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STRESZCZENIE 

Monografia po�wi�cona jest poj�ciu duchowej transgresji w 
antropomistyce taoizmu. W artykule zwrócono uwag� na główne �ródła 
powstawania transgresji w chi�skiej tradycji taoizmu. Ustalono etapy rozwoju 
antropomistycznej tradycji taoizmu.  

Monografia obejmuje społeczn� i indywidualn� transgresj� taoizmu w 
kontek�cie filozofii ukrai�skiej oraz ukazuje przejawy zjawiska transgresji 
taoizmu w koncepcjach europejskiego poststrukturalizmu.  

Taoizm jako nurt filozoficzno-religijny ma znacz�cy wpływ na 
współczesn� kultur� krajów Azji Wschodniej, których dziedzictwo historyczne 
jest genetycznie zwi�zane z tradycj� chi�sk�. Nawet w naszym kraju istniał 
ogromny zestaw klubów, specjalnych szkół do nauki filozofii wschodniej, 
kultury duchowej, które nie maj� �adnego wpływu na kształtowanie si� naszej 
mentalno�ci.  

Nasz kraj znajduje si� na przeci�ciu granic mi�dzy �wiatem zachodnim i 
wschodnim i dlatego synkretycznie syntetyzuje całe duchowe dziedzictwo 
ró�nych kultur i praktyk duchowych. Dlatego te� badanie duchowego 
antropomizmu taoistycznego za pomoc� analizy poststrukturalistycznej i 
postmodernistycznej jest do�� istotne. 

Powy�sze okre�la zasadno�� badania problemów antropomizmu 
taoistycznego poprzez szczegółowe rozwa�enie jego głównych składowych, 
których decyduj�cym elementem jest transgresja, słu��ca jako utrwalenie 
zjawiska przej�cia przez nieprzekraczaln� granic� pomi�dzy tym, co mo�liwe i 
tym, co niemo�liwe. 

W artykule zbadano poj�cie transgresji w kontek�cie historii filozofii na 
podstawie analizy pierwotnych �ródeł jako jednej z metodologicznych 
wytycznych dla transformacji osobowo�ci człowieka. oraz zbadano główne 
kierunki społeczno-kulturowych przemian transgresji, główne z nich to 
wrodzone siły ciała ludzkiego, okre�lone jako bóstwa wewn�trzne, które s� 
osadzone w systemie pól kowarianistycznych ciała ludzkiego. 

Rola duchowej transgresji w ideach antropomicznej filozofii taoistycznej 
jest usystematyzowana i uogólniona. Szczególn� uwag� zwraca si� na praktyki 
duchowe jako stosowany aspekt realizacji koncepcji transgresji duchowej, 
nieodł�cznie zwi�zanej z doktryn� taoistyczn�. 

Zauwa�a si�, �e wschodnie dziedzictwo moralne i etyczne rozwin�ło swój 
własny specyficzny aparat koncepcyjny w odniesieniu do transgresji. 
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Przeprowadzana jest analiza systemowa taoistycznej koncepcji przestrzeni 
antropomistycznej i "bóstw wewn�trznych".  

Analizowana jest antropologiczno-mistyczna zasadnicza cecha zjawiska 
transgresji jako d��enia do pewnego nieograniczonego zasobu, zmierzaj�cego 
do przebicia si� ze �wiata dyskretnie deterministycznego do sfery 
transcendencji. Badania ujawniaj� zwi�zek mi�dzy osob� a �wiatem 
zewn�trznym. 

Ta mnogo�� to�samo�ci jest najbardziej widoczna w taoizmie, który w 
ci�gu ponad dwóch tysi�cy lat swojego istnienia ewoluował w �cisłej interakcji 
z innymi głównymi tradycjami Chin, zwłaszcza konfucjanizmem, buddyzmem, 
wyznaniami etnicznymi i religi� ludow�.  

Do dnia dzisiejszego religia składa si� wi�c z wielo�ci wierze� i praktyk, 
co stanowi du�e wyzwanie dla uczonych próbuj�cych zmierzy� si� z tym, czym 
dokładnie jest taoizm.  

Wyzwanie to, jak równie� rozwój samej religii, mo�na dobrze zrozumie� 
jako nieustanne współdziałanie dwóch sił zró�nicowania i integracji, d��enie do 
zmian zgodnie z rozwojem politycznym i gospodarczym oraz do przyjmowania 
coraz to nowych form i wzorców z ró�nych dusz, w przeciwie�stwie do d��enia 
do stworzenia stabilno�ci i ci�gło�ci poprzez ustanowienie systemów przekona�, 
linii rodowych, rytuałów i wa�nych mitów. 

Na przestrzeni wieków, ró�ne aspekty i szkoły taoizmu sprzyjały ró�nym 
sposobom sakralizacji i kształtowania si� to�samo�ci, a ka�dy z nich kładł 
nacisk na jeden wzór i po�wi�cał mniej uwagi innym.  

My�liciele lub taoi�ci literatów, cz�sto pracuj�cy po Laozi i Zhuangzi, 
zdecydowali si� wi�c na sformułowanie systemów przekona�, ale byli równie� 
oddani swoim inspiruj�cym modelom i mitom oraz przestrzegali re�imów 
rytualnej samokultywacji, aby wzmocni� koncepcje filozofów w ich �yciu. 

Członkowie wczesnych ruchów, Wielki Pokój i Mistrzowie Niebia�scy, 
skupili si� na wzorcach rytualnych i modelach zachowa�, ale mieli równie� wyra�ny 
system przekona� - w tym nowy poziom transcendencji, który pozwalał im 
eksperymentowa� z nowymi formami społecznymi i integracj� etniczn� - i wymagał 
od członków grupy silnego zaanga�owania, wyra�onego w obrz�dach seksualnych i 
u�ywania spowiedzi zamiast medycyny do leczenia chorób. 

Na przestrzeni dziejów społeczno�ci taoizmu były otwarte na innych i 
przyjmowały osoby z zewn�trz i nie-nauczycieli. 

Dlatego te� �wi�tynie taoizmu cz�sto były i s� �wi�tyniami 
wspólnotowymi; ofiary taoizmu obejmowały ofiary z krwi w adaptacji 
popularnych praktyk; gesty i zakl�cia r�k taoizmu zintegrowały buddyjskie 
mudry i mantry.  
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Taoficzne rytuały zbawienia zmarłych były podobne do buddyjskich i 
popularnych praktyk; a nawet wyj�tkowa taoficzna praktyka wysyłania ogłosze�, 
petycji i pomników, aby wyznaczy� taoficzn� to�samo�� poprzez rytuał, uczeni 
musz� zbada� te rytuały pod k�tem ich wyj�tkowego taoficznego aspektu. 

Tak wi�c, na przykład, gesty rytualne Daoistów mo�na opisa� jako 
wyj�tkowe, poniewa� ró�ne cz��ci dłoni s� skorelowane z ró�nymi aspektami 
kosmosu i nawet je�li gest ten mo�e mie� indyjsk� nazw� i na�ladowa� 
buddyzm, jego kosmiczne znaczenie i wpływ na wszech�wiat s� �ci�le 
taoizmem. Podobnie mog� by� ofiary �wi� i innych zwierz�t podczas taoizmu 
d�iao, ale s� one umieszczone daleko od naj�wi�tszej aktywno�ci.  

Co wi�cej, w buddyzmie rytualny bankiet jest wyrazem powitania, które 
gospodarz rozci�ga si� na swojego go�cia; w taoizmie jest to audiencja z 
celestialami. I, co najwa�niejsze, Kapłan Taoizmu staje si�, na czas trwania 
rytuału, niebia�skim oficerem, jego zadaniem jest przekazywanie formalnych 
rozkazów niebia�skiej administracji. We wszystkich tych sposobach 
kształtowania to�samo�ci Taoizmu, konkretne poj�cia, obrazy, metafory i 
symbole odgrywaj� wszechogarniaj�c� rol�, buduj�c wa�n� sie� idei i przepływ 
narracji, aby pokaza�, jak by� Taoist� w tym �wiecie. 

