaczenie badan A.
Akimovej, ktérych wyniki zostaly odzwierciedlone w pracy "Wtasciwosci
artystyczne traktatu filozoficznego" Tao de Jing "[6]. Autor udowadnia, ze nie
jest mozliwe podanie odpowiedniego przektadu "Tao de ching" w ogdle. Mozna
jedynie wyrazi¢ swéj wiasny stosunek do tych tekstéow. Co wiecej, btedem jest
twierdzenie, ze Lao Tzu ujawnia istot¢ Tao: uogdlnia jedynie tres¢ Tao de Jing
w wyniku usystematyzowania i uzasadnienia wlasnych przeczytanych i
zrozumiatych wrazen.

W zadnym wypadku nie nalezy tego jednak traktowaé jako wniosku o
niemozno$ci poznania Tao w ogdle jako takiego, poniewaz znane szczegdlne
podejscie do studiowania "Tao de Jing" jest ezoteryczne, nasycone elementami
mistyki. Dlatego nie jest mozliwe zrozumienie Tao wylacznie przez umyst,
poniewaz jest on bezksztaltny i wzniosty nad naturg. Aby potaczy¢ si¢ z Tao,
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trzeba zna¢ jego istot¢ jako koncepcje sit napedowych antropologicznego
kosmosu - teori¢ dynamicznego oddzialywania sit yin-yang wewnatrz siebie.

Tao jest jednak niemozliwe do zobaczenia, poniewaz jest dostgpny tylko
w chwili oswiecenia. Dlatego Tao-de-jing jest trudnym do zrozumienia
traktatem, ktérego znaczenie ujawnia si¢ poza logika i rozumem, a mianowicie
na poziomie intuicyjnej percepcji i glgbokiej penetracji.

A. Akimowa przekonujaco pokazuje, ze dzieto to jest petne $rodkéw
artystycznych. Ale tutaj nalezy podaé jakie§ wyjasnienie: Osobliwos$cia
interpretacji tresci Tao-de-jingu jest odréznienie jego oryginatu od wielu kopii
stworzonych sztucznie przez badaczy i czytelnikéw, ktorzy starali si¢ zrozumieé
Tao. Jednym z decydujacych kryteriéw odrdézniajacych oryginal od podrébki
jest jego "naturalno$¢" i1 "prostota”. Jednoczesnie zarowno "naturalnos¢”, jak i
"prostota” wychodza od idei "wielkiego pigkna Tao" jako pigkna natury, ktére
nie zostato dotknicte rcka cztowieka.

Taoistyczna esencja "duchowosci" cztowieka polega na zdolnosci do
samodzielnego odkrywania tresci "Tao de ching", ktdra jest ukryta w formalnej
strukturze wtasnego tekstu. Wiedza o nim musi by¢ budowana poprzez rozwdj
skojarzen semantycznych 1 figuratywnych;  ktére charakteryzuja si¢
niekompletnoscia i brakiem porozumienia.. Konsekwentnie, realizacja cech
duchowych cztowieka w tym kontekscie jest mozliwoscia manifestacji pewnej
fantazji dla zrozumienia gigbokiej tresci dziet taoistycznych i samodzielnego
konstruowania mety fabuty. Dlatego -nie mozna nie zgodzi¢ si¢ z wnioskiem A.
Akimowej, ze to wlasnie tajemnica spowija tres¢ nauczania Taoistow. Jej ujawnienie
jest mozliwe tylko poprzez akt urzeczywistnienia duchowego przewinienia, ktére
pozwala cztowiekowi przekroczy¢ nieodzowng granice ludzkiej swiadomosci, a tym
samym poddac¢ si¢ istotnej duchowej przemianie [6].

Na uwage zastuguje praca ukrainskiego badacza V. Kiktenko, ktéra
poswigcona jest krytycznej analizie wnioskow brytyjskiego synologa D. Nidema
na temat specyfiki doktryn szkét filozoficznych tradycyjnych Chin [64]. Artykut
opisuje osobliwosci filozofii D. Nidema dotyczace pochodzenia i rozwoju nauki
chinskiej, ktére nie zostaly zauwazone w pismach analitycznych innych
badaczy.

V. Kiktenko stusznie uwaza, ze D. Nidem znajduje metodologiczne
zrédto chinskiej nauki w Taoizmie. To wilasnie doskonalenie podstaw taoizmu
az do XVII wieku doprowadzito do wyzszego poziomu rozwoju nauki chinskiej
niz europejski.

Faktem jest, ze podstawa chinskiej mysli filozoficznej i naukowej jest
taoistyczny antropologiczny kosmos cztowieka, ktéry pochodzi z wzajemnych
powiazan i wspoétzaleznosci wszystkich zjawisk na §wiecie. Stad pojawienie si¢
wczesnej nauki chinskiej nad nauka europejska: oprécz powszechnie uznanych
w $wiecie nauk opartych na podstawach racjonalnosci (astronomia, matematyka,
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fizyka, chemia itp.), nauka chinska zawierata dodatkowo alchemig¢ taoistyczna.
Medycyna na tej licie dziedzin naukowych zajmowala posrednie miejsce, a
wigc byla bardziej zaawansowana niz w Europie. Wniosek ten jest poparty
znaczacym wktadem naukowym i praktycznym taoistow w dziedzinach chemii,
biologii, farmacji i botaniki, nie tylko w Chinach, ale takze w Korei, Japonii i
Wietnamie.

Z drugiej strony, D. Niedem opisal antropologiczng aksjologi¢ taoizmu
jako pragnienie dlugowiecznosci cielesnej i w ogdle niesmiertelnosci poprzez
stosowanie metod oddechowych 1 terapeutycznych, w tym technik
gimnastycznych i seksualnych [64].

Tak wigc, dzisiaj, zagraniczna nauka zgromadzita znaczaca baze
badawcza w taoizmie, ktéra pozwala nam moéwi¢ o ugruntowanej tradycji
eksploracji idei antropomistycznych we wspétczesnej tradycji historycznej i
filozoficznej taoizmu, ktéra staraliSmy si¢ aktywnie wykorzystywac.

Whiosek

1. Krytyczny przeglad literatury naukowej umozliwit zidentyfikowanie
aktualnych trendow w historycznej i filozoficznej analizie ewolucji
taoistycznego $wiatopogladu, ktére swiadczg o dominacji dwoch wzajemnie
wykluczajacych sie pozycji w naukowym-do$wiadczeniu nienaukowych form
Swiatopogladu:  obiektywistycznego - deskryptywizmu i  subiektywizmu.
Przezwycigzenie sprzecznosci migdzy tymi dwoma podejsciami jest kluczowym
kryterium rozwoju aparatu metodologicznego historycznej i filozoficznej
rekonstrukcji  elementéw  taoistycznego  paradygmatu  konceptualnego.
Rozwigzanie  tego  problemu  wymaga  uzupelnienia  klasycznego
archeologicznego podejscia do historii idei o elementy konstruktywnej
hermeneutyki form mys$lenia minionych epok za pomoca nowoczesnego
myslenia filozoficznego.

Analiza literatury naukowej wskazuje na potrzebe historycznego i
filozoficznego wykorzystania osiggnie¢ wspotczesnej filozofii. W kontekscie
tego badania wytaniaja si¢ dwa rozwiazania metodologiczne kluczowe dla tego
zadania: interpretacja historii mistyki taoistycznej jako ewolucji antropomizmu
oraz konceptualizacja idei myslicieli taoistycznych o naturze syntezy mistycznej
za pomocg koncepcji transgresji.

2. Badania nad ewolucja idei myslicieli taoistycznych dotyczacych natury
doswiadczenia  mistycznego  przy  uzyciu  nowoczesnych  narzedzi
metodologicznych juz dawno si¢ wyczerpaly 1 wymagaja radykalnej
aktualizacji. Zrédlem takiej aktualizacji ~ jest  konceptualizacja
przedteoretycznych, w szczegdlnosci mistycznych, przedstawien za pomoca
koncepcji  nowoczesnego  myS$lenia  filozoficznego. W kontekscie
postmodernizmu filozoficznego transgresja jest srodkiem konceptualnego
przezwyci¢zania metodologicznych redukcji tradycyjnych modeli mys$lenia
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metafizycznego i dialektycznego, zdolnym do tworzenia najnowszych form
rozumienia syntezy niejednorodnych elementéw bytu. Transgresja, jako
alternatywa dla statycznej metafizyki tozsamos$ci i dualistycznego modelu
klasycznej dialektyki, jest wygodnym srodkiem do przemyslenia idei o istocie
mistycznej syntezy, ktéra jest uniwersalnym sktadnikiem merytorycznym
synkretycznych systeméw §wiatopogladowych.

3. Wspdtczesne badania nad metodologia analizy filozoficznej klasycznych
tekstéw "Lao-tzu", "Zhuang-tzu", "Tsan-tun-qi", "Baopu-tzu", "Guan Yin-tzu" i
innych. réznig si¢ fundamentalnym §wiatopogladem filozoficznym i solidnoscia
uzyskanych wnioskéw. Podjeto prébe rozwigzania waznych naukowych i
praktycznych probleméw wyodrebnienia etapdw taoizmu, wyjasnienia
metodologii taoologii, ujawnienia zagadnien genetyki, ewolucji i tresci
historycznych tradycji antropomii taoistycznej. W badaniach teoretycznych
okresu nowozytnego po raz pierwszy zastosowano innowacyjne techniki
metodologiczne - przyciaganie informacji zgodnych ze Zrédtami taoistycznymi,
analize semantyczng tekstow bezposrednio chinskich, analize tekstow
taoistycznych w systemie chinskich osiggni¢¢ kulturowych i filozoficznych oraz
techniki starannej analizy filologiczne;j.
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ROZDZIAL 2. PROBLEM TRANSGRESJI DUCHOWE]J W
KONTEKSCIE FORMACJI TAOISTYCZNEJ
ANTROPOMSTYKI

Specyfika ewolucji  taoistycznego systemu  $wiatopogladu  jest
synkretycznym potaczeniem mistyki duchowo-teoretycznej z mistyka ciata i
aktywnej praktyki.

Droga od mitologicznego mistycyzmu enstatycznego i filozoficznego
mistycyzmu $wiadomosci wczesnego i dojrzatego taoizmu do mistycyzmu
dziatania religijnego i mistycyzmu pdzniejszej alchemii péznego taoizmu musi
by¢ przesledzona wtasnie w kategoriach antropomistyki, czyli jako rozwdj
praktyk subiektywizmu.

W tym kontek$cie transgresja jest centralnym elementem ontologii
mistycznej, poniewaz implikuje ona moment niepewnosci co do stanu
przejSciowego miedzy poziomami wewngtrznego rozwoju duchowego osoby,
otwartego na identyfikacje¢ za pomocg §wiadomosci.

2.1 Etapy rozwoju tradycji antropomii taoistycznej

Analiza zrédet pierwotnych w poprzednim rozdziale prowadzi nas do
tezy, ze to wiasnie ewolucyjna $ciezka taoistycznej antropomistyki moze
ujawni¢ 1 do pewnego stopnia uzasadni¢ gléwne zagadnienia duchowej
transgresji na kazdym etapie rozwoju antropomistycznej tradycji taoistyczne;j.

Poczatki pierwszych pogladéw antropomicznych w taoizmie si¢gaja
okresu zhango (V - III w.), kiedy to powstata duchowa szkota "Tao i De" jako
systematyczny zwigzek spontanicznych organizacji ideologicznych [7]. Nauki
Tao i De zostaly zawarte w dzietach Tao de Jing [53] i Zhuang Tzu [167].

Podstawowa koncepcja "Tao-de-ching" jest istnienie jednej substancji,
ktéra jest gtdwng przyczyng wszystkiego, co jest dostgpne. Wczesne idee
taoistyczne, ktére zaczety by¢ znane jako Tao-Jiao, byly SciSle zwigzane z
rytuatami egzorcyzmowania ztych duchéw, z uzdrawiajacymi, starozytnymi
$wigtami ludowymi.

non noon

W tlumaczeniu z chifiskiego, Tao oznacza "Sciezke", "Droge", "Wyzsza
Zasade", "Metode" i tym podobne. Medrzec Lao-tzu, ktérego zdecydowana
wigkszo$¢ uczonych uwaza za autora traktatu Tao-de-ching, postrzega Tao jako
sp6jng, naturalng formacje istniejagca bez zadnej zewnetrznej ingerencji. To
rodzi wszystko, jest poczatkiem wszystkich poczatkéw. Jednak dyskusje na
temat zasadniczego wypetnienia Tao trwaja do dzis.

Chinski historyk Sima-Qian, ktérego zycie toczy si¢ mniej wigcej od II do
I wieku, krytykowal autorstwo traktatu "Tao-de-ching". Starannie badajac
biografi¢ Lao Tzu, mysliciel sugerowal, ze autorem traktatu jest wspdtczesny
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Konfucjusz Lao Lai. Jednakze, pomimo dobrze uzasadnionego punktu widzenia
starozytnego chinskiego badacza, spoteczenstwo dato palme pierwszenstwa w
tej sprawie, a mianowicie Lao Tzu, ktéry w opinii wielu nakreslit w swoim
traktacie szczegdlna wizje¢ nauk Konfucjusza [51].

W wiodacych krggach naukowych w Chinach czesto dochodzito do
dyskusji na temat celu, w jakim napisano Tao-de-ching. Jednak w tej kwestii
naukowcy nie znalezli jednoznacznej odpowiedzi. Niektérzy z nich uwazali, ze
tekst ten powinien by¢ traktowany jako dyspensacja medrca, ktéry chceiat
"zamOowi¢ Niebianskie". Inni byli przekonani, ze dzi¢ki temu traktatowi
cztowiek bedzie w stanie osiggna¢ doskonalo$¢ i harmonijng samotnos$¢ z
naturg. Zauwazamy jednak, ze oba podejscia sg stuszne, aby istniec i uzupetniaé
si¢ wzajemnie, poniewaz istota Tao nie ogranicza si¢ do biernej kontemplacji.
Podazanie drogg Tao polega na pokonaniu, przekroczeniu granic ludzkiej
egzystencji, a w konicu na osiggnieciu nie§miertelnosci.

Zwré¢my  réwniez ~uwag¢ na  istnienie  trzeciego,  mniej
rozpowszechnionego i w pewnym sensie spekulacyjno-filozoficznego podejscia
do rozwazan na temat Tao-de-ching. Odnosimy si¢ do préb interpretacji tekstow
chinskich, takich jak klasyczne zabytki filozofii starozytnej Grecji.

Wydaje nam sig¢, ze analiza poréwnawcza migdzy chinskimi przejawami
filozofii a ogdlnie uznanymi podstawami starozytnej greckiej mysli filozoficzne;j
jest mozliwa tylko w kontekScie wplywu ustalen starozytnego dziedzictwa na
filozoficzna refleksje¢ Sredniowiecznego Wschodu i ich transformacji podczas
przektadu na jezyki orientalne (chinski, arabski).

Wedtug E. Torchinova, linie tekstéw taoistycznych sg liniami
ezoterycznego przekazu tradycji "nauczyciel-uczen", a uwaga wyznawcow
koncentrowala si¢ na zrozumieniu konkretnych praktyk, ktére z czasem staty si¢
znane jako "sztuka Tao" (Tao-shu), i to wlasnie te praktyki pod réznymi katami
i byly przedmiotem zainteresowania autoréw tekstéw filozoficznych [109].
Wynika z tego, ze gtéwne i najbardziej ezoteryczne w Tao-de-ching i Zhuang-
tzu sa "Drogi Sztuki" (w tekscie "Zhuang-tzu" nazywane sa "sztuka Pan
Chaosu" - hun-dun, zhi shi), ktére sprowadzajg si¢ do kontemplacji i medytacji
w celu osiagnigcia transu, zapominajac o ograniczonym ego i jednoczac si¢ z
istota, w rezultacie regulujac ruch przeptywdéw qi w ciele jak poprzez ¢wiczenia
dynamiczne (tao-yin), a takze za pomoca ¢wiczen oddechowych (sin-qi).

Stwierdzenie to przestaje by¢ bezsensowne, gdy rozwaza si¢ nauki Tao-
de-ching i Zhuang-chi w kontekscie innych taoistycznych i wczesnych
taoistycznych zabytkéw z okresu przedimperialnego i wczesnego cesarstwa (IV-
IT w. p.n.e.). Odnosimy si¢ do taoistycznych przewodnikow Guan-tzu, tekstow
Mavandy (w tym "Cztery Kanony Zéttego Cesarza Juan-de-si Jing", "Wiosna i
Jesien Pana Liu" ("Liu-shi chun-tzu") i "Huainan-tzu" "(" Refleksje Medrca
Hainaina") [109, s. 37-47].
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Zhuang Tzu Collection of Texts to ksigzka sktadajaca si¢ z krétkich
przypowiesci syntetyzowanych z réznych zrédet. Zgodnie z konwencjonalng
madroscia, jej pierwszy autor napisat tylko siedem pierwszych przypowiesci, a
reszt¢ uzupekili jego zwolennicy. Dlatego nie sposéb udowodni¢ autorstwa
Zhuang-tzu. Jednak z pewnym stopniem pewnosci mozemy zatozy¢, ze szereg
tekstow noszacych imi¢ starozytnego filozofa Krdlestwa Stonca zostato
usystematyzowanych i utozonych okoto potowy II wieku p.n.e. na dworze
znanego wielbiciela madrosci taoistycznej Liu-An, wladcy Huainan. Na
przestrzeni lat dzieto to przyjeto rézne interpretacje i pod koniec trzeciego
wieku znany chinski mysliciel Ho-Xiang opublikowal nowe wydanie ksiazki,
identyfikujac trzydziesci trzy czesci.

Nalezy zauwazy¢, ze konieczno$¢ podzielenia tekstu na trzy czesci, a
takze problem ustalenia autorstwa rozpatrywanej ksigzki, jest do dzi$
przedmiotem goracych dyskusji. Mamy jednak racje méwigc z pewnoscig, ze to
Go-Xiang nadal ksiazce Zhuang-tzu jej ostateczny wyglad i strukture, ktdre
dotarty do wspétczesnosci [167, s. 404-405].

Analiza legendarnego tekstu "Zhuang-tzu" prowadzi do wniosku o
wieloaspektowym tadunku semantycznym tej. pracy. I jest to naturalne,
poniewaz zbidr tekstow chinskich, o ktérych imowa, jest logicznym wynikiem
pracy duzej liczby autoréw, ktérzy polozyli reke do doskonatosci.

Na szczegdlng uwage zastuguje analiza poszczegdlnych dziatéw tej pracy
przez réznych badaczy. Przedstawione w nich rozwazania i watki taczy og6lny
paradygmat pogladéw wyrazony  w tytule kazdej z sekcji. Jak zauwazyt
amerykanski badacz K. Rand w swojej krytycznej analizie struktury Zhuang-tzu,
kazda cze$¢ tego tekstu ma pewna "mistyczng" tonacje [167, s. 405].

Jednoczesnie druga i trzecia czes$¢ artykulu sa wszechstronne w sposobie
prezentacji materialu. Wskazuja na to badania A. Grahama i K. Randa, ktérzy
wyrdzniajg osiem lub jedenascie rozdziatéw w osobnej grupie, uzasadniajac ich
istote filozoficzna jako przeprosiny za "prymitywizm" [167].

Z drugiej strony, zasadnicze wypetnienie rozdzialéw siedemnastu -
dwudziestu dwoéch dialogami i fragmentami, ktére rozwijaja idee zawarte w
pierwszych rozdziatach, daje powdd, aby uzna¢ ich autoréw za zaangazowanych
w szkot¢ Zhuang Tzu. A rozdzialy od dwunastu do czternastu sg przesigknigte
kluczowa idea pogodzenia filozoficznych idei starozytnych taoistow z
konfucjanizmem. A. Graham opisuje te rozdzialy jako "synkretyczne", a K.
Rand nazywa je "racjonalistycznymi" [167, s. 405].

Na szczeg6lng uwage zastuguja teksty rozdziatéw dwudziestych ésmych -
trzydziestych jeden, w ktérych przesledzono pojgcie korzystania z zycia.
Pozycja ta jest bardzo zblizona do pogladéw chinskiego medrca Yang Zhu,
ktdry jest znany z tego, ze zaprzeczyt naukom Konfucjusza.

27



Tekst Zhuang-tzu jest peten paradoksalnych wnioskéw i sktada si¢ z
zywych przypowiesci, ktére sa S$cisle zwigzane z istota i wewngtrzng
sprzecznoscig filozofii taoistycznej. Na przyktad Zhuang-tzu podkresla, ze nic
na $wiecie nie jest ani pickne, ani brzydkie, duze, ani mate; wszystko na Swiecie
istnieje tylko w odniesieniu do czegos innego i jest w gestej interakcji. I tak oto
w tekscie istnieje kolosalna symbioza wszystkiego.

Teksty Zhuang-tzu i Tao-de-ching zawieraja antropomistyczne idee, ktére
okreslaja konkretny $wiatopoglad, ktéry mozna wstepnie nazwac "filozofig
Tao". Stanowia one istotng czegs$¢ chinskiej tradycji kulturowej i dlatego
uwazane s3 za obiekt szczegélnego szacunku wsréd oswieconych
przedstawicieli chinskiej cywilizacji duchowej, niezaleznie od ich religijnych
lub filozoficznych przekonan lub pogladéw.

Interpretacje Dao & De Schools z pewnoscig postuzyly za podstawe do
dalszego rozwoju taoizmu w pisSmie. Mialy one niekwestionowany autorytet
wsréd uczonych, ktérzy nie mieli nic wspdlnego z taoistycznym ruchem
religijnym. To wtasnie uczeni w pisSmiennictwie wywarli znaczacy wplyw na
estetyczne, artystyczne i literackie elementy chinskiej tradycji kulturowej. Z
reguty czytelnicy ich dziet w duzej mierze nie mieli zwigzku z taoistyczng
tradycja antropomiczng, a interpretacjami tych dziet zajmowali si¢ czgsto
konfucjanscy intelektualisci.

Ciekawe jest tez, ze autorzy "Zhuang-tzu" i "Tao-de-ching" nie zapisali
si¢ do zadnej ze szkot filozoficznych:. Dlatego tez pojawienie si¢ szkoty "Tao i
De" nie spowodowato powstania, spdjnego systemu ideologicznego, jak na
pierwszy rzut oka mogtoby si¢ wydawacé. Wrecz przeciwnie, pierwszy etap
ksztattowania si¢ tradycji antropomii taoistycznej, ktéra trwata od V wieku. P.C.
na II. AD, mozna uzna¢ za "przypadkowe". To wlasnie w tym okresie powstaty
elementy taoizmu, ktére miaty charakter religijny.

Stopniowo liczba szkét ezoterycznych starozytnego taoizmu zaczeta sig
zmniejsza¢. Zamienity si¢ one w zamknigte organizacje duchowe. Ale
ograniczony dost¢p do ich uczniéw nie zmniejszyt ich znaczenia.

Taoistyczne szkoty ezoteryczne staly si¢ integralng czgscig chinskiego
zycia. Co wigcej, w organizacjach duchowych, gdzie wczes$niej dominowata
magia, kult dusz przodkéw zaczal si¢ szybko manifestowaé, a w szkotach
wyzszej rangi kult "Nieba" byt promowany w pierwszej kolejnosci.

W okresie od VI do III wieku. B.C. antropomistyczna tradycja taoizmu
wchodzi w konkurencje z takimi filozoficznymi i religijnymi kierunkami jak
mauizm, konfucjanizm, sufizm, sekwencja doktryn o sitach yin i yang. Ale
wszystkie te kierunki byly oparte na naukach Cesarza Juana Di (Z6ttego
Cesarza).
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Warto zauwazy¢, ze w II. wieku starozytny chinski filozof Lao Tzu
przestal by¢ postrzegany jako cziowiek i podniesiony do rangi istoty boskie;j.
Teraz zostal nazwany Lao-Jun, "Panem Lao." To w tym czasie powstaje
taoistyczny panteon béstw, gdzie wielkim bogiem jest wielki Lao Tzu, a taoizm
staje si¢ systemem religijnym.

Formacja taoizmu jako systemu religijnego jest zwigzana z
ksztaltowaniem si¢ antropomistycznej tradycji pisarskiej taoistycznej. Jego
istot¢ naukowcy widzieli w realizacji praktycznych zadan majacych na celu
utrwalenie, zachowanie i rozpowszechnianie doktryny religijnej taoizmu.
Powstaty pomniki pisane, ktére odzwierciedlaly proces nauczania religii i
znacznie réznity si¢ od dziet szkét taoizmu i de szkoty. To wilasnie one staty si¢
pierwszymi przyktadami taoistycznej ksiegi religijnej, a raczej jej bezposrednich
zwiastunéw. W tekstach tych rozwinat si¢ dalszy dyskurs filozoficzny, ktéry
skupiat si¢ na kwestiach etycznych i spoleczno-politycznych, paradygmatycznie
nakreslonych przez "filozofi¢ Tao".

Wazne miejsce w tresci pisanych pomnikéw religijnych i filozoficznych I-
IT wieku. nie dotyczyty praktyk religijnych, idei o $wiecie pozaziemskim, a
takze konkretnego wyjasnienia drég prowadzacych do marzenia niewierzacych.
Ale ich religijny komponent, stajac si¢ jednoznacznym, szybko wysunal si¢ na
pierwszy plan. Uderzajacym tego przyktadem jest Kanoniczna Ksigga Wielkiej
Dobrobytu (Tai-pin-ching)[101]. To wiasnie wtedy pojawilo si¢ wiele pytan
dotyczacych pochodzenia tego dzieta, w szczegdlnosci w czasie jego pisania,
autorstwa itp.

Jednak dopiero w okresie 'széstej dynastii (III-VI w.) pojawia si¢ szereg
taoistycznych dziet religijnych, o ktérych mamy konkretne informacje. To
wlasnie od tego czasu mamy dowody na pojawienie si¢ ksigzek
rekopi$miennych, ktére stusznie mozna uzna¢ za poczatek tradycji religijnej
taoistycznej.

Nalezy zauwazy¢, ze przedstawiciele konfucjanskiej elity czesto
wykazywali zainteresowanie filozoficzng interpretacja antropomistycznej
tradycji taoistycznej, negujac jej religijne podstawy. Szczyt zainteresowania
filozofig taoistyczng zaobserwowano w III - IV wieku, kiedy to dynastia Han
stracita prawo do panowania, a jednoczesnie zmniejszyta si¢ rola konfucjanizmu
jako gtéwnego paradygmatu ideologicznego dynastii, zdefiniowanego powyze;j.

Wigkszos$¢ 6wcezesnych taoistycznych dziet religijnych przetrwata do dzi$
w prawie takiej samej formie, w jakiej byla znana swoim pierwszym
czytelnikom, co czyni je istotnym i znaczacym Zrédiem wiedzy o antropomii
taoistycznej. Tres¢ tych ksigzek jest gtownym punktem ci¢zkosci doktryny
religijnej i praktycznych metod poprawy duchowych i fizycznych podstaw
cztowieka. Jednak element religijny staje si¢ dominujacy i podporzadkowuje si¢
dyskursowi filozoficznemu. Co wigcej, ksigzki te ujawniaja szczegdlny aspekt,
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ktéry mozna uzna¢ za kryterium typologiczne pozwalajace na odréznienie
taoistycznych dziet religijnych od pisanych wspomnien z wczesniejszych
okresow, ktore tworzg "filozofie Tao".

W rzeczywistosci, we wszystkich dzielach taoistycznych z okresu Szesciu
Dynastii, niezaleznie od kontekstu, w jakim powstaty, opis metod praktycznych,
koncepcji teoretycznych, a nawet imperatywOw etycznych rozwija si¢ w
szczegbdlnym kontekscie antropomistycznym "wewnetrznego kosmosu" cziowieka.
Ta "przestrzen wewnetrzna" to "wewngetrzna topografia krajobrazu" cztowieka w
formie, w jakiej byl postrzegany przez taoistyczng $wiadomos¢ religijng.

To wlasnie ta topografia potozyta pézniej podwaliny pod budowe i
funkcjonowanie taoistycznych metod samokultywacji, a ich czynniki
antropomiczne doprowadzily do powstania istotnych cech koncepcji
teoretycznych, rytuatéw i norm etycznych, ktérymi kierowali si¢ cztonkowie
taoistycznych wspolnot religijnych.

Specyfika funkcjonowania tego uduchowionego i zywego "wewnetrznego
kosmosu" wilasnego ciata zdeterminowata réznorodnos¢ i wieloptaszczyznowe
kategorie wykorzystywane do ujawnienia jego-istoty, w tym mozliwo$ci
metaforycznego opisu.

Kolejnym nieodzownym elementem tradycji taoistycznej antropomii sg
béstwa antropomorficzne. Brakuje jednak cech ich realizacji w ksigzkach
"Szkoty Tao i De".

Za panowania dynastii Tang (618 - 907 n.e.) taoizm osiaggnal znaczny
rozkwit dzigki wielu kluczowym cechom, ktére pojawily si¢ w tym czasie.

Po pierwsze, kult religijny Tao, zapisany w praktyce magicznej, osiagnat
szerokie znaczenie praktyczne. Praktyka taoistyczna rozprzestrzenita si¢ daleko
poza granice Chin, wymagajac nie tylko wyksztalcenia duchownych i mnichéw
o znaczacych umiejetnosciach kaptanskich, ale takze stworzenia specjalnych
miejsc kultu: w krajach wschodnich $wiatynie wedyjskie sa wszedzie.

Po drugie, wtadcy dynastii Tang uwazali, ze kluczowa postacig taoizmu -
mySliciel Lao Tzu - byt ich daleki przodek. Tak wigc rasa Tang ma boskie
korzenie, a filozofia taoistyczna, ktéra opierata si¢ na "wewnetrznej alchemii”
cztowieka, powinna sta¢ si¢ gtéwng doktryng chinska [112, s. 163].

Taoizm zakorzenit si¢ w Koguryo (Korea). Wszystko zaczg¢to sie od tego,
ze cesarz Tang wystal do panstwa koreanskiego postanca przedstawiajacego
wielkiego Lao Tzu, aby nauczy¢ Koreanczykéw madrosci taoistycznej i
zaszczepi¢ w nich mito$§¢ do pigknego Tao. Rok pdzniej cesarz panstwa
koreanskiego wystal swojego wystannika do Chin, aby przyswoit podstawowe
doktryny Lao Tzu i wiar¢ Buddy [112, s. 163]. W ten sposéb rozpoczat si¢ okres
rozprzestrzeniania si¢ kultury tao na inne kraje.
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Kolejny krok w rozprzestrzenianiu si¢ taoizmu w Koguryo zostat
zrobiony za panowania kréla Podgiana. Za rada ministra Yen Kesumun, wiadca
ten zaczal podtrzymywaé doktryne "trzech religii", wierzac, ze buddyzm i
konfucjanizm w Korei powinny by¢ uzupeiniane przez idee taoizmu. W 643 r.
o$miu taoistoéw przybylo z Chin na prosbe Podgian, aby gtosi¢ swoja religi¢. W
krétkim czasie kaznodzieje ci byli w stanie znaczaco wptyna¢ na ideologi¢
dworu krélewskiego, uderzajac w ten sposéb w powszechnie akceptowanych
kanonach buddyzmu w Korei. Przesladowanie wiary buddyjskiej zaczgto si¢
wszedzie. Jak stusznie zauwaza w tym wzgledzie E. Torchinow, "w VII-VIII wieku.
Taoizm byt bardziej niz kiedykolwiek bliski uswiadomienia sobie swojego
uniwersalistycznego potencjatu i przeksztalcenia si¢ z religii narodowej w religig,
jesli nie $wiatowa, to przynajmniej regionalng. Ulatwily to rozleglte kontakty
mi¢dzynarodowe trybunatu tangowego, ktéry wspierat taoizm. Przede wszystkim
podejmowano proby szerzenia taoizmu w Korei i Japonii "[112, s. 163].

Wraz z pojawieniem si¢ i rozkwitem nowych szkoét taoistycznych nastapit
szybki wzrost jakosciowy i ilosciowy zrédet pisanych opartych na tradycji
antropomistycznej. Jednoczesnie ich tres¢ jest skomplikowana, a praktyczne
metody realizacji "alchemii wewnetrznej" zostajg udoskonalone, dzigki czemu
ujawnia si¢ "przestrzen wewngtrzna" cztowieka.

Ksigzki te zostaty rozdane wyznawcom konkretnych nauk taoistycznych i
byty dostgpne tylko dla cztonkéw odpowiednich wspdlnot religijnych. Ich
twoércy i pierwsi czytelnicy byli cztonkami taoistycznego ruchu religijnego,
ktéry stopniowo ewoluowat w kierunku wzglednie niezaleznych od siebie
kierunkéw religijnych. W naszej opinii, jest to wtasnie gléwna réznica
pomiedzy taoistycznymi ksigzkami religijnymi a dzietami szkét Tao i De,
popularnymi ws$réd oswieconej elity chinskiego spoteczenstwa. Czytelnikéw
ksiazek o filozofii tao potaczylo zupetie inne kryterium - nie ich religijny
charakter, ale warto$¢ edukacyjna.

Tak wigc taoistyczne ksigzki religijne skupialy si¢ na zupetnie innym
kregu spotecznym czytelnikow niz dzieta Tao i De Schools.

W XIV i VI wieku, ktére stanowily okres panowania dynastii pétnocne;j i
poludniowej, gtéwnym elementem doktryny taoistycznej byla "Droga Tao"
podzielona na "Droge potudniowych mentoréw niebieskich" i "Droge
pSinocnych mentoréw niebieskich". Dwa nurty taoizmu - Szkota Maoshan
(Shangqging) i Linbao - potaczyly w swoich naukach rytualizm "niebianskich
nauczycieli" z alchemiczng tradycja potudniowochinskiego taoizmu.

Osobliwoscig nauczania szkoty Linbao jest to, ze jej wyznawcy nie tylko
zachowali ide¢ niesmiertelnosci sformutowana przez przedstawicieli szkoty
Shansqing, ale takze uzupetnili jg o ide¢ "odrodzenia" zapozyczong przez nich w
buddyzmie. Synteza tych dwdch kluczowych idei zostala zintensyfikowana
przez elementy kosmologii. Jednak specyfika rozwoju potudniowego taoizmu
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polegala na dazeniu do samodoskonalenia, a pdinocnego - na wplywie
religijnym na wierzacych.

Dlatego szkoly Maoshan (Shangqing) i Linbao zebraty cala wiedze
taoistyczng, ktéra wowczas istniata, w jednolita doktryng, opracowaty teksty
kanoniczne i w oparciu o ich zasady sformutowaly zalecenia dotyczace zycia we
wspodlnocie. Nalezy zauwazy¢, ze taka regulacja zycia spolecznego opierata si¢
na szeregu okreslonych rytuatéow, ktére byty realizowane poprzez medytacje.

Mozna wigc wyrdzni¢ drugi etap rozwoju tradycji antropomii
taoistycznej, a mianowicie okres ksztaltowania si¢ taoizmu jako systemu
religijnego (II wiek p.n.e. - VI wiek p.n.e.). W tym czasie powstata taoistyczna
antropomistyczna tradycja pisarska, ktéra miata charakter religijny i miata na
celu realizacj¢ praktycznych zadan - utrwalenie, zachowanie i przetozenie
doktryny religijnej taoizmu. Ogoélnie rzecz bioragc, w tym czasie taoizm uzyskat
status religii panstwowej, a teksty Lao Tzu, Zhuang Tzu i Le Tzu zostaty uznane
za "prawdziwe kanony religijne", stajac si¢ obowiazkowe do studiowania we
wszystkich dzielnicach Chin [ 69].

Trzeci etap rozwoju taoistycznej tradycji antropomistycznej rozpoczal si¢
w VII wieku i trwal do XII wieku. Nieodigcznym elementem jest dla niego
aktywne wprowadzanie praktyk psychotechnicznych, w tym metody medytacji.
Opracowywane sa sposoby wewnetrznego- samodoskonalenia, ktére znajduja
odzwierciedlenie w rozszerzaniu si¢ granic ideologicznych i powstawaniu
nowych szkét taoizmu. Mozna $mialo powiedzie¢, ze tam wtlasnie konczy si¢
ostateczny projekt taoistycznego panteonu bogéw.

Ponadto nalezy podkresli¢, ze podstawowe zapisy taoizmu, wraz z
fundamentami  buddyzmu, mialy istotny wplyw na  powstanie
neokonfucjanizmu. Chodzi tu o to, ze szereg definicji taoistycznych i doktryn
filozoficznych przeszio istotne przeobrazenia etyczne, tworzac zbidr zasad
postepowania.

Z drugiej strony, taoizm tego okresu znaczaco wptynal na pisarstwo,
sztuke i inne dziedziny chinskiej kultury, a takze na jej naukowe myslenie. Dla
przyktadu, alchemia taoistyczna znaczaco wplyneta na empiryczne podstawy
chemii. Pozostawila ona pewne odcienie swojego rozwoju w medycynie
zaréwno z teoretycznego jak i praktycznego punktu widzenia.

Nalezy zauwazy¢, ze mozna stwierdzi¢ przenikanie tradycji antropomii
taoistycznej w VII wieku. do Korei, panstwa Koguryo, ktérego krélowie
trzymali si¢ doktryny "trzech doktryn" (San Jiao). W tym samym czasie w
Japonii tego okresu wiodaca role ideologiczng odgrywal szintoizm. Pewne
cechy taoizmu znalazty jednak odzwierciedlenie w kulturze japonskiej az do
XVII wieku, a niektére elementy psychotechnicznej praktyki taoistycznej sg do
dzi$ dos¢ dobrze wykorzystywane w medycynie japonskiej [69].

32



W czasie powstania Juana Chao (koniec IX wieku) znaczna cz¢s$¢ dziet "Tao-
chiang" zagingta. Ich lista pozostala jednak zadeklarowana w "Indeksie
kanonikéw w czerwonych obwolutach” ("Zhu Ning Jing Mu"), ktéry zostat
ukonczony w X wieku, kiedy to cesarz dynastii Song Zhengzong (998 - 1022 r.
n.e.) postanowil zrewidowa¢ niektére postanowienia tekstéw taoistycznych i
zredagowa¢ nowy "Tao-chan" na podstawie zachowanych zabytkéw.

Do potowy XII wieku taoistyczny panteon bogéw, ktérego ideologiczng
podstawg byta "Triada Czysta", ostatecznie wyréznia ogélny paradygmat Tao,
jak réwniez jego realizacj¢ poprzez emanacj¢ bdstw, powtarzajac etap tzw.
procesu "kosmogonicznego" i interpretowanego jako przedstawiciele Tao.

Wreszcie, kolejny okres ksztaltowania si¢ antropomistycznej tradycji
taoistycznej mozna uzna¢ za etap, ktéry rozpoczat si¢ na przetomie XII i XIII
wieku i trwa do dzi$. Nalezy go nazwa¢ etapem rozpowszechniania Doktryny
Prawdy Doskonate;j.