 

�  
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ROZDZIAŁ 1 . PODSTAWY HISTORYCZNO-
FILOZOFICZNYCH BADA� NAD POJ�CIEM TRANSGRESJI 

W ANTROPOMISTYCE TAOISTYCZNEJ 

Współczesna nauka historyczna i filozoficzna posiada niezwykle szeroki i 
elastyczny aparat teoretyczno-metodologiczny do badania zjawisk kultury 
intelektualnej przeszło�ci i rozpoznawania aktualnych trendów w filozofowaniu. 
Historii filozofii nie mo�na ju� sprowadza� do dziedziny archeologicznych ekspertyz 
maj�cych na celu ustalenie opisowego obiektywizmu klasycznej odmiany. 

Historia filozofii jest obecnie uciele�nieniem rzeczywistego my�lenia, 
realizowanego w formie hermeneutyki zjawisk filozoficznych. Jest to punkt 
odniesienia układu współrz�dnych, który wyznacza ruch badania elementów 
filozoficznego pojmowania transgresji w kontek�cie ewolucji taoistycznej 
antropomstyki. 

Koncepcja "transgresji" jest udanym postmodernistycznym sposobem 
przemy�lenia na nowo Hegelskiego Aufhebunga, kluczowego elementu formacji 
dialektycznej. Jednocze�nie transgresja koreluje z logik� do�wiadczenia 
mistycznego. 

Antropologiczna interpretacja mistyki, której wieloaspektowe przejawy 
ł�cz� si� w uniwersalnym okre�leniu "antropomstyka", pozwala na istotne 
przej�cie od ontologiczno-epistemologicznej perspektywy form mistycznego 
�wiatopogl�du, która dominuje w tradycji naukowej, do egzystencjalno-
antropologicznego �wiata kultury. 

1.1.Filozoficzna historiografia antropomistyki taoistycznej 

Na przełomie XX-XXI wieku powstaje pro�ba o jako�ciow� aktualizacj� 
systemu paradygmatu ideologicznego, dostosowanego do wielowymiarowego 
postrzegania �wiata. W ostatnich dziesi�cioleciach społecze�stwo sformułowało 
nowe wymagania w zakresie kształtowania si� ludzkich postaw wobec �wiata, 
zarówno w umy�le publicznym, jak i w inteligencji historycznej i filozoficznej. 

We współczesnym kontek�cie kultury intelektualnej zwraca si� uwag� na 
now� wizj� �wiata przez pryzmat transgresji, któr� zapocz�tkowali tacy wybitni 
filozofowie, jak M. Foucault [154, 155], J. Lacan [69, 70], J. Deleuze [56] i inni. 
Podkre�laj�c "�mier� podmiotu" jako aktywn� cz��� procesu poznawczego, 
badacze ci przedstawiaj� pewn� interpretacj� transgresji jako przekraczanie 
granic tego, co mo�liwe, jako rodzaj "wycofania" podmiotu z mocy umysłu. 

Tak wi�c w kontek�cie postmodernizmu filozoficznego transgresja jest 
�rodkiem konceptualnego przezwyci��enia metodologicznych redukcji tradycyjnych 
modeli my�lenia metafizycznego i dialektycznego, zdolnym stanowi� najnowsze 
formy rozumienia syntezy heterogenicznych elementów bytu. 
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W tym sensie transgresja stanowi alternatyw� dla statycznej metafizyki 
to�samo�ci i dualistycznego modelu klasycznej dialektyki. 

Jako cz��� kultury �wiatowej, kultura ukrai�ska jest historycznie 
prawosławna, a zatem jej korzenie wywodz� si� z cywilizacji bizantyjskiej. 
Bior�c pod uwag� ten historyczny fakt, szczególnie istotna jest analiza 
rozumienia transgresji w kontek�cie zachodnich i wschodnich tradycji 
antropomistycznych. Uaktualnienie tych bada� jest jeszcze bardziej dotkliwe na 
tle dzisiejszych wydarze� politycznych, kiedy to coraz cz��ciej słyszy si� w 
społecze�stwie ide� ogólnego kryzysu chrze�cija�stwa, i to nie tylko w 
kontek�cie filozofii nietzschea�skiej. Nie jest to tylko postmodernistyczne 
zaprzeczanie warto�ciom chrze�cija�skim, gdy zamiast tego pokrywaj� je pewne 
ukryte substytuty, takie jak "wola władzy" nietzschea�skiego supermana. Nacisk 
kładzie si� na sprzeciw, nie potwierdzaj�c czego� w zamian; jest to całkowite 
przekonanie, �e wszystko w �wiecie jest bez znaczenia i na pró�no, a zatem sam 
�wiat jest bez znaczenia. W ten sposób człowiek (a przede wszystkim 
chrze�cijanin) staje si� �wiadomy istnienia nieodpartej granicy mi�dzy tym, co 
oczywiste i tym, co dorozumiane, mo�liwe i niemo�liwe, racjonalne i 
nieracjonalne. W zwi�zku z tym pojawia si� nadrz�dna kwestia poszukiwania 
mo�liwo�ci pokonania tej granicy nie do pokonania. 

Dzisiaj mo�emy powiedzie�, �e temat transgresji jest antropomistycznie 
rozwini�ty w dziedzinie historii filozofii, poniewa� jest oryginaln� wersj� 
egzystencji i meta-antropologii i pozwala ujawni� transgresywne podstawy 
wielu praktyk społecznych, a tak�e usprawiedliwi� obecno�� pewnych tendencji 
destrukcyjnych w człowieku. 

Antropomityka, która organicznie wyró�nia konceptualizacj� mistyki jako 
swoist� manifestacj� irracjonalnej istoty człowieka w kontek�cie jego �ycia 
duchowego, od wielu tysi�cleci wpisuje si� w rozwój filozoficzny 
społecze�stwa i determinuje realizacj� ludzkiej duchowo�ci w niezaprzeczalnej 
harmonii, poczuciu transcendencji. Inaczej mówi�c, w kontek�cie 
antropomatyki, wyj�tkowa zdolno�� człowieka do posiadania własnej 
�wiadomo�ci i �ycia powstaje przez pryzmat racjonalno�ci mistycznego 
paradygmatu �wiata. Dzi�ki temu antropomstyka miała niezaprzeczalny przejaw 
w praktycznie wszystkich nurtach filozoficznych. 

Jednak w niektórych przypadkach filozofii przejawy antropomii s� jawne i 
specyficzne, a w innych jawi� si� nam jako podmioty dyskusyjne, wymagaj�ce 
uwa�nego badania. Przykładem tej ostatniej jest taoizm i antropomstyka 
taoistyczna jako zjawisko nieodł�czne. Z naszego punktu widzenia powinny by� 
one dzisiaj przedmiotem uwa�nych bada� filozoficznych. 

Zauwa�my, �e taoistyczna antropomstyka, jako odr�bny system religijny i 
filozoficzny, powstała na pocz�tku naszej ery i jest konsekwencj� 
symbiotycznego poł�czenia Lao-tzu [53], Zhuang-tzu [167], Wszystkie one s� 
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do�� zró�nicowane i czasami sprzeczne filozofie staro�ytnych Chin, poniewa� 
ich celem było zrozumienie zagadnie�, które miały naturalno-filozoficzne 
podstawy kosmologiczne i okultystyczno-numerologiczne. Dlatego czasami s� 
one nazywane naturalnymi filozofiami filozoficznymi. Ale to wła�nie 
zanurzenie przedstawicieli tych pr�dów w gł�b filozofii naturalnej doprowadziło 
do stworzenia podstaw dla mistyfikacji �wiata i istoty człowieka. 

Na przestrzeni wieków antropomatyka taoistyczna przechodziła szereg 
etapów rozwoju, w wyniku czego ogólna tradycja antropomistyczna taizmu 
ewoluowała od prostego sumarycznego zbioru indywidualnych idei 
filozoficznych zawartych w naukach Lao Tzu i Zhuang Tzu do pot��nego 
religijnego i filozoficznego systemu filozoficznego w Chinach. 

Takie stanowisko taoistycznych antropomystów obserwowane jest do dzi�, 
pomimo upadku ogólnej tradycji taoistycznej, ze wzgl�du na wpływ "rewolucji 
kulturalnej" i przełamania systematycznej linii dziedziczenia nauk patriarchów 
szkoły niebia�skich wychowawców. 