Zauwaz, ze Doktryna Doskonatej Prawdy (Quan-zhen) jest najwazniejsza
szkota antropomistycznej tradycji taoistycznej, ktéra jest nadal kluczowa.
Zostata ona utworzona w XII wieku przez uznanego taoist¢ Wang Chunyana na
terenie imperium Zhurzhenzhen Jin (1115 - 1234). Zgodnie z legenda, w 1159
roku Wang Chunyang spotkat si¢ z uznanym "niesmiertelnym" Liu Dongbinem.
Spotkanie to bylo tak znaczace, ze po nim Wang Chunyang stat si¢ mnichem i
wkrétce stworzyt bardzo znaczacg organizacje o orientacji religijnej, ktorej
pierwsi uczniowie sg nadal czczeni jako "siedmiu samodoskonalacych si¢" (Qi
Zhen Zhen) w taoizmie. [163]

Nalezy zauwazy¢, ze na poczatku XIII wieku nauki z Quanzhen
obejmowaly cale terytorium Chin, poniewaz znajdowaly si¢ one pod jurysdykcja
wladcow Zurychu i Mongotu, ktérzy utrzymali ich znaczenie i skutecznosc.
Whiosek ten jest dodatkowo poparty faktem, ze uznany szef i mentor
wspomnianej szkoty, Qiu Changchun (1148-1227), osobiscie skontaktowat si¢ z
Genghis Khan, zatozycielem Imperium Mongolskiego, ktéry gruntownie
zademonstrowat swoje przywigzanie do nauk z Quanzhou i przywilejéw jako
decydujacego kierunku stosunkéw migdzyludzkich w spoteczenstwie tego czasu.

Wkrétce jednak pojawily si¢ gorace dyskusje na temat tego, jaka
koncepcja religijna ma da¢ diton prymatowi - nauki Buddy czy Laotanska Tzu.
Doswiadczenia historyczne wskazuja, ze przedmiotowe spory doprowadzily do
przesladowan wyznawcow szkoty Quanzheng, siegajacych 1281 roku.
Przesladowania te trwaty do 1368 r., kiedy to Mongolowie zostali wypedzeni z
Chin, a szkota Quanzhenga zaczeta si¢ stopniowo.

Pod koniec Potudniowej Dynastii Piesni (1275 r.) Zhang Zongyang zostat
ogtoszony cesarzem potudniowochinskiego taoizmu i stal si¢ trzydziestym
szostym niebianskim nauczycielem. Z czasem, wladca ten zatozyt szkote, ktéra
stata si¢ znana jako "Droga Prawdziwej Jednosci". Co wigcej, géra Lunhushan,
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znajdujaca si¢ w prowincji Guixi, pozostala rezydencja Niebianskiego Mistrza
do 1927 roku.

Jednocze$nie nalezy podkresli¢, ze w czasach $wietnosci doktryna z
Quanzhen obejmowata potudniowochiniskg tradycje "alchemii wewnetrzne;j",
dzicki ktérej pojawita si¢ mozliwos¢ ujawnienia doskonatosci czlowieka, a
zwlaszcza jego "przestrzeni wewngtrznej'. Wiadomo jednak, ze do poczatku
XII wieku ten religijny i filozoficzny nurt nie posiadal scentralizowanego
zarzadzania. Nie ulega watpliwosci, ze klasztory Quancheng byty catkowicie
niezalezne i istnialy jako odrgbne osrodki duchowe, oparte na fundamencie
wtlasnych idei i pokory parafian.

Nalezy zauwazy¢, ze ideologia Doctrine of the Perfect Truth (Quanzhen)
miata kilka réznych interpretacji, ktére byly podporzadkowane jej witasnym
przywédcom. Naszym zdaniem, giéwnym z tych obszaréw jest Szkota
Lunmendéw, ktéra zostala zalozona na poczatku XIII wieku przez Qiu
Changchun, jednego z najwybitniejszych przedstawicieli taoizmu [163].

Podstawowe zasady Quanzhen zostaly opisane w legendarnym tekscie
stynnego medrca Wang Chunyan, "Li Jiao Shi' na Ksiezycu" ("Pigtnascie
artykutéw ustanawiajacych nauke"), z ktérego wynika, ze podstawy tej ideologii
zostaty uksztattowane przez kluczowy wplyw Koncepcji buddyzmu, a zwtaszcza
szkoty buddyzmu. . Wydaje sig, ze z tego wiasnie powodu nauki Quancheng'a sa
czesto nazywane "Taoistycznym Chan" (Tao Jiao Chan).

Nalezy zauwazy¢, ze w aspekcie religijnym, gtéwna doktryna zwracata
szczegblng uwage bezposrednio na moralng samodoskonalenie osiggnigte
poprzez medytacje, dazenie do "wewnetrznej alchemii”.

Wierzymy, ze Doktryna Doskonalej Prawdy opiera si¢ na magicznych
obrzedach i symbolice liturgicznej. Ich specyfika polega na tym, ze Quanzhen,
ktéry byt uwazany za podstawe tej nauki, w odrdéznieniu od innych szkot
taoistycznych, wymagal obowigzkowego przyjecia monastycyzmu przez
wszystkich duchownych (taistow). Jednoczesnie doktryna ta byla tak
rozpowszechniona i bardzo popierana przez ludnos¢ Chin, ze juz w XVI i XVII
w. stala si¢ gldwna szkotg taoizmu [163].

W konteks$cie naszych badan nalezy podkresli¢ jeszcze jeden wazny
aspekt historyczny i filozoficzny: w okresie XIII-XVII w. nastapilo glebokie
wspoldziatanie dwoch weigz odrebnych kierunkéw antropomistycznej tradycji
taoistycznej - potudniowego i poétnocnego kierunku doktryny tao. Logiczng
konsekwencjg tej interakcji bylo pojawienie si¢ zasadniczo nowych szkot
synkretycznych, opartych na "wewngtrznej" alchemii taoizmu (Xian Xue).
Podstawa teoretyczng tych szkét byta dlugoletnia spuscizna wierzen
narodowych. W tym kontek$cie warto zwr6ci¢ uwage na szczegdlny wpltyw
uznanych teoretykow taoizmu, ktérych imiona na zawsze zachowaly si¢ w
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tradycji orientalnej: He Hun (IV w.), Wang Xuanlan (VII w.), Chi Quan (VIII
w.), Tang Qiao (Tang Jinsheng, X w.), Zhang Boduan (XI w.) i inni.

Jednakze za panowania mongolskiej dynastii Yuan (1271 - 1368),
tradycyjnie uwazanej za nastgpce Imperium Mongolskiego i Cesarskiej Dynastii
Chinskiej, doktryna taoistyczna osiggneta pewien upadek, ktéremu towarzyszyta
eliminacja znaczacych tekstow taoistycznych. Ale wkrétce, gdy dynastia Ming
doszta do wtadzy (1368 - 1644 n.e.), taoistyczna tradycja antropomistyczna
przywrocita okres jej odnowy, ktéry niestety nie trwat dtugo.

W nastgpnej, mandzurskiej dynastii Qing (1644-1911), zniweczono
uprzywilejowane pozycje tradycji taoistycznej antropomii [69]. Jak stusznie
zauwaza w tym wzgledzie E. Torchinov, "w okresie Pigciu Dynastii pozycja
taoizmu zmalata, ale pod rzadami dynastii Piesni ponownie przywrdcono jej
dawne wptywy. Cesarze Piosenki nie tylko zapewniali ochrong taoistom, ale
rowniez odgrywali rol¢ w projektowaniu literatury taoistycznej (Tao Tsang),
zlecajac jej przygotowanie i ewentualne wydanie"[112, s. 164].

Niewatpliwie najtrudniejszym okresem w historii taoizmu stata si¢ Wielka
Proletariacka Rewolucja  Kulturalna (1966-1976). Ten dzien zostal
zdeterminowany przez zamknigcie klasztoréw, likwidacj¢ monastycyzmu i tym
podobne. To wtasnie teraz przedstawiciele taoistow musieli ukry¢ swoja
przynaleznos$¢ do Drogi Poczatku Witalnosci.

Mamy zatem racj¢ twierdzac, ze upadek taoizmu, ktéry w rzeczywistosci
zakonczyl si¢ dewaluacja jego idei. To wiasnie wtedy glowa taoistycznej
organizacji religijnej - szes$édziesigty trzeci Mistrz Nieba - wyemigrowal na
Tajwan, gdzie zalozyt wlasna rezydencje. Po jego ucieczce w Chinach
praktycznie nie pozostat zaden z uznanych taoistéw, co mogto by¢ przynajmnie;j
tatwo zauwazone przez przywddcow tradycji taoistycznej.

Jednak nawet po wprowadzeniu serii reform przez Deng Xiao-Ping w
1978 roku, krytyczny stan rozwoju tradycji taoistycznej antropomii zostat
anulowany.

Wiadomo, ze w 2008 roku zmart szes¢dziesiaty czwarty patriarcha Szkoty
Niebianskich Mentoréw (Tianshi), wysoko ceniony Zhang Yuansian. Nie mogt
pozostawi¢ po sobie spadkobiercy, dlatego tez po jego $mierci starozytna
tradycja przekazywania kultu mentorstwa taoistycznego, ktéra istniata przez
ponad péttora tysigca lat, zostata przerwana. Jednak kilku taoistéw oglosito si¢
samozwanczymi dyrektorami szkoly taoistycznej, ktéra tradycyjnie taczyta
wszystkich taoistow miedzy niebem a ziemia. Odnosimy si¢ do taoistycznych
patriarchow Zhang-i-jiang, Zhang Mei-liang, Zhang I-feng, Zhang Tao-zhen,
Zhang Jie-hsiang i innych.

Dlatego tez obecny taoistyczny system religijno-filozoficzny,
ustanowiony przez nauki Zhuang-tzu i Lao-tzu, przezywa znaczny spadek.
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Jednak w trakcie swojego rozwoju historycznego przeszedt on kilka etapow
rozwoju, a mianowicie:

1. Niesystematycznos¢" W owych czasach, w wyniku filozoficznego
zrozumienia idei, jakie spontanicznie uformowaly si¢ wczesniej, powstata
filozoficzna doktryna taoizmu, ktéra miata woéwczas charakter religijny.
Jednoczesnie taoistyczna tradycja religijna przezywala gwaltowny rozwdj
instytucjonalny, formutujagc metody samodoskonalenia, standardy zycia dla
wspdlnoty religijnej, oraz zasady wykonywania rytuatéw religijnych.

2. Etap ksztaltowania si¢ taoizmu jako systemu religijnego (II w. n.e. - VI w.
n.e.), w czasie ktérego filozoficzne reprezentacje taoistow zostaly
zorganizowane w system religijny, ktéry stopniowo tworzyl taoistyczny panteon
bostw i rozdzielal niektére szkoty taoizmu. Wtedy tez zaczgta powstawad
taoistyczna antropomistyczna tradycja pisarska, ktéra miala wyraznie religijny
charakter i byla przeznaczona przede wszystkim do praktycznych celéw
utrwalania, zachowywania i przektadania doktryny taoizmu.

3. Etap rozwoju antropomistycznej tradycji taoistycznej, ktéra trwata od VII do
XII wieku. Charakterystyczny dla tej epoki byt rozwdj tradycji religijnej
taoistycznej, ktéra charakteryzowata si¢ pojawieniem si¢ nowych nauk
taoistycznych, charakteryzujacych si¢ wewngtrznym doskonaleniem si¢ w
oparciu o cechy medytacji.

4. Etap rozwoju i upowszechniania doktryny z Quanzhen, ktéry rozpoczat si¢ na
przetomie XII i XIII wieku i trwa-do dzis. Wazng rol¢ w tej nauce odegraty
podstawy buddyzmu, ktére opieraly si¢ na moralnej samodoskonaleniu
cztowieka poprzez sposoby "alchemii wewnetrznej" i medytacji.

Dlatego tez, bioragc pod uwage to badanie, sensowne jest sformutowanie
istoty taoizmu. Wedlug E. Torchinova "taoizm jest rozumiany jako narodowa
religia chinska, ktéra ma swoja specyfike i r6zni si¢ od innych zorganizowanych
religii, ktére rozpowszechnily si¢ w Chinach, oraz od popularnych wierzen i
kultéw, z ktérymi jest jednak gesto zwigzany, powstata w potowie I tysigclecia
p-n.e. na podstawie wierzen religijnych typu szamanskiego i ostatecznie
uksztattowata si¢ w pierwszych wiekach naszej ery. " [112, p. 37].

Nalezy zauwazy¢, ze obecnie taoistyczna tradycja religijno-filozoficzna
przezywa bezprecedensowy upadek, zwigzany z niszczagcym wplywem na nig
najnowszych, cywilizacyjnych technologii, ktére powstaly w wyniku "wielkiej
rewolucji kulturalnej" i upadku starozytnej tradycji przekazywania kultu Nao.
Jednak antropomatyka taoistyczna nadal ma wptyw na kultur¢ Dalekiego
Wschodu, zwlaszcza chinska. Odnosimy si¢ do przejawéw podstawowych
kanonéw taoizmu w sztuce, literaturze, a nawet medycynie tradycyjnej, ktéra
opierala si¢ na samodoskonaleniu poprzez medytacje.
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2.2. Duchowa transgresja w konceptualnym paradygmacie taoistycznej
antropomstyki

Wedtug wielu myslicieli, podstawg taoizmu jest duchowa transgresja we
wszystkich jego réznorodnych przejawach. Ale nasza analiza literatury
naukowej w tym zakresie pozwolita nam stwierdzi¢, ze nie ma pelnego
systematycznego rozwoju jego zjawiska. Dlatego przy ujawnianiu podstaw
taoizmu nalezy bardziej szczegétowo omowic uzasadnienie jego istoty, definicje
jego sktadnikéw i rolg w samodoskonaleniu cztowieka. Podziat ten jest
poswigcony temu zadaniu.

Kategoria "transgresja" jest szeroko stosowana we wspétczesnej filozofii i
charakteryzuje proces przekraczania nieodpartej granicy mig¢dzy tym, co
pozorne i dorozumiane, mozliwe i niemozliwe, racjonalne i nieracjonalne, a
takze akumuluje doswiadczenie, ktére towarzyszy stanowi przekraczania tej
granicy. Dlatego wynik duchowego przekroczenia moze by¢ postrzegany jako
doswiadczenie transgresywne, jako wyraz iacznych skutkéw przekroczenia w
danym procesie.

Znaczna cze$¢ rozwoju filozoficznego poswigcona jest problematyce
transgresywnych badan nad do§wiadczeniami, wsréd ktérych znajduja si¢ prace
znanych myslicieli J. Bataille'a, M. Foucaulta; M. Blanche, J. Derridy i innych.
W kontekscie ich filozofii transgresja-duchowa interpretowana jest jako
szczegblny stan wewnetrzny cztowieka, poprzez ktéry pokonywane sg granice
powszechnie przyjetych norm kultury.

Na przyktad francuski> filozof Michel Foucault definiuje interakcje
granicy normy kulturowej i procesu jej przeci¢cia jako kurs, w ktérym granica i
jej przezwycigzanie wzajemnie si¢ uzupelniajg. Jego zdaniem "transgresja jest
gestem skierowanym ku granicy" [154].

Wydaje nam sig, ze rzeczywisto§¢ w doswiadczeniu transgresyjnym jest
interpretowana jako transcendentna; objawia si¢ nie przez warunek, ale przez
cel, ktéry mozna osiggnaé w dluzszej perspektywie.

Doswiadczenie ludzkie nie moze jednak obejmowac rzeczywistosci
transcendentalnej, gdyz jest ksztaltowane jako spotkanie na granicy
rzeczywistosci transcendentalnej; moze by¢ raczej interpretowane, jak méwi M.
Blanche, jako "zderzenie na odlegto$¢" [23].

Transgresja moze by¢ zdefiniowana jako wyjscie poza potencjat,
mozliwe. Ale w tym przypadku, transgresja pozbawia przedmioty subiektywnej
rzeczywistosci.

Nawiasem mowiac, pojecie sSmierci w filozofii postmodernizmu
rozumiane jest jako transgresywne przejscie. Tak, J. Bataille zauwaza, ze
"$§mier¢ uwalnia mnie od $wiata, ktéry mnie zabija; ona juz zakonczyla ten
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realny $wiat umierajacego surrealizmu". Dlatego bycie w stanie transgresji
oznacza bycie w pozycji granicznej doswiadczenia emocjonalnego. Stan
transgresji jest wigc spowodowany zapotrzebowaniem s$wiata na glebsze i
niesamowite uczucie.

Zdarza si¢, ze wydarzenia o charakterze transgresyjnym sa naznaczone
epizodami wilasciwymi dla danego doswiadczenia religijnego i interpretowane w
kontekscie konkretnej doktryny religijne;j.

Wydarzenia  doswiadczent  mistycznych i1 transgresyjnych  sa
zdeterminowane przez szybki wysitek, ktéry ma na celu przezwyci¢zenie
istniejgcej egzystencji. Mozna wigc powiedzie¢, ze wydarzenia do§wiadczenia
mistycznego wlasciwe dla doktryn religijnych sa forma kulturowej interpretacji
doswiadczenia transgresywnego.

Warto jednak zauwazyé, ze uzasadnienie istoty procesu duchowego
transgresji bedzie istotne w poréwnaniu z koncepcja doswiadczenia
mistycznego.

Tak wiec, w swoim fundamentalnym studium S. Horuzhyi, w swoim
fundamentalnym studium zjawiska doswiadczenia mistycznego w tradycji
prawostawnej, stwierdza: "w istocie, dwa rodzaje doswiadczen (do$wiadczenie
transgresji i mistyczne) rozchodzg si¢ na zupetnie przeciwne sposoby" [163, s.
201]. Innymi stowy, badacz ten zwraca uwage¢ na réznic¢ w rozpatrywaniu
natury ludzkiej w filozofii wspétczesnej i w tradycji religijnej: dla filozofii
wspoéiczesnej natura ludzka jest zbiorowa i arbitralna, a do§wiadczenie
transgresji jest sekwencjg tancuchéw osobistych transgresji, ktérych celem jest
zniszczenie ludzkiej subiektywnosci.

Whiosek taki wymaga jednak pewnej krytyki, gdyz analizujac mistyka,
filozof bierze pod uwage jedynie pojecie chrzescijanskiej tradycji religijnej,
podczas gdy w kontekscie innych uczonych religijnych takie "zniszczenie
ludzkiej podmiotowosci" jest pozadanym  wynikiem doswiadczenia
mistycznego. Dlatego tez doswiadczenie transgresji i do§wiadczenie mistyczne
moga by¢ traktowane jako jednorodne definicje, a zatem transgresja duchowa
powinna by¢ traktowana jako droga rozwoju duchowego w kontekscie
konkretnej tradycji religijne;j.

Jednoczesnie, aby okresli¢ miejsce transgresji w filozofii taoistycznej,
konieczne jest przede wszystkim ujawnienie semantycznej istoty podstaw
taoizmu - pojecia "Tao".

Przede wszystkim nalezy zauwazyé, ze pojecie "Tao" jest kategoria
definiujacg chinska mysl filozoficzna, ktérej tres¢ ksztattowana jest od wielu
wiekow.
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W konteks$cie naszych badan istotne jest to, ze traktat Tao-de-ching
deklaruje istnienie pierwotnego fundamentu wszystkiego, co jest dostepne -
pewnej istoty i wzoru $wiata, ktéremu nadano nazwe¢ Tao. W legendarnych
dzietach Lao Tzu udokumentowane sg podstawowe cechy Tao:

- Tao nie mozna opisa¢ stowami, jego istoty nie mozna ujawni¢ w formie
werbalnej;

- Tao daje szans¢ na opanowanie go, ale nie wigcej;

- Tao nie ma ani formy, ani koloru, ani zapachu, nie mozna go zobaczy¢ ani
ustyszec;

- Tao nigdy nie moze polega¢ na innych, zawsze istnieje samo w sobie;
- Tao do pewnego stopnia reprezentuje "pustke” lub "nicos¢” (shi).

Wedlug Lao Tzu, wysoki morat jest podporzagdkowany wytgcznie Tao.
Jednoczesnie, oprécz wspomnianych wyzej kluczowych cech Tao, mozna
wyrézni¢ niezbywalne atrybuty, ktére podkreslaja jego nieostroznosé,
abstrakcyjnos¢ i nieuchwytnos¢.

Lao Tzu zwraca uwagg, ze pycha jest najgorsza wada zycia,
najstraszniejszym i najbardziej niebezpiecznym grzechem. Méwi: "Nie chceg by¢
dumny jak klejnot." Aby cztowiek mogt przezwyciezy¢ te straszng wade, nie
moze uwaza¢ si¢ za najmadrzejsza osobe i nie przedstawiaé siebie jako istoty
wyjatkowej. To méwi kazdemu cztowiekowi, zeby znat swoje miejsce.

Wedtug Lao-Tzu, popularno$¢ i stawnos$¢ przeszkadzaja ludziom,
poniewaz sa one sprzeczne z pokorg Tao.

Tao wzywa do bycia bardziej przyjaznym i filantropijnym, poniewaz
idealem w jego $wiatopogladzie jest ten, kto troszczy si¢ przede wszystkim o
innych ludzi, a nie o siebie samego.

Uznajac Tao za nieskonczong, to znaczy istote, ktora nie jest ograniczona
warunkami przestrzeni, a zatem nie ma ani poczatku ani konca, Lao Tzu
wskazuje, ze Tao realizuje si¢ w kontekscie charakterystyki czasoprzestrzeni.

Nalezy zauwazy¢, ze podobienstwo koncepcji Tao do bezimiennego
Absolutu, ktére na przyktad znajduje si¢ w kontekscie filozofii starozytnej
Grecji, jest wyraznie zaznaczone.

Jednoczesnie, w swojej zasadniczej realizacji, koncepcja Tao jest podobna
do buddyjskiego rozumienia shunyaty ("pustka", czyli brak pierwotnego
istnienia, nieodlgczna natura rzeczy). Zgodnie z naukami buddyjskimi pustka
jest nieroztaczna z forma, forma jest nieroztaczna z pustka; forma jest pustka, a
pustka jest forma [77].
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Bardzo interesujace jest to, ze ogdlnie rzecz biorgc, Tao ma na celu
uniknigcie pewnego ruchu, oderwanie si¢ od zwyklego zgietku, zapewnienie
powrotu do prymatu przesztosci, do prostych i naturalnych podstaw. Innymi
stlowy, istnieje pewne podobienstwo do nauk buddyjskich, ktére podkreslaja
gestos¢ chinskiej kultury.

Nalezy zauwazy¢, ze nie ma zadnego wytlumaczenia dla tej zbieznosci
pomigdzy istotg taoizmu a fundamentami buddyjskiej tradycji religijnej w
$wiatowe] mysli historycznej i filozoficznej. Istnieja tylko pewne zalozenia
dotyczace podrézy Lao Tzu na zachdd. Jednak faktom tym towarzyszy réwniez
pewne zamieszanie.

Dlatego pytanie, dlaczego filozofowie réznych krajéow sa od siebie
terytorialnie odlegli, a wigc niezalezni od siebie, wyciagneli pewne identyczne
wnioski co do zrozumienia istoty bytu, pozostaje dzisiaj bez odpowiedzi.
Dlatego tez, to wiasnie z tych powodéw taoizm w Chinach, w sensie
praktycznym, nie miat zadnego podobienstwa do praktyk buddyjskich i
braminowskich.

Powszechnie wiadomo, ze w Chinach racjonalizm ukrywal mistycyzm we
wszystkich swoich przejawach, catkowicie eliminujac to zjawisko w swoich
wlasnych przejawach. W tym sensie taoizm nie byt wyjatkiem. Traktat Zhuang-
tzu uwiarygodnit fakt identycznosci -poje¢ zycia i $mierci, ktorej
urzeczywistnieniem byla mityczna diugowiecznos¢ (700-100 lat) i osiagnigcie
niesmiertelnosci, ktdérej zyczyli sobie wszyscy wyznawcy taoizmu.

Uwazamy, ze koncepcja ta wywarta znaczacy wplyw na przeniesienie
nacisku z podstaw filozofii, na kanony religii w ogélnym paradygmacie
antropomii taoistycznej. Realizacja zycia zwolennika Tao, jego pragnienie
maksymalnego "zblizenia si¢ do Tao", stworzylo stworzenie kodeksu znakéw
pozadanego moralnego samodoskonalenia, ktére nabraty nieskonczonej natury.

Zgodnie z ustaleniami Lao Tzu, to wtasnie Tao dziala jako kryterium
wiarygodnosci, a spetnienie pragnienia Tao jest gléwnym celem ludzkich
aspiracji: "Tylko Tao przestrzega zasad moralnych." W tym przypadku Lao Tzu
wierzy, ze droga Tao skupia si¢ nie tylko na wewnetrznym, ale takze na
zewnetrznym $wiecie czlowieka. To wlasnie to utrwalenie realizacji Tao
ukazuje wewnetrzng spéjnos¢ cztowieka z harmonia $wiata.

W konteksécie istoty konkretnej osoby, utrwalenie drogi Tao jest
realizowane przez sumienie, poniewaz sumienie samo w sobie jest specjalnym,
informacyjnym kanatem, ktdry taczy cztowieka z wszech§wiatem.

Waznym kluczem do zblizenia si¢ do Tao jest pokonanie wtasnych pasji.
W zwiagzku z tym, Lao Tzu uwaza prostote i otwarto$¢ serca za najwyzsze
kryteria ludzkiej duchowosci 1 moralnosci. Uzasadnia ten wniosek
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stwierdzeniem, ze sumienie jest najblizsze Tao. To wlasnie prostota serca jest
nieodzownym atrybutem moralnej poprawy.

Z drugiej strony, Lao Tzu zwraca szczegdlng uwage na delikatnos¢, ktoéra
jest bezposrednio zwigzana z prostota serca, bedaca jego naturalng
konsekwencja.

Najstraszliwszg wada, wedtug Lao Tzu, jest préznos¢, ktdérg kontrastuje z
postuszenistwem. To wlasnie w tym sensie starozytny medrzec chinski
przedstawia nas w postaci kaznodziei pokory i postuszenstwa, ktéry pod
kazdym wzgledem zaprzecza pychie, uwazajac ja za grzech niezréwnany.
Potwierdzeniem tego wniosku jest taoistyczny poglad, ze doskonaly cztowiek
nie troszczy si¢ o siebie, ale bezinteresownie troszczy si¢ o innych.

Zauwaz, ze najwyzszym przejawem czlowieczenstwa, z punktu widzenia
Lao Tzu, jest mitos¢ do wrogéw. Ten, kto kocha, nie moze wykluczy¢ z kregu
swojej mitosci nawet tych, ktérzy go nienawidza.

W s$wietle powyzszego, zasada "u-vey" oznacza dostownie "nie czyni¢"
lub "nie dziata¢". Innymi stowy, powr6t cztowieka do jego pierwotnej natury
dokonuje si¢ nie poprzez asymilacje pewnych zasad moralnych, lecz w wyniku
wypetniania obowigzkéw moralnych, ograniczania naturalnej zasady jednostki,
wyzwalania si¢ z niepotrzebnych, nadmiernych, a wigc nienaturalnych pragnien
1 namig¢tnosci (z pragnienia stawy, bogactwa, wladzy, z gniewu i zazdrosci itp.)

Duchowa transgresja taoizmu jest zwigzana z odrzuceniem naruszenia
wlasnej natury i natury wszystkich rzeczy. Mamy tu na mysli odrzucenie
nienaturalnych cech opartych ‘wylacznie na egoistycznych interesach, i ogdlnie
odrzucenie subiektywizmu jako takiego, subiektywnej aktywnosci i wreszcie
rozpuszczenie podmiotu w jednym strumieniu bytu.

W tym kontekscie Lao Tzu napisal: "Kiedy ludzie dowiaduja si¢ o istocie
dobra, jednoczes$nie pojawia si¢ idea brzydoty. Kiedy dowiaduja si¢ o tym, co
jest dobre, wtedy pojawia si¢ definicja zta. "

Ale jednoczesnie nalezy podkresli¢, ze bezczynnos¢ jest rozumiana jako
medytacyjny spokdj, przyzwyczajony do optymalnego stanu $§wiadomosci. W
tym kontekscie zaburzen, nadmierna aktywnos¢ staje si¢ szkodliwa dla rozwoju
jednostki. Co wigcej, celem dziatania jest zrobienie czegos. Ale jesli
przesadzasz z tym, moze doj$¢ do jakiego$ "przepelnienia", ktére w niektérych
przypadkach jest o wiele gorsze niz nie robienie czegokolwiek w ogdle. Jak
stwierdza Tao-de-Jing: "Mozecie tylko podbi¢ Panstwo Srodka nie robiac nic;
robienie czego$ nie wyjdzie"[S1]. W tym kontekscie brak dziatania jest
interpretowany jako brak niepotrzebnego dziatania.

Duchowa transgresja w kontekscie filozofii taoistycznej jest realizacja
wspotistnienia, w kontekscie ktérego zycie, dziatanie i rozum taczg si¢ ze soba.
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Medrcy taoistyczni niczego nie ucza, nie pouczaja, niczego nie udowadniaja; ich
gléwnym celem jest ukierunkowanie cztlowieka w zyciu i wskazanie mozliwego
kierunku zwycigstwa nad wlasnym egoizmem.

Z punktu widzenia Taoistow istnieje tylko majestatyczne Tao, ktére nie
ma ani poczatku, ani konca, ani koloru, ani zapachu; stato si¢ samo i obejmuje
wszystkie rzeczy. Taoisci nie oczekuja od Tao zadnej specyfiki, poniewaz
wszystko na $wiecie dzieje si¢ samo z siebie; nie oczekuja od Tao
zainteresowania ich osobistym losem ani losem $wiata, a jednocze$nie
powickszaja jego "Wielkie Tao". Wynika z tego, ze czlowiek jest wcieleniem
$wiata, tak jak §wiat jest wcieleniem cztowieka.

Kiedy czlowiek pozwala, aby wszystkie procesy i zjawiska obiektywnego
Swiata szty jego naturalng drogg, nie robi nic poza obserwowaniem.
Jednoczesnie musi by¢ absolutnie spokojny o swoje wlasne pragnienia. Kiedy
cztowiek przylacza si¢ do Tao, wraca do siebie i ponownie taczy si¢ z natura.

Wielki Zhuang-tzu w sekcji "Tsiulun" z tej okazji podkreslit, co
nastgpuje: "O moéj nauczycielu! Dajecie wszystkim swoim wlasciwosciom, ale
nie uwazacie tego za wynik sprawiedliwosci; - dajecie dobro¢ wszystkim
pokoleniom, ale nie uwazacie tego za wynik ludzkosci; istniejecie od czaséw
starozytnych, ale nie starych; zastaniacie niebo i podtrzymujecie ziemig,
zarysowujecie wszystkie formy, ale nie-uwazacie tego za konsekwencje
umiejetnosci. "

Wedtug Zhuang-tzu, sens ludzkiego zycia lezy w umiejetnosci uczenia si¢
od Tao i taczenia si¢ z nim jako catoscig: "Mozesz uwolni¢ si¢ od zalu,
podniecenia, tesknoty, a nawet zycia i $mierci". Musimy odrzuci¢ wszelkie
réznice i rozptynaé si¢ w $wiecie. Tao jest tym, kim jestem i z tego powodu
mam wszystko, co istnieje. Tao jest niewyczerpany i nieskonczony, nie rodzi si¢
i nie umiera, dlatego tez ja réwniez jestem niewyczerpany i nieskonczony, nie
rodz¢ si¢ i nie umieram. Ja istniej¢ przed $miercig, a po $mierci istniej¢. Czy
powiesz, ze umartem? Ale ja nie umieram. A ogien mnie nie pali i nie zatapiam
si¢ w wodzie. Zamieniam si¢ w popi6l, ale nadal istniej¢. Zamieniam si¢ w stope
motyla, w watrobe myszy, ale nadal istnieje. Jak wolny jestem, jak wytrzymaty,
jak duzy! ... Wszystkie r6zne znaki sa moimi znakami, a wszystkie réznice sa
odrzucane. Wszystkie rzeczy z dziwnymi i niezwyktymi znakami - wszystkie si¢
potaczyty. Wszystko jest Tao, wszystko jest mng. Oznacza to, ze "Niebo i
Ziemia rodza si¢ ze mng, a wszystkie rzeczy sa jednym z" I "[167].

Na drodze duchowej transgresji, Tao stopniowo wyrzeka si¢ swojej
subiektywnej, egoistycznej istoty, stajac si¢ w ten sposéb jednym z Tao, a
ostatecznie niesmiertelnym.

Tak wiec taoizm poczatkowo pojawit si¢ jako doktryna filozoficzna, ale
pézniej przeksztalcit si¢, podobnie jak konfucjanizm, w orientacje religijng z
elementami mistyki 1 alchemii. W ramach tego procesu nastgpita
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antropomorfizacja  filozoficznych  przedstawien taoistow o  S$wiecie
wewnetrznym i zewnetrznym, o procesach zachodzacych zaréwno wewnatrz,
jak i na zewnatrz osoby.

Taoistyczna koncepcja antropologicznego kosmosu cztowieka jest
najpetniej opisana w Ksiedze Zéttego Podwérka (Juan ting jing) [164]. Zgodnie
z ta doktryna, cialo ludzkie wyglada jak pewne bdstwa-promieniowanie (jing-
shen) zjednoczone w jednej wewnetrznej przestrzeni Tao.

Ksigga Z6ttego Dziedzifica odstania wewngtrzng przestrzen czlowieka.
Praca ta odnosi si¢ do trzynastu duchéw béstwa, ktére zamieszkuja w ludzkim
ciele 1 sag nazywane shen ("duchy bdstwa") lub jing ("blask", "boéstwa
promieniujgce”). To wtasnie z powodu tej nazwy nazywane sg "wewnetrznymi',
a na pelnej liscie nazywane sa czg¢sto "wewnetrznym blaskiem”, lub po prostu
"béstwami promieniujagcymi”. Skojarzenie, ktére taczy si¢ w jeden system ching
i cialo fizyczne, jest regularnie rejestrowane w zrédtach taoistycznych.

Na przyklad, praca "Nauczanie jak mysle¢ w sercu Ducha-Bogow"
wyraznie wskazuje, ze Jing sg béstwami osiowymi, ktére sa wewnatrz
cztowieka; sa one zwigzane z zasadami Yin i Yang we wszech§wiecie. Co
wiecej, bostwa Yan sg nazywane zewnetrznymi promieniami i sg zwigzane z
Niebem i Storicem, a béstwa Yan sg wewnetrznymi promieniami i sg polaczone
z Ziemig lub Ksiezycem. W ciele ludzkim koreluja one z oczami, ktére sa dla
nich Sala Swigta [108].

Podziat bostw lekkich na dwie grupy - wewnetrzne i zewngtrzne - wynika
z ich jakosciowego charakteru i przynaleznosci do poczatku yang
("zewnetrzne") lub yin ("wewnetrzne"). Jednoczesnie zaréwno bdstwa
wewnetrzne, jak i zewngtrzne znajduja si¢ wewnatrz cztowieka; uzupetniajg si¢ i
nie moga istnie¢ bez siebie nawzajem. Znana jest rowniez dokladna liczba tych
bostw - 18.000 w kazdej grupie, co daje w sumie 36.000 jednostek.

"Zewngtrzny" blask w dostownym tlumaczeniu z chinskiego oznacza
obrazy $wiata "zewnetrznego", symbole hipostazy widzialnych, $wiecgcych
osobistym s$wiatlem niebieskich s$wiecacych $wiatet. Gdyby wigc taoista
"myslat" o Stoncu i Ksiezycu, to mozna by je nazwa¢ zewnetrznym blaskiem.

Z drugiej strony, "wewnetrzny" blask jest odpowiednio obrazem
wewngetrznego $wiatla padajacego "od srodka", a takze metaforg tych obiektéw
emitujacych swiatlo, ktére promieniuja i mienia si¢, kierujac swoje promienie
nie na zewnatrz, ale wewnatrz, oswietlajac np. "wewngtrzny krajobraz"
cztowieka.

Tak wiec, w koncepcji Zéttego Dziedzinca, blask jest béstwem, ktére
bedac wewnatrz ludzkiego ciata, napromieniowuje, wypetnia §wiattem swoja
"przestrzen wewngtrzng", wymuszajac pewne obszary swojego organizmu, w
ktérych si¢ znajduja.
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Tradycyjna chinska nauka o uzdrowieniu identyfikuje dwie gtéwne grupy
ludzkich organéw - Pie¢ repozytoriéw (y-ching) i Szes$¢ spizarni (li-fu).

Jeden z fragmentéw pracy Huang Di Nee Jinga stawia t¢ koncepcje: jesli
méwimy o sitach yin i yang w cztowieku, to "to co jest na zewnatrz" to yang, "to
co jest wewnatrz" to yin.

Jesli scharakteryzujesz strony yin i yang ludzkiego ciata, wtedy strona
Yan bedzie uwazana za [bok] plecéw, a yin - za [bok] brzucha. Jezeli méwimy o
sifach yin i yang w organach wewnetrznych, to nalezy zauwazy¢, ze znajduja si¢
one w ludzkim ciele w postaci "repozytoridéw" i "spizarni", a repozytorium
(tsang) sg organami yin, a spizarnia (fu) sa organami yang.

Dlatego pig¢¢ repozytoriow (u-chan) - watroba, serce, §ledziona, ptuca i
nerki - to jin. Z drugiej strony, szes¢ repozytoriow (Liu Fu) to woreczek
z6lciowy, zotadek, jelito grube, jelito cienkie, pecherz i san-jiao - to jest yang.

Taki system ludzkiego urzadzenia jest dobrze opisany w pracy "Juan-ting-
jing". Zauwaz, ze 6w pomnik starozytnej kultury chinskiej réwniez nalezy do
kategorii fundamentalnych, poniewaz uwazany jest za podstawe do opisania
wewngetrznej topografii czlowieka. Jest on podstawg dla idei specyficznych dla
nauczania Yellow Yard o wewnetrznych organach cztowieka, ich charakterze i
funkcjach, a takze o metodach ich "kultywowania", czyli praktycznych
sposobéw doprowadzenia ich do harmonijnego, zréwnowazonego stanu.
Dlatego istnieje genetyczny zwigzek pomigdzy madroscia taoistyczng a chinska
naukg o uzdrowieniu.

Rzeczywidcie, Ksiega Zoéltego Dziedzifica uzywa tych samych pojec:
"pie¢ magazynow" i "szes¢ magazyndw", a jej zawarto$¢ jest w rzeczywistosci
identyczna jak w "Juan-ting-ching". W ten sposéb pisma starozytnych lekarzy
chinskich stworzyty podwaliny dla taoistycznych filozofii dotyczacych
wewnetrznego kosmosu cztowieka, ujawniajac jego wewnetrzne cechy. Innymi
stowy, stworzyly one najwazniejszy praktyczny schemat istoty cztowieka,
zawierajacy teoretyczne wnioski z jego sktadu i praktyczne metody leczenia.