W ramach filozofii taoistycznej pojawiła si� unikalna koncepcja duchowej 
transgresji, która wpływa na my�l filozoficzn� i kultur� zarówno krajów 
zachodnich, jak i współczesnych Chin. 

Jeden z centralnych elementów koncepcji transgresji duchowej w 
taoistycznej antropomistyce - doktrynie nie�miertelno�ci - stymulował tworzenie 
i rozwój szczególnego rodzaju praktyki jako zło�onego zestawu �wicze� 
psychofizycznych, a tak�e alchemii, która miała na celu stworzenie eliksiru 
nie�miertelno�ci. 

Nawiasem mówi�c, problemy nie�miertelno�ci w ich pracy dotyczyły nie 
tylko chi�skich badaczy. Zostało to dokładnie rozwa�one 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 uwa�nego zbadania wcze�niejszych 
do�wiadcze� dotycz�cych filozoficznej analizy taoizmu w ogóle, a 
antropologicznego komponentu mistyki taoistycznej w szczególno�ci. 

Jednocze�nie analiza �ródeł naukowych na ten temat prowadzi do wniosku, 
�e w antropomistyce taoistycznej nie ma systematycznych prac po�wi�conych 
ujawnianiu koncepcji duchowego transgresji.  

Poj�cie transgresji jest �rodkiem reinterpretacji dialektycznych form 
my�lenia, co pozwala na postawienie pytania o metod� syntezy pomi�dzy 
jednostkami, które znajduj� si� w dialektycznej sprzeczno�ci. 

Analiza historyczna i filozoficzna �ródeł pokazuje, �e jednym z głównych 
tematów koncepcji duchowego przekroczenia jest problem samokontroli. 
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Na przykład, na rozwój koncepcji transgresji w kontek�cie pewnego rodzaju 
pow�ci�gliwo�ci w sobie, istotny wpływ miała filozofia niemieckiego filozofa 
Martina Heideggera, który w swoich pismach rozwijał ide� "bycia na �mier�". 
Według my�liciela to wła�nie ludzka egzystencja jest kluczem do zrozumienia 
wszystkiego. Ale ludzka egzystencja, czy te�, w terminologii Heideggera, 
"dasein" jest przede wszystkim istnieniem ludzkiej �wiadomo�ci. Ze wzgl�du na 
t� cech� "dasein" człowiek jest �wiadomy własnej �miertelno�ci, a wi�c 
doczesno�ci istnienia, która nakłada na jego �ycie pewne ograniczenia. 

Poj�cie duchowej transgresji jest unikalnym irracjonalistycznym 
narz�dziem poznania �wiata zewn�trznego, poniewa� pomaga odkry� wymiary 
transcendencji �wiadomo�ci, pokonuj�c tym samym ograniczenia klasycznej 
nauki i poszerzaj�c horyzont ludzkiej �wiadomo�ci własnego �ycia. 

Ju� w filozofii F. Nietzschego, a mianowicie w jego koncepcji nadludzkiej, 
system współrz�dnych klasycznego paradygmatu filozoficznego z jego hasłami 
o wszechstronno�ci rozumu i poznania psychicznego został zinterpretowany na 
nowo. Nietzsche przypomina o istnieniu biologicznej zdolno�ci człowieka do 
przetrwania, zgodnie z któr� pragnienie �ycia jest uto�samiane z "wol� władzy". 
Ta "wola władzy" ma wrodzon� biologiczn� natur�, a zatem rozumienie jej 
istoty jest poza kontrol� umysłu. W ten sposób badacz podkre�la potrzeb� 
dalszej refleksji nad poszukiwaniem szczególnych irracjonalistycznych istot 
ludzkich, które wykraczaj� poza klasyczne kierunki filozofii. 

W pismach Freuda [151], a nast�pnie w pracach J. Lacana [69, 70] 
zagadnienie to stało si� fundamentalne dla badania transgresji �wiadomo�ci w 
kategoriach nienaukowych systemów �wiatopogl�dowych. 

Zauwa�, �e genialne psychoanalityczne wnioski Freuda wci�� powoduj� 
fal� nieporozumie� w �wiecie nauki. Dyskurs ten obraca si� przede wszystkim 
wokół "koperty kulturowej" jednostki, która jakoby "ukrywa" swoje brutalne 
instynkty, które ostatecznie sprowadzaj� si� do instynktu seksualnego. W 
rezultacie, seksualne podstawy nerwic, które stały si� podstaw� psychoterapii 
freudowskiej, s� kwestionowane. Liczne kontemplacje pacjentów i 
wykorzystanie głównych osi�gni�� tej psychoterapii pozwoliły jednak pó�niej J. 
Lacanowi doj�� do wniosku o bezspornym zwi�zku mi�dzy mow� pacjenta a 
nie�wiadomo�ci�: nie�wiadomo�� jest ustrukturyzowana jak j�zyk; jest cz��ci� 
dyskursu transindywidualnego i mo�e wyra�a� si� nie tylko w objawach nerwic, 
lecz tak�e podlega� realizacji j�zykowej. 

W dwudziestym wieku, dzi�ki wysiłkom francuskich my�licieli, transgresja 
koncentrowała si� na kilku najwa�niejszych kwestiach badawczych. W tym 
miejscu nale�y przede wszystkim wskaza� na dorobek naukowy J. Bataille'a, w 
dziedzictwie filozoficznym, którego problem transgresji ujawnia si� w postaci 
d��enia do przezwyci��enia granic ludzkiej egzystencji i realizuje si� w 
pogwałceniu aspektów �wieckich, 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 odgrywaj� znacz�c� rol� 
w rozumieniu transgresji. 

Na przykład, na�laduj�c po J. Bataille'u w filozoficznym sposobie �ycia 
poj�cie "symulakry" jako specjalnych znaków semiotycznych, które s� kopi� 
czego� bez �ci�le okre�lonego oryginału, J. Baudrillard zauwa�a, �e nie ma 
�adnego zwi�zku mi�dzy tymi specyficznymi znakami a rzeczywisto�ci�. S� one 
sztucznie tworzone, istniej� same w sobie, a zatem wymagaj� szczególnego 
podej�cia do ujawniania ich istoty. Co wi�cej, te sztuczne byty s� wynikiem 
pewnego zbiegu okoliczno�ci i zaciemniaj� przed nami rzeczywisto�� zast�pcz�, 
któr� mo�na warunkowo nazwa� "nadrzeczywisto�ci�". Ale 
"hiperrzeczywisto��" nie jest ju� racjonalna i wymaga od badaczy poszukiwania 
najnowszych �rodków epistemologicznych. 

M. Foucault [154, 155] próbuje zasugerowa� własne zró�nicowanie metod 
formalizacji i interpretacji rzeczywisto�ci za pomoc� �rodków metodologii 
strukturalistycznej. U�ywa j�zyka jako ogólnej zasady porz�dkowania i 
współistnienia ró�nych przejawów kultury, które na pierwszy rzut oka uwa�ane 
s� za niezgodne. Jednak szczególna pozycja j�zyka w systemie nauk XX wieku 
pozwala mu zbli�y� si� do rozumienia transgresji za pomoc� semiotycznej 
(znakowej) interpretacji kultury europejskiej. 

M. Blanchet [23] zarysowuje obraz niszczycielskiego twórcy literackiego i 
zauwa�a, �e powołanie poety czy pisarza - w jego do�wiadczeniu �mierci, w 
zdolno�ci do popełnienia samobójstwa, gdy� ka�dy utwór literacki jest 
po�rednio transcendentalny, zawieraj�cy wtedy wiele przejawów, ale w 
kontek�cie trwałego, wiecznego powrotu. Poj�cie niebytu jest wi�c w jego 
twórczo�ci fundamentalne. Ale to niebycie jest zanurzone w byciu, 
zamaskowane w jego otchłani. Realizacja tego niebytu jest mo�liwa tylko 
poprzez obieg słów, szczególny, bezosobowy, nieokre�lony przepływ j�zyka, 
który mo�e przetrwa� w naszym �yciu po znikni�ciu literatury. 

Wreszcie René Girard, znany francuski filozof, antropolog i krytyk 
literacki, twórca teorii "pragnienia mimetycznego", widzi transgresj� 
bezpo�rednio w istocie osoby zwi�zanej ze sfer� religijn�, czyli �wi�t� i ofiarn�. 
Uwa�a on, �e społecze�stwo i kultura ludzka w ogóle s� wynikiem religijnej 
transformacji zbiorowej agresji w wybran� ofiar�. I wtedy w społecze�stwie 
zrozumienie agresji staje si� zwyczajem ofiary, a ofiara - "�wi�tym symbolem", 
bez którego nie mo�na ustanowi� pokoju i harmonii. Wynika z tego, �e kultura 
w ogóle jest wynikiem na�ladownictwa i przemocy. 

Nale�y równie� zwróci� uwag� na dzieła antropologiczne J. Heizinga i M. 
Eliade [57], które odegrały szczególn� rol� w filozoficznym rozumieniu 
zjawiska transgresji. Autorzy ci starali si� odkry� wewn�trzn� natur� osoby 
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archaicznej, która w ten czy inny sposób nie�wiadomie przejawia si� w pewnych 
uprzedzeniach religijnych i gestach rytualnych. 

J. Derrida, K. Schmitt i P. Sorokin rozwin�li koncepcje bli�sze poj�ciu 
transgresji poprzez uwzgl�dnienie takich zjawisk jak rewolucja, wojna i władza. 

Podstawowe pytania filozofii egzystencjalnej, a mianowicie zwi�zek 
człowieka z Bogiem, niepokój jego istnienia, zguba, alienacja, �miertelno��, itp. 
Dlatego na interpretacj� transgresji w perspektywie dyskursu egzystencjalnego 
wpłyn�ły prace M. Bierdiajewa i K. Jaspersa. 

W�ród współczesnych ukrai�skich filozofów problem transgresji rozwa�ali 
W. Czerniecki, T. Gundorowa i J. Polishczuk. 

	ródłem antropomatyki taoistycznej w naszych badaniach s� nast�puj�ce 
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 
rzeczywisto�ci, okre�liła gł�bi� i znaczenie rozprawy, poniewa� to wła�nie w 
tych pisanych pomnikach taoizmu autor znalazł materiał potrzebny do 
okre�lenia kluczowych definicji antropomistycznej idei taoizmu. 

Metodologia filozoficznej analizy transgresji duchowej jest dialektyczn� 
metod� filozoficznej percepcji. Metodologia dialektyczna jako uogólnione 
podej�cie do rozpatrywania duchowej transgresji, uwzgl�dniaj�ce jej 
wewn�trzne sprzeczno�ci i zmiany, została zastosowana do analizy prac 
naukowych M. Ya. Biczuriny [19-22], P.P. Cwietkowej [165], S.M. 
Georgievskiego [44-47] i innych badaczy, co przyczyniło si� do rozwoju 
teoretycznej wizji pogl�dów Laosu Tzu i powstania zmienno�ci w interpretacji 
tekstu kanonicznego. 

Wykorzystanie teoretycznych osi�gni�� takich naukowców, jak L. Viger 
[187] i K.K. Flug [148-150], pomogło uzasadni� realizacj� paradygmatycznego 
uogólnienia idei taoistycznych w kontek�cie ich historycznego rozwoju, relacji 
wewn�trznych, zewn�trznych czynników ich powstawania. 

Uznawane s� za znacz�ce z punktu widzenia naukowego wkładu w 
koncepcyjny rozwój koncepcji transgresji, ale s� przedmiotem konstruktywnej 
krytyki ustale� Jana Hin-Shuna [179], które były dalej rozwijane w badaniach 
LD. Pozdnejewa [87]. 

Istotne wnioski na temat istoty tradycji antropomii taoistycznej mo�na 
znale�� w synologii japo�skiej. S� to przede wszystkim wieloletnie historyczne i 
filozoficzne poszukiwania japo�skiego specjalisty Ofuti (Obuti) Ninja "Dokesi-
no Kenko (Studium Historii Taoizmu)" i "Seki-no doki (Wczesny Taoizm)" 
[185], które s� niew�tpliwie najwa�niejszymi studiami taoizmu. 

Jednym z najwa�niejszych dzieł, które rzuca �wiatło na idee tradycji 
antropomistycznej w taoistycznych tekstach religijnych, jest dzieło Chena Go-
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fu, "Studium pochodzenia kanonu taoistycznego" [168], które ma niespotykan� 
zło�ono��. 

Etapy rozwoju taoizmu, doskonalenie metodologii taoizmu, ujawnienie 
zagadnie� genetyki, ewolucji i tre�ci historycznych tradycji antropomii 
taoistycznej po�wi�cone s� dziełom L.S. Wasiljewej [36-37], EA Torchinowej 
[109-114], L.M. Menshikova [78] i innych. 

Szczegółowy opis etapów rozwoju idei taoistycznej tradycji 
antropomistycznej zawarty jest w pracach chi�skich my�licieli [53, s. 413-431], 
a uderzaj�cym przykładem jej praktycznego zastosowania - w pracach AL 
Kovbana [67]. 

Dotycz� one niezbadanego wcze�niej aspektu taoizmu, chi�skiego studium i 
tekstologii oraz zawieraj� nowy materiał na temat historii cywilizacji chi�skiej 
we wczesnym �redniowieczu[117-147]. W pracach tych wybitny chi�ski ekspert 
kompleksowo stosuje ró�norodne metody metodologiczne bada� naukowych, a 
mianowicie: zaanga�owanie poj�ciowych czynników taoizmu, analiz� 
semantyczn� tekstów chi�skich, analiz� tekstów taoistycznych w systemie 
chi�skiej historii intelektualnej oraz inne techniki starannej analizy filologicznej 
�ródeł pierwotnych taoistycznych. W konsekwencji przedstawiamy historyczny 
i filozoficzny szkic wczesnych zabytków tradycji religijnej taoistycznej: 
strukturalne podstawy ich powstania i problemy powstawania, a tak�e 
ideologiczno-teoretyczn� i obrazowo - metaforyczn� zawarto�� tych zabytków 
w ich rozwoju historycznym. Ale, naszym zdaniem, najwa�niejsze w tych 
opracowaniach jest stworzenie taoistycznego systemu idei o osobie, który jest 
uwa�any za przestrze� eksplikacji najbardziej istotnych sił wszech�wiata. 

Tak wi�c metodologiczne podej�cia zagranicznych ekspertów do badania 
antropomicznych idei taoizmu s� uciele�nieniem ró�nych instalacji naukowych - 
od eksperymentów pozytywistycznych po egzystencjalistyczno-
fenomenologiczne traktaty, a w krajowej my�li filozoficznej badania planu. 

Bior�c pod uwag� potrzeb� stworzenia podstawowej koncepcji 
antropomistycznej taoizmu w kontek�cie tej rozprawy oraz w zwi�zku z 
wiod�cymi trendami krajowymi i zagranicznymi, słusznie skupiamy si� na 
analizie historycznej i filozoficznej koncepcji transgresji duchowej w 
antropomistyce taoistycznej jako podstawie. 

1.2. Poj�cie transgresji jako �rodka historyczno-filozoficznej 
hermeneutyki antropomistycznego dyskursu taoizmu 

Nale�y przeceni� popularno�� i znacz�ce znaczenie taoizmu w �yciu 
kulturalnym Dalekiego Wschodu. Dlatego te� istnieje szczególne 
zainteresowanie t� tradycj� filozoficzn� przez specjalistów w wielu 
specjalno�ciach i dziedzinach naukowych. 
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Jednak historia bada� nad ideami antropomistycznymi w kontek�cie 
taoizmu si�ga połowy XIX wieku. Wi�cej M.Y. Bichurin w swoich pracach [19-
22] "Chiny w stanie cywilnym i moralnym", "Statystyczny opis chi�skiego 
imperium", "Opis religii uczonych, opracowany przez dzieła mnicha Jakinfa", 
"Chiny, ich mieszka�cy, zwyczaje, edukacja" dokonał do�� szczegółowej 
analizy przejawów antropomistyki zawartych w zbiorze tekstów "Tao-de-ching" 
- jednego z najsłynniejszych dzieł filozoficznych Chin, którego historia si�ga 
czasów staro�ytnych i przypisywana jest Lao Tzu (IV - V w. p.n.e.). 