Pluca, podobnie jak inne organy wewn¢trzne czlowieka, sa
interpretowane jako "Juan-ting-ching" jako zamknigta przestrzen, specjalne
pomieszczenie, w ktérym przebywaja chinscy urzednicy panstwowi -
menedzerowie. "Juan-ting-ching" moéwi o patacu ptuc, ale ten patac jest
szczeg6lnego rodzaju, ma wyglad kwiatowego dywanu, ktéry pokrywa serce.
Dlatego doktryna Zéttego Dziedzinca konsoliduje metafore Kwiatowego
Dywanu z ptuc.

Béstwem pluc jest dziecko o imieniu Hao Hua, ktérego imi¢ mozna
przettumaczy¢ jako "Swiecacy Bialty Kwiat". Stowo hao oznacza kolor czystego
nieba za dnia, wi¢c zachowuje ono nie tylko znaczenie "I$nigcy", ale takze
"biaty".
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W tym kontekscie symboliczny "bialy" kolor jest szczegdlnie
symboliczny, poniewaz system korelacji y-hing koreluje ptuca z Zachodem i
elementem Metal [126]. W zwigzku z tym staje si¢ jasne i druga nazwa tego
ciata - Patac metalu, ktéry juz bezposrednio wskazuje na ptuca jako specyficzny
przejaw pierwszego elementu metalu w przestrzeni antropologiczne;j.

Linia Hao-hua, béstwo-duchy zyjace w ptucach, ma inng nazwe - Shu-
Chen - "Pustka stworzona". Nazwa ta jest rowniez figuratywna i zwigzana z
postrzeganiem pluc jako specjalnego organu fizjologicznego, poniewaz
medycyna chinska nadata ptucom cechy "pustki” i "lekkosci".

Gataz Hao-hua jest na dnie jego ptuc, gdzie siedzi w jadeitowym portyku.
W strukturze "wewngtrznego krajobrazu" cztowieka, portyk ten jest frontem
patacu ptuc. Z drugiej strony, w relacji przestrzennej - na 0si pionowej - zajmuje
najnizsza cze$¢ ptuc. Zgodnie z naukg Zéttego Dziedzinca, do tego obszaru ma
wkraczaé bialy oddech. [126]

Dlatego rola Hao Hua w koncepcji Yellow Yard jest skomplikowana - jest
on odpowiedzialny nie tylko bezposrednio za ptuca, ale takze za ich prawidlowa
komunikacje¢ z nerkami.

Ptuca miaty taczy¢ rézne czgsci ciata w jedno. Relatywnie rzecz biorac,
zostaty one upodabnione do "drzewa $wiata"; ktérego korona si¢gga do nieba, a
korzenie siggaja do podziemi. Oczywiscie, nie ma takiego drzewa w
antropologicznej topologii Juan-ting-ching, ale jest typologicznie podobny
obiekt, ktéry spelnia te same funkcje - kwiat. I z pomoca gardia, ten kwiat
integruje si¢ z glowa - Niebiosa "przestrzeni antropologicznej", a dno spoczywa
na nerkach - rodzaj podziemia "wewngtrznego" wszechswiata.

Zauwaz, ze obraz "Kwiat Swiata" nie jest nasza interpretacja, ten obraz
bezposrednio przedstawia tekst "Juan-ting-jing", jednak tylko werbalnie.

Co do specjalnej misji, ktora jest wykonywana wewnatrz ciata Hao-hua,
jest ona doktadnie okreslona. Hao-hua reguluje, doprowadzajac do wtasciwego
stanu eteryczng, zyciodajng zasad¢ Yang cztowieka - jego "qi".

Serce nie jest tylko podstawowym organem ludzkiego ciata; przejmuje
ono cigzar elementu prowadzacego w "przestrzeni wewngtrznej" przestrzeni
antropologicznej. Innymi stowy, serce jest postrzegane jako najwazniejsze
centrum rzadzace cialem ludzkim, ktére w pewnym ukladzie wspéirzednych
czyni z niego "centrum centréw". Jednak w tym miejscu nalezy podkresli¢
nastgpujaca uwage: w tekscie "Juan-ting-ching" ten decydujacy wptyw serca na
zycie ciata ludzkiego jest rowniez kompensowany przez prace sledziony.

Z drugiej strony, serce jest centrum $rodkowej czesci ciata, a jego bostwo
jest uwazane za Dan-yuan - filmowy poczatek. Jest to wybitny obraz, ktéry ma
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wiele silnych zwigzkéw z fizjologia serca w konteks$cie okreslonym przez nauki
Yellow Courtyard i pism starozytnych lekarzy chinskich.

Hotd dla Dun-yuan jest przestrzennie zwigzany z ptucami. Zyje w sercu,
ktére jest ukryte przez Kwiatowy Dywan Pluca. W zwiazku z tym, tekst
taoistyczny moze czasami odnosi¢ si¢ do niego tylko dla wyjasnienia, bez
nazywania go: "ten pod Kwiatowym Dywanem".

Dan-yuan utrzymuje réwnowage w ludzkim ciele zasad Yin i Yang, lub
zna korelacj¢ "zimna" i "ciepla", "ciepta" i "lgku". On, jak Juan-ting-jing dwa
razy zaznaczyl, ustanawia harmoni¢ poprzez regulacj¢ ruchu krwi zylnej i

tetniczej [126].

Krew - gtéwny "obiekt" znajdujacy si¢ w gabinecie serca - fundamenty
topologii  antropologicznej "Juan-ting-ching". Powoduje ona, Ze serce
komunikuje si¢ z jezykiem i ustami.

Jednoczesnie usta i jezyk sa odpowiedzialne za mokrg substancje ciala.
Jesli serce reguluje ruch krwi, to jama ustna i jezyk w kontekscie koncepcji
"zottego dziedzinca" sa odpowiedzialne za ptynne ruchy gtéwnych organéw
fizjologicznych.

Wszystkie te cechy decyduja o szczegdlnej pozycji serca - jako wiadcy,
krdla, kapieli - nie tylko w calym ciele, ale takze w systemie Pigciu Organéw
Wewng¢trznych w szczegdlnosci.

Watroba, jak wskazuje Juan-ting-ching, odpowiada elementowi Drzewo, a
zatem kojarzy si¢ z rzgdem skojarzonym tej rosliny, ma nazw¢ "Patac Drzewa" i
jest zwigzana ze Wschodem 1 zielenig [124, s. 248-249]. Bostwo watroby -
Ksiezyc-jang, Smoczy Obtok. Jego druga nazwa to Han-min, Swiatto w ukryciu.

Nalezy tu zauwazy¢, ze starozytna tradycja chinska od dawna ustanowita
podzial otaczajacej przestrzeni na pie¢ segmentow - Srodkowy i cztery
standardowe kierunki przestrzenne (wschdd, potudnie, zachdd, pétnoc). Kazdy z
tych kierunkéw, od czaséw starozytnych, byt w przenosni zwiazany z jednym z
mitologicznych stworzefi. Symbolem Wschodu byl Zielony Smok. Co wigcej,
atrybuty kolorystyczne smoka i innych mitologicznych stworzen zostalty
okreslone przez teori¢ Pieciu Zywiotéw. W tym wzgledzie, nazwa béstwa
watrobowego, ktéra zawiera stowo "smok", wskazuje, ze organ jest zwigzany z
elementem Drzewo i koreluje ze Wschodem, co podkresla role watroby jako
antropologicznej repliki tego elementu.

Nazwa béstwa watrobowego jest symboliczna, poniewaz wigze si¢ z
pojeciem rozwoju $wiata wewngtrznego. Drzewo, ktére symbolizuje watrobe i
jest zwigzane ze Wschodem, w tancuchu postepujacego rozwoju musi byc
koniecznie zastgpione przez Ogien, ktéry z kolei koreluje z Potudniem i sercem.
Innymi stowy, koncepcja "krzyzowania si¢" wskazuje, ze element ognia zastapi
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Drzewo, a jesli watroba "przewodniczy" w ciele, to wkrétce "pan" zajmie
miejsce serca.

Réwnowaga wszech§wiata, zardwno w przestrzeni jak i w wymiarach
antropologicznych, jest utrzymywana poprzez cykliczny rozwéj, na co wskazuje
Pie¢ Zywiotéw. W przestrzeni antropologicznej odpowiada na nie pie¢ organéw
wewnetrznych (y-ching). Sa one wyznacznikami Drogi Tao-Drogi, drég
rozwoju poczatku Yang, czyli Ruchu Stonca - od momentu narodzin Yang do
jego rozkwitu, a nast¢gpnie do catkowitego zastagpienia poczatku Yinsky'ego.
"Przejscie z yin do yang jest Drogg Tao", zauwaza jedna z najbardziej
wplywowych tradycji Chin, ktéra jest réwnie charakterystyczna dla taoizmu i
konfucjanizmu.

W zwiazku z tym sposéb realizowania energii Yan lub, po prostu, Stonca,
jest oznaczony osobliwymi drogowskazami lub kolumnami. Mamy tu na mysli
Pig¢ Zywioléw, ktérych zmiana wskazuje na postgpujacy rozwéj $wiata, jego
wieczny ruch w jednym kregu - Ziemi, metalu, wody, drzewa, ognia i znowu
Ziemi. Dlatego tez Drzewo, ktdre rodzi Ogien, jest nie tylko Wschodem w jego
ukrytej formie, ale takze "przeczuciem Potudnia i Ognia".

Béstwo watroby, prowadzace do harmonii sktadnikéw Yin i Yin ludzkiej
duszy, wtasciwie reguluje rownowage ptynnych sekretow ciala. A na zewnatrz
watroby spotykaja si¢ oczy, ktére w antropologicznej przestrzeni cztowieka sa
Stoncem i Ksi¢zycem. Tak zwane "qi-oddechu" watroby os$wietlaja organy
wewngetrzne jasnym swiattem.

Zgodnie z koncepcja "Juan-ting-ching", watroba odgrywa wazng role w
funkcjonowaniu catego organizmu, poniewaz jej oddychanie przeplywa
kanatami, ktére obejmujg- pie¢ gtéwnych i sze$¢ dodatkowych organéw
wewnetrznych. Posiada ona réwniez jako$¢ "blasku", o ktdrej szczegétowo
méwiliSmy powyzej. "Watroba taczy w sie¢ wszystkie sze$¢ komor i trzy
$wiatla rodza ni¢" [164].

Nerki odgrywaja réwniez wazng role w nauczaniu Zéttego Dziedzinca.
Béstwo nerek to Xuan-min, czyli Yu-in. Zaréwno pierwsza jak i druga nazwa sa
obdarzone naturalistyczng symbolika i wskazuja na cechy anatomiczne tego
organu w rozumieniu uzdrowicieli starozytnych Chin. Ten obszar ciata
ludzkiego, w ktérym =znajduja si¢ nerki, odpowiada Ziemi jako czesci
wszech§wiata, a wigc Swiatu ciemnosci, ktory jest ukryty w jego glebi.

Nerki w czlowieku sg pierwszym elementem Wody we wszechswiecie. W
odniesieniu do elementu wody, one, jak méwi koncepcja Zéttego Dziedzinca,
kontroluja wszystkie ptynne elementy ciata.

Zewnetrzne nerki odpowiadaja uszom. Uwaza si¢, ze oddychanie nerkami
determinuje wrazliwo$¢ stuchu. Ponadto, "qi" nerki jest potaczone z sercem.
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Jednakze Huang-ting-jing nie moze by¢ uwazany wytacznie za rozprawe
medyczng, przynajmniej w formie, w jakiej sprowadza si¢ ona do naszych czaséw.
Jednoczes$nie badacze postrzegaja go jako sktadnik religijny i mitologiczny, a jedno z
postrzegan, ktére go tworza, odnosi si¢ réwniez do nerek.

Koncepcja Zéttego Dziedzinca méwi, ze nerki moga daé nowe zycie
niebiosom, w niektérych pigknych zakatkach wyzszego wszech§wiata, podobne
do tych miejsc, ktére tradycja kultury chrzescijanskiej nazywa rajem.

Sledziona zajmuje wazne miejsce w koncepcji Yellow Courtyard. O
znaczeniu tego ciata dla "antropomistycznej przestrzeni” cztowieka $wiadczy
jego wielokrotna wzmianka w tek$cie "Juan-ting-ching". Co wigcej, duch-
boéstwo odpowiedzialne za to ciato jest mistrzem Patacu Sredniego [164].

Tak wigc w koncepcji Yellow Yard $ledziona jest konsekwentnie
skorelowana z Centrum 1 charakteryzuje si¢ wszystkimi cechami
charakterystycznymi dla niego. A poniewaz w teorii y-hing Centrum jest
konsekwentnie skorelowane z zéttym i jednym z pierwszych elementéow Ziemi,
te same cechy "Juan-ting-ching" przyznaja ten wewnetrzny organ, podkreslajac,
ze $ledziona jest centrum i element Ziemi.

Tak wigc, dla tradycyjnego chinskiego' paradygmatu filozofii, korelacja
$ledziony z elementami ziemi wydaje si¢ calkiem zrozumiata. Co wigcej,
specyfika doktryny "Juan-ting-ching" polega na tym, ze nadaje ona jakosci
$ledzionie, o ktérej wspomnieliSmy powyzej: $ledziona jest postrzegana jako
jeden z Zéttych Dziedzincéw, czyli centrum rzadzace ludzkim cialem. Istnieja
rowniez béstwa zwigzane z organami $rodkowej czesci ciala ludzkiego.
Sledziona jest wiec pasja do podnoszenia korzenia ducha niebieskiego i nie
wysuszy si¢ juz wigcej [164].

Nalezy tu zauwazyé, ze wedtug Taoistow S$ledziona, ktérg nazywano
Z6itym Dziedzincem, nie jest juz anatomicznym organem fizycznego ciata
cztowieka, lecz pewnym duchowym centrum specjalnej przestrzeni stworzonej
przez Taoist¢ sila jego $wiadomosci; przestrzeni stworzonej przez oddech
wszechswiata, kosmiczne sity yin i yang. Nie ma w niej obrzydliwych form
ciata i krwi; wrecz przeciwnie, jest ona wynikiem tréjkolorowej mgty chmur,
ktéra albo zageszcza sig, albo rozprasza, tworzac dziwne obrazy i wskazujac na
niekonczacy sie ruch elementéw $wiata. Z6lty Dziedziniec jest centrum, z
ktérego Taoista zarzadza ta przestrzenig, w ktorej gromadzi swoje duchowe
moce i z ktérej zarzadza elementami $wiata tak, aby korzystne przemiany
metamorficzne zachodzity we wtasciwym miejscu i czasie.

Béstwo $ledziony to dziecko ubrane w sukienk¢ w kolorze ziemi. Biorac
pod uwage znang juz seri¢ asocjacyjnych elementdéw, staje si¢ jasne, ze odnosi
si¢ ona do bdstwa centrum, ktére koreluje z ziemia, jak i z jednym z tych
elementéw, a takze z z6itym.
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Oprécz z6ttej sukienki bostwo to posiada inne atrybuty - fioletowy pas i
rgkawice przedstawiajace smoki i tygrysy. Atrybuty te sg tradycyjne dla koncepcji
"Juan-ting-ching" naturalistycznych obrazéw, ktére sg trafnym metaforycznym
opisem naczyn krwiono$nych na powierzchni brzucha [124, s. 282].

Biorac pod uwage powyzsze, wydaje nam sie, ze Zétty Dziedziniec
Taoistyczny jest przede wszystkim punktem przylozenia sil, ktére powoduja, ze
ta przestrzen si¢ porusza; jest to obraz, przez ktory tekst taoistyczny oznacza t¢
nieuchwytng i przestonigta przestrzen dyskursywnej logiki, w ktérej Tao
koncentruje swoje wewnetrzne spojrzenie w konkretnym momencie, aby
generowad wielkie metamorfozy mocg wlasnej swiadomosci.

W "Juan-ting-ching" woreczek zolciowy zajmuje specjalne miejsce.
Odwotujac si¢ do organéw wewnetrznych nalezacych do grupy Szesciu Komnat,
jest on konsekwentnie wymieniany w serii z Pigcioma Sklepieniami, co
prawdopodobnie odbywa sie celowo - tak wiec nauka Zéttego Dziedzinca
przybliza go - zaréwno w znaczeniu, jak i w funkcjach symbolicznych - z n
przez gtéwne organy wewnetrzne.

Béstwo woreczka zétciowego to chtopiec o'imieniu Lun-yao - Promien
Smoka. Jednak tradycyjnie ma on inng nazwe - Wei Min, czyli Wspaniate
Swiatto.

Ogodlnie rzecz biorac, "Ksiega Zéttego Dziedzinca", naszym zdaniem,
buduje wszystkie swoje koncepcje, -opierajac si¢ na logice $wiata obrazéw i
postugujac si¢ wlasciwym dla niej- jezykiem opisu z wrodzona metaforyczng
réznorodnoscig interpretacji jezykowych. Naszym zdaniem, to wlasnie metafory
ze swej natury sg znaczace, najlepiej nadaja si¢ do opisu tego
wielowymiarowego i wielowymiarowego $wiata mikrokosmosu taoistycznego.
Ten $wiat obrazéw stal si¢ podstawowym, centralnym schematem w tych
pisanych pomnikach zorganizowanego ruchu taoistycznego, ktéry zaczal si¢
rozprzestrzenia¢ od drugiej potowy IV wieku.

Taoizm wuzasadnia istnienie trzech "pd6l cynobrowych" - centréw
energetycznych ciata: w podbrzuszu, w splocie stonecznym i w glowie. Jednak
najstarsze teksty méwig tylko o jednym, dolnym "polu kinematycznym".
Wynika z tego, ze jesli moéwimy o "polu kinowym" bez sprecyzowania, to
znaczy o samym dolnym "kinie". I tylko z poczatku IV wieku. nie. s wzmianki
o trzech "polach filmowych".

W filozofii taoistycznej istnieje wiele réznych interpretacji dziedziny
kina. Zgodnie z pierwsza z nich, pole megskie znika natychmiast po $mierci. Tak
wigc, konkludujemy: moga by¢ tylko w zywym czlowieku.

Zgodnie z drugg interpretacja, pola kinematograficzne podczas praktyki sa
tworzone przez samych adeptéw i nie pojawiaja si¢ w ciele od momentu jego
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wystgpienia. Dlatego nie ma sensu celowo ich szukaé; podczas praktyki ludzie
beda je odczuwacd sami.

Wedtug S. Grofa, "pola kinowe" to taoistyczny analog czakr (czakra
sanskrytu - "koto") jogi indyjskiej, a teoria "pdl cynobrowych" jest dos¢
autochtoniczna, co wskazuje na dos¢ powszechne poczucie obecnosci "cienkich"
osrodkéw 1 ich psychotechnicznego wykorzystania.

S. Grof zauwaza obecno$¢ czakr w sesjach psychoterapii. Uwaza on, ze
system czakr dostarcza psychologowi uzytecznej mapy swiadomosci, ktéra
pomaga zrozumie¢ i przetozy¢ na jezyk koncepcyjny wiele niezwyktych
doswiadczen w sesjach psychoterapeutycznych"[49, s. 199-200].

Goérny Dan-tian (miejsce zamieszkania ducha Shen - prawdziwej istoty
cztowieka) nie wypetnia catej pustki w glowie, lecz znajduje si¢ wokoét
przysadki mézgowej, ktéra jest czescia tzw. krysztalowego patacu, znajdujacego
si¢ w centrum czaszki, a ktéry obejmuje szyszynke, wzgorze i podwzgorze. Jest
on zwiazany z Meridianem Do-may Potudnia Srodkowego poprzez punkt Yin-
Tang, zwany réwniez "Trzecim Okiem". Nazwa ta pochodzi od tego, Ze
aktywacja tego punktu pozwala "widzie¢" zjawiska planu subtelnego,
graniczacego z wewngtrzng istotg cztowieka.

Komoérki mézgu, a w szczegdlnosci-gruczoty tworzace Crystal Palace,
maja ogromna pojemnos¢, a zatem sg w stanie wchlona¢ ogromne porcje
energii, ktére znacznie przekraczaja ilos¢ pozostalosci Dan-Tian. To wtasnie te
komérki wywotujg rézne zjawiska Ducha - od radosci i tworczych startéw do
aktywacji niezwyktych zdolnogci; ale tylko w przypadku "wypelnienia" gérnego
hotdu czysta energiag Yuan Qi.

Jesli zamiast tego, gruba energia Houthian Qi dostaje si¢ do jej glowy,
wtedy jest zamieszanie ztych mysli, ktérym towarzysza niepotrzebne
podniecenie, sktonno$¢ do bolesnych wizji i podobne "niespodzianki”.

Nalezy tu zauwazy¢, ze dostowne ttumaczenie "Dan-Tian" oznacza "pole
cynobrowe", czyli kociol, w ktérym zachodza procesy energetyczne. Ma on
pewna strukture. Na przyktad, srodkowy tribute-tian jest zaréwno miejscem
przechowywania "pozaziemskiego" Qi (Houthian Qi) lub poporodowego Qi, jak
i "pieca do topienia", w ktorym powstaje Shen. Wickszo$¢ systeméw
taoistycznych buduje swoje techniki w taki sposob, aby "ochtodzi¢" srodkowy
tribute-tian i jego hutnicze Qi, pod kazdym wzglgdem unikajac uzywania tego
ostatniego w jego najczystszej postaci. Na szczes$cie nie jest tu na zawsze
zarezerwowany, ale stopniowo wpada do dolnego doptywu i miesza si¢ tam z
"niebianskim” Qi (Yuan Qi). Istniejg pewne réznice dotyczace lokalizacji tego
obszaru.

Niektérzy autorzy zwracajg uwage, ze srodkowy hotd lezy w obszarze
splotu stonecznego, podczas gdy inni uwazaja, ze jest on nieco wyzszy, na dole
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klatki piersiowej, przylega do potudnika Jun-May - kanatu Conception w
punkcie Tan-jung, sutki poziome.

Nizszy hold jest znany nawet tym, ktérzy nigdy nie styszeli o tych dwéch
pozostatych. Dla przyktadu, japonskie sztuki walki interpretuja je jako "tanden"
i sprawiaja, ze Swiadomos¢ tego zjawiska jest istotna. Wiele obszaréw walki jest
niewyobrazalnych bez praktyki tan-den (jest to ju-jutsu, aikido).

Zdolnos¢ do "trzymania zoladka" okre$la, jak stabilny jeste$ zaréwno
fizycznie jak i emocjonalnie, a koncentracja na poziomie nizszego holdu nie
zagraza nam (w przeciwienstwie do wielu innych rodzajéw koncentracji)
zadnym niespodziewanym. Znajduje si¢ ona w podbrzuszu, przylega do
potudnika "zhen-may" w punkcie qi-hi ("morze energii"), polozonym 3-5 cm
ponizej pepka. Skupiajac sig, lub jak zwykle moéwimy, medytujac nad dolnym
hotdem, stwarzamy w nim korzystne warunki do akumulacji energii, a dobre
zaopatrzenie w (i jest kluczem do zdrowia i aktywnego dlugiego zycia -
dlugowiecznosci.

Pigty utwér Sung-lin-ching, poswigcony metodzie Sung-yi, zachowuje
szczeg6lowe opisy pdl kinematograficznych. Patac' gérnego pola cynobrowego,
nazywany réwniez Dan-tian, Ni-wan, "Su-lin-ching" interpretuje nastepujaco:
jego poziomem jest Biskup Niebianski Glinianego Balu. On rzadzi w patacu
Gornego. Po jego prawej stronie jest najwyrazniejszy minister, siedzi twarzg w
twarz. To wykwintny duch zgbdw, jezyka i mdzgu... Najbogatszy minister
nazywa si¢ Zhao-le-ching, a jego imi¢ to Zhong-chuan-sheng (Druga Trzecia
Trzecia Trzecia-Apprentice) ... Oboje rzadza w glinianym patacu pitkarskim
razem , oboje sg nadzy i nie maja ubran ... Wygladaja jak dzieci, ktére wiasnie
ozyly. Najwyzszy, Biskup Niebieski, trzyma w r¢kach "Cudowna Formuie
Tygrysa - Amulet, [zgodnie z tradycja] Wyzszej Czystosci", wktada do pudetka
z zielonego jadeitu, a najczystszy minister trzyma w r¢gkach "Doskonata Ksigge -
Podstawe [Wielkiej Jaskini]" ("So Dong Zhen Zip"), wktada do pudetka z
fioletowego jadeitu. Razem, siedzg naprzeciwko siebie...

Kiedy Gérny jest wewnatrz patacu [Glinianej Kuli], zamyka si¢ i przechowuje
[niedostepne] ... patac Ni-wan (czyli mézg), twarz, oczy, usta, jezyk, zeby, uszy i
nos. Kiedy jest poza [moim cialem], przeraza i niszczy niezliczone sklonnosci
Szesciu Niebios, [wszystkich] ztych i szkodliwych wilkotakéw. Co pig¢ dni moje
trzy dusze Yang (Hun) i siedem [moich] dusz Yin idg na audiencje z Gornym
Mistrzem, aby otrzymaé [wskazéwki] w Tao-Way "[124].

Nie mniej szczegdtowe sa bdstwa Sou-lin-ching i dwa inne pola
cynoberkowe, srodkowe 1 dolne. Przecigtny mieszka w sercu zwanym Patacem
Wisniowym i jest uwazany za $rodek pola cynoberkowego: "The heart is the
middle cinnabar field, it is called the Jiang-gun cherry Palace, spread out like a
settlement in the heart of the heart. [Patac wisniowy] jest jak kwadrat, kazdy bok
ma dtugos¢ jednego kremu. [Wyobraz sobie, ze] jasnoczerwony oddech (qi)
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wypelnia cate niebo; wewnatrz tego jasnoczerwonego Qi pojawia si¢ i §wieci
obraz Stofica o s$rednicy siedmiu kremdéw, oswietlajac wszystko przed
siedemdziesigcioma tysigcami; moje ciato przechodzi transformacje ...

Patac wisniowy, pola kinematograficzne w moim sercu - miesci si¢ w nim
Srodkowy, najstarszy Cinnabar najwyrazniejszy wtadca. Przecietny pojedynczy
Cinnabar clearest jest z szacunkiem nazywany Shen-Jun-Zhu (Spirit-Turning-
Pearl). Jego imi¢ to Ji-nan-dan. Inna nazwa to Shen-shan-bo (Zycie-Wysoka-
Ksigzgca), inna nazwa to Shih-Jun-ju. Jego ranga jest teatr filmowy w
najczystszym Cherry Palace Jiang-gun. On rzadzi w patacu serca.

Po jego prawej stronie jest asystent ministra clearest. Jest wdzigcznym
duchem Pigciu [moich] organéw wewnetrznych... Kiedy wchodzi do Patacu
Wisniowego [mojego ciata], staje sic Srodkowo Suwerennym Asystentem
Ministra. Jest on czule nazywany chung-guan-jian (Light-and-Fortress), a jego
imi¢ to Si-hua-lin (Four-Turned-Heavenly-Soul) ... Te dwie zasady razem w
moim sercu [w] Cherry Palace Jiang-gun. Oboje sg nadzy i nie maja ubran.

Wygladaja jak dzieci, ktére wtasnie ozyly. Kinowy wtadca-panstwo
trzyma planet¢ Mars w lewej rgce... W jego prawej rece znajduje si¢ "Najwyzsza
Formuta-Amulet Samicy Samicy" w przypadku biatego jadeitu.

Asystent ministra trzyma w lewej rece perle I$niacego ksigzyca o
wielkosci trzech kreméw. Jej promienie [$nig jasno, a jaskinie graja swiattem i
cieniami. Oboje siedza zwréceni do przodu lub do siebie... Kiedy [Srodkowy]
znajduje si¢ wewnatrz [Wisniowego Patacu Jiang-gun], zamyka si¢ [od
szkodliwego wptywu] i zachowuje [niedostgpne] ... migsnie, kosci, pieé
organéw wewnetrznych, krew i ciato. Kiedy jest poza [moim cialem], jest
przestraszony i catkowicie neguje [wszystkie] nieszczes$cia spowodowane przez
niezliczone ghlupie ataki. On piesci qi [moje], a duch hieny w melodii i przez
wiele lat [daje] mnie ... Raz na siedem dni, moje trzy dusze Jansky (Hun) i
siedem dusz Yin (po) ida na widowni¢ do Srodka, kina najczystszych panéw,
aby otrzymac¢ wskazowki ... "[124].

Dolny znajduje si¢ na dolnym polu cynobrowym, ktére Su-ling-jing
nazywa Brama Przeznaczenia: "Trzy palmy pod pepkiem to palac w dolnym
polu cynoberku, ktéry nazywa si¢ Bramg Przeznaczenia. Mieszka tam Dziecko z
Dolnego Poczatku. [Ten palac] jest kwadratem z bokami w jednym kremie.
[Wyobraz sobie, ze] biaty oddech (qi) wypelia wszystko do samego nieba.
Posrodku tego biatego oddechu pojawia si¢ obraz Stonca o $rednicy pigciu
kreméw i Swieci sig, roz§wietlajac si¢ na pigédziesiat tysiecy lat. [W tej mglistej
mgle] moje ciato przechodzi transformacj¢ - wszystko jest mgliste, niejasne, a
moje mysli nie stanowia granic...

Wewnatrz tego patacu mieszka Dolna Brama Przeznaczenia, Ksigze
Z6ttego Dziedzinca, a jego pseudonim to Yuan-yang-chan. Inna nazwa to In-air-
Thai (jeszcze nienarodzona-niemowle¢ta), inna nazwa to Bo-shi-yuan. Jego ranga
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jest Starozytny Ksiaze Z6ttego Dziedzifica. Po jego prawej stronie jest minister-
opiekun, pieszczoty i straznik [go]. To bdstwo straznicze todygi Yin,
najczystszy oddech... Jego czyn jest ministrem-opiekunem.

Kiedy dozorca wchodzi [moje ciato] i mieszka w patacu na [nizszym]
polu filmowym, nosi sekretne imi¢ Gui-chan-min, a jego pseudonim to Gu-xia-
chuan, inna nazwa dla niego - Feng- shen-bo, inna to Chen-guang-shen. Dolny i
jego opiekun wspdlnie zarzadzaja Dolnym Patacem Poczatkujacym - w [dolnej]
skrzynce na cine-box. Oboje s3 nadzy bez ubrania, a na zewnatrz jako
niemowleta, ktére wlasnie ozyty. [124]

Powyzsza triada filmowych bdstw polowych wyznacza najwazniejsza
funkcje¢ - twdrcza, podtrzymujaca zycie. Realizujg ja poprzez doprowadzenie
"qi" w ciele cztowieka do wilasciwego krazenia. Podkresla to znaczenie bostw
pola kinematograficznego, ktére odgrywaja zasadnicza rolg w zyciu i
przeznaczeniu.

Mozemy wigc stwierdzié, ze Taoisci zawsze patrzyli na cialo cztowieka
jak na mikrokosmos, maly wszechswiat. Ale §wiat, zgodnie z klasycznymi
chinskimi koncepcjami, jest wieczny, a zatem-wieczny musi by¢ cialem-
mikrokosmosem podobnym do tego $wiata. Praktyczne metody taoistycznych
pustelnikéw i alchemikéw, jakie omdéwione zostang w nastgpnym rozdziale,
maja na celu osiggnigcie tego stanu, utraconego poprzez wycofanie si¢ rasy
ludzkiej z Tao-$ciezki wszech§wiata.

2.3. Modyfikacje pojecia transgresji mistycznej w praktykach
duchowych taoistycznych

Droga duchowej transgresji w taoizmie jest uwarunkowana jego gléwnym
celem - sta¢ si¢ nie$miertelnym. W tym celu taoisci angazujg si¢ w rézne
¢wiczenia nie tylko dla ciata, ale i dla ducha. Tak wigc $ciezka duchowej
transgresji skladala si¢ z ¢wiczen gimnastycznych, medytacyjnych i
oddechowych, ze szczegdlnym uwzglednieniem alchemii. Chociaz techniki te
byty podobne do jogi indyjskiej, to jednak réznity si¢ od niej znacznie.

Na podstawie badan zaréwno zrédet klasycznych, jak i dziet autoréw
wspoéliczesnych, mozemy wyrédznié kilka etapdw, przez ktére przechodza taoisci
na drodze do osiagni¢cia Tao, czyli na drodze duchowej transgresji zgodnie z
ich tradycja religijng i filozoficzna.

Poczatek praktyki to inicjacja neofita w jego duchowe braterstwo. Sktada
si¢ ona z pigciu czgdci: przygotowan, "wielkiego rytuatu", czyli wprowadzenia
ucznia do wspdlnoty, instalacji, opieki nad uczniem do "wielkiego rytuatu" i
wreszcie wydania $wiadectwa przyjecia do wspdlnoty.

Przygotowanie do "wielkiego rytualu" rozpoczyna si¢ od zlozenia
wniosku o cztonkostwo w braterskiej wspdlnocie i o jakas pomoc ideologiczng.
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Odpowiedz na oswiadczenie zalezy od stopnia poinformowania
przywédcow spoteczenstwa przez kandydata o darach i wynikach wrézbiarskich
na tzw. "o$miu znakach", ktére okreslaja horoskop osoby. Odpowiedz jest
ogtaszana przez specjalnego postanca, po czym nastgpuje "wielki rytuat”,
podczas ktérego kandydat czci przed oftarzem bdstwa czynnego, czyli
osobistego (deus manifestus), a nastgpnie powtarza ten sam rytual przed
oltarzem boga nieczynnego (deus absconditus) w sali Vi.

Siostry wystepuja wedlug zwyczaju, dziewi¢é razy (trzy do trzech),
zgodnie z instrukcjami mistrza ceremonii. Zapalaja swiece i kije wedzarnicze, a
nastgpnie trzykrotnie uderzaja w gong. Nastgpnie ten, kto wchodzi do
wspélnoty, odprawia ten sam kult, ale tylko cztery razy, przed znakiem z
nazwiskiem zatozyciela tradycji w sali Prymasowskiej Ludzkosci, ktéra stuzy
jako kaplica Zalozyciela [150, s. 144].

Po tej czgsci wprowadzajacej nastgpuja scisle indywidualne wskazéwki
Mistrza dotyczace drég zbawienia i medytacji, ktéra towarzyszy tej nauce.
Mistrz powtarza stowa Lao Tzu, Ze osoba, ktéra chce si¢ poprawi¢ w Tao (droga
sprawiedliwych) musi przede wszystkim pozna¢ Tao (prawdg). Jesli nie zna
prawdy, to bedzie jak $lepiec podazajacy za $lepym ogniem, albo jak ten, ktory
"miele kamyk, aby zrobi¢ z niego jaspis", albo jak ten, ktéry "gotuje piasek w
nadziei zrobienia sobie ryzu".

Taka osoba nigdy nie odniesie sukcesu... Wladca nie jest Synem Niebios
tylko z racji swojej pozycji, ale prawdziwym Synem Niebios jest ten, ktdry jest
naprawd¢ doskonaty w Tao, poniewaz taka osoba jest "wewnatrz uczty i na
zewnatrz - wladca". Przyjeta ona swoja pierwotng natur¢ i niebianskie Tao, a
zatem jest godna tytulu 'prawdziwego Syna Niebieskiego" i dziala jako
prawdziwie "umilowany syn najwyzszego Boga". "Dlatego musi mie¢ prawe
serce i wlasciwe wychowanie Tao... Poprawiaj si¢, aby zaprowadzi¢ porzadek
na catym $wiecie" [150, s. 146-147].

Wielki Rytual" odzwierciedla pasje do wyzszego bdstwa. Zaangazowanie
to jest podstawa wszystkich dziatan ucznia; to do niego bedzie on szukat
medytacji. Co wiecej, uczen powinien by¢ sumienny, stale gieboko odpoczywaé
1 codziennie mysle¢ o Tao poprzez medytacje i rézne ¢wiczenia oddechowe.
Gléwnym celem samodoskonalenia si¢ jest osiagnigcie  duchowej
niesmiertelnosci jednostki.

Medytacja wykorzystuje trzy punkty wyjscia, ktére sg omoOwionymi
powyzej polami kinematycznymi. Poprzez medytacje osigga si¢ stan
doskonatosci i potaczenia ze spoleczenstwem i przestrzenia.

Jednak medytacja musi by¢ nauczana, poniewaz jest to pewna sztuka.
Tylko poprzez opanowanie ¢wiczen medytacyjnych mozna méwi¢é o
samodoskonaleniu. Ograniczanie si¢ do samodzielnego czytania jakiejs
literatury medytacyjnej lub gromadzenie jej powierzchownych postrzegan nie

54



przyniesie pozadanego rezultatu. Tylko poprzez ciaggle stosowanie metodologii
przy zachowaniu moralnego sentymentu mozna odkry¢ istot¢ wtasnego rozwoju.

Kazdy uczen musi mie¢ mentora, pod ktérego kierownictwem bedzie
mogt zdoby¢ osobiste doswiadczenie. Edukacja kazdego wucznia jest
indywidualna. Kazdego tygodnia powinien on informowa¢ swojego nauczyciela
o swoich osiagni¢ciach i trudnosciach. Nie przechodzi on do nast¢pnego etapu
rozwoju, dopoki nie opanowal poprzedniego. Szkolenie sktada si¢ z 360 lekcji i
108 etapéw.

W pierwszej sesji uczen zaczyna uczy¢ sie techniki medytacji w celu
usuni¢cia mozliwosci wplywu obcych sit na umyst i cialo osoby: przede
wszystkim musi nauczy¢ si¢ stuchaé i stysze¢ cicho. W ten sposéb zasady
medytacji sg opisywane przez wspotczesnych praktykéw taoistycznych.

1. Do rozpoczecia zaje¢ nalezy wybraé neutralne pomieszczenie. Nie powinna
by¢ ona lekka, poniewaz podczas medytacji uczen bedzie odwracat uwage od
wszystkiego w sali. Z drugiej strony, sala nie powinna by¢ ciemna, poniewaz
uczen moze by¢ rozproszony przez wewngtrzny obraz.

2. Nalezy przyja¢ postawe, ktéra jest wygodna.
3. Trzymaj plecy wyprostowane i glowe lekko odchylong do tytu.

4. Oczy nie moga by¢ ani otwarte, ani-zamknigte: pozycja pétzamknigta jest
kluczem do sukcesu.

5. Prawa r¢ka powinna by¢ zawsze zacisnigta w pigsci, a lewa w pigsci. W ten
sposéb urzeczywistnia si¢ weielenie dwdéch zasad - yin 1 yang.

6. Przed bezposrednim podjeciem medytacji wez pig¢ glebokich oddechéw. W
ten sposéb w przysztosci bedzie mozna unikna¢ konieczno$ci glebokiego
oddychania bezposrednio podczas medytacji, a tym samym zaoszczedzi¢ sobie
pewnych niedogodnosci. I ogélnie rzecz biorac, nie powinienes zwraca¢ uwagi
na to, jak oddychasz. Trzeba tylko oddycha¢ przez nos.