W badaniach naukowych PP Cwietkowa zastosowano podej�cie 
porównawczo-typologiczne w badaniu cech definiuj�cych taoizm jako doktryn� 
Drogi (Tao) oraz wła�ciwo�ci natury ludzkiej. Autor ten skomentował nauki 
taoizmu jako sposób na przyci�gni�cie szcz��cia i sposób na pozbycie si� udr�ki 
i zmartwie�. Szczególny nacisk poło�ono na histori� religii taoistycznej, a w 
szczególno�ci taoistycznej "alchemii" [165]. 

Wa�nymi pracami w zakresie studiów nad antropomistycznymi ideami 
taoistycznymi były prace rosyjskiego akademika wiceprezydenta Wasiljewa: 
"Esej o historii literatury chi�skiej", "Materiały o historii literatury chi�skiej", 
"Wczesna historia staro�ytnych pomników pisanych w Chinach", 
"R�kopi�miennictwo w kulturze narodów Wschodu", "Pochodzenie cywilizacji 
chi�skiej", "Kulty, religie, tradycje w Chinach", "Problemy genezy my�li 
chi�skiej" [32-37]. W tych pracach, zgł�biaj�c literacki pomnik "Tao-de-ching" 
i inne mało znane dzieła religijne, naukowiec nie tylko scharakteryzował cechy 
taoizmu jako religii, która powstała na pocz�tku nowej ery, ale tak�e pokazał 
decyduj�cy wpływ buddyzmu na poj�cia taoistyczne. Krytykuj�c ogólnie 
przyj�te przez orientalistów przekonanie, �e Lao Tzu jest autorem "Tao de 
ching", wiceprzewodnicz�cy Vasiliev wyszedł poza teksty "Tao de ching" i 
"Zhuang Tzu" i zacz�ł u�ywa� mniej powszechnego kanonu dzieł taoistycznych. 
Badacz zwrócił uwag� na znacz�cy wpływ wczesnych pism buddyjskich 
(mianowicie zbioru "Guang hun min tzu") na badania naukowe; systematycznie 
opisywał głównych bohaterów mitologii taoistycznej. 

Tematy taoistyczne cz�sto spotykane s� w pracach VS Solovyova, w 
których nie tylko zarysował on empiryczny materiał własnych bada�, ale tak�e 
podj�ł prób� stworzenia oryginalnego szkicu chi�skiej kultury. Jednocze�nie 
naukowiec zarysował wspólne cechy taoizmu i konfucjanizmu. 

Antropomistyczne idee przypisywane Lao Tzu przyci�gn�ły równie� 
uwag� LM Tołstoja, która wywodzi si� z takich dzieł jak "List do Chi�czyków", 
"M�dro�� Chi�ska", "Wyra�enia chi�skiego m�drca Lao Tze, wybranego przez 
LM Tolstima, Surat Coffee House, chi�skiego m�drca Lao Tse i innych. [104-
107]. We wczesnym taoizmie znajduje on potwierdzenie wielu swoich idei 
dotycz�cych miło�ci jako boskiego fundamentu ludzkiej duszy i aksjologicznego 
priorytetu doktryny o "odporno�ci na zło przez przemoc". 
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Na pocz�tku XX wieku badania naukowe nad tekstami taoistycznymi 
stały si� bardziej aktywne. I tak w 1911 roku Leon Wiger opracował pierwszy 
nowoczesny katalog korpusu tekstów taoistycznych [187]. Naszym zdaniem, 
dzieło to, przełomowe jak na swój czas, ma pewne wady, a interpretacja 
poszczególnych tekstów przez L. Wigera nie wydaje si� dzi� całkiem udana. 
Uwagi te mo�na jednak poczyni� jedynie w odniesieniu do obecnego poziomu 
zrozumienia taoizmu, w którym wa�n� rol� odegrały studia francusko-
chi�skiego historyka. 

Warto zwróci� uwag� na twórcz� spu�cizn� K. K. Flug [148-150], która 
równie� ma znacz�cy wpływ na ewolucj� rozumienia filozofii taoistycznej. 
Badaczowi udało si� nie tylko scharakteryzowa� główne etapy historii Kolekcji 
Ksi��ek Dao-zzana, ale tak�e starannie przygotowa� aparatur� naukow�, istotn� 
w nazewnictwie, przekształcaj�c w ten sposób swoje prace w unikalne 
opracowania, które mogłyby słu�y� za podstaw� najnowszych osi�gni�� naukowych. 
Na szczególn� uwag� zasługuje monografia "The History of the Chinese Print Book 
of the Sun-era X-XII centuries". [148], w której autor rozwa�a rol� klasztorów 
taoistycznych jako centrów kulturalnych tradycyjnych Chin. 

W 1950 roku Jan Hing-Shun po raz pierwszy przetłumaczył na rosyjski 
Tao-de-ching [179]. To wła�nie ta praca stanowiła podstaw� wszystkich 
najnowszych bada� taoizmu w przestrzeni postradzieckiej i dostarczyła 
współczesnym studiom chi�skim wa�nego i niezb�dnego do�wiadczenia w 
uzasadnianiu ideologii chi�skiej za pomoc� oryginalnego chi�skiego tekstu. I 
dzisiaj, �adne fundamentalne badania nad filozofi� taoizmu nie s� praktycznie 
kompletne bez prac Yang Hin-Shun. 

W 1960 roku LD Pozdnejewa po raz pierwszy przetłumaczył na j�zyk 
rosyjski nie mniej wa�ny taoistyczny tekst Zhuang-tzu [87]. Pomimo tego, �e 
tekst ten jest jedynym rosyjskoj�zycznym tłumaczeniem oryginalnego �ródła (a 
zatem nale�y przeceni� jego znaczenie), wywołał on intensywny dyskurs i 
krytyk� ze strony chi�skich ekspertów. 

Japo�ski odkrywca Ofuti Ninja jest znacz�c� postaci� w naukowej 
tradycji bada� taoizmu. Jego prace "Shoki-no-dozi (wczesny taoizm)" i "Dokesi-
no Kenko (badania nad histori� taoizmu)" [85, 86] stanowi� szczytowe 
osi�gni�cie współczesnych studiów taoistycznych. 

W�ród dzieł okresu nowo�ytnego mo�na wyró�ni� monografi� "Kult, 
religia, tradycja w Chinach" Wiceprezesa Wasiljewa, która zawiera rozdział 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 genez� tradycji antropomii taoistycznej. Ujawnia on taoizm 
jako narodow� religi� chi�sk�, która powstała w wyniku syntezy doktryn 
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filozoficznych i religijnych Lao Tzu, Zhuang Tzu, wy�szej czysto�ci (Maoshan) 
i prawdziwej jedno�ci (Zhen i). Bior�c pod uwag� znaczenie nauk tao dla 
tradycyjnych Chin, autor zwraca si� do analizy �wicze� gimnastycznych i 
duchowych, praktyk kontemplacyjnych i seksualnych, istoty alchemii, itp., czyli 
bada ró�norodno�� taoistycznej psychotechniki, która stanowi podstaw� do 
realizacji duchowej transgresji w kontek�cie antropomii wschodniej. W 
rezultacie EA Torchinov stwierdza, �e taoizm działa jako kurs ideologiczny, 
który zawiera doktryn� religijn� o poziomach filozoficznych i refleksyjnych 
oraz psychofizjologiczne osi�gni�cie zmienionych stanów psychiki, które z 
punktu widzenia �wiadomo�ci religijnej s� �wiadome. 

W taoizmie E.A. Torchinov rozró�nia dwa etapy rozwoju, które umownie 
nazywa odpowiednio etapem kształtowania si� jednej tradycji taoistycznej oraz 
etapem rozwoju taoizmu jako rozwini�tej religii. Ka�dy z nich jest podzielony 
na odr�bne okresy. Pierwszy etap zawiera okres staro�ytnych przed-
taoistycznych wierze� religijnych (do IV - III w. p.n.e.), okres 
"zracjonalizowanych" wierze� (III w. p.n.e. - II w. p.n.e.) oraz okres ko�cowy 
kompilacji taoizmu jako polimorficznego nurtu ideologicznego (II w. n.e.), 
kiedy to ostatecznie zsyntetyzowano kierunki panuj�cego okresu. 