7. Wszystkie niepokojace mysli powinny zosta¢ usunigte; $wiadomo$¢ musi
pozosta¢ w stanie absolutnej pustki.

8. Dopiero po tym wszystkim mozna osiggna¢ pewien stopien odprezenia i
wyeliminowaé wszelkie przejawy napigcia.

9. Na ostatnim etapie przygotowawczym, mozna poczu¢ spokojng przyjemnosc.

Niektérzy badacze radza, aby od samego poczatku wykonywaé pewne
¢wiczenia fizyczne, a dopiero potem zacza¢ medytowac. I ogdlnie rzecz biorac,
konieczne jest zaangazowanie si¢ w medytacje przynajmniej dwa razy dziennie,
$rednio przez 30-40 minut. Poczatkujacym oferuje si¢ medytacje tak czesto, jak
czas pozwala.
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Zwyczajem jest cotygodniowe informowanie swojego mentora o wykonanej
pracy. Jesli uczen speinil wszystkie wymagania bezblednie, to nauczyciel da
nastgpujace zadanie, jesli nie, to uczen nie przeniesie si¢ do nowej pracy, dopdki nie
poprawi poprzednich obserwacji. Jesli kto$ si¢ czego$ obawia lub nie jest w nastroju
do medytacji, nie powinien jej rozpoczynac, poniewaz w tych warunkach nie mozna
uzyskac zadnych uzytecznych wynikéw [149, s. 115].

Cztowiek moze osiagnac Tao tylko wtedy, gdy obudzi si¢ w nim cata jego
najgtebsza moc i bedzie méglt odczu¢ moment i oswiecenie dla siebie samego w
ciele i duszy.

Na pierwszej lekcji nauczyciel poswigca wucznia technikom
medytacyjnym, a uczen zaczyna patrze¢ na pewne przedmioty w nowy sposob.
Nastepnie nauczyciel zegna si¢ z uczniem i ponownie w odwrotnej kolejnosci
jest wielkim rytuatem.

Nalezy zauwazy¢, ze na wszystkich etapach nauki wiele uwagi poswicca
si¢ wewnetrznemu stanowi uczacego si¢. Ale uczen powinien zawsze szanowacé
swojego mentora.

Na zakonczenie rytuatu wprowadzajacego uczen otrzymuje modlitewnik,
ktéry wywoluje podstawowe uczucie, bez ktdrego rozwdj duchowy nie jest
mozliwy. Z tej uprzejmosci rodzi si¢ "wewnetrzna pustka”, bez ktérej nie mozna
ponownie potaczy¢ si¢ z wielkim Tao.

Zgodnie z mys$lg wielkich Taoistow, mozna osiagna¢ Tao tylko wtedy,
gdy zostang przebudzone wszystkie jego wewngetrzne sity i bedzie on w stanie
doswiadczy¢ momentu oswiecenia przez ciato i dusz¢. Wedlug A. Lapina,
"oswiecony cztowiek dziala dokladnie w punkcie przestrzeni, ktéra zostala mu
przeznaczona; wptywa on bez §wiadomej intencji, jest "pusty" ze wszystkich
cech, jeden ze $wiatem, jego procesem i zyciem oraz jego wspolng podstawa,
poniewaz znajduje si¢ teraz poza stanem fizycznego kosmosu. Liu Huayan
dobrze opisat jej stan w swoim traktacie:

Bez poczatku i bez konca,

Bez przesztosci i bez teraZzniejszosci.

Lsnigcy nimbus otacza krélestwo prawa.

We wzajemnym zapomnieniu - cuda pustki i spokoju,

Swiat jest przesycony blaskiem niebianskiego serca.

Wody morskie sa spokojne, w nich unosi si¢ odbicie ksiezyca.

Chmury znikaja w biekicie nieba, géry migocza.
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Swiadomos$¢ jest zanurzona w kontemplaciji; dysk ksiezycowy $wieci na niebie
"[71].

W ten sposéb, na drodze duchowej transgresji, taista, pod kierunkiem
swojego mentora, wyraznie przechodzi do pewnych etapéw i otrzymuje
indywidualne wskazéwki od nauczyciela. Uczen jest prowadzony krok po kroku
zgodnie z jego do$wiadczeniem. Droga duchowej transgresji w taoizmie
obejmuje zaréwno technik¢ medytacyjnej kontemplacji, jak i rézne ¢wiczenia
gimnastyczne, oddechowe i tym podobne.

Nalezy zauwazy¢, ze tego typu techniki byty szeroko znane réwniez w
joge indyjska. Ponadto, taoistyczna technika medytacyjna jest rowniez podobna
do buddyjskiej medytacji szamasza (tj. zm¢czenia). Jednak semantyka praktyk
taoistycznych jest zasadniczo rézna, podobnie jak ich funkcje w strukturze
praktyki religijnej jako catosci.

Whioski

Sekcja bada najwazniejsze historyczne etapy rozwoju mysli filozoficzne;j
w kontekscie rozprzestrzeniania si¢ idei duchowego transgresji. Szczegdlng
uwage poswigca si¢ praktykom duchowym jako stosowanemu aspektowi
realizacji koncepcji transgresji duchowej wtasciwej nauce taoistyczne;.

Podsumowujac sekcje¢, nalezy wyciagnac nastgpujace wnioski:

1. Jest uzasadnione, ze specyfika ewolucji systemu §wiatopogladu taoistycznego
jest synkretycznym potaczeniem mistyki duchowo-teoretycznej z mistyka ciata i
aktywna praktyka. Droge od ‘mitologicznego mistycyzmu enstatycznego i
filozoficznego mistycyzmu $Swiadomosci wczesnego i dojrzatego taoizmu do
mistycyzmu religijnego dziatania i mistycyzmu poézniejszej alchemii p6znego
taoizmu nalezy przesledzi¢ wtasnie w kategoriach antropomii, czyli jako rozwdj
praktyk subiektywizacji.

2. Udowodniono, ze transgresja jest centralnym elementem ontologii
mistycznej, poniewaz implikuje ona moment niepewnosci stanu przejscia
pomiedzy stanami otwartymi na identyfikacje za pomoca $wiadomosci.
Wyizolowanie kluczowych systemotwoérczych cech taoistycznej tradycji
antropomistycznej przez caly okres jej rozwoju pozwolilo na zgrupowanie
charakterystycznych cech tej tradycji i ujawnienie jednorodnych cech i
ztosliwych przejawéw strukturalnych;

3.  Udowodniono, ze podstawa rozwoju taoistycznej koncepcji
antropologicznego kosmosu jest "Zétta Ksiega Podwérkowa" ("Juan-ting-jing"),
ktéra jest ideologicznym fundamentem tej koncepcji. Dzieto to pojawilo si¢ w
procesie przeksztalcania taoizmu z doktryny filozoficznej w tradycje¢ religijng z
elementami mistyki i alchemii, czemu towarzyszyla antropomorfizacja idei
filozoficznych taoistéw o $wiecie wewnetrznym i zewngtrznym. Procesy
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zachodzace wewnatrz i na zewnatrz maja posta¢ pewnych béstw-radiacji (ching
/ shen) zjednoczonych w jednym kosmosie Tao.

Sugerowano, ze bdstwa promieniujace majg metaforyczne znaczenie w
przyrodzie i dlatego najlepiej nadaja si¢ do opisania $wiata tak
wielowymiarowego i wieloaspektowego przez naturg, jak swiat mikrokosmosu
taoistycznego. Ten <$wiat obrazéw stal si¢ podstawowym, centralnym
schematem w tych pisanych pomnikach zorganizowanego ruchu taoistycznego,
ktéry zaczatl si¢ szeroko rozprzestrzenia¢ od drugiej potowy IV wieku i jest
przedmiotem badan do dnia dzisiejszego.

Niektére zapisy "Zoéttej Ksiegi Podwérka" zostaty usystematyzowane, co
pozwolitlo na zidentyfikowanie syntetycznych elementéw koncepcji Pigciu
Magazynéw i SzesSciu Komoér. Waznym stwierdzeniem w ramach tej koncepcji
jest zgodnos$¢ zarysowanych elementdw wewnetrznej przestrzeni cziowieka z
elementami $wiata.

Uwzglednienie gtéwnych wnioskéw "Su-ling-jingu" pozwolito uzasadnié
zarzuty dotyczace trzech "p6l cynobrowych" cztowieka, nada¢ im istotne cechy
oraz okresli¢ wartos¢ poszukiwania drogi Tao.
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ROZDZIAL 3. IDEE ANTROPOMICZNE W EUROPEJSKIEJ
RELIGIJNE]J TRADYCJI FILOZOFICZNEJ

Europejska tradycja filozoficzna, podobnie jak wschodnia, jest $cisle zwigzana z
mistycyzmem, ktdry jest interpretowany jako dziatalno$¢ poznawcza, majaca na
celu ustanowienie istotnego zwigzku z wyzszym poziomem duchowym bytu.
Ilos¢ 1 jakos¢ zgromadzonego materialu $wiadczy o powszechnym
wystepowaniu, gtebokosci przenikania i znaczeniu roli zjawisk mistycznych w
kulturze, religii, filozofii i zyciu codziennym ludzi.

Biorac pod uwage szeroki zakres form ideologicznych zachodniego
paradygmatu kulturowego, ktérego korzenie genetyczne sigegaja glebokich
korzeni mistycyzmu, pojawia si¢ problem odpowiedniej syntezy historycznych i
logicznych podej$¢ w badaniu ewolucji idei antropomistycznych. Rozwigzanie
tego problemu jest mozliwe do osiagnigcia, jesli dokonamy zasadniczej réznicy
pomiedzy rodzajami przedmiotéw badan: doktrynami mistycznymi i
refleksyjnymi teoriami filozoficznymi i naukowymi o mistyce. Taka logiczna
réznica koreluje z przelomem w historii europejskiego $wiatopogladu i
narodzinami nauki. W tej perspektywie otwieramy dwa konglomeraty
historyczno-filozoficzne: "Starozytno$é - Sredniowiecze - Renesans - Barok" i
"Nowoczesnos¢ - Nowoczesnos$¢". Badanie pierwszego konglomeratu polega na
zidentyfikowaniu cato$ciowej tresci ewolucji idei antropomistycznych i
akcentowanej analizie poszczegdlnych form mistycznego $wiatopogladu,
jeszcze niewystarczajgco zbadanych na temat "antropomistyki" - filozofii
hermetycznosci, hermetyzmu. _Zidentyfikowanie cech rozumienia natury
mistycznego pojmowania ludzkiej egzystencji, okreslonych przez kardynalny
wektor ksztaltowania si¢  filozofii - Modern-Post-Modern, pozwoli na
uzupelnienie "koétka metodologicznego" naszych badan, czyli na odpowiedz na
pytanie o pozycjonowanie mistyki za pomocg aktualnego myslenia
filozoficznego.

3.1. Linia antropomistyczna w historii metafizyki
zachodnioeuropejskiej od antyku do baroku

W $wiatowym doswiadczeniu filozoficznym tradycje mistyczne stanowia
starozytng i potezng warstwe powstata w procesie poszukiwania odpowiedzi na
podstawowe pytania o zasadnicza natur¢ wszechswiata. Pojecie antropomistyki
statej strukturalno-emantycznej wynika z przecigcia si¢ réznych form
$wiadomosci spotecznej: religii, filozofii, mitologii, codziennego myslenia.
Mistycyzm w centrum uwagi analizy historycznej i filozoficznej stanowi wigc
wazny element genealogicznej linii metafizyki. Zrédtem metafizyki sg archialne,
synkretyczne formacje ideologiczne. Jedng z tych formacji jest starozytna
grecka tradycja orficka. Podstawg Orfizyki jest polaczenie mitéw i wierzen,
irracjonalnych i mistycznych. Ta ezoteryczna nauka koncentruje si¢ na
przezwycigezeniu dualizmu ludzkiej egzystencji poprzez konstytutywne
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potaczenie czlowieka i boéstwa. Najjasniejsza jej czescig jest doktryna o
cztowieku, ktérego istota lezy w sercu. Echo idei orfickich jest odczuwalne w
znanych pozycjach pre-Sokratesow, ktérzy otrzymali status podstawowych
zasad filozoficznych i wyznaczyli wspoétrzedne ksztattowania europejskiej
kultury filozoficznej. Tradycja orficka wptynela na rozwéj i upowszechnienie
idei filozofii hermetycznej genetycznie zwigzanej z naukami mistycznymi i
religijnymi Wschodu, co odzwierciedlalo istotne zmiany w paradygmacie
Swiatopogladowym cywilizacji grecko-rzymskiej, ktére zdeterminowaty proces
ksztattowania si¢ wielu nauk religijnych ukierunkowanych na aktualizacje magii
czy mistyki. A. Bergson wskazuje na genetyczny zwigzek pomie¢dzy tajemnica
sierotyzmu a filozofig Platona, analizujac etapy rozwoju mistyki greckiej, ktora
jest scisle zwigzana z mitologia, podkreslil, ze "dionizyjski entuzjazm znalazt
kontynuacj¢ w sierotyzmie, a sierotyzm w pitagorejanizmie; stad tez z tego
ostatniego, ale moze nawet z pierwszego, wywodzi si¢ platonizm. Wiadomo, ze
mity Platona zanurzaja si¢ w atmosferze tajemnicy w sensie orfickim, a teoria
Idei przepojona jest tajemnicza sympatig do teorii Pitagorasa...". Filozofia
Plotynu, do tego ruchu si¢ konczy, a ktéry jest zobowigzany zaréwno
Arystotelesowi, jak i Platonowi, jest niewatpliwie mistyczna...

Nastapita wigc penetracja Orfeuszu, a na koniec - rozwo6j dialektyki, ktéra
rozkwitta w formie mistycyzmu "[36, s. 236-237].

Ten proces rozwoju mistyki greckiej byl uwazany przez Bergsona nie
tylko za wzrost nowej wiedzy do juz znanej, ale za skok jakosciowy, ktory
doprowadzit t¢ wiedze na nowy poziom mistyki. Pierwsza fala, czysto
dionizyjska, rozptyneta si¢ ~w sierotyzmie, ktéry posiadal wysoka
intelektualno$¢; druga fala, ktora mozna nazwaé orficka, zakonczyla si¢
pitagorejska filozofia, czyli filozofig specjalng; z kolei duch pitagorejski
czgsciowo przekazal swego ducha plutonizmowi; ten ostatni, przyjmujac go,
ujawnit si¢ p6zniej naturalnie, by spotka¢ mistycyzm aleksandryjski. "I dalej"
najwyzszy stopien mistycyzmu to Scisty zwiazek i, odpowiednio, czesciowa
zbiezno$¢ z wysitkiem twdérczym, ktérego przejawem jest zycie. Ten wysitek
pochodzi od Boga, chyba Ze jest to sam Bdg. Wielki mistyk staje si¢ jednostka
zdolng do pokonania granic, ktére wyznacza jego materialno$¢, bedzie w ten
sposéb kontynuowat Boskie czyny. "

Rozwijajac historyczne i filozoficzne znaczenie mysli mistycznej w
Europie, wskazane jest zidentyfikowanie tendencji antropomicznych w dzietach
myslicieli starozytnych, ktérzy w naukach przedchrzescijanskich ujawnili
podstawy europejskiej tradycji mistyczne;j.

Wiadomo, ze Pitagoras i Heraklit zsyntetyzowali mistycyzm i logik¢ jako
calo$é, niestety zagubiong przez cywilizacje. Zeby powiedzie¢ "dobro i zto s
jednym", albo zidentyfikowaé¢ wzajemnie wykluczajace si¢ zasady, trzeba by¢
wieszczem, bo logika to odrzuca. Aby doj$¢ do transcendencji z obserwacii,
ktére maja charakter naukowy, nie nalezy bac si¢ ciemnosci, czego nie obawiali
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si¢ wielcy logicy - Arystokles, Stagirit, Akwin. Ze wzgledu na strach przed
utratg spdjnosci w §wiecie, mozna straci¢ swiat.

Nie sposéb poming¢ miejsca, ktére w mistyce okresu starozytnos$ci miato
komponent etyczny jako warunek konieczny, co sprawia, ze zdolno$¢ filozofa
do mistycznych przezy¢, przeniknigta pesymizmem na temat nadmiernego
hobby czlowieka nad urokami tego $wiata i optymizmem wiecznych wartosci
duchowych. To chrzescijanstwo wchiloneto znaczng cze$é mistycznych i
logicznych dokonan filozofii starozytnych.

Cechg mistyki starozytno$ci jest wyrazny podzial na $wiat idealny i $wiat
materialny, ktéry w czlowieku objawia si¢ jako racjonalny i fizyczny poczatek.
Neoplatonska linia filozoficzna opierata si¢ na relacji "jedynka-wielokrotnosc",
gdzie absolutna prostota Jednego, jego niedostgpnos¢ ze wzgledu na wielos¢
umystu ludzkiego rodzi elementy apofatyzmu i determinuje potrzebe
pozazmystowego wyjscia do tego transcendentalnego; ekstatycznosc
neoplatoniczykéw osadzona jest w racjonalnej tradycji Platona. Nalezy
zauwazy¢ znaczacy wplyw Tajemnic Eleuzyjskich na filozofi¢ starozytna,
ujawniajac tym samym wewngtrzng bliskos¢ i zwigzek filozofii nie tylko z
religig, ale i z mistykg. Wedlug A. Hofmanna: "Kulturowe i historyczne
znaczenie Tajemnic Eleuzynskich, ich wptyw na histori¢ Europy, jest nie do
przecenienia. W nich, w postrzeganiu mistycznej jednosci, w wierze w
nieSmiertelnos¢ 1 wieczng egzystencje,” ludzko$¢ znalazta lekarstwo na
racjonalny, obiektywny, rozdwojony. Rozum [266, s. 469]. Wedlug Lauen-
Steina zaden z greckich filozoféw nie opowiadal tak wiele o tajemnicy
eleuzynskiej i nikt tak szeroko nie wykorzystywat ich obrazéw do wyrazania
wtasnych idei jak Platon.

Przedstawiciele filozofii starozytnej, szukajac prawdy w wymiarach kosmogonii
i antropologii, wyszli z zalozenia, ze bycie w jej wewnetrznej tresci jest
znacznie szersze niz "semantyka" obiektywnego $wiata. Jednym z pierwszych
greckich filozoféw, ktéry zwrécit uwage na wewnetrzny $wiat cztowieka, byt
Sokrates, z wlasnym wezwaniem do poznania samego siebie. Rozwijajac
pojecie "Daimonii”, Sokrates podejmuje probe wyjscia poza granice ziemskiej
egzystencji cztowieka, podnoszac w ten sposob problem transcendencji. Zastuga
Platona byto z kolei to, ze udalo mu si¢ polaczy¢ racjonalng rekonstrukcje
Absolutu, ktéra opierala si¢ na znajomosci réznorodnosci konkretnej
rzeczywistosci, z mistyczng restrukturyzacja rozumienia Absolutu, ktéra
wykracza poza wszystko, co jest dostgpne na tym $wiecie. Platon daje ludzkiej
duszy zdolnosci poznawcze, uwazajac ja za doskonalszg od ciata. Arystoteles
streszcza szczegbllny rezultat rozwoju greckiej mysli filozoficznej, ktérej
osiggnigcia wchodza w sktad dziedzictwa filozoficznego Iludzkosci.
Poszukiwanie medrcéw z Hellas doprowadzito do powstania idei najwyzszej
zasady boskiej i gloszenia prymatu wartosci duchowych.
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Hermetycyzm jest synteza tradycji hellenistycznych i mistycznych Wschodu i
jest genealogicznie zwigzany z gnostycyzmem. Dzieta gnostykéw znane sg
gléwnie jako osobne cytaty w tworczosci teologéw chrzescijanskich. Tendencje
gnostyczne w chrzescijanstwie sg zauwazalne juz w najwczesniejszym okresie
jego powstania, a najwyzszy rozwdj osiagaja w II wieku n.e.

Jak juz wspomniano, w III. n.e. powstaje korpus "hermetycznej" literatury
okultystycznej. Jednocze$nie kodowane sa tzw. "nauki hermetyczne" -
astrologia i alchemia. Najbardziej szczegétowe nauki o hermetyce zawarte sg w
14 traktatach Trismegista "Pemandre lub Pasterz Mezéw". Twierdzi si¢
niekiedy, ze nakre$lona przez Trismegistusa zasada analogii lub zgodnosci ("Jak
wyzej, tak nizej; zaréwno nizej, jak 1 wyzej") przeksztalcita si¢ w aksjomat,
ktéry odtworzyt pewng zasadnicza zgodno$¢ miedzy wiedza i zjawiskami w
réznych plaszczyznach bytu i istnienia, doprowadzit do zrozumienia lub
zrozumienia wielu sprzeczno$ci, paradokséw i zjawisk w nastepujacych
modelach ideologicznych.

Neoplatonizm implikuje doktryng, ktéra wpisuje si¢ w system onto-
diagnostyczny Plotynusa-Proklusa, a zatem jest absolutnie zasadne méwienie
tutaj o caltej europejskiej mistyce jako catosci, ktéra charakteryzuje si¢ takimi
znakami, jak odrzucenie naukowego, racjonalnego podejscia do $wiata i do
czlowieka, symbolizm, graniczy z niewyraznym przekazem doswiadczenia
mistycznego, konstytutywna definicja “Jednosci, uznaniem do$wiadczenia
mistycznego.

A. Vertelovsky uznal mistycyzm wschodni za jedna z przyczyn herezji wsréd
nauk chrzescijanskich, poniewaz gnostycyzm, wyrdzniajacy si¢ mistyczno-
racjonalnym charakterem,  'miat szeroki eklektyczny charakter w formie,
"zapozyczania tre$ci dla swoich nauk z réznych systemoéw filozoficznych i
wierzen". Elementy mistyczne gnostycyzmu czerpia gtéwnie z buddyjskiego
systemu religijnego, z jego "monizmu panteistycznego" [61, s. 32].

Wschodni intuitywizm odegral znaczaca role w realizacji dialogu pomigdzy
systemami filozoficznymi kultur wschodnich z filozofia starozytnej Grecji.
Formy myslenia antropomistycznego - pojecie istotnej jednosci okreslonej
ludzkiej egzystencji z cato$cig Absolutu, pojecie transcendentalnego charakteru
semantycznego horyzontu Prawdy, pojecie introspekcyjnego pomiaru topologii
Prawdy - byly prokonceptualnymi statymi, ktére okreslaty samg mozliwo$é
syntezy dyskursu filozoficznego z narracjami religijnymi. Strukture tej syntezy
elementéw irracjonalnego $wiatopogladu religijnego z formami racjonalnej
refleksji determinuja dwa "kanaty" dialogu - formowanie elitarnej ideologii
fundamentalnej i upowszechnianie alternatywnych, lokalnych odmian tej
ideologii. W kontekscie historii europejskiego paradygmatu ideologicznego,
okultyzm jako pewna formacja ideologiczna wytania si¢ w epoce antycznej w
wyniku syntezy do$wiadczenia kabaly zydowskiej z tradycjami ezoterycznymi
kultur §rédziemnomorskich.
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Oprécz wptywu judaizmu i wschodnich tajemnic religijnych, charakterystyczna
cecha gnostycyzmu jest asymilacja szeregu idei filozofii pdznoantycznej,
gléwnie platonizmu i neogotygorejanizmu. Podstawa gnostycyzmu jest idea
upadku duszy do nizszego, materialnego §wiata stworzonego przez demiurga -
najnizszego bdstwa. Antropomistyczna koncepcja gnostycyzmu rozpatrywana
jest w formie tréjterminalnej. Czlowiek sktada si¢ z ciata, duszy i ducha, ale
jego pierwsza zasada jest podwdjna: ziemska i kosmiczna. Cialo i dusza sa
czeScig swiata, podczas gdy dusza stuzy jako miejsce zamknigcia ducha, czyli
"pneuma"” - ktéra jest uwazana za "iskre", czasteczke boskiej materii, ktéra
przyszta do ludzkiego "naczynia", aby utrzymac ja w nim jako niewolg, tak jak
w mikrokosmosie cztowiek jest otoczony ptotem siedmiu sfer planetarnych; w
mikrokosmosie cztowieka pneuma jest otoczona siedmioma pokrywami duszy.
W swojej nierozwinig¢tej pozycji pneuma pochtania dusz¢ i cialo - nie
uswiadamia sobie siebie, bedac w otepieniu, w "niewiedzy". Jej przebudzenie i
wyzwolenie odbywa si¢ poprzez "wiedzg" (gnoza). Brak wiedzy wynika z
niewiedzy, ktéra jest istotg istnienia $wiata. Wiedza staje si¢ produktem
mistycznego objawienia i obejmuje calg calo$¢ gnostyckiego mitu Boga,
cztowieka i $wiata, ktéry w sensie praktycznym jest "poznaniem drogi", czyli
droga duszy poza Swiatem, ktéra obejmuje sakramentalne, sakralne i magiczne
przygotowania do jej przysztego wyniesienia, tajemnicze nazwy i formuty
ulatwiajace przejscie przez kazda ze sfer. Opgtana gnoza, dusza po $mierci idzie
na gére, pozostawiajac za soba sfere swojego fizycznego istnienia; wyzwolony
duch dociera do Boga poza §wiatem i taczy si¢ z boska substancja [367].

Jak zauwaza G. Jonas, samo slowo "gnostycyzm" jest zbiorowym pojeciem
wielu nauk sekciarskich, ktére pojawity si¢ wokot chrzescijanstwa w pierwszych
wiekach naszej ery, pochodzi od greckiego stowa "gnoza" i oznacza "wiedza".
Nacisk na wiedze¢ jako srodek do uzyskania zbawienia i wymdg posiadania tej
wiedzy jest wspdlng cecha wielu sekt, w ktérych ruch gnostycyzmowy
przejawiat si¢ historycznie [142].

W  kontek$cie gnostyki termin "wiedza" ma znaczenie religijne lub
nadprzyrodzone i odnosi si¢ raczej do przedmiotéw wiary niz do rozumu,
poniewaz oznacza przede wszystkim poznanie Boga, a poniewaz béstwo byto
rozumiane jako transcendentalne, wiedza ta byla poznaniem tego, co w
rzeczywistosci nie moze by¢ poznane. Wiedza" gnostykéw, ktérym
przeciwstawiala si¢ wiara chrzedcijanska, byla w gruncie rzeczy irracjonalno-
mistyczna [142, s. 65]. Mistycyzm dualizmu gnostykéw interpretuje materi¢
jako  grzeszng zasade. Swiat  zawiera rozproszone  czgstki  Istoty
transcendentalnej, przeznaczeniem czltowieka jest zebranie tych czastek i
zwroécenie ich do zrédet Istnienia.

Gnostycy wierzyli, ze istnieje S$wigta wiedza o Bogu, czlowieku i
wszechs§wiecie, ktérej specyfika moze by¢ okreslona przez nastepujace cechy: 1)
tolerancja dla réznych przekonaf religijnych wewnatrz i na zewnatrz
gnostycyzmu; 2) przekonanie, ze zbawienie osigga si¢ poprzez intuicyjne
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pojmowanie wyzszej wiedzy; 3) docetyzm - doktryna iluzji materii. Gnostycy
poszli nawet dalej niz starozytny sceptycyzm, poniewaz zdaniem wybitnego
rosyjskiego historyka filozofii starozytnej A.F. Lossiewa, gnostycyzm "doktryna
czystej urojonej materii w sceptyczny, ale absolutnie dogmatyczny sposob
zaprzecza istnieniu materii". A.F. Lossiew nazwat gnostycyzm "$miercig mysli
starozytnej" [191].

Gnostycyzm rézni si¢ od innych ruchéw religijnych péznego Antyku obecnoscia
idei pewnosci i jednosci procesu $wiatowego. Zycie $wiata materialnego jest
chaotycznym ruchem niejednorodnych elementéw, a sens i prawda powstaja,
gdy osobny element wraca do elementu, ktéry go zrodzit. Wedlug Gnostykow
dla tego $wiata nie ma zbawienia, wieczne jest tylko pneuma - pierwiastek
duchowy wilasciwy wylacznie wybranym, tym, ktérzy odkryli §wieta wiedzg.

W panoramach historycznych, religijnych i kulturowych narodéw europejskich
obserwuje si¢ wytrwalo$¢ 1 pojawienie si¢ mistycyzmu, poniewaz
transcendentny Absolut, Bég objawil si¢ i nadal si¢ objawia. Dokonuje si¢
zatem przemiany statusu epistemologicznego tego pojg¢cia, a mianowicie:
przymiotnik "mysticos" pochodzi od czasownika "myo", ktéry oznacza
"milczed", "zamykaé oczy", z ktérego pochodzi po pierwsze "mysterion", czyli
"tajemnicze" znaczenie greckie, czyli tajemniczy rytual wtajemniczenia, a po
drugie pochodna "mysteriasmos", czyli wtajemniczenie w tajemnice inicjowane
przez Mistrza (mista). Przeciwnie, termin "mystisos" jest uzywany w
odniesieniu do tajemnic w sensie. 0gélnym, a mianowicie do rytuatéw
religijnych, ktére sa zatem nazywane mistycznymi [367, s. 51]. Pojawia si¢ tez
opinia o potrzebie szerokiego rozumienia mistycznego "Misterium, mistyKki,
mistyka" - wszystkie te stowa pochodza prawdopodobnie z jednego korzenia,
ktéry zachowat si¢ w sanskryckim migsie. Jest on "ukryty, ukryty". W sensie
og6lnym, mysterium oznacza przede wszystkim "misterium”, jako co$
dziwnego, niezrozumiatego. Dlatego mysterium, co mamy na mysli, jest takze
tylko analogia ze sfery naturalnej - nie wyczerpuje tematu i proponuje
wyznaczy¢ go tylko dla znanej analogii "[243, s. 44].

Dlatego w tradycji europejskiej sfera mistyczna zawsze implikuje istnienie
jakiejkolwiek tajemniczej rzeczywistos$ci, ktéra jest ukryta przed zwykla
swiadomoscig i ktéra objawia si¢ poprzez inicjacje, a co wigcej, zawsze O
charakterze religijnym. Termin "mistyka" jest nieobecny w pismach §wigtych i
nie jest znany apostotom, pojawia si¢ w literaturze chrzescijanskiej dopiero w III
wieku i zachowuje trzy elementy - znaczenia z jej starozytnej semantyki:
religijny, tajemniczy i symboliczny. W $rodowisku chrzescijanskim termin ten
bedzie oznaczal najpierw duchowg egzegeze tekstow biblijnych i literackich, a
pézniej - alegoryczna; nastgpnie wysitek osoby odkrywajacej obecno$é
Chrystusa w sobie samym, a prawie jednocze$nie wewnetrzne do$wiadczenie
obecnosci Boga. Bardzo szybko, z obiektywnego i egzegetycznego znaczenia
tego terminu, nastgpito przejscie do tego, co subiektywne i do$wiadczane, w
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ktérym mistyczne rozumienie jako ukrytej rzeczywistosci Bozej jest
przedmiotem wspélnej wiary wszystkich chrzescijan.

Rozwdj 1 przemiana mistyki w koncepcjach teologicznych i filozoficznych
$redniowiecza pozwala przesledzi¢ ewolucje tradycji mistycznej w kontekscie
odwotlywania si¢ do tak wybitnych mistykow jak Aureliusz Augustyn, Dionizos
Areopagit, Meister Eckhart. Genetyczne powigzania mi¢dzy pojeciami tych
autorow odzwierciedlaja logike ksztaltowania si¢ europejskiej tradycji
mistycznej i ujawniaja poczatki tendencji mistycznych wspétczesnej filozofii.

Studium mistyki chrzescijanskiej w mysli filozoficznej Sredniowiecza jest
wskazane, aby odwota¢ si¢ do dzieta wybitnego ideologa kosciota
chrzescijanskiego, Augustyna Blogostawionego, ktérego W. Windelband
nazwal "prawdziwym nauczycielem S$redniowiecza" [63, s. 222], ktérego
nauczanie stato si¢ filozofig kosciota chrzescijanskiego. Nauczanie Augustyna
odbywato si¢ w oparciu o wiedz¢, ktéra moze doprowadzi¢ jednostke do
zjednoczenia z Bogiem. Wedlug V. Windelband'a umozliwito to méwienie o
scholastycyzmie i mistyce jako uzupelniajacych si¢ elementach doktryny
chrzescijanskiej. W Augustynie rozumienie Boga jawi si¢ jako aktywna zasada
osobista, w przeciwienstwie do neoplatonskiego rozumienia Go jako biernego.
To wlasnie osobowos¢ chrzedcijanskiego Boga pozwala na pelne zwrdcenie si¢
do Boga z tradycja mistyczng w wyrazach intymnych i zmystowych, co dla
neoplatonizmu jest nienaturalne, z jego jasnym logiczno-dyskursywnym
podejsciem do pojmowania §wiata i Boga.

Dlatego w mistyce chrzescijanskiej uwaga badaczy skupia si¢ na doswiadczeniu
Boga, objawiajacym si¢ w Jezusie Chrystusie, a okreslenie "mistyczny" zaczgto
oznacza¢ objawienie mitosei Boga, ktéry byl zjednoczony w swoim Synu przez
moc Ducha Swigtego. Syn koncentruje sic w sobie istote obu Testamentéw i
dziatat na jego projekt zbawienia ludzi. Tak wigc, mistyczne dla chrzescijanina
jest przedstawiony jako Bozy plan dla ludzkosci: On, w Jezusie Chrystusie, wchodzi
w komuni¢ z czlowiekiem, aby uczyni¢ go uczestnikiem jego zycia i mitosci.
Podobny mistyk - a jest to "mistyczne" do§wiadczenie chrzescijanina - objawia si¢ i
urzeczywistnia w Jezusie Chrystusie. Tylko przez Niego, z Nim w Nim, pisze
Boriello, mozemy poznac i doswiadczy¢ tajemnicy Absolutu [63, s. 461].

Augustyn czuje, ze Bég przechodzi nie tylko przez umyst, ale takze przez duszg,
co jest bardzo wazne, gdzie dojrzewa szczegdlne znaczenie jakosci duchowej -
mitosci, ktéra kieruje cztowieka do Boga. To uczucie wplywa na cala mistyke
europejska, zarowno w tradycji katolickiej, jak i prawostawnej.

Augustyn podkresla réznicg migdzy Swiattem stwdrczym, ktére jest dopuszczalne do
racjonalnego poznania, a S$wiatlem, ktére samo w sobie jest Stwoérca, czyli
pierworodnym, transcendentalnym Absolutem, niedostgpnym dla umystowego
zrozumienia. Pojecie to znane jest z dziet Heraklita o ogniu jako istotnej podstawy
$wiata, w filozofii $redniowiecza begdzie ono odgrywaé znaczacg role. E. Underhil
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zauwaza, ze "Swiatlo, niewyrazalne i stworzone jest cudownym symbolem czystej,
nierozerwalnej istoty. Swiatlo jawi si¢ jako "gleboka, ol$niewajaco I$nigca
ciemnos$¢" wsrdéd zwolennikow Areopagitu "[11].

Twoérczo$¢ Dionizosa Areopagite'a jest przyktadem genialnego potaczenia
mistycznej zmystowosci i mitopoetyki z dyskursem spekulacyjno-racjonalnym.
Dionizos kontynuuje rozwijanie idei Platona o naturze i mozliwoSciach wiedzy
apofatycznej w kontekscie rozwoju teologii chrzescijanskiej. Neoplatonska idea
Jednego, jako konstytutywny element Bycia, wypelniona jest abstrakcyjnymi,
spekulacyjnymi tresciami, przeksztatconymi przez Dionizjusza w pojecie Boga,
otwartego na wiedz¢ w pomiarze egzystencjalnej transcendencji granic
osobistego istnienia osoby. Zrozumienie znaczenia tej transcendencji mole by¢
osiggnigte jedynie za pomoca "negatywnej hermeneutyki”, bowiem Bdg nie
mole by¢ wyznaczony przez symbole jezyka "pozytywnego" jedynie w
negatywnym trybie nieobecnosci, tajemnicy, sprzeciwu.

Dzieta Dionizosa miaty niepodwazalny autorytet i wywarly wyjatkowo silny
wplyw na rozwdj mysli filozoficznej i mistykow $redniowiecza Kosciota
Wschodniego. Jako Yu. Shabanova zauwaza: "Mistycyzm zachodniego
$redniowiecza, powstajacy jako reakcja na .skrajna racjonalizacj¢ nauk
teologicznych, byl opozycja wobec scholastycyzmu, nabiera pozakoscielnego,
indywidualistycznego charakteru" [385, s. 55]. Fakt ten pokazuje, ze racjonalna
tendencja Ko$ciota zachodniego bylta jedng z przyczyn roztamu chrzescijanstwa,
ktéry doprowadzit do pewnej ideologicznej jedno$ci prawostawia i mistycyzmu.

Odwotujac si¢ do apofatycznej drogi poznania Proklausa, Dionizos Areopagit w
ekspozycji mistycznych glebi teologii chrzescijanskiej méwi o niej jako o
jedynej mozliwej drodze do-osiagni¢cia i zrozumienia Boga, jednoczac si¢ z
Absolutem, ktéry jest niedostepny dla jakiejkolwiek wiedzy.

Areopagityka wywarta ogromny wplyw na cale chrzescijanstwo, a w
szczegblnosci na koscidt bizantyjski. Dzigki Dionizjuszowi system pdznego
neoplatonizmu nabiera drugiego Zycia, a mistyczne doswiadczenie
chrzescijanstwa otrzymuje genialny system ekspresji, czyli mistyczne
doswiadczenie ekstatyczne wyrazone w systemie Plotynu i Proklausa, okazato
si¢ najwlasciwszym doswiadczeniem mistycznym chrzescijanskich mistykow.

"Doktryna Boga", zauwaza P. Minin, jako pozbawiona jakosci monada, pojecie
"dobra", "zta", "deifikacji" w mistyce areopagitycznej, podobnie jak w mistyce
neoplatonskiej, ma raczej charakter abstrakcyjny i metafizyczny niz etyczny:
gtéwna sita, ktéra prowadzi cztowieka do najwyzszego stopnia deifikacji jest
gnoza - kontemplacja. Wszystkie te cechy zblizaja mistyka Dionizosa do
mistyka neoplatonizmu"[221, s. 223].

Tak wigc system ideologiczny Dionizosa opiera si¢ na zasadach absolutnej
transcendencji i  nieswiadomosci  Boskiego,  psycho-psychologicznego
przyciagania do Boga. Autor Areopagiticus argumentowat, ze istota Boga jest
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niezrozumiata, rozwijajac w ten sposob apofatyczng lini¢ filozofowania. Gléwna
trescig apofatyzmu jest afirmacja mozliwos$ci, a nawet potrzeby bezposredniego
zjednoczenia z Bogiem. Akcentuje to osobowo$¢ - niepowtarzalny poczatek
kazdego czlowieka, ktdry taczy si¢ z boskim. Areopagite proponuje osiagnigcie
tego stanu "negacji" w stosunku do Boga i do boskiej istoty w ogdle. Zaczyna
si¢ od gloszenia nieswiadomosci Boga. W teologii apofatycznej ojcowie
Kosciota Kappodakiego (Bazyliusz Wielki, Grzegorz Teolog, Grzegorz z
Nyssy) rozwijaja idee niezrozumiatosci istoty Boga. Zrozumienie Boga
transcendentalnego jest mozliwe tylko poprzez zaprzeczenie obecnosci znakow
wlasciwych dla ziemskich "stworzen". W ten sposéb teologia negatywna
uwazana jest za gnostycki zwigzek z Bogiem.

Lini¢ mistyczng w filozofii Europy Zachodniej reprezentuje tradycja platonsko-
augustianska, ktorej przedstawiciele zblizyli si¢ do rozwazan o $wiecie,
opierajac si¢ na woli i uczuciach wtasnego "serca". Tak wigc Augustyn, a za nim
Anselm z Canterbury, tworzac wilasne koncepcje filozoficzne, nie wykluczal, a
wrecz przeciwnie, pozwalal na wykorzystanie organiczne. Cata filozofia Augustyna
ma na celu udowodnienie istnienia transcendentnego Boga i niesmiertelnej duszy. W
rzeczywistosci wyszedl on z zalozenia, ze bez Wszechmogacego ludzie w ogdle nie
mogliby istnie¢ w tym ziemskim $wiecie, ja bym nie-istnial, méj Boze, nie istniatby
w ogéle, gdybys nie byt we mnie [2, s. 4].

Dalszy rozwdj nauk filozoficznych i religijnych w Europie charakteryzowat si¢
tendencja do racjonalizacji teologii, co zdeterminowalo dominacje¢
scholastycyzmu, opartego na metodologii arystotelesowskiej logiki, oraz
marginalizacja innych obszar6w.mys§lenia teologicznego. W tych warunkach,
jako alternatywa dla racjonalistycznej nauki Pierre'a Abelarda, pojawia si¢ tzw.
mistycyzm spekulacyjny “Bernarda Klingonskiego. E. Gilson podkresla:
"Gteboki wpltyw wspdtczesnych i nastepcéw $w. Bernarda wynika z kilku
powodéw: szacunku dla jego swigtosci, elokwencji jego dziet i autorytetu
reformatora religijnego. Nalezy jednak zwréci¢ uwage na dwa inne powody:
oparl on swoje nauczanie na osobistym doswiadczeniu ekstazy i przedstawit w
petni rozwinigta interpretacje tego doswiadczenia "[118, s. 225].

Aby opisa¢ zjawisko towarzyszace mistycznemu zwigzkowi, Bernard odwotuje
si¢ do tych samych obrazéw uzytych w Piesni nad Piesniami: usciskow,
pocatunkéw, ekstazy, co daje pewne podstawy, aby méwi¢ o mistyce erotycznej
jako alegorycznym wyrazie jednosci wewnetrznego "ja" czlowieka z Bogiem,
czyli jednosci podmiotowo-obiektowej w stanie mistycznym, co jest wlasciwe
rowniez wielu innym tradycjom religijnym, w szczegdlnosci w sufizmie, gdzie
uzywa si¢ tych samych obrazéw i alegorii. Mozna wigc powiedzieé, ze
$redniowieczny mistyk Bernard Klervosky jest w centrum uwagi Chrystusa i jest
dostosowany do tradycji katolickiej [385].

Szkota Saint-Victor jako catos¢ nie odziedziczyta idei starozytnych myslicieli,
dziedzictwa neoplatonskiego, idei Dionizosa Areopagity i Maksyma
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Spowiednika. Wigkszo$¢ jej przedstawicieli "wyspecjalizowatla si¢" w rozwoju
gnozologicznego i psychologicznego aspektu nowoczesnych dla nich doktryn
teologicznych i scholastycznych. W tak znanych dzietach, jak "O mysleniu",
"Kazanie o pie$ni nad Piesniami", "O tasce i wolnej woli" Bernard Klervosky,
preferujac refleksje i kontemplacje na drodze do osiagnigcia syntezy mistycznej,
tworzy swoiste pojecie wiedzy mistycznej, w ktérym mozliwos$ci racjonalnego
osadu sg znacznie ograniczone.

Swiatopoglad $w. Bernarda jest genetycznie zwigzany z nauka $w. Benedykta,
w ktorych doktryny osiggania prawdy sa rozwijane poprzez moralne
oczyszczanie: "Osiagnawszy szczyt pokory, przechodzimy do pierwszego kroku
prawdy, ktérym jest uznanie wilasnej nieistotnosci. Z tego etapu natychmiast
przechodzimy do drugiego - mitosci. Gdy bowiem uznajemy nasza nieistotnosc,
wspoétczujemy niemocy blizniego. Stad tatwo przechodzimy do trzeciej,
wspoélczujac wiasnej nieistotnosci i bezwarto§ciowosci drugiego, optakujemy
nasze grzechy i dazymy do sprawiedliwos$ci i oczyszczenia wlasnego serca, do
kontemplacji przedmiotéw niebieskich" [118, s. 225].

Juz nad Benedyktem stwierdza, ze "apogeum ludzkiej wiedzy osigga dusza w
stanie ekstazy, gdy jest jakby oddzielona od ciata, oprézniona i traci siebie, by
pocieszy¢ si¢ komunig z Bogiem". Komunikacja ta prowadzi do rozwigzania i
jakby deifikacji duszy przez mitos¢" [118, s.225]. To wlasnie poprzez doktryne
ascetycznej mistyki benedyktynskiej §w. Bernarda dochodzi do erotycznej
teatyzacji, jak pokazuje znany francuski filozof religijny E. Gilson, to wilasnie
Bernard "rozwingl wilasng doktryn¢ milosci mistycznej i zainicjowat potgzny
ruch religijny [mistycyzm chrzescijanski - LM], ktéry p6zZniej si¢ rozwinal" [118
, S. 224-225]. Centralnym elementem antropomistyki §w. Bernarda jest synteza
subiektywnego stawania si¢ z wolg Boza w kategoriach mitosci: "Zycie
chrzescijanskie taczy si¢ z zyciem mistycznym, a to drugie z kolei moze by¢
postrzegane jako reedukacja mitosci" [118, s. 226].

Motywy antropomiczne kazan i traktatéw Johanna Eckharta koncentruja si¢ w
koncepcji gnozy mistycznej jako sposobu na jedno$¢ ludzkiej egzystencji i
boskiej istoty. Apofatyczne intencje teologicznych pogladéw niemieckiego
mistyka nabieraja do$¢ radykalnych postaw, Eckhart kieruje metodologi¢
negatywnego rozréznienia nie tylko na atrybuty ludzkiego $swiata, ale takze na
poznanie  istotnych  tresci  Opatrznosci  Bozej.  Eckhart  tworzy
"fenomenologiczny" model gnozy mistycznej, ktéry obejmuje nastepujace fazy
poznania, bedace jednoczesnie etapami wznoszenia si¢ etycznego: odrzucenie
dziatan, mysli, jezyka, wrazen, ukierunkowanie na czysta intuicje boska,
przypominajace logike myslenia spekulacyjnego i fenomenologicznego. "W
istocie, a przede wszystkim mistykiem byla theologia mirum" zupetnie inna.
Dlatego bardzo czesto, na przyktad w Meister Eckhart, pojawia si¢ ona jako
teologia niestychanego; lub, jak w mistyce Mahajany, pojawia si¢ jako nauka
paradokséw i antynomii, i w ogéle atak na logike" [243, s. 51].
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Eckhart szeroko postugiwat si¢ filozofiag neoplatonizmu, ktéra znalazta swoje
odbicie wlasnie w zrozumieniu transcendencji i nie§wiadomosci Boga, jak
réwniez w interpretacji tego, co Boskie jako absolutne pierwotne. Komentujac
linie biblijne, jak np: "Na poczatku bylo Stowo, a Slowo bylo Bogiem" -
Eckhart méwi, ze w méwionym stowie ukryta jest jedno$¢ bycia i niebytu.
Stowo Boze jest Stowem, w ktérym jest juz prawda w tym, co jest powiedziane.
Stworzenie jest jednoscia bytu i niebytu, a jednos¢ w ogdle jest zasada bytu i
sensu zycia. Eckhart wyszedt z tego, ze pierwsze uosobienie bostwa, z ktérego
pochodzi cale stworzenie, ktére jest réwniez boskie. Koncepcja
antropomistyczna Eckharta opiera si¢ na zasadzie dwoistosci natury ludzkiej i
wynika z rozréznienia miedzy "zewnetrznym" 1 "wewnetrznym" trybem
istnienia cztowieka. Osoba "zewnetrzna" odbiera $wiat za pomocg zmysiow, a
osoba wewnetrzna, ktérej nie da si¢ opisa¢, jest zwigzana z béstwem. Wedlug
Eckharta dusza czlowieka jest nie tylko wspotistotna ze Stworca, ale jest
nierozwinigta. Glgboka cisza jest podstawa duszy. Istnieje glgboki zwigzek
migdzy bostwem a duszg ludzka, ktéry stwarza warunki do ich potaczenia,
podczas ktérego duch znajduje mistyczng intuicje jednosci we wiasnej glebi.
Dusza jest czesScig Boga i moze wejs¢ z nim w kontakt. To wlasnie dlatego
cztowiek ma mozliwos¢ powrotu do Boga, a tym samym odnalezienia siebie,
uswiadomienia sobie swojego potencjatu, poniewaz dusza ludzka, ktérej istota
jest boskos¢, ma wigc takze sama podstawe (grunt) Bozych mocy. Dusza jest
iskra Boga, w ktérej wciela si¢ i odbija istota, a zatem poprzez nig mozliwa jest
bezposrednia zapowiedz kontaktu z Nim i mozliwos¢ jego poznania. To wiasnie
ta "iskra" duszy, wedlug Eckharta, jest organem mistycznej kontemplacji.
Odrzucajac mozliwo$¢ poznania natury, filozof zaktada, ze tylko mistyczna
"iskra", ktora przebtysneta w duszy czlowieka, pozwala mu zaglebi¢ sie¢ w ideg
Boga, ktéry moze by¢ postrzegany i poznawany tylko przez $wiatto, albo przez
pryzmat $wiatta, ktérym jest sam Bog, a $wiatlo to na zawsze sptoneto w sercu
duszy, bo tam witasnie si¢ znajduje. Dusza musi, wedtug Eckharta, odwrdéci¢ sie,
wyrzec si¢ $wiata realnego i zaglebic¢ si¢ w siebie, zanurzy¢ si¢ w glab, az do
samego dna. Wtedy przychodzi moment, kiedy dusza staje si¢ nieaktywna,
catkowicie (bezwarunkowo) poddaje si¢ Bogu. Potem przychodzi chwila
absolutnego samozadowolenia jako stan nirwany w indyjskiej praktyce religijnej i
mistycznej. I dopiero potem $wiatlo Boga blyska w duszy, cztowiek faczy sie z
Bogiem i znika r6znica mi¢gdzy Bogiem a dusza. I tak jak chleb zamienia si¢ w ciato
Chrystusa, tak cztowiek zamienia si¢ w syna Bozego. Nie ma zadnej réznicy mi¢dzy
dusza cztowieka a synem Bozym, tak jak "mig¢dzy naturg Ojca a natura Syna". Takie
narodziny czlowieka jako Syna Bozego sa celem Zzycia mistycznego, po osiagni¢ciu
ktérego cztowiek jest w stanie pojac¢ prawdziwg wolno$¢, catkowite wyzwolenie od
wszystkich poprzednich grzechéw [164 s. 300-301].

Temat "ludzki" w kontekscie niemieckiego mistycyzmu spekulacyjnego
przechodzi bardzo ciekawg transformacj¢ i znajduje swoje ostateczne i by¢
moze najbardziej oryginalne wcielenie w mistycznej i filozoficznej koncepcji J.
Boehme.
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Boehme rozwija swdéj mistyczno-filozoficzny projekt jako doswiadczenie
tworzenia calo$ci w osobistej czasoprzestrzeni.

Idac ta droga poza Boehme, mozna mie¢ nadziej¢ by¢ swiadkiem narodzin
"osobistego swiata" mistyka, na drodze takiej "kary". Stworzonej przez naturg
lub opartej na "wzorcach" boskiej zasady catosci, jako catosci, lub identyczne;j.
Tutaj wydaje si¢, ze istnieje niebezpieczenstwo deklaracji jednosci Stworcy i
stworzenia, ale Boehme niezwykle sprytnie pozbywa si¢ tego zagrozenia,
deklarujac, ze "Jeden" Boga objawia si¢ w "wielosci" jako rozréznienie
niezrozumiate.

Na pograniczu "identycznego" i "doskonalego" efekt jest odczuwalny tylko w
mistycznym oswietleniu. Boehme, chcac podkresli¢ ztozonos$¢ $wiata i prostote
Stworcy, widzi w naturze formg reinkarnacji §wiata Bozego.

"Dla Boehme, ktéry w dramacie Upadku widziat przede wszystkim alegoryczny
obraz podziatlu jedynego me¢zczyzny na zasade meska i zenska, stac sig"
prawdziwym Adamem "oznaczalo to powrdt do pierwotnego systemu wartosci,
symbolizowanego przez odmowe Adama od" grzesznej "Ewy i malzenstwa z
Sofia - madrosci Bozej". Dlatego dla mistyka, ktéry chce utrwali¢ w sobie
prawdziwy obraz Boga, konieczne jest porzucenie stosunku plciowego i
narodzin dzieci, a my$lenie tylko o "duchowym matzenstwie" (sam Boehme nie
przestrzegat tego przykazania). Ezoterycznie, androgynizm oznacza stan
idealnej réwnowagi zewnetrznej i wewngtrznej, ktéra wigze sie z ideg
niesmiertelnosci, poniewaz kazdy podziat jest poczatkiem $mierci jako znak
ontologicznej niedoskonalosci stworzonej natury.

Ta "reinkarnacja" jest budowana jako specjalna struktura czasoprzestrzenna
pomigdzy $wiatami, gdzie jest "Scisnigta" i gdzie calo$¢ jest "zatrzymana'.
Niebo jest zawsze tutaj, tak samo jak i na ziemi.

Doswiadczenia Boehme'a zainspirowaty wielu filozoféw refleksji nad natura
ludzkiej egzystencji, w szczeg6lnosci N. Bierdiajewa, ktéry wedtug P. Gajdienki
w to wierzyl: "Dla Boehme, wolnos¢ jest nieracjonalng zasada, chaos jest"
przepascia ", jest korzeniem wszystkiego, facznie z Bogiem ...

Niemiecki mistycyzm - Meister Eckhart, Angelus Silesius, Jacob Boehme - to
fundament, na ktérym wzrastal niemiecki idealizm, a zwlaszcza Fichte z jego nauka
o Bogu, ktéra si¢ rozwija, Schelling z jego teorig "irracjonalnej natury” w samym
Bogu, a takze Schopenhauer z nauka o ciemnej, irracjonalnej woli jako poczatku
Swiata. Jesli przyjrzed si¢ blizej "wolnosci" Schopenhauera, to jest to ta sama moc,
zarliwie pragnaca realizacji, nigdy do niej nie dochodzaca"[73, s. 463].

Radykalna odpowiedzialno$¢ na przecigciu planéw etycznych i semantycznych
filozofowania mistycznego zaktada uznanie peinej odpowiedzialno$ci za catos¢,
tzn. w sposobie performatywnym przyjmuje si¢ stwierdzenie, ze "ja" musz¢
dba¢ o Innego, tu - o transcendentalnego, o Boga. Przekonanie to opiera si¢ na
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"ja", bedac podstawa "ja", dla jego dobra "autor" jest gotéw przeksztalci¢ swoje
"ja", odmowi¢ prawa do obecnosci swojego "ja". Nie oznacza to jego
zniszczenia, ale jego "odrodzenie", przeksztalcenie "ja" w "ja - Innego", co tutaj
oznacza "Ja jestem My". Mistycyzm otwiera wiec wymiar opieki jako catosci
poprzez oddawanie siebie, ale wiasnie po to, by nie rozptynaé si¢ jako catosé,
ale by ja wchiona¢ w siebie.

Tak wiec, dzigki niemieckiemu mistycyzmowi spekulacyjnemu (Eckhart,
Mikotaj z Cusa i Boehme), zaczyna si¢ swoista "I historia", wplywajaca na
histori¢ wspdtczesnej cywilizacji europejskiej. Ta "historia" ma co najmniej trzy
oczywiste, "genetyczne" nastgpstwa. Po pierwsze, imanentizm, ktéry ucielesnit
sie¢ w metafizyce woli i "deontologizacji subiektywizmu". Po drugie, instalacja,
ktéra ma stworzy¢ nowa, jest ucielesnieniem idei postepu z jego szczegdlng
strukturg czasoprzestrzenng. Wreszcie, po trzecie, historia personalistycznego
izomorfizmu, ucielesniona i1 znaczgaca w ideach Angelusa Silesiusa, E.
Swedenborga, F. Holderlinha, M. Heideggera, E. Levinasa bedzie jednym z
poczatkéw etyki odpowiedzialnosci we wspétczesnym globalizmie.

Jacob Bohme poszerzyt problematyke Sredniowiecznej metafizyki mistycznej
zgodnie z panteistyczng tendencja renesansu, si¢gajac na horyzont
antropomistycznego wymiaru refleksji nad istnieniem Natury. Z jednej strony
Boehme dopetnia tradycj¢ niemieckiego mistycyzmu, z drugiej za$ znajduje si¢
w czoléwce nowoczesnej filozofii  europejskiej. Ponadto, w procesie
powstawania naukowego obrazu, zwykte wnioski dotyczace stopniowego
ostabiania si¢ religijno-mistycznego" postrzegania §wiata nie sg potwierdzone.
Ponadto 6wczesne ruchy religijne (luteranizm, kalwinizm i do pewnego stopnia
anglikanizm) doprowadzity do-zaostrzenia religijno-mistycznego i ascetycznego
swiatopogladu. Ale paradoksalnie, surowos$¢ i mistycyzm wzmocnity apel o
uwazne systemowo-strukturalne badanie natury.

Panteizm twierdzi, ze Bdg jest duchowa jednoscia we wszystkim. Bog jest
"rozpuszczony" na catym s$wiecie, kosmos, w tym czltowiek, wszystko jest
Bogiem. Skoro czlowiek jest czescia wszystkiego, to cztowiek jest Bogiem.
Cztowiek jest oddzielony od Boga tylko przez swoja zdolno$¢ tworzenia, a nie
przez grzesznos$¢, dlatego konieczne jest poszukiwanie Boga w sobie, zmiana
$wiadomosci poprzez wyeliminowanie blokad mentalnych. Kazdy cziowiek
musi decydowac, co jest dobre, a co zte, co jest dopuszczalne, a co zabronione.
Wszystko jest okreslone przez ludzka §wiadomos¢, ktora jest czgscia wspélnej,
zjednoczonej swiadomosci [190, s. 131-132]. Tradycja filozoficzna i mistyczna
zachodniego i wschodniego chrzescijanstwa jest zakorzeniona w irracjonalnym
pojeciu niezbednego zwigzku miedzy jednostka a Bogiem. Dziatania rytualne
wywodzg si¢ z dzialan magicznych, poprzez ktére ludzie albo przekazuja swoje
modlitewne prosby do bogéw, albo w sposéb nadnaturalny wpltywaja na
wydarzenia poprzez ekstrapolacje na zycie ziemskie mocy wyzszej sity.
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Milczenie chrzescijanskich ascetéw, dzigki ktéremu zdobyli oni madro$¢ i
jasnowidzenie, jest niewatpliwie irracjonalno-mistyczne: "W najwyzszym
stopniu zyl irracjonalny - straszny, a nawet demoniczny w mistyce Jakub
Boehme. Jakub Boehme, cho¢ w duzej mierze zaadoptowal tematy poprzedniej
mistyki, jego spekulacje i teozofia réznig si¢ od niej. Z ich pomoca chciat
uchwyci¢ i zrozumie¢ Boga samego, a przez niego - i §wiat. Eckhart chciat tego
samego, a dla Bohme'a punktem odniesienia dla spekulacji jest ta sama
przepas¢, super-racjonalna i niewyrazalna"[243, s. 170].

Wazng cechg doswiadczenia mistycznego jest potaczenie podmiotu i przedmiotu
wiary - wierzacy i Bég w jednej catosci, przyczynia si¢ do rozwoju tendencji
panteistycznych. Mistycy chrzescijanscy, wychodzac od apofatycznej
kontemplacji mistycznej, rozwijaja teologi¢ katafatyczng. Przez te znaki
przejawia si¢ réznica miedzy mistyka koscielna a heretycka. "Teologia i
mistycyzm" - powiedzial N.V. Lossky - nie sg przeciwne, wrecz przeciwnie,
wspieraja si¢ 1 uzupelniajg. Jedno jest niemozliwe bez drugiego: jesli
doswiadczenie mistyczne jest osobista manifestacja wspdlnej wiary, to teologia
jest wspélnym wyrazem tego, co moze by¢ znane kazdemu. Poza prawda
zachowang przez caty Koscidl, osobiste doswiadczenie zostaloby pozbawione
wszelkiej autentycznosci, wszelkiej obiektywnosci; byloby mieszaning tego, co
prawdziwe i tego, co falszywe, prawdziwe i iluzoryczne, byloby "mistyka" w
ztym tego stowa znaczeniu. Z drugiej strony, nauczanie Kosciota nie miatoby
zadnego wpltywu na dusze¢ czlowieka, gdyby nie wyrazalo wewnetrznego
doswiadczenia prawdy przekazywanej w réznych "stopniach" kazdemu
wierzagcemu. Nie ma wiec mistyki chrzesdcijanskiej bez teologii, bardziej
zasadniczej, nie ma teologii bez mistyki "[193]. Mistycyzm prawoslawny jest
znacznie blizszy szkole mistykéw niemieckich, ktéra stala si¢ jednym z
czynnikéw powstania protestantyzmu niz mistykéw Kosciota katolickiego.

"Konieczne bylo wustalenie pewnego podzialu miedzy osobistym
doswiadczeniem a wspdélng wiarg, migdzy zyciem osobistym a zyciem
koscielnym, tak aby zycie duchowe i dogmaty, mistyka i teologia staly si¢
dwiema réznymi sferami, aby dusze nie mogly znalez¢ wystarczajacego
pozywienia w teologicznej Sumie, chetnie poszukiwaly opowiesci o
indywidualnym do$wiadczeniu mistycznym, aby ponownie zanurzy¢ si¢ w
duchowej atmosferze" [193].

Tak wigc to wlasnie w pdéznym S$redniowieczu z nadrenskimi
"heretyckimi" mistykami doprowadzito do roztamu i powstania protestantyzmu,
w odréznieniu od prawostawia, gdzie mistyczne do§wiadczenie Hesychastow i
G. Palamasa byto chronione i akceptowane przez Ko$ciét.
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3.2. Hermetyka jako forma objasniania antropomicznych intencji
kultury europejskiej

Filozofia hermetyczna jest budowana jako filozofia wiedzy - gnoza. Jest to jej
zasadnicza réznica w stosunku do kazdego innego systemu religijnego opartego
na wierze, to znaczy na pewnych specyficznych stanach psychoemocjonalnych
osoby. Nacisk na wiedz¢ jako srodek do uzyskania zbawienia i wymagania
dotyczace posiadania tej wiedzy w jasno sformutowanej doktrynie jest wspdlng
cechg doktryny hermetyczno-gnostycznej. W tym kontekscie termin "wiedza"
ma oczywiscie znaczenie religijne lub nadprzyrodzone, mistyczne, co oznaczato
przede wszystkim poznanie Boga. Opisujac filozofi¢ hermetyzmu M. Eliade
zauwaza, ze przyciagneta go znacznie bardziej niz tradycyjna filozofia i teologia
grecka czy chrzedcijanska, poniewaz zawiera ona w sobie poszukiwanie
najstarszego powszechnego objawienia i duchowosci, ktére nie tylko zawieraja
judaizm, chrzescijanstwo, Platona i filozofi¢ grecka, manifestujac swoje
zrédlowe mityczne, mistyczne i magiczne objawienia Wschodu, Egiptu i Pers;ji.
Bada ona nie tylko humanizm i $mialy synkretyzm, zawierajacy "madros¢
egipska" 1 starozytne tradycje kultowe, ale takze nowe "wywyzszenie kondycji
ludzkiej", w ktérym teoza ludzka charakteryzuje si¢ tendencja humanistéw do
coraz wickszego odnajdywania si¢ w neoplatonizmie i hermetyzmie
spadochroniarskim [434, s. 90]. Ta pradawna, ale bardzo podobna madros¢ naszych
czas6éw, przynosi nam uniwersalizm religijny i nowy humanizm, ktéry przyczyni si¢
do przetomu waskiego prowincjonalizmu, do ustalenia proporcji makrokosmosu i
mikrokosmosu, a takze do stworzenia harmonijnych relacji w §wiecie.

Koncepcja "hermetyzmu" zostata zaproponowana przez starozytnych Grekéw:
historyk Herodot; (V w. p.n.e.) opowiedzial o egipskich kaptanach, ktérzy
posiadaja tajemna wiedz¢ 1 sprowadzaja ja do legendarnego Hermesa
Trismegistusa, na ktérego zlecenie powstalo to stowo. W tym samym okresie
powstaly tzw. "nauki hermetyczne", ktére badaly zjawiska niektérych
pozioméw bytu z ich manifestacji na innych zgodnie z zasada podobienstwa.
Zasada ta, zwana tez prawem podobienstwa (lub analogii), zostala, zgodnie z
legenda, odkryta przez samego Hermesa Trismegista i miata wyraz w znanej formule
ezoterycznej: "To co jest ponizej, jest podobne do tego co jest powyzej."

Hermetyka rozumiana byta jako doktryna uznajgca istnienie ukrytej, nieznanej
istoty rzeczy, otwartej tylko dla wtajemniczonych. Stowo "ezoteryka" zaczeto
sie¢ stosowaé do siebie juz chrzescijanskich hierarchéw, w szczegdlnosci Sw.
Konstantyna, w dokumentach Soboru w Nicei (325). Konstantyna, w
dokumentach Soboru w Nicei (325). Nazywatl si¢ on "panem zewngtrznym"
("egzoterykiem").

Nalezy zauwazy¢, ze wystarczajaco logiczna, harmonijna struktura filozofii
hermetycznej opiera si¢ na postulacie jedno$ci rzeczywistosci absolutnej i
znajduje wyraz w stowach: "On jest wszystkim i tylko on jest" [185, s. 50]
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Zasada monizmu rozwija si¢ w filozofii hermetycznej w dwdch kierunkach. Po
pierwsze, w réznorodnosci i ciagtym rozwoju rzeczywistosci zjednoczonej, a po
drugie, co jest dla nas wystarczajagco wazne, w rozwoju samo§wiadomosci jako
procesu samowiedzy i samodoskonalenia.

Swieta Ksiega Totha, zdaniem W. Szmakowa, jest systemem doktryn
wyrazajacych odrgbne etapy konsekwentnego ruchu auto-afirmacji Jednolitej
Rzeczywistosci, ujawniajacych zbiér drég, praw i zasad, dzigki ktérym tworczy
duch osoby, tworzac swdj wiasny $wiat, przywraca naruszong jedno$¢ i
utwierdza si¢ w niej, jako czeg$¢, ktéra rozpoznaje siebie jako catos$¢ [398, s. 43].

Ksigga Totha, ktéra sktada si¢ z trzech cze¢sci, identyfikuje trzy $wiaty: Swiat
Boskiego Absolutu, §wiat Wszechswiata i $wiat cztowieka. Taki podziat wraca
do tréjdzielnego zadania filozofii, w szczegdlnosci brzmi tak F. Bacon: "Bég,
natura, czlowiek" [185, s. 51].

W  wyjadnieniu natury czlowieka nalezy odnies¢ si¢ do fragmentu
przypisywanego Hermesowi Trismegistusowi. "Cztowiek jest stworzony na
obrazie §wiata. Z woli Ojca wynagradzany madros$cia bardziej niz inne ziemskie
istoty; dzigki swoim uczuciom jest w komunii z Innym Bogiem, dzigki swojej
mysli - z pierwszym. W jednym jest ustanowiony jako zwierze¢, w drugim - jako
nie zwierz¢, jako umyst i dobro¢. Zrozumcie, ze swiat pochodzi od Boga i
istnieje w Nim, cztowiek pochodzi ze §wiata1i istnieje w Swiecie" [398, s. 182].

Szmaragdowa tabliczka, bedaca jednym z najwazniejszych dziet filozofii
hermetycznej, zaczyna si¢ od stow: "Prawdziwa, prawdziwa, bez podstepu i bez
watpienia prawdziwa", ujawniajagc metode samopoznania, ktéra sklada si¢ z
trzech etapéw. "Prawda" oznacza otrzymywanie informacji od zmystéw, gdzie
osiggnigcie autentycznej percepcji zmystowej wskazuje na s$wiat fizyczny.
"Prawda bez oszustwa" - ujawnia wybor prawdziwej czesci tej informacji w
wyniku aktywnosci umystowej na planie mentalnym. "Bez watpienia,
prawdziwa" - jest ostateczng weryfikacja wiedzy uzyskanej poprzez odwotanie
si¢ do Absolutu w akcie praktyki mistycznej. Intuicyjny sens zgodnosci
uzyskanego wyniku z ogélnym przeptywem ruchu Kosmosu méwi o astralnym
Swiecie zjawisk [233, s. 22-34].

W tym przypadku stwierdzenie to postrzegane jest przez analogi¢ ze stopniami
wiedzy znanymi w naszej wspélczesnej literaturze. Od zywej kontemplacji do
myslenia abstrakcyjnego, a od niego do praktyki - to jest droga prawdziwej
wiedzy. W tym kontekscie nie chodzi tu o praktyke jako dziatanie sensoryczno-
przedmiotowe, ale o inng praktyke: praktyke objawienia.

Przetomowym dzietem cyklu hermetycznego jest tzw. "Tabula Smaragdina
Hermetis" ("Szmaragdowa Tablica Hermesa"), ktéra cytowana jest w wielu
traktatach, stanowigc relikt literatury egipskiej, hellenistycznej. Dzieto to, rodzaj
hermetycznego "symbolu wiary", zawiera niezwykle krotkie aforystyczne
sformutowania  gléwnych punktéw filozofii hermetycznej. Filozofia
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hermetyczna otwiera si¢ wspaniatym obrazem stworzenia kosmosu. W sercu jej
kosmogonii znajduja si¢ trzy elementy. Pierwszym z nich jest "archetypowy
eidos", czyli pigkny kosmos. Drugi to boska wola, obserwujac pickny kosmos i
postanawiajac go odtworzy¢. Trzecim jest mokra substancja, czyli ciemnos¢,
material, z ktérego powstat kosmos. To prawda, pewne podobienstwo idei
mozna przesledzi¢ w obrazie stworzenia $wiata, reprezentowanego przez
Platona w dialogu "Czas". Hermes wskazuje na nieskonczonos¢ "pigknego
kosmosu" i jego iluminacje $wiatlem umystu. Mokra substancja, ktéra byta
podstawowa zasada dziatania czterech zywiotéw (ogien, powietrze, woda i
ziemia), zostala podzielona mocg boskiego stowa logos i w ten sposéb powstat
drugi demiurg umystu. Wraz z Logosem stworzyli oni nature i siedmiu wtadcow
kosmosu (czyli planety uktadu stonecznego), a takze dali poczatek ruchowi, a
wigc byla przestrzen - "drugi bog". W "Szmaragdowej Tablicy Hermesa" jest to
zaznaczone: "I tak jak wszystkie rzeczy pochodzily od Jednego (przez Jednego)
lub przez myslenie Jednego (tzn. Logosa, Swiata" I "), tak wszystkie rzeczy
zrodzity si¢ z tej jednej istoty. 282, p. 23].

Nastepnie  nadeszta decydujagca faza  kosmogenezy: antropogeneza.
Podkreslamy, ze w tradycji hermetycznej istnieja dwa warianty antropogenezy.
Wedtug pierwszej wersji, po stworzeniu kosmosu; Bég stworzyl czyste dusze i
obdarzyt je moca w $wiecie niebieskim - (ziemskim). Dusze te byly
wykonawcami woli Bozej, ale bedac podmiotami niezaleznymi i kapry$nymi,
nie chcialy wypelnia¢ tej woli w jej czystej postaci. Byly one wynioste i zaczety
konkurowaé z najbardziej niebianskich'bogéw, pozostawiajgc swiat ziemski do
wlasnych urzadzen. Po tym, Bég postanowil stworzy¢ czltowieka i umiesci¢
dusze w ciatach ludzi. W wyniku wysitkéw zaréwno samego boga jak i bogéw
niebieskich, rodzaj ludzki zostal stworzony, a dusze zostalty zamknigte w ciatach
ludzkich, pozornie w wigzieniu. Zgodnie z druga wersja, Bdég stworzyt
cztowieka, bedac podwdjng naturg. Z jednej strony cztowiek ma sktadnik
duchowy, a z drugiej - fizyczny. W pierwszej czgsci odziedziczyla po Bogu
logotypy (umiejetnos¢ myslenia i méwienia) oraz umyst, a w drugiej - ciato,
ktére sktada si¢ z czterech elementéw i podlega dezintegracji, a wigc osoba jest
$miertelna. Cel stworzenia cztowieka przez Boga jest dwojaki, jak jego natura.
W pierwszym traktacie "Korpusu Hermetycznego" "Poimander" (zgodnie z
podstawowg wersja etymologii tego imienia, stowo "Poimander" pochodzi z
koptyjskiego pemenetru - "$wiadek" i oznacza umyst ludzki, ktdry jest emanacja
umystu Bozego, towarzyszy czlowiekowi w jego dzialaniu, stanowiac tacznik
miedzy ziemskim, niebianskim i superniebieskim, w tym traktacie §wiadczy o
kosmosie i antropogenezie) czytamy: "Pierwszy umysl, ktérym jest zycie i
$wiat, bedac biseksualnym, zrodzil inny umyst - demiurga, ktéry po drugie,
uczynit z ognia siedmiu wtadcow... ich panowanie nazywane jest losem "i
dalej:" Rozum, Ojciec wszystkiego, bedac zyciem i $wiattem, zrodzit cztowieka
podobnego do siebie, ktérego kochat jak wtasnego syna, poniewaz ten, ktory
miat oblicze ojca... "[69, p.34-36].
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Wazna formutla, ktéra réwniez przypisuje si¢ Hermesowi, wskazuje na
"magiczng transformacje¢ alchemiczng i jest interpretowana w szerszym sensie
jako" wielki akt wewnetrzny ", jako praca nad sobg samym, w celu osiagnigcia
doskonatodci". Waznymi narzedziami w tym procesie byly hermetyczne
aksjomaty, ktére wzywaja cztowieka do zycia w $wiecie $wiatta i rozumu, do
tego, by nie popas¢ w zamieszanie i bezczynnos¢, do wyznawania idealéw
dobra i witalnosci.

"Aby zmieni¢ swoj nastrdj lub stan umystu - jak zauwazono w pierwszym
aksjomie, zmieni¢ swoje wibracje".

"Aby zakldéci¢ niechciane tempo psychicznej wibracji, nalezy aktywowaé zasade
biegunowosci i skoncentrowaé si¢ na biegunie przeciwnym do tego, ktéry
chcemy sttumié. Zabij niechcianego poprzez zmiang jego polaryzacji. "

"Dusza (jak réwniez metal i elementy) moze przechodzi¢ ze stanu do stanu, z
poziomu do poziomu, z pozycji do pozycji, z bieguna do pozycji, z wibracji do
wibracji."

"Rytmy moga by¢ zneutralizowane przez zastosowanie sztuki polaryzacji."

"Nic nie moze uciec od zasady przyczyny i skutku, ale istnieje wiele planow
dziedziczenia 1 prawa wyzszych planow. moga by¢ wykorzystane do
przezwyci¢zenia praw nizszych".

"Prawdziwa Transformacja Umyslowa to sztuka umystu".
[185, p. 66].

Hermetyczna wiedza, ktérej-ostatecznym celem jest podejscie cziowieka do
Boga, byta interpretowana jako przeniesienie duszy do $§wiata niebieskiego lub,
jak powiedzieli uszczelniacze, "do gwiazd". Jednoczesnie wiedza miata wazng
funkcje zaréwno moralna, jak i teologiczna: Bég byt przedmiotem umystu,
poniewaz zaréwno wiedza, jak i Bog byty cielesne, a rozum byl jego
narzedziem. W zwigzku z tym, skupienie umystu, jako osoby, ktérej jest on
nosnikiem, jest skierowane na zrozumienie, poznanie Boga. Wynika z tego, ze
poboznos¢ jest identyczna z poznaniem Boga, a zto z jego ignorancja. W
hermetycznych tekstach, a mianowicie w hermetycznych aksjomatach, zauwaza
sie, ze sam Bog pragnie by¢ poznany, pragnie tego, to byt jeden z jego celow w
tworzeniu cztowieka: "Posiadanie wiedzy, jesli nie towarzyszy jej manifestacja i
ekspresja w dziataniu, jest podobne do gromadzenia si¢ metali szlachetnych -
rzeczy bezuzytecznych i niepotrzebnych. Wiedza, podobnie jak zdrowie, jest
przeznaczona do uzytku. Prawo uzytecznosci jest powszechne. A ten, kto je
zaniedbuje, cierpi w wyniku swojego konfliktu z sitami natury "[282, s. 215].
Mimo, ze nauka hermetyczna byta utrzymywana w tajemnicy, w tajemnicy, nie
powinna by¢ tylko utrzymywana i ukrywana, prawo uzytecznosci dotyczyto
rowniez jego. Wiedza bez przejawdw i korzysci jest rzeczg pustg, nie mogaca
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nikomu przynies¢ dobra. Ezoteryka hermetycznych tekstéw "jest alegorycznym
wyrazem wielkich prawd filozoficznych i mistycznych, ukrytym znaczeniem,
ktére moze by¢ zrozumiane tylko przez tych, ktérzy" wzniesli si¢ "do
prawdziwego umystu" [368, s. 131].

Jako doktryna religijna i filozoficzna, hermetyzm byt $cisle zwigzany z praktyka
okultystyczng, probami praktycznego zastosowania wiedzy tajemnej. Widzimy
w nim sztuke oddzialywania na obiekty srodowiskowe w celu uzyskania
pewnych rezultatéw, w tym na dobra ziemskie, na przyktad ztoto i srebro w
wyniku transmutacji materii. Autorstwo Szmaragdowej Tablicy, fragmentu
tresci alchemicznych opisujagcych kamien filozoficzny, przypisuje si¢
Hermesowi Trismegistusowi. Hermetyzm, uznajac zywa jednos¢ i wzajemne
powiazanie wszystkich czegsci wszech§wiata, nie moégt nie usprawiedliwi¢
alchemii, magii i astrologii, a wraz z nimi przestanki dla szczegdlnej roli
cztowieka w $wiecie, ktérg moze on przyswoic i przeksztalcié.

Z jednej strony, wiedza taka jest S$cisle ograniczona do doswiadczenia
objawienia, w ktérym postrzeganie prawdy zastepuje racjonalne dowody, a z
drugiej strony, "wiedza", ktéra wigze si¢ z tajemnicg zbawienia, jest nie tylko
informacja na dany temat, ale takze $rodkiem modyfikacji ludzkiej kondycji i
odpowiednio funkcji zbawcze;j.