Etap rozwoju taoizmu jako rozwini�tej religii, badacz dzieli warunkowo 
na okres szybkiej instytucjonalizacji i powstawania ró�nych szkół taoistycznych 
(II - VI w.); okres kształtowania si� integralnych kierunków taoistycznych w 
wieku rozdrobnienia i rozwoju tendencji poprzedniego etapu (VII - VIII w.); 
okres kształtowania si� warunków wst�pnych do powstania "nowych szkół", 
kiedy to pragnienie samodoskonalenia, które realizuje si� poprzez praktyk� 
medytacyjn� (IX - XI w.).); okres powstawania "nowych szkół" (XII-XIII w.). 
W tym okresie - dni ideologicznej stagnacji i triumfu synkretyzmu religijnego 
taoistycznego, w którym znajduje si� okres aktywnej formacji synkretyzmu 
taoistycznego poprzez "dobre ksi�gi" (shan-shu) (XIV-XVI w.), okres 
całkowitej dominacji synkretyzmu religijnego i na wpół podporz�dkowanej 
pozycji XV - pocz�tek XX w.), i wreszcie okres nowo�ytny zwi�zany z 
transformacj� taoizmu w warunkach rewolucyjnej transformacji tradycyjnego 
społecze�stwa chi�skiego [93, s. 304]. Jednak post�puj�cy rozwój taoizmu 
ko�czy si�, zdaniem my�liciela, dokładnie w okresie 1445-1607, o czym 
�wiadczy ko�cowy projekt "Tao-tsangu", który przestał by� uzupełniany 
nowymi dziełami. 

Naszym zdaniem, prace Torchinowa s� najgł�bszymi pracami w 
przestrzeni postradzieckiej na polu bada� tradycji antropomii taoistycznej. 

W 1986 roku ukazała si� praca EO Torchinova, autorstwa AI Kobzeva i 
NV Morozova, "Skarb Tao" [65], która wniosła ogromny wkład w rozwój 
krajowych studiów taoistycznych. Artykuł odsłania istot� kanonu taoistycznego 
i dotyka historii taoisty. 
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W latach dziewi��dziesi�tych ubiegłego wieku ukazała si� praca LM 
Menshikova, w której cały dział po�wi�cony jest wczesnej historii taoistycznych 
zbiorów ksi��ek [78, s. 193-206]. Praca ta uznawana jest za wa�ne i gruntowne 
studium dalszego rozumienia filozofii taoistycznej, poniewa� LM Menshikov, 
opieraj�c si� na tek�cie chi�skim, bada nie tylko �ródła taoistyczne, ale tak�e 
teksty tradycji buddyjskiej. Studium pokazało model metodologii nauki 
taoistycznej, która le�y u podstaw pracy ze �ródłami pierwotnymi. 

Antropomistyczne idee taoizmu zostały dokładnie zbadane w pracach 
Filonova [117-147], w których badacz analizuj�c histori� powstania i 
klasyfikacji strukturalnej Kanonu Taoistycznego ("Tao-zana"), opracował 
metodologi� hermeneutyki tekstowo-filologicznej do analizy wczesnych tekstów 
tradycji taoistycznych. W rozprawie doktorskiej "Zabytki pi�miennictwa 
taoistycznego III-VI wieku" autor zbadał zabytki taoistycznej tradycji religijnej 
Kolekcji Ksi��ki Szantzina i najpierw zaproponował kompleksow� metodologi� 
ich analizy. 

Ale szczególnie godna uwagi jest przeprowadzona przez Filonova analiza 
fundamentalnego dzieła taoistycznego "Juan-ting-ching", poniewa� to w nim 
taoistyczna samowiedza postrzega topografi� człowieka jako antropologiczny 
kosmos, jeden z rodzajów samodoskonalenia. 

Badacz zauwa�a, �e teoria przestrzeni antropologicznej jest 
wielopoziomowym systemem, w którym mo�na wyró�ni� nast�puj�ce 
komponenty: 

1) podstawowe i dodatkowe schematy strukturalne, którymi s� układy narz�dów 
wewn�trznych człowieka, tradycyjnie nazywane "pi�cioma repozytoriami" w 
kontek�cie kultury chi�skiej; 

2) poj�cie bóstw "wewn�trznych" (neu-shen), czyli bóstw duchowych 
postrzeganych przez mieszka�ców kosmosu ludzkiego ciała; 

3) sposób aktualizacji obiektów przestrzeni antropologicznej - "wizja 
wewn�trzna"; 

4) poj�cie sił nap�dowych przestrzeni antropologicznej - teoria dynamicznego 
oddziaływania sił yin-yang wewn�trz człowieka; 

5) poj�cie homomorfizmu, czyli podobie�stwa strukturalnego mikro- i 
makrokosmosu oraz ich poszczególnych składników; 

6) koncepcja kultywowania ducha poprzez wspieranie ciała i zwi�zana z tym 
koncepcja przezwyci��ania �mierci; 

7) idea zwi�zku pomi�dzy zdrowiem fizycznym a uzyskaniem nie�miertelnego 
statusu - Xiang. Ogólnie rzecz bior�c, w taoizmie słowo Xian jest 
niejednoznaczne. Dlatego bł�dem byłoby nadanie mu wył�cznej warto�ci 
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"d��enia do nie�miertelno�ci". Chodzi raczej o skłonno�� do wst�powania do 
wy�szych �wiatów �wi�tych, to znaczy do bycia szamanem, magikiem o 
wrodzonych cechach nadprzyrodzonych; 

8) motyw "podró�y", zgodnie z którym taoista, poprzez krajobrazy swojego 
wewn�trznego kosmosu, staje si� Xiangiem i otrzymuje zdolno�� wzywania do 
swego ciała bóstw niebieskich lub kontrolowania sił wszech�wiata [117]. 

Dzieło legendarnego chi�skiego my�liciela Chen Go-fu, "The Study of the 
Origin of the Taoist Canon" ("Tao Tsang Yuan Kao") [168], opublikowane w 
1935 roku, jest unikalnym dziełem w ewolucji studiów taoistycznych. Nale�y 
zauwa�y�, �e jego autorka była chemikiem-technologiem w swojej głównej 
specjalizacji. Jednak pomimo niespójno�ci specjalizacji badacza z jego 
zainteresowaniem taoizmem, mo�emy �miało stwierdzi�, �e dzieło to jest 
powszechnie uznanym studium kanonu taoistycznego, które nadal pozostaje 
wybitne zarówno pod wzgl�dem jego fundamentalnych, jak i gł�bokich 
poszukiwa� filozoficznych. 

Niew�tpliwie chi�ska tradycja naukowa jest wiod�cym studium 
tekstowym i filologicznym tekstów taoistycznych. Wskazane jest jednak 
wskazanie pewnych ogranicze� w pracy chi�skich my�licieli, których filozofie 
były ukierunkowane na studiowanie tekstów "klasycznych" w interesie 
konfucja�skiej elity (nawi�zuj�cych do dzieł "Lao-tzu", "Zhuang-tzu", "Tsan tun-qi" 
"," Baopu-tzu "," Guan Yin-tzu "), podczas gdy zdecydowana wi�kszo�� innych 
tekstów kanonicznych została uznana za "przes�dne" i "puste", nie warte uwagi. 

Rewolucja bur�uazyjna z 1911 r. w Chinach dała impuls do powstania 
serii gruntownych bada� taoizmu, opracowanych w �wietle znanych wówczas 
zmian w europejskiej my�li filozoficznej, które ró�niły si� w ramach podej�cia 
pozytywistycznego i egzystencjalistyczno-fenomenologicznego. Ponadto, 
znaczny wpływ na naukowe i praktyczne wnioski uznanych chi�skich my�licieli 
Fu Jin-tzu, Xu Dishan, Zhong Zhao-tzu, Wen Ido i wielu innych przyczyniły si� 
do socjologicznego podej�cia francuskiej szkoły filozoficznej ze wzgl�du na 
utworzenie w jej kronikach metodologii rozwa�a� nad perspektywami 
religijnymi. 