Bedac stworzeniem niesmiertelnym i duchowym, cztowiek jest wezwany do
kontemplowania Boga i kosmosu oraz'do oddawania im czci, poniewaz bez
widza scena kosmogenezy w oczach Boga stracitaby wszelkie znaczenie.
Poniewaz cztowiek jest istota $miertelna, jego zadaniem jest panowanie nad
$wiatem ziemskim, oznacza to; ze cel czlowieka w $wiecie jest w przyblizeniu
taki sam, jak cel Boga dotyczy wszystkiego. Tak wygladat pierwszy cykl
kosmosu i antropogenezy, gdy zaréwno ludzie, jak i ich stwdrca byli
biseksualni. W drugim cyklu, zgodnie z hermetyzmem, nast¢puje epoka
roztamu, kiedy istoty zywe zostang podzielone, a celem czlowieka bedzie
samowiedza, ktéra miata by¢ poczatkiem drogi poznania Boga; ustanowione
zostaly réwniez prawa kosmosu i jego porzadek. Tak wigc, ostatecznym celem
czlowieka jest wiedza, gnoza. Nowy obraz osoby urzeczywistnia si¢ i nabiera
cech charakterystycznych pod znakiem Hermesa Trismegistusa, modeluja go
zarysy wyraznie zapisane w hermetycznych ksigegach "Hermetyzm oznaczat
przede wszystkim wyniesienie osoby. Nazywany jest on trzecim bogiem i w
hermetycznych pismach traktowany jest jako stworzenie o naturze uniwersalnej,
jako obraz Boga i wladcy wszystkich innych istot, a jednoczesnie jako grzeszny
eon-androgyne"[378, s. jedenascie]. Wskazane jest réwniez zacytowaé stowa
samego Hermesa Trismegista: Sa tylko trzy: "Bég Ojciec i Dobry", kosmos i
cztowiek. Bég akceptuje kosmos, kosmos jest z cztowieka, kosmos jest
wiecznym synem Boga, cztowiek jest dzieckiem Kosmosu"[217, s. 113].

Podsumowujac wiec gléwne idee kosmogenezy i antropogenezy, w ramach
filozofii hermetycznej nalezy zauwazy¢, ze:
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1. W hermetyzmie religijne rozumienie Boga jako umystu, przejawiajace si¢ w
jego stworzeniach, wspdtistnieje z idea Jednosci Bozej, absolutne;j,
transcendentnej do istniejacej istoty;

2. Swiat stworzony przez Boga jest jego uprzedmiotowionym obrazem i
rodzajem drugiego boga;

3. Trzeci Bdg jest nazywany cztowiekiem. Ze wzgledu na uniwersalnos¢ swojej
natury, czlowiek ma nieograniczone mozliwosci, zdolno$¢ do stawania si¢
niczym, ale jego prawdziwym celem jest znalezienie drogi do Boga i potaczy¢
si¢ z Nim poprzez doskonata wiedzg;

4. Cziowiek jest jedynym stworzeniem na ziemi, ktére tagczy w sobie dwa rézne
byty: jest $miertelny w ciele i niesmiertelny w odniesieniu do tego, co jest jego
substancja jako cztowieka. B¢dac nie$miertelnym i majac wtadze nad rzeczami,
dzieli udziat $miertelnikéw, postuszenstwo losowi, bedac wywyzszonym ponad
prawo niebieskie, staje si¢ niewolnikiem tego porzadku.

Przez diugi czas w hermetycznych bractwach okultystycznych pozostawato
wiele zasad zwanych "Kibalionem", ktére =zostaly przekazane podczas
poswigcenia, aby umozliwi¢ lepsze zrozumienie obrazu hermetycznego
spojrzenia na $wiat i jego zrozumienie:

zasada mentalizmu - "Wszystko jest umystem: duchowy wszechswiat";

zasada analogii lub zgodnosci - "Wtasciwe wnioski budowane sg przez analogi¢
z faktéw $wiata widzialnego do faktéw swiata niewidzialnego";

zasada wibracji - "Nic nie jest w porzadku; wszystko si¢ porusza"; zasada
polaryzacji - "Wszystko jest podwéjne, wszystko ma swoje przeciwienstwo";

zasada rytmu - "Wszystko podporzadkowuje si¢ przemianom wcielen w
ptaszczyznach bytu";

zasada przyczynowosci - "Kazda przyczyna ma swoj skutek"; zasada dwoistosci
aktywnych i pasywnych poczatkéw - "We wszystkim istnieje zasada aktywna
(meska) 1 pasywna (zenska)" [282].

W innych szkotach okultystycznych wyzej wymienione zasady, w
zmodyfikowanych sformutowaniach, sa ogloszone jako przejaw wielkiego
Prawa Unijnego Wszechswiata i s3 wymienione w nastgpujacy sposob:

1) porzadek, 2) kompensacja, 3) przyczynowo$¢ lub Karma, 4) wibracje, 5)
cyklicznos¢, 6) biegunowosé, 7) réwnowaga. Latwo zauwazy¢ absolutny
paralelizm w interpretacji przez okultystéw Prawa Unijnego Wszechswiata i
siedmiu zasad filozofii hermetycznej, a co za tym idzie, jedno$¢ ich
poczatkowych zasad lub podstawy metodologicznej [378].
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Jesli chodzi o pochodzenie hermetyzmu, nie nalezy myli¢ mitycznych opowiesci
przekazywanych przez starozytne r¢kopisy z tym, co musi by¢ rozpoznane na
podstawie faktéw. Hermetycy, aby przedstawi¢ wiedze potezniejszemu
charakterowi, byli otoczeni jej powstaniem, wsrdd ktérych za zatozyciela
hermetyzacji uwazany jest Mistrz Hermetyki, Wielki Nauczyciel Madrosci,
ktéry zapoczatkowal duchowa tradycj¢ Zachodu, Hermes Trismegistus
(trzykrotnie najwigkszy). Jesli historia zachowala wiele informacji o
Demokrycie, Platonie, Arystotelesie i innych filozofach, to prawie nie ma
informacji o Hermesie. Hermes jest greckim imieniem Totha, egipskiego boga
madrosci, ktéry pézniej, za panowania Aleksandra Wielkiego, otrzymat imie
Hermes, ktére jest okreslane jako trzy rdézne, ale zasadniczo identyczne
osobowosci, w kazdej ze swoich hipostaz doszli do szczytu, stajac si¢ wielkimi:
jest to bdég niebiansko widoczny, odgrywat duza role w przestrzeni i
antropogenezie; druga jest nauczycielem, prorokiem, widzacym, bogiem
ziemskim, prowadzi dialog z Tatem, Asklepiusem, Ammonem; trzecia hipostaza
jest autorem hermetycznych ksigzek, w tym wyzej wymienionych [378].

Thoth-Hermes stat si¢ legendarng osobowoscia i jednoczes$nie bdstwem
wielowymiarowym. Koneser zachodniego mistycyzmu S. Kluuchnikow,
nawigzujac do studiéw okultystycznych P. - Schure'a w dziele Wielcy
wtajemniczeni, sugerowal, ze Hermes byt "nazwa rodzajowa", ktéra odgrywa
takg sama role dla Egiptu jak Manu dla“Indii, czyli medrca i kasta, i bog.
Wedtug starozytnych legend, egipski bog Toth byl patronem tajnej wiedzy,
bogiem madrosci zwigzanym z planeta Merkury, ktéra byta najblizej Stofica i
byla uwazana za egipskiego mediatora pomi¢dzy bogami i jasng strong
miesigca. Jako synonim kasty, Toth byl mistycznym patronem zakonu kaptanéw
starozytnego Egiptu. Pod wzgledem osobowosci (nalezy jednak pamigtac, ze nie
potwierdzaja tego dane z nauk historycznych, a tym samym zatozenie) Hermes
Trismegist jest interpretowany w tradycji ezoterycznej jako konkretna osoba,
ktéra osiagneta wysoki poziom duchowej inicjacji i zyta w Egipcie kilka tysiecy
lat przed Chrystusem, "kiedy Grecy nie byli jeszcze Hellenami". "Apel
Wielkiego Tréjcy zostal ztozony w zwigzku z Hermesem o uznanie go za
wielkiego wsrdd filozoféw, majestat wszystkich kaptanéw, najwigkszego ze
wszystkich kroléw"[368, s. 118]. Wsréd odkrytych przez Hermesa nauk
znalazty si¢: medycyna, chemia, astrologia, muzyka, retoryka, magia, filozofia,
matematyka, anatomia. Badacze sugeruja, ze to wlasnie Hermes byl znany
Zydom jako Enoch, a po przejsciu do mitologii stat sie pézniej wsréd Rzymian
Merkurego. Ze wzgledu na wielki szacunek, jaki starozytni alchemicy
okazywali Hermesowi, prace alchemiczne nazywano "hermetycznymi", co w
starozytnos$ci i w nowoczesnym jezyku oznacza nieprzeniknione opakowanie.
Hermetyka stata si¢ podstawa wielu systemow okultystycznych i nauk Europy.
Najstynniejsi filozofowie, w tym Pitagoras, Platon, Augustyn i mysliciele
renesansowi, zostali nazwani duchowymi spadkobiercami Hermesa Trismegisty.
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Hermetyka jest nie tylko zabytkiem dziedzictwa kulturowego, jest w pewnym
stopniu podstawg metodologiczng calej pdzniejszej filozofii mistyczno-
esoterycznej. Otwiera on pragnienie pojmowania doskonatej wiedzy poprzez
objawienie, smak mitologizowania filozoficznych abstrakcji, trosk¢ o zbawienie
duszy i wynikajace z tego postrzeganie zycia i $wiata. Jednocze$nie, w swoim
najwyzszym przejawie jako doktryna religijna i filozoficzna, Hermetyzm
zawiera szczegélowa praktyke religijng, ceremonialne oczyszczenie i
wyzwolenie duszy, majace na celu dostarczenie Epifaniuszowi béstwa. Jedynym
sakramentem uznawanym przez hermetyzm jest tajemnica Stowa; sama natura
przedstawiania mysli w hermetycznych dialogach przypomina magiczng procedure
przywotywania ukrytych znaczen, tak aby cztowiek zrozumiat siebie i Boga.

Jako system pogladéw religijnych i filozoficznych, hermetyzm powstaje jako
zjawisko cato$ciowe, chociaz niektére tezy réznych zamknigtych w czasie
traktatéw nie do konca si¢ pokrywaja, a czasami sg ze sobg sprzeczne. Tak wigc,
dla przykiadu, wraz z akceptacja swiata ziemskiego i zycia cielesnego, w
filozofii hermetycznej istnieje spirytualistyczne zaprzeczenie wszystkiego, co
ziemskie i zmystowe. Tendencja do monoteizmu dominujaca w Hermetyce jest
rOwniez oczywista, co nie oznaczalo catkowitego odrzucenia politeizmu.
Religijne rozumienie Boga jako rodzacego si¢ Umystu, przejawiajace si¢ w ich
stworzeniach, wspétistnieje z idea boskiego Jedynego, absolutnego,
nadistnienia, nieznanego, nieujawnionego > w $wiecie obiektywnego bytu.
Filozofia hermetyczna charakteryzuje si¢ konsekwentnym wykorzystywaniem
motywow starozytnej mitologii egipskiej (np. kult Stofica) i zainteresowaniem
wiedzg "praktyczng" (nauk okultystycznych). Do tradycji hermetycznej naleza
traktaty w jezykach greckim, tacifiskim, koptyjskim i staroarmenskim.

Niektérzy badacze odwotujg si¢ wiec do literatury hermetycznej nawet do
"ksiggi umartych" i traktatéw o alchemii, w ktérych skoncentrowano receptury
na przetwarzanie metali, magiczne formuly, zaklecia i tablice astrologiczne.
Kaptani, ktérzy byli straznikami madrosci wsréd starozytnych Egipcjan,
zapisywali wiedze jako wielkg tajemnice. Tak wiec prawdopodobnie tworzyli
hermetyczne dzieta. Istnieje przypuszczenie, ze zostaly one napisane nie przez
jedna osobg, ale przez cata korporacj¢ kaptanéw przez wiele pokolef. Poniewaz
liczba dziet na przestrzeni wiekéw stala si¢ zbyt duza, a poszczegélne dzieta nie
miaty nazwisk autoréw, cala ich seria zostata przypisana do Hermesa, czyli
boskiej madrosci. Starozytnos¢ idei egipskiego hermetyzmu jest bez watpienia,
ale uwaza si¢, ze najstarsze pisane zabytki hermetyzmu, ws$réd ktérych
najbardziej znane sa Poimandr, Asclepius, Hermes Rozmowy z Tatem, sa
tlhumaczeniem innych, bardziej starozytnych tradycji, ktére zostaty przekazane
przez egipskich inicjator6w i tajemnic greckich. Dzieta hermetyczne maja
niewielka, $cisle regulowang liczbe aktoréw, w tym tak zwana "$wietg tetrad"
postaci: Sam Hermes, jego duchowy syn Tat, Asclepius (potomek boga
uzdrawiania) i krél Ammon (podobno egipski faraon Ramzes II).
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Hermetyczna madro$¢ jako zabytek starozytnej kultury egipskiej uwazana jest
za najstarsza, nie tylko z dziet filozofii starozytnej Grecji, ale takze z ksiag
Starego Testamentu. "Nauczanie hermetyczne, przede wszystkim werbalne,
przechodzi z nauczyciela na ucznia werbalnie, jesli weZmiemy pod uwage
ogblny szacunek dla starozytnych logotypéw, stéw, jezyka, znaczenia,
podkreslony szacunek dla ksigzek, rozméw i kazan, wtedy specyfika
hermetyzmu staje si¢ niejasna, niepisana nauka; inng rzecza jest to, ze znaczenie
tego, co jest napisane jest dalekie od zawsze tak oczywiste, jak oczywiste jest
wtajemniczenie" [69, s. 9].

Pociagnigciu do podstaw wiedzy hermetycznej towarzyszy pewna sakralizacja.
Poswiecenie jest niczym innym jak rozmowa ucznia z nauczycielem, giéwna
forma przekazywania wiedzy jest dialog. Jednak w odréznieniu od dialogéw
Platona, w ktérych nauczyciel zadaje wlasciwe pytania, przyblizajac ucznia do
wiedzy, uczen zadaje w hermetycznych dialogach, starajac si¢ polaczy¢ z
tajemnicami prawdy, ktérej poznanie ujawnito tajemnice duchowej praktyki,
pozwalajacej na osiagnig¢cie doskonatosci i uzyskanie niesmiertelnosci.

Sam Plutarch byl charakterystycznym modelem inicjatora i mysliciela swojej
epoki. Rdzenny Grek (pochodzit z Boonetyjskiego miasta Heronei), miat tytut
kaptana Apolla, wyksztatcony, literalny, doskonale znajacy starozytng historig¢ i
zanurzony w systemach religijnych, w szczegélnosci w egipskim kulcie Ozyrysa
i Izydy. Poswigcit on traktat o "Izydzie i Ozyrysie", ktéry mozna uzna¢ za jeden
7 najcenniejszych dokumentéw na( temat historii mysli religijnej $wiata
starozytnego, do rozwazan na temat tego kultu i jego poréwnania z innymi
mitami. Plutarch ujawnil ezoteryczne znaczenie sakramentéw Ozyrysa,
poréwnujac je z symbolika-hellenskiego kultu Dionizosa, dowiadujac si¢ o
wspdlnocie ich podstawowej mysli, a takze o wspdlnocie kultow egipskiej Izydy
i greckiego Demeteru. Twierdzi on, ze dla wtajemniczonych w sekretne
znaczenie tych kultéw, wszystkie formy kultu Bozego i szczeg6ty ich obrzgdéw
sa tylko r6znymi przejawami jednego poszukiwania Boga, ktére jest wspdlne
dla wszystkich religii i ma ostateczny cel - przyblizenie ludzkiego ducha do
jednej Zasady Boskosci "[234, s. 23].

Filozofia hermetyczna jest wyrazona przez stowo. Chociaz stowa te nie zawsze
sa jasne, to jednak doktadniej, nie kazdy stuchacz, nie kazdy czytelnik jest w
stanie zrozumie¢ ich proste i zrozumiale znaczenie. Szczegdlnie trudne jest
zrozumienie znaczen przy thumaczeniu tekstow pod ci$nieniem na inne jezyki.
Wiedza jest sprawa i przywilejem mniejszosci. Poswigcenie nie przejawia si¢
tylko w stowach, jego droga jest nieco szersza i polega takze na duchowym
oczyszczeniu, a raczej na samooczyszczeniu. Pierwszym krokiem takiego
oczyszczenia jest nienawis¢ do ciata, drugim - mito§¢ do samego siebie, trzecim
- nabycie rozumu, czwartym - przyciagniecie do wyzszej wiedzy. Tylko osoba,
ktéra zdata surowe testy samooczyszczania si¢, jest w stanie poprawnie
zrozumie¢ stowa nauczyciela.
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Wtajemniczenie jest pierwsza tajna Sciezka do osiggnigcia wiedzy, druga
Sciezka jest objawienie. Podstawa objawienia jest mistyczny akt dyskrecji, ktéry
jest realizowany nie przez fizyczne oko, nie zmystowe, ale przez cos innego.
Przeciwnie, wzrok, jak wszystkie inne cielesne doznania w sakramencie
objawienia, jest stepiony. Cztowiek otwiera specjalny organ oka umystu, tylko
dla niego sa okulary i wizja Boga.

Osoba niedoskonata duchowo ryzykuje utrat¢ opanowania, wigc w procesie
inicjacji musisz osiggna¢ peina kontrole¢ nad swoimi myslami i emocjami,
zmieniajagc swdj charakter. Uczen musi nauczy¢ si¢ rozpoznawac niezalezno$é
wlasnego "ja" nie tylko od ciata, nie tylko od namigtnosci i emocji, ale takze od
wlasnego umystu, musi doswiadczy¢ prawdziwych narodzin siebie w nowej
duchowej osobowos$ci, osiggajac stan o$wiecenia, rozumiejac zwigzek
wszystkich rzeczy, ich jedno$¢ z Bogiem. Przezywa oswiecenie umystu i
nabywa zdolnosci widzie¢ potgczenia tam, gdzie ich wcze$niej nie widzial,
rozumie¢ to, co kiedy$ bylo ciemne, niezrozumiale i tak, ze nie miato sensu,
staje si¢ zdolny do pojmowania prawdy, odczuwa moc i wyzwolenie,
harmonizujac swoje duchowe Ja ze §wiatem I. Zgodnie z zasadami okultyzmu
inicjacj¢ mozna okresli¢ jako proces przyspieszania ewolucji cztowieka,
odkrywania nowych stanéw jego $wiadomosci, nabywania nowych zdolnosci,
nowego fizycznego i duchowego odrodzenia.,

Losy hermetycznych idei ewoluowaty “inaczej w réznych epokach. Wielu
chrzescijanskich autoréw postrzegalo Hermesa Trismegistusa jako jednego z
najstarszych teologéw, ktéry dawat ludziom intymna boska madros¢. ktérego
religijny patos nie pozostawial obojetnym przedstawicieli patrystyki
chrzescijanskiej hojnie cytujacych Trzech Krdli, szczegdlnie doceniajac bliskie
im nauki w duchu przemiany cztowieka w procesie poznawania wtasnej natury,
rozumienia siebie jako istoty duchowej, w ktorej przejawia si¢ boska istota.
Mozliwos¢ stania si¢ Bogiem, zgodnie z ideami hermetyzmu, nie wyklucza
mozliwosci odwrotnej: zejscia na niziny bytu. Stawia to osob¢ przed wyborem
egzystencjalnym: dazy¢ do Boga lub straci¢ samego siebie, wyborem, ktéry
staje si¢ jeszcze bardziej aktualny w naszych czasach. Osoba, ktéra ponosi
kosmiczng odpowiedzialno$¢, jest zardwno obrazem hermetycznych traktatow,
jak 1 obrazem naszego wspoétczesnego. Granica mi¢dzy starozytng madroscig a
problemami wspélczesnosci rozpuszcza si¢. Niektorzy zwolennicy okultyzmu
wychodza z zalozenia, ze hermetyczny $wiatopoglad moze sta¢ si¢ neutralng
podstawa, na ktorej z czasem nastgpi pojednanie w opozycji do religii nauki.
Takie pojednanie oficjalnej nauki i okultyzmu, wiary z wiedza, religii z filozofia
i nauka, mistyki chrzescijanskiej z humanizmem starozytnym bylo pierwotnym
celem $redniowiecznego Zakonu Rézokrzyzowcoéw, ktéry stat sie duchowym
spadkobiercg starozytnej Hermetycznej Madrosci Wschodu z jednej strony, a
gnostyckiego, I-wiecznego chrzescijanstwa Jana z drugiej.

Amerykanski badacz wiedzy ezoterycznej Manly P. Hall zauwazyt: "Tak zwane
nowe odkrycia wspotczesnej nauki czgsto stuzg ponownemu odkryciu tego, co
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juz zostalo dokonane i od dawna jest znane kaptanom i filozofom starozytnego
poganskiego $wiata. Nieludzki stosunek ludzi do siebie nawzajem wynikat z
utraty wiedzy i formul, ktére gdyby zostaly uratowane, przyczynilyby si¢ do
rozwiazania dziesigtkdw problemdéw naszej cywilizacji" [368, s. 453].

Hermetycyzm zachowal status doktryny prawowitej i godnego szacunku
okreslenia az do czaséw Wielkiej Schizmy z 1054 r., kiedy to Papiez (Leon IX) 1
Patriarcha Konstantynopola (Michat Kirulari) przeklinali si¢ zaocznie.
Oznaczato to sformulowanie dogmatu jako takiego w chrzescijanstwie
wschodnim i zachodnim. Do tej pory znajomos¢ podstaw hermetyzacji byta
uwazana za oznake wychowania. Teraz wiedza ta zostala uznana za ztosliwa,
poganska "zt3" ("poganska" z faciny. Poganie). Prawo do komunikowania si¢ ze
$wiatem niewidzialnych zostato zmonopolizowane przez Kosciél, wszyscy inni
poszukiwacze $wigtej prawdy stali si¢ konkurentami.

Hermetyka z calym starozytnym dziedzictwem zostata ogloszona wedkarstwem

Szatan, o ktérym trzeba bylo zapomnie¢. Hermetyka odrodzita si¢ po kilku
wiekach, ale pod inng nazwg: "okultyzm" (z taciny. Okultyzm - "ukryty").
Sktadat si¢ z nauk o istnieniu ukrytej relacji migdzy. zdarzeniami a zjawiskami o
innym porzadku jako$ciowym, rozumiat istote:zjawisk, ktérych nie dato si¢
wyjasni¢ ani z punktu widzenia teologii kanonicznej, ani z punktu widzenia
nauki racjonalnej [406, s. 6-7].

Wedtug niektérych uczonych, hermetyzm jest podstawowym zrédtem, z ktérego
my, Europejczycy, za posrednictwem mysli hellenistycznej, nabyliSmy nasze
najcenniejsze idee religijne i filozoficzne. Istnieje niepodwazalny zwigzek
pomiedzy hermetyzmem a gnostycyzmem. Gnostycyzm, ktéry narodzit si¢ w
pierwszym wieku ery chrzescijanskiej, interpretowal chrzescijanstwo w
kategoriach metafizyki perskiej, egipskiej i greckiej. Bedac uksztattowanym w
tych samych warunkach kulturowych i historycznych, w ktérych ksztaltowanie
si¢ teologii chrzescijanskiej i filozofii neoplatonizmu (nauki Plotynu, Porfiru,
ITamblichusa) oraz gnostycyzmu (gnoza zydowska, gnoza chrzescijanska),
hermetyzm zawieral w sobie pewne podobienstwo do nich. Gnostycyzm opierat
si¢ na religijnych i mitologicznych ideach starozytnego Wschodu, ktérych
mistyczna orientacja opierala si¢ na ekstatycznej jednosci z Bogiem i innymi
nadprzyrodzonymi sitami i zjawiskami. "Kiedy Grecy podbili Egipt, egipska
magia nie mogta pozosta¢ przed nimi ukryta. Filozofowie aleksandryjscy
zajmowali si¢ przede wszystkim problemami bytu, pytaniami o naturg¢ i stosunek
béstwa do $wiata, a zwlaszcza do ludzi. Musieli wigc zajaé si¢ réwniez
problemem egipskiej teurgii: czy czlowiek, uzywajac pewnych §rodkéw, moze
wplywaé na bogéw tak, aby spetniali oni pewne jego pragnienia"[128, s. 108].
Tamblich, zalozyciel syryjskiej szkoly neoplatonskiej, autor rozprawy O
egipskich tajemnicach, nie zgadzajac si¢ z innymi neoplatonistami, odwotujac
si¢ do mistyki starozytnego Egiptu, a w szczegdlnosci do hermetyzmu, stworzyt
do$¢ oryginalng teorie, w ktorej twierdzil, ze teurgia jest jedyna droga
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prawdziwego i wlasciwego kultu. Jest to nie tylko sposéb magiczny, ale takze
jedyny sposob, w jaki cztowiek moze wstapi¢ do bdstwa. Tak wigc "wplyw
cztowieka na bogéw" polegat jedynie na tym, by uczyni¢ z duszy ludzkiej
komuni¢ o wyzszej naturze, a jednoczesnie o potedze bogdéw. Synkretyzm
religijny i filozoficzny gnostycyzmu pozwala interpretowa¢ hermetycznos¢ jako
podstawe gnostycyzmu. D. Strandin zaproponowal, aby hermetyzm uznaé za
ezoteryczne, gnostyckie chrzescijanstwo, a mistyczne znaczenie poszukiwania
"kamienia filozoficznego" jako przebudzenia Bozego Chrystusa w cztowieku.
Kazda nauka mistyczna ma w swej istocie transformacj¢ duszy. Hermetyka,
wedlug D. Strandina, jest swoista ezoteryczng alchemia chrzescijansko-
gnostycka, ktérej stosowanie pozwala jej wyznawcom lepiej zrozumie¢ prawa
doskonatosci duszy i gtebie ludzkiej natury [282, s. 9].

W tych warunkach pojawiaja si¢ wezwania do irracjonalizacji procesu
poznawczego, "o naukowej naturze mistycyzmu" i "mistyfikacji nauki".

Wedtug  amerykanskiego postpozytywisty, autora idei "anarchizmu
epistemologicznego” P. Feyerabenda, réznorodnos$¢, niekompatybilno$¢ i
zmiennos$¢ teorii pozwala nauce unikng¢ dogmatyzmu, przyczynia si¢ do
réznych interpretacji tych samych faktéw, jest metodologiczng koniecznoscia
dla wspoélczesnej nauki i filozofii, dlatego nowoczesna epistemologia powinna
odej$¢ od jasnych wymogdéw klasycznego racjonalizmu. Wedtug Manly'ego P.
Halla, "tradycjonalizm jest przeklefstwem nowoczesnej filozofii, jej szkot
europejskich" [368, s. jedenascie]. W tym kontekscie intelektualnym w pelni
uzasadnione jest zainteresowanie - znajomoscig okultystycznej, mistycznej
wiedzy ezoterycznej, ktéra znajduje si¢ poza naukg i nie jest podporzadkowana
jasnej organizacji, ale pozostaje szczeg6lnym rodzajem poznawczym, a ponadto
- duchowym stosunkiem cztowieka do $wiata.

Jak zauwaza P. Gaidenko, dzicki wptywowi J. Brunona i niemieckiej mistyki,
doktryna o zbiezno$ci przeciwienstw staje si¢ metodologiczna zasada Schellinga
i Hegla. W dialogu "Bruno, czyli boski i naturalny poczatek rzeczy" (1802)
Schelling, przedstawiajac argumenty Bruno, stara si¢ udowodnié, ze prawdziwe
myslenie musi wynika¢ z prawa zbiezno$ci przeciwienstw. "Tylko to, co jest
absolutnie i nieskofczenie przeciwstawne, moze by¢ faczone w nieskonczonos¢"
[73,s. 141-142].

Znane sg starozytne formuty: "Makrokosmos - w mikrokosmosie", "Poznaj
siebie, a znasz $wiat", "Wszystko jest w jednym, a Jedno jest we wszystkim",
powracaja do nas nowe okreslenia: strukturalny, systematyczny, konsekwentny,
hierarchiczny, integralny itd., w ktérych mozna rozrézni¢ zasady filozofii
hermetycznej, te konceptualne schematy ocen, ktére tradycja bedzie dalej
kojarzy¢ z dialektycznym sposobem myslenia. W ten sposéb pytanie o
historyczne pochodzenie filozofii otrzymuje inne ramy chronologiczne. Jest to
zatem calkowicie uprawnione, historyczny powrét do doswiadczenia
mistycznego jako formy wiedzy. I tak, na III Migdzynarodowym Kongresie
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Metafizycznym w Rzymie, profesor T. Katz (Boston), dzigki swojej
konceptualnej interpretacji, prébowal z pozycji gnozologicznej uzasadnié
doswiadczenie mistyczne. Wiele doniesien poswigcono doswiadczeniu
mistycznemu fizykéw i matematykéw. Tak wigc R. Penrose stwierdzil, ze
wszystkie wybitne odkrycia matematyczne sg autodetekcjami, a nie
konstrukcjami. Jest to odkrycie tego samego typu, co odkrycie wysp na oceanie,
ktére istniaty jeszcze przed ich odkryciem [298, s. 136-138].

Na kongresie analizowali oni z punktu widzenia doswiadczenia mistycznego,
teorii Einsteina i mechaniki kwantowej, a w jednym z raportéw stwierdzono, ze
ograniczenie funkcji psi jest wskaznikiem jej obiektywnosci. Tak wigc profesor
D. Murray (Rzym) zauwazyl, ze teologia mistyczna bada przemiane cztowieka
poprzez jego zaangazowanie w bosko$¢. Ale do tego potrzebna jest nowa mowa,
ktdra faczylaby mistyke z racjonalnoscia. Filozofia hermetyczna zawsze miata
dwuznaczng postawg.

E. Btawatsky zauwazyt kiedys, ze duchowni patrzyli na hermetyczna filozofi¢
jako grzeszng i szatanskg, a naukowcy kategorycznie jej zaprzeczali. Powodem
tego byla bliskos¢, tajemnica hermetycznej wiedzy, ich przynaleznos¢ do
madrosci ezoterycznej, specyfika praktyki duchowej. Historia zna chinsko-
taoistowskie, tybetansko-buddyjskie, arabsko-sufi, chrzescijansko-gnostyckie
formy praktyki duchowej. Cala wiedza okultystyczna jest umownie podzielona
na dwie galezie - wschodnia, zwigzang z indianska tradycja duchowa, i
zachodnia, ktéra powstata w kontekscie kultury Chaldejczykéw, Asyrii,
Babilonu, Egiptu. Zachodni ~sktadnik ezoteryczny okultyzmu jest
reprezentowany w tym hermetyzm.

Z kolei filozofie hermetyczng dzieli si¢ na dwa okresy jej istnienia: wczesny -
czysto egipska nauka duchowa, zwigzana z imieniem Hermesa Trismegistusa, a
p6zniej - czas Sredniowiecznych zakonéw ezoterycznych i tajnych bractw.

Mistyczne i metafizyczne koncepcje Sredniowiecza staraty si¢ przetozy¢ na
praktyczny plan zwolennikéw alchemii, ktérzy w ten sposéb mieli nadziej¢ na
rozwigzanie problemoéw zyciowych. Jak pisze M. Eliade, "jednym z centralnych
symboli alchemicznej hermetyki byla rebis (dostownie, Dwie rzeczy ") -
kosmiczny androgyne, ktéry byt przedstawiony jako cztowiek biseksualny. Jego
odrodzenie si¢ zawdzigcza zjednoczeniu Stonca i Ksigzyca. Ten, kto poszukiwat
takiego polaczenia, stat si¢ faktycznym wiascicielem kamienia filozoficznego,
poniewaz mial on réwniez nazwe¢ Rebis lub "Hermetyczny androgen".
"Hermetyczny androgenny" uosabial pierwotny stan. "[38, s. 27].

Idee antropomiczne filozofii hermetycznej otrzymaty nowe brzmienie w
kulturze renesansu oraz w zyciu intelektualnym i duchowym Niemiec.
Asymilacja Korpusu Hermetycznego, ktéra rozpowszechnila si¢ po jego
przettumaczeniu na tacing w 1471 roku, dostarczyta zachodnioeuropejskiemu
spojrzeniu gigbi i inspiracji, taczac nie tylko renesansowe, ale takze

85



intelektualne i duchowe procesy w postrenesansowych Niemczech w jedno
semantyczne kontinuum, w ktérym najkorzystniejsza sytuacja wylonita si¢ w
epoce renesansu. Filozofia hermetyczna, przeksztalcona przez teozoficzne
zapisy J. Boehme'a, istniata do XIX wieku. Niemcy i od czaséw mistrza
Eckharta odgrywaty wiodaca rolg w europejskiej tradycji antropomistycznej,
gdzie samego Eckharta i jego uczniéw G. Suso i I. Taulera mozna przypisa¢
stowom Hegla o "czlowieku poboznym, uduchowionym", ktéry po Eriugensie
"kontynuowat filozofowanie w duchu filozofii neoplatonskiej, zwanej tez
mistyka"[386, s. 152].

Ten rodzaj filozofowania przeniknat w sfere praktyki liturgicznej i
wychowawczej 1 odegrat do$¢ istotng role w ksztaltowaniu si¢ Reformacji.
Nowy "sposéb myslenia", ktéry opierat si¢ na osobistych do$wiadczeniach
religijnych i intuicji, uznawat autorytet osobistych uczu¢ religijnych, ktére tylko
jedno moze pokazaé czlowiekowi stopien jego podejscia do Boga, przyblizyt
dyskurs reformatorski do tradycji antropomistycznej. I jak pokazata praktyka,
takiemu stylowi myslenia nie obca byta filozofia spekulacyjna, ktéra doswiadczyla
renesansu odrodzenia neoplatonskiego, N. Kuzansky, pierwszy wspoétczesny filozof,
konsekwentny nastepca XIV-wiecznego mistycyzmu. [386, p. 153].

Ta niemiecka tradycja podlegata recepcji i asymilacji filozofii hermetycznej,
znajdujac w niej potwierdzenie swojej antropomistycznej intuicji, ktéra
organicznie i tatwo jeszcze przed wlaczeniem thumaczen Ficino do filozofii N.
Kuzansky'ego, w rzeczywisto$ci w duzej mierze okreslala regute Hermesa w
nastgpnym mysleniu renesansowym."Mozna twierdzi¢, ze starozytne religijne i
filozoficzne objawienia zaptadniaja mysl europejska na drodze do naukowej
rewolucji XVII wieku.

Wraz z niemiecka mistyka, jak zauwazyt P. Gaidenko, M. Kuzansky zostat
poddany wptywowi magicznie okultystycznej tradycji antropomistycznej, ktéra
najzywiej wyrazit Hermes Trzy razy, uwazany za poprzednika Mojzesza i
widziat w nim zalozyciela religii zbawienia - prekursora Chrystusa. Filozofia
hermetyczna stala si¢ powszechna, jej wyznawcy byli: M. Ficino, Pico della
Mirandolla, Cornelius Agrippa, Teofrast Paracelsus, Giordano Bruno, Tomaso
Campanella i wielu innych [73, s. 138-139].

R. Yeats zauwazyl, ze stynne wyrazenie M. Kuzansky'ego: "Bég jest sfera,
gdzie centrum jest wszegdzie, a krag jest nigdzie" pochodzi z hermetycznego
traktatu. W dzietach N. Kuzanskiego, w ktorych cztowiek zostal wyniesiony na
bezprecedensowe wyzyny, znajduja si¢ liczne odniesienia do Hermesa
Trismegistusa, na przyktad: "Rozwazcie to, co méwi Hermes Trismegist:
cztowiek jest réwniez drugim Bogiem. cztowiek jest Bogiem $miertelnym, a
Bog nieba jest cztowiekiem niesmiertelnym"[171, s. 327].

Dalszy rozwdj filozofii hermetyczno-neoplatonskiej, antropomistycznej w swej
istocie, byt $cisle zwigzany z mistycznag tradycja "wspdlne;j filozofii" (Kalwin) w
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sensie jednosci S$wiata jako uniwersalnego zycia ducha, ktéry przenika i
przejawia si¢ we wszystkich obiektach. Wedlug Paracelsusa, swiat jest
rozumiany jako jeden organizm: makrokosmos, ktérego natura zawarta jest w
wiecznej jednosci, a mikrokosmos (cztowiek) jest jednym. Poszukiwania
intelektualne maja na celu skuteczne poszukiwanie tego zycia w sobie i w
otaczajgcych go rzeczach. W tym kontekscie kazda czynnos$¢ jest teraz
rozumiana jako sposéb rozumienia tego, co si¢ dzieje. Ucielesniajac "wiedze
absolutng", adept moze wptywaé na natur¢ zgodnie z Najwyzszym Prawem - w
tym celu konieczne jest "uchwycenie" $wiata, rozumianego jako tekst sktadajacy
si¢ z poruszajacych si¢ "hierogliféw", "znakéw", "figur", ktére same w sobie nie
istniejg, ale jako pewnego rodzaju "determinacja". Alchemia, astrologia,
medycyna, numerologia, Kabata sg rézne, ale scisle powigzane ze sobg sposoby
odczytywania jednego "znaczenia", jego rozumienia [73, s. 155]. Studium
natury jest $ci§le zwigzane z kontemplacja mistyczng, empiryzm staje si¢
akumulacja doswiadczenia duchowego poprzez "transmutacje czlowieka
wewnetrznego" w ukrytg istote $wiata. Aktywnos$¢ teoretyczna i poznawcza
zawarta jest w konstrukcji "emblematéw", "postaci”, "symboli", ktére jako
symboliczne alegorie symuluja rézne sympatie "substancji" i "istoty". Te
symboliczne znaczenia wyjasniaja wszystko, co dzieje si¢ w $wiecie wlasnie
teraz, co dziato si¢ w przesztosci, a co bedzie si¢ dzialo w przysztosci. Same
"znaki" (wizualne, liczbowe, itp.) pojawiaja si¢ jako posiadajace zdolnos¢ do
otwierania tajemnicy jako "klucze" [73, s..156].

P. Gaidenko pokazuje, czeSciowo  poprzez Brunona, a czesciowo dzigki
wplywowi niemieckiej mistyki, na ktérej opierat si¢ sam Kuzanets, doktryna
zbiezno$ci przeciwienstw staje 'si¢ metodologiczng zasada Shelina i Hegla.
Hermetycyzm artykuluje  pozycje $rodkowa miedzy panteizmem a
judeochrze$cijanska koncepcja Boga. Wedtug doktryn judeo-chrzescijanskich
Bog jest transcendentny w stosunku do $wiata, ktory stworzyl. Jest catkowicie
samowystarczalny, nie stworzyt $wiata z pewna koniecznoscig i nie stracilby
niczego, gdyby ten $wiat nie powstal. Tak wigc sam akt stworzenia jest w
gruncie rzeczy bez motywacji, swoistag formg daru. Bog tworzy nie z
koniecznosci, ale z doskonatosci. To zrozumienie natury Boga byto dla wielu
niezadowalajace, poniewaz stworzenie tutaj wyglada na warunkowe, a nawet
nieco absurdalne. Panteizm z kolei pozbywa si¢ rozréznienia mi¢dzy Bogiem a
$wiatem tak, ze wszystko staje si¢ Bogiem, eliminujac w ten sposéb wzniosty
tryb boskiej istoty.

Hermetyka jawi si¢ jako synteza doktryny o transcendencji Boga i panteizmu:
istnieje metafizyczna réznica mi¢dzy Bogiem a $wiatem, ale Bég potrzebuje
$wiata, aby osiggna¢ petnig i integralnosc.

Ogdlnie rzecz biorac, mozna zauwazy¢, ze filozofia hermetyczna okazata si¢
stalg ideologiczna, ktéra ma swoj wilasny zarys historycznej ewolucji od czaséw
antycznych do wspoétczesnych. Mozna wiec stwierdzi¢, ze hermetyczny i
antropologiczny gnostycyzm stal si¢ "enzymem cementujagcym" poprzedniej
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drogi pokoju i Boga, ktéry wzmocnil poczucie jej boskiej warunkowosci i
otwartosci na tworcza dziatalno$¢ poznawcza, stworzyt intelektualny strumien
znaczacych systeméw poszczeg6lnych filozofii.

3.3 Konceptualizacja antropomicznych idei filozoficznej refleksji nad
Nowoczesnoscia i Postmodernizmem

Era nowoczesno$ci wymusita na peryferiach sSwiadomos$¢ mistyczng. Nie wolno
nam jednak zapominac, ze $wiecka swiadomos$¢ nowoczesnosci jest genetycznie
zwigzana ze $wiadomoscig religijng. Kwestia obecnosci mistycznych implikacji
wspoéiczesnej filozofii, uchwyconych przez epistemologiczny wir nauk
przyrodniczych i matematyki, bezposrednio zalezy od konstrukcji oryginalnego
pojecia "mistyki", ktére w tym kontek$cie powinno by¢ rozumiane w najbardziej
og6lnym sensie immanencji i homologii ludzkiej egzystencji i absolutnego Bytu.

Charakterystyka wybitnych myslicieli XVII-XVIII wieku, synteza myslenia
naukowego i zarliwej wiary religijnej z punktu widzenia naszego cynicznego
wieku, wyglada nieco paradoksalnie, ale nie moze by¢ sprowadzona do
atawizmu czy swoistego obskurantyzmu. Taka synteza jest warunkiem
koniecznym do realizacji mysli nowoczesnej. Latwo to zauwazy¢, jesli
zwrécimy si¢ do dziet B. Pascala. Cecha( charakterystyczng mistycznych
pogladéw B. Pascala jest jego przekonanie, ze podstawg jego mitosci do
"abstrakcyjnej istoty ludzkiej duszy" sa jej wiasciwosci. Zastanawiajac si¢ nad
specyfika "ja" osoby, nad jej "lokalizacja", Pascal odréznia wtasciwosci osoby
(jej pigkno, zrozumienie, pami¢¢ itp.) od jej "ja": "A jesli kochaja mnie za mdj
osad, za moja pamig¢, czy mnie lubisz? Nie, poniewaz mogg straci¢ te cechy bez
utraty siebie [mego-mnie]. Gdzie wigc jestem, jesli nie w ciele lub w duszy? 1
jak mozna kocha¢ ciato lub’dusze, poza tymi cechami, ktére wcale nie sa tym,
co moje ja jest wyksztalcone, poniewaz sa one roztozone? Czy ktokolwiek
pokochatby substancje duszy pewnej osoby - abstrakcyjna, a niech to beda jej cechy?
To jest niemozliwe i byloby niesprawiedliwe. Dlatego zawsze kochamy nie
cztowieka, ale tylko jego cechy " [247, s. 244]. Po wyciagnigciu takiego wniosku jest
to absurdalne dla przyttaczajacej wigkszosci mistykéw, ktérzy daza do mistycznego
poznania tego aspektu Prawdy, ktéry odpowiada poznaniu Boga Ojca.

Tajemnicza Sciezka dla Pascala jest Sciezka skupienia uwagi na ukrytym
Boskosci. Formg takiej koncentracji sa rozmowy o Bogu i medytacja w ciszy:
"Musimy, na ile to mozliwe, milcze¢ i méwi¢ tylko o Bogu, o ktérym wiemy, ze
jest prawdziwy, i w ten sposéb przekonamy samych siebie" [247, s. 38]. Pascal
jest bliski tym mistykom, "ktérzy szukaja Boga z calego serca, ktérzy zawodza
tylko dlatego, ze sa pozbawieni Jego spojrzenia, ktérzy nie maja innego
pragnienia niz zaj¢cie Go, ani innych wrogéw, poza tymi, ktérzy ich od Niego
odwracajg" [247, c. 96]. Wedlug A. Badiu w dzietach Pascala podejmuje si¢
prébe "wprowadzenia dyskursu cudéw w er¢ klasycznego rozumu, w ktdrej
podmiot dziata jak mistyczna gtebia i cisza" [26, s. 34].
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Na obecnos¢ mistycznych implikacji w twdrczosci Spinozy wskazywali w
szczegb6lnosci M. Scheler i S. Frank. Jako panteizm akosmiczny system Spinozy
odnosi si¢ zaréwno do linii form mistyki niezwykle realistycznej, rozciagajacej
si¢ na Zachodzie od Dionizosa Areopagity, jak i, jesli spojrze¢ z drugiej strony,
do form panteizmu renesansowego, reprezentowanego przez nauke Giordano
Bruno. Oba kierunki - ekstatyczna boska kontemplacja i mito§¢ do Boga oraz
radosne odkrywanie natury, gwattowny entuzjazm dla S$wiata jej form i
zaskoczenie nimi - spotkaly si¢ w dzietach Spinozy. Pacyfikowatly je koncepcje
owczesnych matematyczno-mechanicznych nauk przyrodniczych (Galileusz,
Leonardo, Kartezjusz) oraz kategoryczno$¢ i konsystencja rozpuszczone w
lodowatej wodzie, z ktérych na poczatku byly one, w istocie rzeczy, jak
najscislej splecione w "Etyce".

Spinoza odziedziczyl réwniez najwyzsza kategori¢ wiedzy po dawnym
mistycyzmie: ale nie dyskursywna, lecz intuicyjno-kontemplacyjng przyjemnosé
z "polaczenia duszy z sama rzecza", czyli z Bogiem w Amor intellectualis Dei.
Dlatego tez "Etyka" Spinozy chce by¢ nie tylko pouczajacym kompendium
wypowiedzi i dowodéw tych wypowiedzi - jest ona przede wszystkim
pomyslana jako zywy i absolutnie praktycznie zorientowany przewodnik dla
duszy czytelnika na drodze do ideatu do$wiadczenia, do tego ciaglego
"ktadzenia si¢ w miejscu doswiadczenia zyciowego i bycia w $wiecie". I z
pomoca tego duchowego aktu poznawczego - do btogiej kontemplacji Boga,
podnoszac ja ponad ogdlny poziom praktyki zycia w wysublimowanym stanie
duszy [390, s. 61-62].

Spinoza zasadniczo powtarza starozytng opini¢ Parmenidesa: "Jedna i ta sama
opinia, i to, o czym mysli", rozwingla si¢ przez Plotynosa w calg systematyczna
doktryng "Jednosci", ktéra na najnizszym poziomie, jako "istota" jest
zréznicowana na korelacyjne momenty "myslenia" i "myslenia". Jesli dodamy
do tego nauczania Spinoze¢ o jakosciowej nieskonczonosci Boga, ktéra wyraza
si¢ w niezliczonej ilosci jego atrybutéw, z ktérych tylko dwa sa dla nas dostepne
(rozszerzenie i myslenie), oraz jego doktryng¢ intuicyjnej wiedzy, ktéra nie jest
abstrakcyjno-przedmiotowym pojmowaniem, ale "doswiadczeniem samych
rzeczy i cieszeniem si¢ nimi, "zobaczymy, ze Spinoza, pomimo swojego
racjonalizmu i oczywistych znakéw naturalizmu, byt rodzajem mistyka. Jego
mistycyzm - nie tylko metoda, ale i tresciag - mozna okresli¢ jako mistyka
wiedzy kontemplacyjnej. Caly $wiat jest dla niego niczym innym, jak
rzeczywistoscia idei i ich modyfikacji w umysle Boga; akt tworzenia $wiata i akt
poznawania lub rozmieszczania idei w umysle Boga jest jeden i ten sam; a nasze
odpowiednie poznanie, w ktérym wszechogarniajaca rzeczywistos¢ nalezy do
nas, jako idea pozwalajaca przylaczy¢ sie¢ do tajemniczego aktu twoérczego
rozwijania idei rzeczywistosci, podobnie jak my, nasze dusze, s3 niczym innym,
jak modyfikacja mysli Boga. Spinoza tak bardzo interesuje si¢ ta intuicja
mistycznej jednosci Boga (ktérej tajemnica, pomimo nadrealnosci Boga, czyli
jego jakosciowej nieskonczono$ci i absolutnej wewngetrznej prostoty, ujawnia
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nam idealno-realistyczng natur¢ czystej mysli), ze wszystko inne w byciu znika,
zamienia si¢ w nicos$¢ [344, s. 64-65].

W dziedzictwie filozoficznym Hegla mozna znalez¢ oznaki kontaktu z tradycja
mistyczno-hermetyczng. Heglowska doktryna o relacji migdzy Bogiem a
Swiatem stwierdza "niedostatek" Boga, ktéry bez $wiata nie posiada
samowiedzy. Swiat jest wiec stworzony jako lustro, w ktérym Bég zna samego
siebie. Taka wiedza jest skoncentrowana w czystej spekulacji, ktéra przewiduje
"droge" od mitosci do madrosci do posiadania madrosci. Co wigcej,
zainteresowanie Hegla alchemig, Kabalg, spirytualizmem, praktykami
okultystycznymi i spoteczenstwami jest dobrze znane. Zainteresowanie to
zostato poparte osobistg komunikacjg z uczestnikami takich stowarzyszen.

Jednak, jesli chodzi o jednoznaczny dyskurs filozoficzny, to witasnie z Hegla
spotykamy konceptualny, godny uwagi dla filozofii nowoczesnej i
postmodernistycznej, refleksje nad historycznym uciskiem mistycznego i
nieswiadomego powrotu mistyka w przeksztalconej formie przezwyci¢zania
kantyjskich ograniczen wiedzy.

Zastanawiajagc si¢ nad istota starozytnej $wiadomosci, zauwaza Hegel: "te
kontemplacje byly mistyczne, nie w tym sensie, w jakim wzywa si¢ do tajemnic
nauki o chrzesdcijanskim objawieniu, poniewaz w tym ostatnim mistyka jest
czym$ wewnetrznym, spekulacyjnym. A grecka kontemplacja powinna byla
pozostaé tajemnicg, gtéwnie dlatego, ze Grecy mogli méwi¢ o nich tylko w
mitach, to znaczy bez zmiany tradycji"[74, s. 169].

Jednak w tym kulcie, cho¢ pochodzi on z pewnego przeciwienstwa, podstawa
pozostaje radosng klarownoscia. Droga do oczyszczenia nie jest nieskoniczonym
cierpieniem i zwatpieniem, w ktérym abstrakcyjna samoswiadomos¢ jest
odizolowana od siebie w abstrakcyjnej wiedzy, a zatem porusza si¢ tylko w
sobie, pulsuje w tej pustce, formie pozbawionej znaczenia, drzy w sobie i w tej
abstrakcyjnej autentycznosci samej siebie, nie moze osiggna¢ absolutnie solidne;j
prawdy i obiektywizmu, i czu¢ ich.

W Grecji ta transformacja odbywa si¢ zawsze na podstawie tej jednosci jako
osiggni¢cie oczyszczenia duszy, jako akt absolutny, pozostajac na tej
poczatkowo nieswiadomej podstawie bardziej zewnegtrznego procesu
duchowego, poniewaz dusza nie zanurza si¢ w najglebsze glebie sprzeciwu, jak
to ma miejsce, gdy podmiotowos$¢ jest w pelni rozwinigta. w swojej
nieskonczonosci. Aby wywrze¢ glgbsze wrazenie na duszy, wyobraZnia rysuje
horrory, przerazajace obrazy, przerazajace obrazy itp. I odwrotnie, dla kontrastu
7 t3 nocng strong, tworzy olsniewajaco zywe obrazy, ktére zadziwiajg swoja
wspaniato$cig, a wtajemniczeni oczyszczaja, kontemplujac te obrazy i
przezywajac spowodowane przez nie ruchy psychiczne [74, s. 169].

Te mistyczne kontemplacje odpowiadaja kontemplacji zycia Bozego, ktdre jest
ukazane w tragedii i komedii. Strach, wspdiczucie, smutek w tragedii -
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wszystkie te stany, ktérych do§wiadcza samoswiadomos¢ - s3 wlasnie droga
oczyszczenia, na ktorej dokonuje si¢ wszystko, co zdeterminowane jest slepym
losem. Podobnie kontemplacja komedii i odmowa samo$wiadomosci od jej
godnosci, jej znaczenia, opinii o sobie, a nawet od jej gtebiej zakorzenionych sit
- to ogdlne odrzucenie wszystkiego, co osobiste, jest kultem, w ktérym duch
odnajduje niezachwiang autentyczno$¢, rezygnujac ze wszystkiego, co jest
ostateczne. siebie samego i cieszy si¢ nim.

Shelling zajmuje si¢ rowniez zagadnieniem natury starozytnego mistycyzmu:
"Homer, to znaczy politeizm Homera, opiera si¢ wlasnie na tym zapomnieniu
mistyka". Sam Homer jest kryzysem, on sam jest wynikiem, projektem
(Residuum) tego wielkiego kryzysu. On, jako ostatnie pokolenie wielkiej
przesztosci, nie nalezy do pojedynczego narodu, ale do calej ludzkosci. Jest
osobg symboliczna, w ktérej wyrazit si¢ w sposéb czysty, catkowicie wolny od
swojego przeciwnego politeizmu. To nie on zrodzit mitologie¢, ale on sam jest
produktem mitologii, jej ostatnim kryzysem. Jesli Homer jest tym, w ktérym ta
czysto mitologiczna historia bogéw zostala dokonczona, to ten, ktéry w tym
sensie bezwarunkowo - jak méwi dopiero teraz Herodot - jako pierwszy
stworzyt teogoni¢ dla Grekdw: powstanie, pierwsza podstawe¢ tajemnic, nalezy
mysle¢ wlasnie jako jednoczesne z Homarem " [392, s. 496].

Wedlug Schellinga, §wiat bogéw Homera milczaco trzyma tajemnice, zdawat
si¢ by¢ zbudowany nad przepasciag w tajemnicy, jakby ja ukrywat. Grecja ma
Homera, wiasnie dlatego, ze ma Tajemnice, czyli dlatego, ze udalo jej si¢
odnie$¢ catkowite zwycigstwo nad zasadg przesztosci, ktéra w systemach
orientalnych byta jeszcze dominujaca i zewngtrzna, ponownie zamieniajac ja w
wewnetrzng, czyli tajemnicza, w tajemnice (z ktorej si¢ wywodzita).

Biorac pod uwage krytyczny stosunek pdznego Schellinga do Hegla, jego préba
utozsamienia spekulatywnego myslenia z "mistycznym empiryzmem" zastuguje
na uwage: "Wyzszy stopien empiryzmu filozoficznego to taki, ktéry twierdzi, ze
to, co nadprzyrodzone, moze sta¢ si¢ prawdziwym przedmiotem doswiadczenia,
a w tym przypadku oczywiscie, ze doswiadczenie to nie moze by¢ tylko
doswiadczeniem zmystowym, przeciwnie, musi mie¢ w sobie nawet co$
tajemniczego, mistycznego, z czego mozemy nazwaé ten rodzaj nauczania
mistycznego empirycznego. Posréd tych nauk znajduje si¢ by¢é moze ta, ktéra
pozwala nam stwierdzi¢ istnienie tego, co nadprzyrodzone, jedynie poprzez
objawienie Boga, rozumiane jako fakt zewngtrzny. W trzecim rodzaju
empiryzmu to, co nadprzyrodzone, przeksztatca si¢ w podmiot rzeczywistego
doswiadczenia ze wzgledu na fakt, ze jako mozliwy ekstatyczny ruch cztowieka
w kierunku Boga, a w konsekwencji konieczna, niepowtarzalna kontemplacja
nie tylko istoty boskiej, ale i istoty stworzenia, a takze wszystkiego, co dzieje si¢
podczas tego rodzaju empiryzmu, jest teozofia, gitéwnie spekulacyjng lub
teoretyczng, mistyka: "Na razie nalezy zauwazy¢, ze istnieja doktryny i systemy,
ktére przeciwstawiajg si¢ dogmatycznemu racjonalizmowi starej metafizyki,
wigc ta ostatnia w istocie nigdy nie cieszyla si¢ wyjatkowa dominacja, ale
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zawsze miatem obok siebie te systemy, ktére pod wspdlng nazwa okreslitem juz
jako nauczanie o empiryzmie mistycznym'[393, s. 159].

Kreatywnos$¢ jest wszakze objawieniem, a takze, wedlug indywidualnego,
niezrozumialego uczucia, niesie w sobie co$ mistycznego. Systemy te,
przynajmniej wiec, stworzyty potezng przeciwwage dla racjonalizmu, ktérej nikt
nie byl w stanie pokona¢ w Zzadnej epoce az do dzisiaj. Mogto si¢ to sta¢ "tylko
dlatego, ze prawdziwa filozofia byta mu przeciwna" [393, s. 160].

Wraz z filozoficznym zrozumieniem zjawisk §wiadomosci rozwija si¢ rowniez
teologiczna linia tworzenia $wiadomosci religijnej. Na przykiad niemiecki
teolog R. Otto uwaza mistycyzm za tryb $wigty otwarty dla czlowieka na
horyzoncie jego konczyn: "... Bezsilnos¢ przed wszechmoca, wlasna
nieistotno$¢ i postawa" majestatéw "wobec" prochu i popiotu ", o co tu chodzi...
prowadzi z jednej strony do "unicestwienia" jazni, z drugiej zas do wylacznej i
cato$ciowej rzeczywistosci transcendentalnej. To dos$wiadczenie jest
nieodlacznie zwigzane z pewnymi formami mistyki" [243, s. 34-35].

Dalej udowadnia pochodng $wieckiej metafizyki w odniesieniu do holistycznego
doswiadczenia religijnego: "Dla ubogiego i pokornego cztowieka Bog staje si¢
wszystkim we wszystkim. Bég staje si¢ byciem i istnieniem jako takim. Z
majestatem i tagodnoscia rosnie w nim "mistyczne" rozumienie Boga, to znaczy
nie z damuryzmu i panteizmu, ale z do§wiadczenia Abrahama. Tego mistyka,
ktéry pochodzi z majestatu i poczucia animacji, mozna by nazwaé "mistycznym
majestatem”. Wedtug jego zZrédet t6zni si¢ on od mistycznej "kontemplacji
Jednego", niezaleznie od tego, -jak bardzo jest z nig zwigzany... Jest ona
mistyczka, ale mistyczka, ktéra oczywiscie nie wywodzi si¢ z metafizyki bytu,
najprawdopodobniej moze odda¢ do uzytku ostatniego" [243, s. 35-37].

Teologowie i inni, wraz z ontologicznym aspektem mistyki religijnej, jej
afektywno-zmystowa intensywnoscia, nie pozostaja bez uwagi. Tak wigc
niemiecki teolog K. Barth w celu konceptualizacji wysublimowanego
oddziatywania chrzedcijanstwa rozréznia eros i agape: "Historycznie bardzo
tatwo jest si¢ im przeciwstawi¢. Eros byt w religii greckiej, mistyce i filozofii, a
zwlaszcza w starozytnym greckim sensie zycia, kwintesencja gloryfikacji.
Uczucie to zostato opisane jako doswiadczenie grozy i zachwytu, poczatek i
koniec wszystkich wyboréw i1 woli, wykraczajace poza granice ludzkiej
egzystencji. Doswiadczenie takie moze wystapi¢ w zmystowym, a zwlaszcza w
seksualnym (erotycznym) upojeniu. Moze ono jednak nastapi¢ takze w
wewnetrznym spotkaniu duchowym z nadwrazliwymi i nadinteligentnymi, z
przeciekiem bytu i wiedzy, w spotkaniu z béstwem 1 w zwiazku z nim. Eros jest
czlowieczenstwem jako demonizm w najnizszym znaczeniu i jako rodzaj
najwyzszego bostwa wedlug Eurypidesa, wedlug Arystotelesa - sity
przyciagajacej, dzigki ktdérej pierwsza zasada wspiera wszystkie rzeczy w
porzadku i ruchu. Przeciez Eros jest napgdzany przez wszystko. Eros jest
"uniwersalng mitoscia, ktéra szuka swojej przyjemnosci tu i tam". Jest
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nieokreslonym pragnieniem istnienia, wolnym od wszelkich decyzji i czynéw"
[28, s. 109]. To wlasnie w najczystszej postaci Eros jest mitoscia oddolna, od
cztowieka do tego, co jest ponad nim, do boskiego. Przynajmniej nie jest to
wezwanie do drugiego cztowieka dla jego wlasnego dobra, ale spetnienie
wlasnej zyciowej zachcianki, dla ktérej ukochany jest tylko produktem
konsumpcyjnym, tylko S$rodkiem do celu (niezaleznie od tego, czy jest
podmiotem, osoba czy bdéstwem). Nie trzeba mie¢ szczegdlnie ostrego umystu,
aby zrozumied¢, ze ten eros rézni si¢ od mitosci chrzescijanskiej. Fakt, ze tych
dwoch rzeczywistosci, oznaczonych przez te pojecia, nalezy poszukiwaé na
dwéch zupetnie r6znych poziomach, wynika juz z faktu, Ze ani eros, ani agape
nie wystepuja w Nowym Testamencie w ogdle. Filozofia jest dla teologa
protestanckiego zrédtem skazenia agape-eros: "Nie trzeba czgsto stawiad
powaznego pytania przed chrzescijansko-mistyczng medytacja i spekulacjami,
ktére od dawna czerpig z dziedzictwa Platona i Plotyna: czy to, o czym méwi si¢
jako o agape, nie jest w rzeczywistosci tylko erosem, wyidealizowanym,
wysublimowanym, nabytym poboznoscig? [28, p. 111].

Wracajac do filozoficznego konturu rozumienia mistyki, nalezy zauwazy¢, ze
mimo pewnych sprzecznosci, zaréwno Hegel, jak i Schelling tworza systemowe
filozofie o charakterze obiektywistycznym, .ich antropomiczne implikacje
opieraja si¢ na kompleksowej ontologii bycia jako rzeczywistosci totalnej.
Réwnolegle z ta linig rozwija si¢ ontologia subiektywistyczna: "W niektérych
formach mistyki, a mianowicie w jej" dobrowolnych "formach, czujemy co$
energetycznego z calych sit.. ‘Powraca ona réwniez w mistyce
woluntarystycznej Fichte i w _jej spekulacjach na temat absolutu jako
gigantycznego niespokojnego  pragnienia dzialania, a takze w demonicznej
"woli" Schopenhauera "[243;s. 40-41].

Pewna synteza obu linii dokonuje si¢ w filozofii Bergsona, ktéry widzial w
mistyce gieboka syntez¢ mysli z dziataniem i afektem: zapozyczona z jej zapatu,
podmuchéw, ekstazy; postugujac si¢ przeksztalconym przez nig jezykiem
namigtnosci, mistyczka odzyskata tylko swoje bogactwo"[36, s. 42].

Organiczna synteza doznania, dzialania i mysli sprawia, Zze mistycyzm staje si¢
kluczowym doswiadczeniem w pojmowaniu wlasnej woli: "Jak ujarzmi¢ swoja
wole? Dwie drogi otwarte przed korepetytorka. Jedna z nich to $ciezka treningu,
jesli stowo jest przyjmowane w najbardziej wzniostlym znaczeniu; druga to
$ciezka mistyka. Pierwsza metoda wprowadza si¢ moralnos¢, na ktéra sktadaja
si¢ nawyki bezosobowe; przy pomocy drugiej osigga si¢ nasladownictwo
osobowosci, a nawet jednosci duchowej"[36, s. 103].

Wedtug Bergsona: "najwyzszy stopien mistycyzmu to bliski kontakt, a wigc
czgsciowe pokrywanie si¢ z tworczym wysitkiem, ktdry przejawia si¢ w zyciu".
Wysitek ten pochodzi od Boga, chyba ze jest to sam Bdg. Wielkg mistyka jest
indywidualno$¢, zdolna pokona¢ granice wyznaczone przez Swiadomos¢ swojej
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materialnosci, kontynuujac i rozszerzajagc w ten sposob boski akt. To jest nasza
definicja "[36, s. 236].

W podobny sposéb Bergson demonstruje, ze problem nieSmiertelnosci duszy
moze by¢ rozwiazany poprzez wejscie na dwie bardzo rézne linie: lini¢
doswiadczenia pamigci i lini¢ zupelnie innego, mistycznego doswiadczenia. To,
wedlug J. Deleuze'a, jest geneza intuicji w inteligencji. Jesli czlowiek osiaga
otwartg integralno$¢ twoércza, to raczej dziata, tworzy, a nie patrzy. W samej
filozofii zaklada si¢ zbyt wiele kontemplacji: wszystko dzieje si¢ tak, jakby
intelekt byl juz naznaczony emocja, a wigc intuicja, ale nie tyle, by tworzy¢
zgodnie z ta emocja. Tak wiec dusze wielkie - bardziej niz filozofowie - sg
duszami artystow i mistykow (przynajmniej mistykéw chrzescijanskich, ktérych
Bergson okresla jako tych, ktérzy sa petni aktywnosci, dzialania i twérczosci).
Na granicy, to mistyk gra catg kreatywnos¢ w ogéle, wymysla wyraz, ktdry jest
bardziej adekwatny, im bardziej dynamiczna jest kreatywnos¢. W stuzbie Bogu
otwartemu i skoficzonemu (takie cechy impulsu zyciowego), dusza mistyczna
aktywnie gra caly wszechswiat jako cato$¢ i odtwarza otwartos¢ Catosci, w
ktérej nie ma nic do ogladania, ani do kontemplowania. "Ozywiony juz przez
emocje filozof wyodrebnia linie, ktére dzielity dane w kompozytach
eksperymentalnych; i kontynuuje ich wedréwke do punktu "zwrotu"; wskazuje
na wirtualny punkt, w ktérym wszystkie te linie si¢ spotkaja. Wszystko to dzieje
si¢ tak, jakby to, co pozostato niepewne w-intuicji filozoficznej, zyskalo nowy
rodzaj pewnos$ci w intuicji mistycznej - jak samo "prawdopodobienstwo"
filozoficzne kontynuowato si¢ w mistycznej pewnosci. Niew;tpliwie filozofia
mo"e spojrze¢ na mistyczn; duszy. tylko z zewnijtrz i w odniesieniu do jej linii
prawdopodobie"stwa. Ale wilasnie samo istnienie mistyki sprawia, ze takie
ostateczne przejscie do pewnosci jest najbardziej prawdopodobne, a takze
nadaje forme i granicg wszystkim aspektom metody [101, s. 322].

Tylko w warunkach ksztalttowania si¢ paradygmatu myslenia postklasycznego
mistycyzm zyskuje pozytywne przemyslenia. Klimat wspdtczesnego swiata jest
zdeterminowany przez 'sytuacj¢ postmodernistyczna", ktdérej tres¢ jest
ideograficznie powigzana z "upadkiem Methar6wek O$wiecenia". Bezposrednio
w sferze filozofii konsekwencja tego wydarzenia jest powstanie dwdch
konkurujacych ze sobg paradygmatéw: postmodernizmu i filozofii analitycznej,
opartych na réznych wersjach sprzeciwu 1 przezwyciezeniu metarracji
edukacyjnej. Postmodernizm podaza droga destrukcji metafizyki wskazang
przez M. Heideggera jako sposéb uzasadnienia nowej filozofii. Filozofia
analityczna opiera si¢ na pozytywistycznym rachunku "propozycyjnym"
dyskursu filozoficznego. Stawka w tym sporze jest pytanie o status naukowy
filozofii i poszukiwanie realnych sposobéw realizacji systemotworczej funkcji
wiedzy naukowej w pomiarze $wiadomosci spotecznej.

Zgodnie z filozoficzng konceptualizacja mistyki za pomoca najnowszych
paradygmatéw filozoficznych, jest to niezbedny etap '"renormalizacji"
podstawowej relacji "filozofia - religia". Projekt takiej renormalizacji obejmuje
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dwie ptaszczyzny: ontyczny horyzont stalych paradygmatéw doswiadczenia i
ontologiczny wertykalizm subiektywnego podzialu tego doswiadczenia.
Podstawowym zadaniem zrozumienia tresci filozoficznej mistyki jest
konceptualizacja sekcji ontologicznej (topologii podmiotu), ktéra odstania
horyzont opiséw znaczen, oddziatywan i sytuacji sktadajacych si¢ na plan
doswiadczenia mistycznego (kartografia "ruchéw" 1 stanéw podmiotu).
Odwotanie si¢ do koncepcji topologii wiaze si¢ z aksjomatami formy,
konstytutywnymi dla wszystkich rodzajow swiatopogladu.

Parametry zrozumialego formalizmu w badaniu irracjonalnych zjawisk
$wiadomosci determinowane sg przez relacj¢ pomiedzy planami immanencji i
transcendencji (Deleuze).

W chwili obecnej istnieje jednak coraz wigksza potrzeba wdrozenia wtérnej
transkrypcji uktadu historyczno-filozoficznego, uwzgledniajacej aktualizacje
specjalistycznych styléow mowy filozoficznej, w szczegdlnosci psychoanalizy.
Realizacja tego procesu jest droga do rozwoju filozofii narodowej. Z tej
strategicznej oprawy wynika zadanie skonstruowania dyspozycyjnosci badania
idei  antropomistycznych ~w  wymiarach  filozoficznych  koncepcji
postmodernizmu.

W podrecznikowej pracy B. Russella "Mysticism and Logic" znajdujemy
szczegdtowa ekspozycje istotnych cech. mistyki filozoficznej, objasniong na
podstawie filozofii angielskiego filozofa.

Fundamentem mistyki jest "wiara. w zdolno$¢ intuicyjnego przenikania, w
przeciwienstwie do dyskursywnej wiedzy analitycznej; wiara w droge madrosci
to droga naglych spostrzezen, ktére maja charakter obligatoryjny, w
przeciwienstwie do powolnej i petlnej btgdéw naukowej drogi poznania zjawisk
zewnetrznych, ktéra charakteryzuje si¢ poleganiem na uczuciach" [454, s. 42].
Takie przekonanie, wywodzace si¢ ze zdolnosci koncentracji na doswiadczeniu
wewngetrznym, rodzi poczucie nierealnosci otoczenia, gdy traci si¢ kontakt z
rzeczami codziennymi, znika poczucie niezawodno$ci §wiata zewngtrznego i
wydaje sig, ze dusza - zupelnie sama - czerpie ze swej glebi fantastyczne duchy,
ktére sa ostatnio obecne w $wiecie naszego istnienia. To, zdaniem Russella,
"jest negatywng strong wtajemniczenia mistycznego: zwatpieniem w wiedz¢
codzienng, ktéra przygotowuje droge do postrzegania tego, co jest najwyzsza
madrosciag. Wielu ludzi, ktérzy znaja takie negatywne doswiadczenie, nie idzie
dalej, ale dla mistyka jest to tylko okno na szerszy §wiat" [454, s. 43]. Nastgpnie
angielski filozof dokonuje fenomenologicznego opisu doswiadczenia
mistycznego: "Wglad mistyczny zaczyna si¢ od poczucia, ze tajemnica zostaje
ujawniona, ze prawdziwa madro$¢ nagle si¢ ujawnita. Poczucie oczywistosci,
otwartosci prawdy ma pierwszenstwo przed jakimkolwiek konkretnym
zrozumieniem. To ostatnie jest wynikiem refleksji nad do$wiadczeniem
uzyskanym w momencie objawienia, ktérego nie da si¢ wyartykutowacé" [454, s.
43]. Przekonania nie sg w istocie zwigzane z tym momentem, a potem czgsto
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wchodza w pole jego przyciagania; dlatego oprdcz opinii podzielanych przez
wszystkich mistykéw znajdujemy w wielu z nich inne opinie - prywatne i
przemijajace - ktére uzyskaly subiektywng autentyczno$¢ poprzez potaczenie si¢
z tym, co bylo prawdziwie mistyczne. Mozemy zignorowa¢ tak nieistotne
warstwy i ograniczy¢ si¢ do przekonan, ktére podzielajg wszyscy mistycy.

Pierwszym i bezposrednim rezultatem mistycznego oswiecenia jest wiara w
mozliwo$¢ poznania samej tej metody, ktéra mozna nazwaé odkryciem lub
intuicja, a ktéra jest odwrotna do odczuwania, rozumowania i analizowania -
slepych przewodnikéw po quagmirze iluzji. Scisle zwigzana z tym
przekonaniem jest idea rzeczywistosci, ktéra istnieje "po drugiej stronie" swiata
zjawisk 1 jest od niego zupetlnie inna. Pasja do tej rzeczywistosci czgsto
przychodzi do jej uwielbienia; wierzy si¢, ze jest zawsze i wszedzie w poblizu,
przykryta cienka zastong ze zmystowych przedstawien, gotowa - dla chtonnego
umystu - zabtysna¢ w calej swej chwale nawet przez niewatpliwa glupote i
deprawacj¢ cztowieka. Poeta, artysta i kochanek poszukuja tego blasku: pigkno,
ktére chca zobaczy¢, jest tylko jego stabym odbiciem. Ale mistyk zyje w
petnym $wietle wiedzy: wyraznie widzi to, co inni tylko niejasno czuja, a jego
wiedza jest taka, ze obok niego cala inna wiedza wyglada jak ignorancja.

Drugg cecha mistycyzmu jest wiara w( jedno$¢ i odmowa uznania
przeciwienstwa lub réznicy w czymkolwiek. Heraklit powiedzial, Ze "dobro i
7to sg jednym"; powiedziat tez, ze "droga'w gore i w dot jest taka sama". To
podejscie przejawia si¢ w réwnoczesnej wypowiedzi sprzecznych sadéw: "W
tych samych wodach toniemy i nietoniemy, a istniejemy i nie istniejemy." Teza
Parmenidesa, ze rzeczywistos$¢ jestjedna i nieroztaczna, pochodzi z tego samego
impulsu do jednosci. W Platonie impuls ten jest mniej zauwazalny, jest
ograniczony przez jego teori¢ idei; ale pojawia si¢ on ponownie, na ile pozwala
na to logika platonska, w nauczaniu o gléwnym znaczeniu dobra.

Trzecim znakiem prawie catej mistycznej metafizyki jest zaprzeczanie
rzeczywistosci czasu. Jest to rezultat zaprzeczenia réznicy: jesli wszystko jest
jedno, réznica migdzy przesztoscia a przysztoscia powinna by¢ iluzja.
Widzieli$my, ze w Parmenidesie nauka ta wysuwa si¢ na pierwszy plan; a wsrod
filozoféw Nowego Wieku jest ona fundamentalna dla systeméw Spinoza i
Hegla. Ostatnim przekonaniem mistyki, ktére musimy rozwazyé¢, jest to, ze
wszelkie zto jest deklarowane jako iluzja generowana przez "rdznice" i
"przeciwienstwa" inteligencji analitycznej. Mistycyzm nie wierzy, ze takie
rzeczy, jak na przyktad okrucienstwo, sa dobre, ale zaprzecza, ze sg prawdziwe:
naleza do nizszego $wiata duchéw, z ktérego musimy zosta¢ uwolnieni przez
przenikliwe widzenie. Etyka mistyki charakteryzuje si¢ brakiem oburzenia czy
protestu, brakiem wiary w catkowita nieuchronnos¢ podziatu na dwa wrogie
obozy - dobro i zto. Takie podejscie jest bezposrednim wynikiem do§wiadczenia
mistycznego: poczucie nieskonczonego pokoju jest zwigzane z mistycznym
poczuciem jednosci. Istnieje nawet podejrzenie, ze poczucie pokoju powoduje -
jak we $nie - caly system powigzanych ze sobg pogladow, ktére sktadajg si¢ na
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mistyczne nauczanie. Jest to jednak pytanie trudne i w odpowiedzi na nie
ludzko$¢ raczej nie osiggnie porozumienia [454, s. 56].

Istnieja co najmniej trzy opcje dotyczace relacji migdzy antymafizyka
postmodernizmu a formami metafizyki religijnej. Pierwsza z nich jest
rekonceptualizacja mistyki za pomoca filozofii egzystencjalnej, psychoanalizy,
strukturalizmu itp. Druga opcja to bezposrednia destrukcja metafizyki. Trzecia
opcja to szczeg6towa rekonstrukcja systeméw historycznych i filozoficznych w
genealogicznym pomiarze wzajemnych wptywow. Priorytetem sa dwa pierwsze
sposoby niezbednego wsparcia dla istniejagcych wariantéw interpretacji mistyki.
W przysztosci bedziemy starali si¢ stworzy¢ pewien zarys ich realizacji w
ptaszczyznie koncepcji psychoanalizy.

W ramach paradygmatu psychoanalizy istnieje kilka mozliwos$ci interpretacji
natury doswiadczenia mistycznego. Radykalne podejscie do
metapsychologicznego rozumienia uczucia mistycznego jest konceptualizowane
przez Z. Freuda. Twoérca psychoanalizy odwoluje si¢ do formuly "uczucia
oceanicznego" zaproponowanej przez Romain Rolland w celu okreslenia
poczatkowego odczucia cztowieka, jakim jest rozpuszczenie wiasnej egzystencji
w ponadindywidualnej rzeczywistosci Absolutu..Emocja ta tworzy fundament
dla ksztaltowania si¢ podmiotu do$wiadczenia religijnego. Freud proponuje
naturalistyczng transkrypcje tej formuty, “redukujac mechanizm "uczucia
oceanu" do fenomenologicznego do§wiadczenia jednosci nowo narodzonego
dziecka z ciatem matki. Dla dorostego zdobycie doswiadczenia mistycznego jest
sposobem na powrdét do infantylnych warstw wtasnej pod$wiadomosci, ktére
moga sta¢ si¢ psychopatycznymi. Tak wigc stanowisko Freuda w sprawie
mistyki jest radykalnie - anty-metafizyczne: doswiadczenie mistyczne
zdecydowanie traci wymiar transcendencji.

Uniwersalizm interpretacji freudowskiej opiera si¢ na czysto fenomenologicznej
podstawie.