Warto podkre�li�, �e istniej� znacz�ce ró�nice pomi�dzy zagranicznymi i 
krajowymi studiami historycznymi i filozoficznymi nad antropomistycznymi 
ideami tradycji taoistycznej. Na Ukrainie, w przeciwie�stwie do znacznej cz��ci 
europejskich bada� naukowych nad zagadnieniami taoistycznymi, w 
rzeczywisto�ci nie ma fundamentalnej rozprawy i monograficznych prac 
filozoficznych na temat problemów taoizmu. 

Naszym zdaniem du�ym zainteresowaniem naukowym cieszy si� artykuł 
Jurczenki i Kostenki "Etyka taoizmu w kontek�cie kultury chi�skiej" [177], 
który po�wi�cony jest badaniu wielowektorowej reprezentacji etycznej w 
taoizmie. Najwa�niejszym rezultatem tej pracy, opartej na historycznej metodzie 
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indukcyjnego uogólniania faktów, pogl�dów i koncepcji, jest stwierdzenie, �e 
taoizm jako szkoła filozoficzna stanowi swego rodzaju "eksperymentaln�" 
platform� dla kształtowania si� tendencji etycznych nie tylko w kulturze 
wschodniej, ale i w ogóle. tego zjawiska. 

Szczególn� uwag� zwraca si� na konkluzj� autorów, �e etos taoizmu nie 
ogranicza si� do jego praktycznej orientacji, ale działa jako skuteczny sposób na 
osi�gni�cie harmonii, stałej równowagi trwaj�cej przez całe �ycie. Wyró�nia to 
zarówno poziome, jak i pionowe powi�zania, dzi�ki którym osi�ga si� tao. 

Horyzontalne powi�zania osi�gni�� Tao s� tworzone przez budowanie 
taoistycznej harmonii etycznej mi�dzy lud�mi. Z kolei ogniwa pionowe s� 
reprezentowane przez sze�� kroków. Pierwszy z nich to edukacja samego siebie; 
drugi i trzeci to zrozumienie ich wyj�tkowej roli w rodzinie i w społecze�stwie; 
czwarty - �wiadomo�� siebie w stanie; pi�ty - osi�gni�cie harmonii ze �wiatem; 
wreszcie szósty - �wiadomo�� własnej pozycji we wszech�wiecie. 

Dzi�, na przełomie tysi�clecia, �wiatowy kryzys współczesnej cywilizacji 
nigdy wcze�niej nie był odczuwalny, powoduj�c znaczne zwi�kszenie zakresu 
negatywnych tendencji w rozwoju społecznym, w tym problemów w relacjach 
mi�dzy człowiekiem a społecze�stwem. Chodzi nie tylko o ponowne 
przemy�lenie podstaw moralnych i etycznych interakcji mi�dzy lud�mi, ale 
tak�e o ich globalizacj�, czyli kształtowanie si� uniwersalnego modelu 
zachowa� mi�dzyludzkich w XXI wieku. Rozwa�ania takie musz� bez 
w�tpienia opiera� si� na ponadnarodowej koncepcji celu i zasad ludzkiego 
zamieszkania na Ziemi, opartej na zasadach etyki i wysokiej moralno�ci, do�� 
gł�bokiej, oryginalnej i bardzo ró�norodnej w kontek�cie taoizmu. Wierzymy, 
�e taoizm z tych pozycji posłu�y jako podstawa do zbudowania nowoczesnego 
mechanizmu interakcji mi�dzy człowiekiem a społecze�stwem. Dlatego rytuały 
tradycyjnego chi�skiego społecze�stwa musz� by� dokładnie przemy�lane i 
przeanalizowane. 

Sukcesem z tego punktu widzenia s� badania Chawronenki "Tradycyjne 
kulty i rytuały Chin" [158]. W swojej pracy autor ukazuje fundamentaln� rol� 
chi�skich rytuałów społecznych w konfucja�skich modelach cywilizacyjnych z 
punktu widzenia ich kulturotwórczej funkcji. Zauwa�a, �e taoizm znajduje si� 
na samym szczycie osobistego panteonu Tao, i wskazuje, �e wielki Tao jest 
nawet nad niebem, ale nie nabywa uosobionych cech cudotwórcy wła�ciwego 
bóstwom w kontek�cie innych pr�dów religijnych. 

Taoi�ci s� uwa�ani za najwy�sze bóstwo cesarza Yu-huanga, który 
według mitologicznej koncepcji pochodzi od ludzi. Yu-huang był panem, ale 
potem z własnej woli zrzekł si� tronu, opu�cił swoje ziemskie �ycie, stał si� 
pustelnikiem, a ostatecznie zwrócił si� do bóstwa. 
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Ogólnie rzecz bior�c, człowiek podlega wpływom prawie 33.000 bóstw, co 
znajduje odzwierciedlenie w kulturze taoistycznej. Staraj� si� one interpretowa� ten 
wpływ w realnym �yciu za pomoc� maskotek, wró�biarstwa, nakazów. 

Ponadto, w drugim wieku n.e. rozpocz�ł si� proces czczenia legendarnego 
zało�yciela taoizmu, Lao Tzu. Ta historyczna epoka charakteryzuje si� 
pogł�bianiem si� religijnego komponentu taoizmu, co przejawiało si� w 
powstawaniu profesjonalnych ministrów kultu i ich stowarzysze�, a tak�e w 
upowszechnieniu si� holistycznego systemu rytuałów i praktyk kultowych. Do 
dzi� zawieraj� one kulty szama�skie, pewne przejawy ekstazy i postawy trans-
�wiatowe. 

Na cze�� wielkich bóstw, Taoi�ci zbudowali specjalne �wi�tynie, aby 
zbiera� datki i tworzy� bo�ków wiary. Miejsce obrz�dów i kultu było nie tylko 
budynkiem kultowym, ale równie� mistycznie wybranym przez kapłanów na 
innym terytorium, co ich zdaniem ułatwiało prowadzenie działa� magicznych. 

Taoi�ci widzieli kontakt z bogami w celu przeprowadzenia takich 
rytuałów, aby otrzyma� od nich pomoc i rad�, okazuj�c swój własny 
bezgraniczny szacunek i niewypowiedzian� zgod� na wsparcie i opiek�. 

Ponadto nale�y zwróci� uwag� na znany i rozpowszechniony w taoizmie 
system specjalnych �wicze� fizycznych, który zawiera praktyk� oddychania, 
medytacji, odnowy alchemii wewn�trznej. 

Całkiem sprawiedliwe jest stwierdzenie Chawronenki, �e taoizm, jako 
chi�ska religia narodowa, nie mógł stworzy� jednej dogmatycznej podstawy jak 
chrze�cija�ski "symbol wiary", który niew�tpliwie odzwierciedlał specyfik� 
rytualnej działalno�ci taoistów na wszystkich szczeblach organizacyjnych. 
Dobrze znany jest równie� fakt, �e w taoizmie nie ma jednej struktury ko�cielnej 
[158]. 

Na uwag� zasługuje praca A. Gutsulyaka "Zastosowanie taoizmu w 
chi�skiej wersji doktryny komunistycznej" [50], w której autor rozwa�a 
filozoficzne podstawy ukształtowania si� narodowej wersji chi�skiej ideologii 
komunistycznej, której podstawy oparte s� na tradycji taoistycznej. 

Ukrai�ski badacz M. Szamszur w swoim studium nad poj�ciem miło�ci w 
specyficznym dla kultury kontek�cie obrazu �wiata chi�skiego etnosu [170] 
dokonał współczesnego, paradygmatycznego wycinka definicji miło�ci i ujawnił 
jej istot� jako osobistego uczucia antropomicznego. W ten sposób uzasadnił 
powszechno�� kluczowej idei miło�ci do �ycia w taoistycznej antropomistyce, 
która zaowocowała wysiłkami taoistów na rzecz zapewnienia sobie 
długowieczno�ci. Wyznacznikiem tego jest harmonia w �wiecie i równowaga w 
�yciu, emocjach i materialnym stanie człowieka. 
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Mgr Szamszur dokonuje fundamentalnych spostrze�e� na temat wa�nej i 
bardzo odpowiedzialnej postawy Taoistów wobec �ycia intymnego, rysuj�c w 
tym kontek�cie paralel� pomi�dzy Taoistami a ludem Indian. Przedstawia 
główne czynniki taoistyczne, które s� decyduj�ce w relacji mi�dzy m��czyzn� a 
kobiet�: jest ona wolna od kompleksów relacji. 