Redukcjonizm Freuda w okre$laniu natury pod§wiadomosci w ogdle, a "uczucia
oceanicznego" w szczegdlnosci, sprzeciwial si¢ nie tylko jego przeciwnikom,
ale takze niektérym zwolennikom, przeciwko jego koncepcji. Wybitnym wsrod
tych ostatnich byt K. Jung, ktéry stworzyl wiasng interpretacje mistyki. Mniej
radykalnie niz Freud i Lacan podchodza do badania zjawisk irracjonalnego K.
Junga. Zauwazajac, ze 'racjonalizm i doktrynalizm s3 chorobami
wspoélczesnodci”, Jung pozytywnie postrzega mistycyzm jako horyzont
wykluczony jako niemozliwy "powinien by¢ przewodnikiem wiedzy" [418, s.
122]. Jung do metafizyczno-teologicznego transkrypcji mistyki poprzez modus
licznego doswiadczenia, ktére jest kryterium dla teologa R. Otto: wzrost jego
mocy. Mozemy wskazaé trzy poziomy: poziom zaskoczenia, poziom paradoksu
1 poziom antynomii.
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Jako "zupetnie inne", Mirum pojawia si¢ najpierw jako ogromne i nieuchwytne,
jak akalepton, wedlug Jana Chrysostoma, jako co$, co opuszcza nasze
"zrozumienie", poniewaz "wykracza poza nasze kategorie". Ale nie tylko je
przewyzsza: wydaje si¢, ze wchodzi z nimi w konflikt, usuwa je i dezorientuje.
Wtedy nie tylko jest nieuchwytny, ale staje si¢ paradoksalny; wtedy nie stoi po
prostu ponad jakimkolwiek umystem, ale wydaje si¢ by¢ "pro-racjonalny”. Stad
pochodzi ta ostra forma, ktérag nazywamy Antynomika. Antynomia to nawet
wiecej niz paradoks. Istniejg bowiem osady, ktére nie tylko sg nierozsadne,
naruszajg skalg i prawa umystu, ale ktére rozwijaja si¢ same w sobie i wyrazaja
przeciwienstwa w stosunku do swojego podmiotu, przeciwienstwa nie do
pogodzenia i nierozwigzane. Tutaj mirum powstaje jako pragnienie racjonalnego
zrozumienia, jako najsubtelniejsza forma irracjonalnosci. Nie mozna go objaé
tylko naszymi kategoriami, nie tylko ogromnymi na mocy jego dysymilitas, nie
tylko dezorientuje i dezorientuje umyst - jest to co$, co samo w sobie jest dla
niego wrogie, co$ przeciwnego i sprzecznego, chwile te powinny przejawiac si¢
przede wszystkim w "teologii mistycznej"[243, s. 50]. Dla niego "uczucie
oceanu" jest funkcjg dziatania archetypowych struktur ludzkiej psychiki.

Istnieje jednak bardziej krytyczna anty-metafizyczna wersja psychoanalizy,
przedstawiona w pismach Jacques'a Lacana. Lacanska synteza idei Freuda z
modyfikacjami "radykalnego" strukturalizmu(R. Jacobson, C. Levi-Strauss)
ujawnia takze pewien horyzont interpretacji paradygmatu podstawowych
koncepcji mistyki. Tworczo§¢ Lacana koncentruje si¢ wokoét triady "Real-
Imaginary-Symbolic", ktérej elementy oznaczaja "pomiary istnienia osoby, w
zaleznos$ci od koordynacji, z ktérej tworzony jest los podmiotu" [117]. Triada ta
jest Lacanowska odmiang systemu Freudowskiego Id (Nieswiadomy) - Ego
(Swiadomy) - Super Ego (Super Swiadomy). Jednak francuski poststrukturysta
przedstawia bardziej szczegélowy obraz natury tych instytucji i relacji miedzy
nimi. To wiasnie na taka skal¢ mozna opracowaé alternatywna transkrypcje
zjawiska mistycznego jako sensacje tego, co ukryte i tajemnicze.

Aby rozpocza¢ realizacj¢ naszego planu, musimy przywotaé przyktad analizy
Freuda, poczucie zlowieszczosci (unheimliche). Freud zaczyna od instalacji
programowej, w ktorej stwierdza si¢, ze psychoanaliza nie powinna pomijaé
wlasnego interesu jako dziedziny estetyki, "zwlaszcza tej jej czesci, ktdéra
obejmuje negatywne, ohydne, obsceniczne doznania, pomijane przez specjalna
literature estetyczng" [348, s. 79].

Gtéwnym motywem analizy Freuda jest okreslenie uczucia ztowieszczo$ci
poprzez poréwnanie z uczuciami pokrewnymi: "straszne", "przerazajace",
"nieznane", a co najwazniejsze dla naszej inteligencji, "tajemnicze". Analizujac
struktur¢ semantyczng niemieckiego stowa "unheimliche", Freud dochodzi do
wniosku, ze jest ono ambiwalentne: w jednym sensie jest "nieznane i
ztowieszcze", a w drugim - "wlasne, bliskie, domowe". Pozwala to
austriackiemu psychoanalitykowi na ujawnienie ztowrogiego jako negatywnego
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wymiaru tajemnicy, a jednoczesnie na odkrycie dziatania mechanizmu represji,
ktéry tworzy ambiwalentng mieszanke "znanego" "ztowrogiemu'".

Dla nas ta analiza jest wazng freudowska interpretacja zjawiska tajemnicy,
ktérej jeden ze sposobow jest mistyczny. Jest to przeciez mistyczne
doswiadczenie odczuwania absolutnej jednosci podmiotu.

Absolut stanowi podstawowy rdzen, teleologiczny horyzont kazdej mistycznej
teorii i praktyki. Tekst Freuda wyraznie potwierdza priorytetowy status mowy w
centrum zainteresowania psychoanalizy. Komunikacyjny aspekt mistyki,
zgodnie z tg postawa, jest podstawowym elementem, wokot ktérego bedzie sie
krecit tok naszych badan.

Zgodnie z logika apofatyczng, mowa traci swoje pozytywne znaczenie w
odniesieniu do do$wiadczen mistycznych. Ale nabieraja one wagi modyfikacji
braku mowy: "cisza", "cisza". W prospekcie psychoanalizy brak mowy jest
réwniez rozumiany pozytywnie w dwéch wymiarach tego samego zjawiska:

cisza jako efekt pewnego tabu, zewnetrznego w stosunku do psychiki;

cisza jako znak traumatycznego momentu, juz w wewnetrznym wymiarze
psychiki.

Sa to dwa tryby jednego mechanizmu - zatrzymanie rozwijania si¢ symboliki w
weztowym sprzegle Rzeczywistego i Symbolicznego, ktéry zawsze pozostaje,
poza wymyslonymi seriami, ktére tworza instancj¢ Ego. Ten wezlowy element
w Lacanie nazywany jest "objet petit a" - jest jednoczesnie '"nie-
symbolizowanym nadmiarem © Realnego 1 przyczyng pozadania w
symbolicznym". Nawet na_poziomie analogii gramatycznej wspomina si¢ tu o
stynnym "bursztynie" duszy - glebokim pojeciowym symbolu metafizyki
Eckharta. Wegiel jest jednoczesnie transcendentnym obiektem wewngtrznej
kontemplacji, immanentng pozostatoscia Boga transcendentnego jako nadmiar
Boskiej egzystencji. Dusza jest zakorzeniona w weglu i jednocze$nie nie moze
g0 ani obserwowaé, ani wypowiadac.

Zwracajac  si¢ do koncepcji Alaina Badiou o zrozumienie czterech
podstawowych ~ warunkéw filozofii: matematyki, poematu, konstrukcji
politycznej i mitosci, mozna interpretowa mistyczng metafizyke jako
odstgpstwo od dominujacej matematyki, ktéra rozwinela si¢ w tradycji
platonsko-arystotelskiej i jest charakterystyczna dla filozofii scholastyczne;j.
Analizujac, zgodnie z charakterystycznym dla niego "wiekiem poetéw", Badiou
ujawnia sktadnik informacyjny "wiersza", ktéry powstal z dwuwymiarowym
faldem "dezobjektyzacji/desubjektyzacji" tresci relacji "cztowiek-§wiat".
Podobne motywy znajduja si¢ w antropomicznych paradygmatach religii $wiata,
ktére tworza ontologiczny fundament ludzkiej egzystencji.
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Idee  antropomistyczne w  centrum  zainteresowania  wspoétczesnych
nieklasycznych paradygmatéw myslenia s3 przedstawiane jako przejaw
glebokiej intuicji ideologicznej dotyczacej wzglednej natury istoty (podmiotu) i
osoby (podmiotu). Podstawowe pojecia metafizyki mistycznej w Swietle teorii
psychoanalitycznej wynikaja z Kkorelacji zjawisk gleboko zakorzenionych
proceséw  myslowych postrzeganych w  doswiadczeniu  wewnegtrznej
kontemplacji.

Heidegger definiuje kontur dyskursu filozoficznego majacego na celu
przetamanie granic antropologii i1 ontologii. Charakterystyczny jest
prognostyczny aspekt jego mysli: trafnie przewiduje dalsze préby
przezwyci¢zenia antropologii, ktéra naznaczyla "antropologiczny deficyt"
wspodlczesnego §wiatopogladu. To wilasnie w tym kontekscie konceptualizacja
antropomii jest poszukiwaniem alternatywnych Zrédet i miar treci ludzkiej
egzystencji w formach i praktykach, ktére przez wieki byty tlumione przez
gtéwne strategie procesu cywilizacyjnego.

Filozofia Heideggera jest zakorzeniona w sferze doswiadczenia bytu, ale nie
mozna bez domniemania twierdzi¢, ze doswiadczenie to ma charakter
mistyczny. Heidegger ma racj¢ twierdzac, ze jego myslenie nie jest mistyczne.
W uwagach do seminarium, ktére dotyczylo interpretacji "Czasu i Bycia",
Heidegger zauwaza, ze "to doswiadczenie nie ma nic wspdlnego z
mistycyzmem, nie jest tak o§wieceniowe, jak wejscie do wtasnego domu" [435].
Heidegger wielokrotnie podnosit retoryczne pytanie o mozliwos¢ sprowadzenia
myslenia do mistycyzmu, do irracjonalnego trybu swiadomosci. Mimo istnienia
podstaw do przypuszczen, ze -Heidegger opiera si¢ na wyjatkowym i
szczegdlnym doswiadczeniu- bytu, z drugiej strony okazuje si¢, ze sam
Heidegger zaprzecza, ze to doswiadczenie jest mistyczne.

Myslenia nie mozna utozsamia¢ z mistycyzmem, cho¢ mistycyzm mozna wpisaé
na liste zagrozen dla myslenia wraz z poezja, filozofiag i samym mysleniem.
Wszakze mistycyzm jest niemal atrybutem myslenia jako takiego.

Dla myslenia w odniesieniu do doznania mistycznego istnieje charakterystyczna
zdolno$¢ wszechstronnego, catosciowego, integrujacego zakresu jawnego,
ktérego nie da si¢ okresli¢ za pomoca pewnego pojecia; zdolnos¢, na ktdéra
myslenie powinno si¢ otworzy¢, pozwalajac istnieniu by¢ takim, jakie jest: "Nie
odrgbna tajemnica, lecz tylko jedna tajemnica, ze tajemnica jako taka (ucisk
skrytych) panuje nad improwizowanga istota czlowieka" [439, s. 194].

Bledem byloby jednak opisywanie filozofowania zmarlego Heideggera jako
wariantu nowoczesnego mistycyzmu. Mozemy wskaza¢ kilka punktéw, w
ktérych mys$]l Heideggera sprzeciwia si¢ powyzszej identyfikacji: pierwszy z
nich zwigzany jest z faktem, ze doSwiadczenie Heideggera jest doswiadczeniem
wlaczonym w jezyk. Istnieja istotne réznice pomiedzy Heideggerem a
mistykami. Kiedy Eckhart méwit o Stowie pierwotnym (werbum, dziurawiec),
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chciat powiedzie¢, ze prawdziwa mowa jest absolutnie niemajaca i wymawiana
w wiecznosci. Stowa ludzkiej mowy dla Eckharta sa tylko "obrazami"
wiecznego Stowa.

Dla Heideggera "metafizyczne" rozréznienie migdzy stowem wiecznym i
niestyszalnym a stowami, ktére sa wymawiane tu i teraz, nie istnieje. Heidegger
probuje zrozumie¢ nieco inne slowo niz apofatycznie zdefiniowane przez
Ekharta: mozliwos$¢ aktualizacji jezyka jako takiego. Intencja Heideggera jest
ozywienie jezyka, znalezienie stow, ktére zachgcityby jezyk jako taki do
moéwienia. Dla Heideggera cisza jest warunkiem prawdziwej mowy, poniewaz
tylko w ciszy mozna ustysze¢ to, co trzeba powiedzie¢. Cisza jest réwniez
atrybutem prawdziwej mowy, poniewaz nie mozna méwié zbyt wiele.

Dla Heideggera decydujaca jest systematyczna réznica pomig¢dzy "dialektami"
jezyka, ktérym dysponuje myslenie: naukowy i racjonalny dyskurs technologii,
pragmatyczny dyskurs uogélnionego doswiadczenia zbiorowego (das Man),
mitopoetyczny dyskurs myslenia prymitywnego itd. Nie dazy on do budowania
metafory absolutnej transcendencji w odniesieniu do jezyka. W paradygmacie
"zwrotow" filozofowania Heideggera istnieja "zwroty" czasu, jezyka,
technologii, mys$lenia, ale "zwrot ku mistycyzmowi" wyraznie nie jest
wyrazony. Mozemy tylko hipotetycznie zaktada¢ jego immanentng skuteczno$é
w dyskursie.

Po drugie, "do$wiadczenie bycia" Heideggera, w przeciwienstwie do mistyki,
jest doczesne 1 historyczne. Mistycyzm do augustianskiej koncepcji
"nieruchomej", ponadczasowej natury Boskiej prawdy. Mnogos$¢, dialektyka
rozwoju, immanentna réznica sg zaprzeczane przez mistyczng §wiadomos¢. Ale
Heidegger jest filozofem z gruntu "$wieckim", wbrew mitopoetyce Boga i tego,
co $wiete, jak nikt inny, staral si¢ uchwyci¢ historyczng koniunktur¢ rozwoju
cywilizacyjnego ludzkosci, aby przyjrze¢ si¢ "tymczasowemu mechanizmowi"
istnienia. Tymczasowo$¢ moze by¢ pojmowana w granicach gnozy mistycznej
wylacznie w fenomenologicznym aspekcie "wewngtrznego odczuwania”.
Historyzm jako taki jest absolutnym antagonistg mistyki.

Heidegger zacheca ludzkos$¢ do zwracania uwagi na sposéb, w jaki moze
dostosowaé swoje doznania w $wiecie do wlasnych potrzeb. Nalezy zauwazy¢,
ze kategoria "$wiat" (Welt) nie jest systemem przestrzenno-czasowo-
skutkowym; $wiat nie jest natura zdefiniowang w kategoriach nauk
przyrodniczych. "Pokdj" jest matryca znaczen, w ktérej cztowiek zyje swoim
zyciem. "Pokdj" oznacza dzien i noc, morza i géry, wodg i ziemi¢. "Pokéj" to
dramat narodzin i $mierci, choroby i wyzdrowienia, odpoczynku i porodu,
dorastania i starzenia si¢. "Swiat" dostarcza form tych wartosci, w ktérych
cztowiek poznaje do$wiadczenie wlasnego celu i doczesnosci, wlasnego
cztowieczenstwa. Heidegger stara si¢ znalez¢ srodki do "reaktywacji" $wiata,
sttumionego w zapomnieniu przez technologi¢, w ktdérej wartos¢ i wielkosé

ludzkiej egzystenciji jest systematycznie wyréwnywana.
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Wedtug Heideggera, istnieja dwa sposoby myslenia: medytacyjny i
ekonomiczny. Myslenie medytacyjne jest bezposrednio zwigzane z byciem jako
takim. Pomimo kategorii i zasad rozumowania, przemawia za nim
doswiadczenie Bycia. Takie myS$lenie wymaga innego jezyka, w ktérym
struktura podmiotowo-predykcyjna, wraz z jej gramatyka i metafizyka, bedzie
przypadkiem szczegélnym, a nie absolutng reguta. Myslenie kalkulacyjne,
przeciwnie, dotyczy tego, co rzeczywiste. Apeluje o reprezentacje i prawa
wnioskowania. Takie myslenie jest zadowolone z jezyka i gramatyki
matematyki. Myslenie ekonomiczne jest reprezentatywne i wyraza si¢ w
naukach matematycznych. Heidegger dokonuje powyzszego rozréznienia w celu
sformutowania  warunkéw  dla  mozliwosci  ograniczenia  myslenia
reprezentatywnego. Warunki, ktére decyduja o oczywistym statusie wiedzy
matematycznej, staja si¢ wigc przedmiotem krytycznej refleksji. Heidegger nie
zamierza wyréwnywac lub zaprzecza¢ wadze dokladnej wiedzy naukowej, jego
intencjg jest ograniczenie roszczen nauki, mys$lenia obliczeniowego, do
wyczerpujacej waznosci, "ograniczenie roszczen rozumu" w kategoriach Kanta,
aby otworzy¢ drogeg, ale teraz nie dla wiary, a dla "drugiego myslenia", to
znaczy "mysSlenia o byciu".

P. Gaidenko wskazuje réwniez na religijne i teologiczne korzenie filozofowania
Heideggera: "To, jak blisko jest Heideggerowi do pre-Sokratesa i jak bardzo
jego interpretacja wypowiedzi Heraklita;” Parmenidesa i Anaksymandra
rzeczywiscie rozumie nauki tego ostatniego w ich oryginalnosci i integralnosci,
jest dla nas rzecza bliska niemieckiemu mistykowi. Odrzucenie tradycji
racjonalistycznej, préba poszukiwania bycia "po drugiej stronie" istnienia,
pragnienie uchwycenia bytu w chwili, gdy jest on jeszcze "niezamknigty" przez
ostateczne jednostki kultury, gdy jest jeszcze rozwiniety, uchwycenie go w
chwili, gdy jest on uchwycony przez poetéw, pozwalajac mu "powiedzieé
stowami, doprowadzi¢ Heideggera do zrédet, z ktérych przyszedt i przeksztatci¢
si¢ w niemiecka kulture filozoficzng" [73, s. 252].

Ozywienie mistyki europejskiej w jej réznych formach wskazuje, ze stata si¢
ona juz czgécig postmodernizmu. W pewnym sensie proroctwo jezuickiego
teologa K. Rahnera, ktéry napisal w 1966 r., pisato, ze religijny czltowiek
przysztosci musi by¢ mistykiem, ktéry ma doswiadczenie ukrzyzowanego i
zmartwychwstatego Jezusa z Nazaretu - bez tego religijno$¢ jest niemozliwa.
Amerykanski historyk M. Marty, ktéry przez wiele lat studiowat mistycyzm,
rowniez w latach 70. XX w. méwit o odrodzeniu mistycznego dziedzictwa
przesztosci w postaci szerokiego upowszechnienia dziet takich klasykow jak I.
Eckhart, Tomasz z Akwinu, A. Slask itp. istnieje zaréwno w kulturze
wschodniej, jak i zachodniej, poczawszy od filozofii hermetycznej [428, s. 457].

Ostatnio, oprécz nowych interpretacji i naukowego podejscia do koncepcii,
ktére zawsze byly uwazane za wylacznie religijne i mistyczne, pojawity si¢
nowe odmiany syntetycznych przekonan, ktére byty skazeniem réznych
hermetycznych, mistycznych i gnostycznych idei. Tak wigc D. Likhih zauwaza,
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ze rozw0j 1 rozprzestrzenianie si¢ postmodernistycznych pogladéw i idei wigze
si¢ z poczatkiem "Epoki Wodnej", ktéra zastgpita "Epoke Ryb", ktéra trwata
okoto dwdch tysiecy lat, symbolizowang przez dwie ryby ptywajace w réznych
partiach. Wskazuja one na przeciwienstwo dobra i zta, prawdy i klamstwa,
mitosci i nienawisci. Wodnik (Aquarius) jest istota meska, dlatego jego epoka
powinna sta¢ si¢ era humanizmu i braterstwa ludzi, czasem powszechnej
harmonii i pokoju. Symbolem ery Wodnika jest jedyny strumien wody, ktéry
wyplywa z dzbanka; 1aczy on w sobie wszystkie przeciwienstwa. K. Jung
wskazuje na symboliczne znaczenie "antropomorfizmu" Wodnika, poréwnujac
Wodnik z konstelacjami Pisces (dialektyka jednosci) i Capricorn (dialektyka
Bozego stworzenia) [418, s. 61]. Antropomistyczna idea ekstatycznej Kabaty
jest bardzo bliska mistyce, ktéra znajduje najwigkszg korzys¢ w indywidualnym
doswiadczeniu mistycznym jako takim, niezaleznie od ewentualnego wptywu
tego stanu mistycznego na wewngtrzng harmoni¢ $wiata Bozego. Kabata
ekstatyczna stara si¢ osiggnacé szczegdlng intymno$é ze Stwodrca, za pomoca
dwéch mieszkan (dostownie "przyklejonych"), dzigki samotnos$ci, ptaczowi,
oddawaniu barw, "wniebowstgpieniu duszy" i modlitwie kabalistycznej. Celem
dekuty nie jest najczgsciej samo potaczenie mistyczne, ale bliskie spotkanie z
bytami wyzszymi, dzigki ktéremu dusza cztowieka nabiera niezwyktych cech -
proroctw, $wigtych blogostawienstw. Dwa elementy techniki osiggnie¢ to
dwukuit - muzyka i kontemplacja imienia Bozego (tetra-gramaton) sg wspdlne
dla Kabaty i chasydyzmu. Antropomistyczna istota Kabaty przejawia si¢ w tym,
ze czlowiek jest gléwnym elementem wyzszej struktury, zdolnym swoimi
dzialaniami wptywac¢ na stan wysokiego spoleczenstwa, tak jak cien podaza za
ruchem reki. Co wigcej, Bog potrzebuje ludzkiej pomocy, aby przywrécié jego
sferotyczna harmoni¢ [127,<s.  108-110]. Zwykly cztowiek jest w stanie
postrzegaé rzeczywisto§¢ wjej catosci i integralnosci, dlatego eksploruje ja
fragmentarycznie z réznych punktéw widzenia. Ale §wiat wokét nas pozostaje
wyjatkowy i do pewnego stopnia doskonaly, dlatego okazuje si¢, ze zadna nauka
nie jest w stanie odda¢ ogdélnego obrazu Swiata. Bez wzgledu na to, ilu badaczy
udoskonala metody i techniki procesu poznawczego, bez wzgledu na to, ile
nowych odkry¢ dokonuja, ostatecznie okazuje si¢, ze duza ilo$¢ wiedzy
zgromadzonej przez ludzko$¢ nie przybliza jej do odkrywania tajemnic
wszech§wiata. Mozna nawet powiedzie¢, ze nowe odkrycia i nowa wiedza
poszerzaja coraz to nowe horyzonty naszej ignorancji. Paradoksalng sytuacja
jest to, ze odkrycie nowej wiedzy jest wyktadniczo uzupelniane przez
pojawienie si¢ nowych probleméw, ktére trzeba zbadac i rozwigzad, i tak dalej
az do nieskonczonosci.

Problem istnieje jednak w niedoskonatosci naszych zmystéw, ktére ze swej natury
wyznaczaja i zapewniaja fragmentacj¢ otaczajacego nas $wiata. Dlatego konieczne
jest rozwinigcie "szostego zmyshu", ktéry w filozofii indyjskiej nazywany jest
trzecim okiem, w Kabale "masy" (ekran), orhozer (§wiatto odbite) - organu, ktdry
pozwala widzie¢ i odbiera¢ boski $wiat w calosci i integralnosci. ktory jest
niedostepny dla percepcji z pomocg naszych pieciu zmystéw.

103



Wcieleniem duchowych aspiracji wielu postmodernistow jest religia "Wieku
Wodnika" New Age, czyli New Age. Jej konceptualng podstawa jest monizm i
panteizm, uzupelnione przez ide¢ nieograniczonej wolnosci cztowieka. Taki
swoisty monizm twierdzi, ze wszystko, co istnieje, a co nie istnieje, to jedno:
pomiedzy tym, co postrzegamy, a tym, co faktycznie istnieje, istnieje tylko
widoczna réznica, zdeterminowana tylko przez postrzeganie. Wszyscy s3
jednoscia, a cztowiek jest czegscia tej catosci.

Podsumowujac badania nad antropomistycznymi implikacjami filozofii
europejskiej, stwierdzamy, ze hermetyzm jest religijnie filozoficznym nurtem
hellenistycznym i p6znego antyku, ktéry taczy w sobie elementy platonizmu,
stoicyzmu, niektdrych innych filozofii z astrologia chaldejska i magia perska,
ma wyrazny charakter antropomistyczny. W oparciu o tradycj¢ przyciagania
doswiadczenia mistycznego do dyskursu filozoficznego, ktdra realizowana byta
w filozofii hermetycznej i neoplatonizmie, w granicach $redniowiecznej mysli
religijnej i filozoficznej tworzy si¢ specyficznie europejskie zjawisko - filozofia
antropomistyczna, ktéra stanowi i konceptualizuje doswiadczenie mistyczne w
sferze duchowej rzeczywistosci cztowieka.

Praca ta pokazuje, ze filozofia zachodnioeuropejska w kontekscie teologii
$redniowiecznej jest ukierunkowana na tworzenie teologii zracjonalizowanej,
ale jednoczesnie przyczynia si¢ do rozwoju nauczania antropomistycznego jako
zdecydowanej opozycji do scholastycyzmu. Mistycyzm zachodnioeuropejski
stopniowo nabral pozakoscielnego, indywidualistycznego charakteru i zaczat
szuka¢  poparcia w  pismach - i1 ideach przedstawicieli teologii
wschodnioeuropejskie;j.

Badania nad religijnie filozoficzna konceptualizacja europejskich idei
antropomistycznych pokazaly, ze opieraja si¢ one na idei osiggnigcia stanu
wypalenia, lub syntezy ludzkiej energii z boskimi energiami, ktére przewiduja
proces transcendencji poprzez samokoncentracje w celu osiagnigcia wewnetrznej
jednosci 1 harmonii. Te ostatnie sg interpretowane jako bycie czlowieka w jego
integralnosci, gdzie §wiat jednostki jest czgscig Swiata Bozego.

Badania wykazaly, ze Hezychazm jest kierunkiem grecko-bizantyjskiego
chrzescijanstwa, ktérego wyjatkowos¢ polega na przycigganiu mistycznego
doswiadczenia do duchowej i religijnej praktyki, ktéra ucielesnia synteze
refleksyjno-poznawcza i rytualnie praktyczng dziatalno$¢ ascetyki, ktorej
koncepcja §wiatopogladu opiera si¢ na idei palenia ludzkich stworzen poprzez
poznanie mistycznych znaczen.

W ramach paradygmatu psychoanalizy istnieje kilka mozliwosci interpretacji natury
doswiadczenia mistycznego. Radykalne podejscie do metapsychologicznego
rozumienia uczucia mistycznego jest konceptualizowane przez Z. Freuda. Twoérca
psychoanalizy odwotuje si¢ do formuly "uczucia oceanicznego", uczucia
poczatkowego, uczucia osoby o emancypacji wlasnego istnienia W
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indywidualnej rzeczywisto$ci Absolutu. Emocja ta tworzy fundament dla
ksztaltowania si¢ podmiotu doswiadczenia religijnego. Stwierdzono, Ie do
koncepcyjnego ujecia antropomistycznej czgsci $wiatopogladu stosuje si¢
morfologi¢ "negatywna", ktéra jest Srodkiem do okreslenia negatywnych
sposobOw bycia, takich jak: nic, nieobecnosé, pustka.

Whiosek

W  wyniku badan stwierdzono, ze hesychazm jest kierunkiem grecko-
bizantyjskiego chrzescijanstwa, ktérego wyjatkowos¢ polega na przyciaganiu
mistycznego doswiadczenia do duchowej praktyki religijnej, ktéra ucielesnia
syntezg refleksyjno-poznawcza i rytualnie praktyczng dzialalno$¢ ascetyka,
ktérej $wiatopoglad opiera si¢ na idei palenia istot ludzkich poprzez poznanie
mistycznych znaczen.

W ramach paradygmatu psychoanalizy istnieje kilka mozliwosci interpretacji
natury doswiadczenia mistycznego. Radykalne podejscie do
metapsychologicznego rozumienia doznania mistycznego konceptuje Z. Freud.
Twoérca psychoanalizy odwotuje si¢ do formuly "uczucia oceanicznego",
uczucia poczatkowego, uczucia emancypacji. wlasnej egzystencji w
indywidualnej rzeczywistosci Absolutu. Wskazana emocja tworzy fundament
dla ksztattowania si¢ podmiotu do§wiadczenia religijnego. Stwierdzono, ze dla
konceptualnego oparcia antropomistycznego komponentu swiatopogladu stosuje
si¢ morfologie "negatywna", ktéra jest srodkiem okreslania negatywnych
sposobOw bycia, takich jak: nic, nieobecnos¢, pustka.
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WNIOSKI

W krytycznym przegladzie literatury naukowej zidentyfikowano aktualne trendy
w historycznej i filozoficznej analizie ewolucji taoistycznego $wiatopogladu,
ktére wskazuja na dominacje dwéch wzajemnie wykluczajacych sie pozycji
badan  naukowych  nad  nienaukowymi  formami  $wiatopogladu:
obiektywistycznego deskryptywizmu i subiektywistycznej apologetyki.

Przezwyciezenie sprzecznos$ci miedzy tymi dwoma podejsciami jest kluczowym
kryterium budowania aparatu metodologicznego historycznej i filozoficznej
rekonstrukcji  elementéw  konceptualnego  paradygmatu  taoistycznego.
Rozwiazanie takiego problemu wymaga dodania klasycznego archeologicznego
podejscia do historii idei z elementami konstruktywnej hermeneutyki form
myslenia minionych epok za pomocg nowoczesnego myslenia filozoficznego.

Poststrukturalistyczne pojgcie transgresji zostato uzyte jako $rodek historycznej
i filozoficznej hermeneutyki taoistycznego dyskursu antropomii, ktéry ujawnit
horyzont przezwyci¢zenia binarno-liniowego modelu dialektyki wtasciwej dla
myslenia taoistycznego.

Interpretacja réznych form mistyki zgodnie z antropomistyka otwiera mozliwos¢
okreslenia  ontologicznego  wymiaru -~ subiektywizacji ~ do$wiadczenia
mistycznego, okreslenia semiotycznej natury wyobrazonego wszechswiata do
zinternalizowania i stworzenia transcendentnej przestrzeni wewngtrznej
kontemplacji jako fenomenologicznej podstawy do§wiadczenia mistycznego.

Historyczna i filozoficzna rekonstrukcja ontologicznego wymiaru taoistycznej
mistyki wymaga zastosowania metod fenomenologii i hermeneutyki
filozoficznej w celu wyjasnienia struktur ksztaltowania si¢ $wiadomosci
mistycznej w duchowych praktykach taoistycznych.

Koncepcja transgresji pozwala na heurystyczna reinterpretacj¢ kluczowego elementu
kazdej ontologii, a mianowicie: zbioru ogdlnych cech stanu, w ktérym poszczegdlne
gatunki ulegajg istotnej transformacji, nabywajac najnowszych cech.

I jedli poststrukturalistyczna koncepcja transgresji zrodzita si¢ z krytyki
Aufhebunga Hegla, filozoficznego pojecia stanu usunigcia logicznej
sprzecznosci, to w projekcji przedteoretycznych form myslenia koncepcja
transgresji zmierza do istotnego jadra Swiadomosci religijnej lub mitologiczne;j. .

Badanie ewolucji taoistycznych poje¢ syntezy mistycznej ujawnito trzy kolejne
modyfikacje pojgcia transgresji w antropomizmie taoistycznej: enstatyczne
pojecie transgresji klasycznego taoizmu, pojecie transgresji jako wewnetrznej
realizacji topografii cztowieka, jego "przestrzen antropologiczng" w taoizmie.

Doswiadczenie transgresji duchowej i doswiadczenie mistyczne sa jednolitymi
definicjami, dlatego tez transgresja duchowa moze by¢ postrzegana jako droga
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rozwoju duchowego w kontekscie konkretnej tradycji religijnej. Ten rozwdj
duchowy nie polega na wprowadzaniu do otaczajacego nas $wiata tego, co
"subiektywne", ani na udoskonalaniu i komplikowaniu tego, co "subiektywne"
samo w sobie, lecz przeciwnie, na upraszczaniu i przestrzeganiu juz istniejacej
powszechnej "naturalnosci”.

Pozwalajac wszystkim p6js¢ wlasng, naturalng drogg, zajmujac pozycje widza w
zyciu, utrzymujac medytacyjny stan umyshu, spokojny stosunek do wymagan
$wiata i do wtasnych pragnien, cztowiek, eliminujagc swoje iluzoryczne "ego",
osigga jedno$¢ z jedynym prawdziwym Tao, jako fundamentem $wiata. to
znaczy, ze faktycznie wraca do prawdziwego "ja", jednoczy si¢ z uniwersalng
naturg bytu, z ktérym nigdy si¢ tak naprawde¢ nie rozstal, przemienia swoje
ciato, a w koncu staje si¢ nieSmiertelny. Tak wigc w procesie przeksztalcania
taoizmu z doktryny filozoficznej w tradycj¢ religijna z elementami mistyki i
alchemii, nastgpita antropomorfizacja taoistycznych idei filozoficznych o
Swiecie wewngetrznym i zewngtrznym.

Dalszy rozwdj taoistycznej antropomyscistyki doprowadzil do synkretycznego
polaczenia elementéw idei enstatycznej transgresji, fenomenologicznej
transgresji i ekstatycznej transgresji, ktore stworzyly konceptualng podstawe dla
ksztaltowania si¢ doktryny alchemii wewnetrznej jako specyficznej manifestacji
chinskiej kultury intelektualne;j.

Rozwdj ten nie doprowadzit jednak- do wyréwnania epistemologicznej
zawartosci transgresji w systemie- taoistycznych praktyk duchowych, ktéry
polega na taczeniu horyzontéw -i, harmonizowaniu $rodkéw poznania $wiata
zewnetrznego oraz skupieniu si¢ na wewnetrznych stanach podmiotu poznania.

Waznym zadaniem nauki- ukrainskiej jest dzisiaj stworzenie globalnego
kontekstu dla zrozumienia specyfiki ukrainskiej kultury intelektualnej. W
ramach monografii podjeto prébe zidentyfikowania korelacji pomigdzy
antropomistycznymi elementami kultury ukrainskiej a tradycja taoistyczng. W
rezultacie wykazano, ze taoistyczne pojecia enstatycznej transgresji i
ukrainskiego mistycyzmu chtonicznego opieraja si¢ na mitologii jednosci
cztowieka z ziemig.

Analiza idei gtéwnych przedstawicieli filozofii poststrukturalizmu (J. Lacan, M.
Foucault, J. Deleuze) pozwolita na stwierdzenie, ze koncepcje duchowej
transgresji Taoistow przeniknely i umocnity si¢ w europejskim swiatopogladzie
masowym poprzez filozofie europejskiego poststrukturalizmu.

Ta organiczna fuzja wynikata z préb podejmowanych przez europejskich
myslicieli, aby wyjs¢ poza zwykle ramy i wzorce europejskiego myslenia
filozoficznego, ktére rozwingly si¢ w europejskiej mysli filozoficznej. Wzgledne
ograniczenia tej ostatniej, konieczno$¢ znalezienia najnowszych form myslenia
filozoficznego, przyczynity si¢ do zapozyczenia ze wschodniej mysli
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filozoficznej koncepcji antropomicznych, ktére organicznie wplecione zostaly w
filozofi¢ europejskiego poststrukturalizmu.

Poszukiwanie najnowszych form myslenia filozoficznego byto réwniez
bezposrednio generowane przez rozwdj wlasnego filozofa
poststrukturalistycznego - jego naturalng potrzebg, ktéra powstata w wyniku
wewngetrznej ewolucji jego potrzeb duchowych. Dlatego tez wplyw, a w
konsekwencji postrzeganie filozoficznych i estetycznych koncepcji taoizmu,
nastgpowato zawsze W znaczacym paralelizmie ogdélnych proceséw
kulturowych, gdy zmiany nie znajdowaty wilasciwej formy i zmuszone byly do
zwrdcenia si¢ ku innej tradycji kulturowe;.

Elementy wschodniej nauki filozoficznej, w tym nauki taoistycznej, praktyki
taoistyczne mozna znalez¢ w spoleczenstwie europejskim, w tym we
wspoélczesnym spoleczefistwie ukraifiskim. Koncepcje taoistyczne mozna
przesledzi¢ w dzietach wspoétczesnej klasyki literatury ukrainskie;.

Analiza wspétczesnej literatury ukrainskiej i ukrainskiej mysli filozoficznej
wykazata, ze kultura ukrainska, cho¢ stanowi integralng cze$¢ kultury
europejskiej, wykazuje podobienstwa do kultury wschodniej, ktéra powstata
m.in. pod wptywem filozofii taoistycznej. W_szczegdlnosci filozofia taoizmu
jest zblizona do ukrainskiej narodowe;j filozofii kordocentryzmu. Ze wzgledu na
rozpowszechnienie na Ukrainie praktyki réznych metod, technik i komplekséow
z bogatego zbioru taoistycznej alchemii-wewngetrznej zwanej qigong i wushu
sztuk walki, elementy taoistycznej tradycji filozoficznej przenikaja do
mentalnosci Ukraincow.

Badanie wykazato, Zze taoistyczna tradycja antropomistyczna jest integralng
czgscig wspblczesnego spoteczenstwa zaréwno w Europie Zachodniej, jak i na
Ukrainie. Powstaj+ce organizacje taoistyczne rozwijaj+ i umacniaj+ swoje
niereligijne wig¢zi, aby dostosowac swoje instytucje spoteczne do wspéiczesnych
warunkéw zachodnich.

Filozofia taoistyczna jest istotna dla dzisiejszego spoteczenstwa zachodniego,
poniewaz ludzko$¢ stoi dzi§ przed wieloma globalnymi wyzwaniami:
zagrozeniem katastrofami nuklearnymi 1 $rodowiskowymi, konfliktami
militarnymi, przestgpczoscia zorganizowana, narkomania, zagrozeniami
wynikajacymi z genetycznych konsekwencji inzynierii genetycznej i
biotechnologii oraz rosnacymi napi¢ciami spotecznymi i migdzyetnicznymi.

Swiadomo$¢ nadrzednego znaczenia duchowego odrodzenia i stworzenia
stopniowo powraca. W tym kontekscie pokojowe postanowienia filozofii
taoistycznej, koncepcje bezczynnosci, naturalnosci, taoistyczne wyobrazenia o
administracji publicznej, propaganda dobroczynnosci, ochrona $rodowiska,
zdrowy styl zycia, walka o pokdj sa istotne dla Ukrainy i cywilizacji w ogoéle.
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