Nale�y zauwa�y�, �e badanie zasad relacji intymnych mi�dzy osobami 
sformułowanych w gł�bi taoizmu jest dzi� przedmiotem zainteresowania 
naukowców, poniewa� identyfikuje jako główn� d�wigni� i podstawowy 
naturalny składnik komunikacji mał�e�skiej �ycie intymne, w którym taoi�ci 
widzieli przyczyn� długowieczno�ci. 

Ta "Praktyka Drogi" zapewnia niesamowit� aktywno�� �wiadomo�ci, 
która ł�czy si� z maksymaln� pełni� instynktu seksualnego i jest bezpo�redni� 
manifestacj� interakcji kosmicznych sił yin i yang, wielkiej sztuki, która pomaga 
uwolni� Czyste Pragnienie ukryte w łonie seksualno�ci. 

Mgr Shamshur zauwa�a, �e relacje intymne s� interpretowane przez 
Taoistów jako interakcja pomi�dzy Wod� (kobieca) i Ogniem (m�ska), a 
stosunki seksualne odtwarzaj� główne etapy poprawy psychosomatycznej. Co 
wi�cej, ka�dy aspekt tej doskonało�ci nabiera gł�bokiej kosmologicznej tre�ci, 
która jest zawoalowan� esencj� duchowego i twórczego wydarzenia [170]. 

Interesuj�cy jest równie� fakt, �e intymne zwi�zki w taoizmie s� 
postrzegane jako najprostszy, ale raczej skuteczny sposób uchwycenia kobiecej 
energii, co z kolei jest warunkiem wst�pnym do osi�gni�cia po��danego stanu 
na Drodze. 

Badacz mo�e doj�� do wniosku, �e taoi�ci stopniowo (czyli w 
�redniowieczu) doszli do wniosku, �e istnieje zasadnicza relacja mi�dzy 
psychiczn� (wewn�trzn�) alchemi� człowieka a sfer� �ycia intymnego. Łatwo 
zauwa�y�, �e pogl�d ten jest potwierdzony przez współczesnych naukowców. 

W tym kontek�cie nale�y podkre�li� naukowe znaczenie bada� A. 
Akimovej, których wyniki zostały odzwierciedlone w pracy "Wła�ciwo�ci 
artystyczne traktatu filozoficznego" Tao de Jing "[6]. Autor udowadnia, �e nie 
jest mo�liwe podanie odpowiedniego przekładu "Tao de ching" w ogóle. Mo�na 
jedynie wyrazi� swój własny stosunek do tych tekstów. Co wi�cej, bł�dem jest 
twierdzenie, �e Lao Tzu ujawnia istot� Tao: uogólnia jedynie tre�� Tao de Jing 
w wyniku usystematyzowania i uzasadnienia własnych przeczytanych i 
zrozumiałych wra�e�. 

W �adnym wypadku nie nale�y tego jednak traktowa� jako wniosku o 
niemo�no�ci poznania Tao w ogóle jako takiego, poniewa� znane szczególne 
podej�cie do studiowania "Tao de Jing" jest ezoteryczne, nasycone elementami 
mistyki. Dlatego nie jest mo�liwe zrozumienie Tao wył�cznie przez umysł, 
poniewa� jest on bezkształtny i wzniosły nad natur�. Aby poł�czy� si� z Tao, 
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trzeba zna� jego istot� jako koncepcj� sił nap�dowych antropologicznego 
kosmosu - teori� dynamicznego oddziaływania sił yin-yang wewn�trz siebie. 

Tao jest jednak niemo�liwe do zobaczenia, poniewa� jest dost�pny tylko 
w chwili o�wiecenia. Dlatego Tao-de-jing jest trudnym do zrozumienia 
traktatem, którego znaczenie ujawnia si� poza logik� i rozumem, a mianowicie 
na poziomie intuicyjnej percepcji i gł�bokiej penetracji. 

A. Akimowa przekonuj�co pokazuje, �e dzieło to jest pełne �rodków 
artystycznych. Ale tutaj nale�y poda� jakie� wyja�nienie: Osobliwo�ci� 
interpretacji tre�ci Tao-de-jingu jest odró�nienie jego oryginału od wielu kopii 
stworzonych sztucznie przez badaczy i czytelników, którzy starali si� zrozumie� 
Tao. Jednym z decyduj�cych kryteriów odró�niaj�cych oryginał od podróbki 
jest jego "naturalno��" i "prostota". Jednocze�nie zarówno "naturalno��", jak i 
"prostota" wychodz� od idei "wielkiego pi�kna Tao" jako pi�kna natury, które 
nie zostało dotkni�te r�k� człowieka. 

Taoistyczna esencja "duchowo�ci" człowieka polega na zdolno�ci do 
samodzielnego odkrywania tre�ci "Tao de ching", która jest ukryta w formalnej 
strukturze własnego tekstu. Wiedza o nim musi by� budowana poprzez rozwój 
skojarze� semantycznych i figuratywnych, które charakteryzuj� si� 
niekompletno�ci� i brakiem porozumienia. Konsekwentnie, realizacja cech 
duchowych człowieka w tym kontek�cie jest mo�liwo�ci� manifestacji pewnej 
fantazji dla zrozumienia gł�bokiej tre�ci dzieł taoistycznych i samodzielnego 
konstruowania mety fabuły. Dlatego nie mo�na nie zgodzi� si� z wnioskiem A. 
Akimowej, �e to wła�nie tajemnica spowija tre�� nauczania Taoistów. Jej ujawnienie 
jest mo�liwe tylko poprzez akt urzeczywistnienia duchowego przewinienia, które 
pozwala człowiekowi przekroczy� nieodzown� granic� ludzkiej �wiadomo�ci, a tym 
samym podda� si� istotnej duchowej przemianie [6]. 

Na uwag� zasługuje praca ukrai�skiego badacza V. Kiktenko, która 
po�wi�cona jest krytycznej analizie wniosków brytyjskiego synologa D. Nidema 
na temat specyfiki doktryn szkół filozoficznych tradycyjnych Chin [64]. Artykuł 
opisuje osobliwo�ci filozofii D. Nidema dotycz�ce pochodzenia i rozwoju nauki 
chi�skiej, które nie zostały zauwa�one w pismach analitycznych innych 
badaczy. 

V. Kiktenko słusznie uwa�a, �e D. Nidem znajduje metodologiczne 
�ródło chi�skiej nauki w Taoizmie. To wła�nie doskonalenie podstaw taoizmu 
a� do XVII wieku doprowadziło do wy�szego poziomu rozwoju nauki chi�skiej 
ni� europejski. 

Faktem jest, �e podstaw� chi�skiej my�li filozoficznej i naukowej jest 
taoistyczny antropologiczny kosmos człowieka, który pochodzi z wzajemnych 
powi�za� i współzale�no�ci wszystkich zjawisk na �wiecie. St�d pojawienie si� 
wczesnej nauki chi�skiej nad nauk� europejsk�: oprócz powszechnie uznanych 
w �wiecie nauk opartych na podstawach racjonalno�ci (astronomia, matematyka, 
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fizyka, chemia itp.), nauka chi�ska zawierała dodatkowo alchemi� taoistyczn�. 
Medycyna na tej li�cie dziedzin naukowych zajmowała po�rednie miejsce, a 
wi�c była bardziej zaawansowana ni� w Europie. Wniosek ten jest poparty 
znacz�cym wkładem naukowym i praktycznym taoistów w dziedzinach chemii, 
biologii, farmacji i botaniki, nie tylko w Chinach, ale tak�e w Korei, Japonii i 
Wietnamie. 

Z drugiej strony, D. Niedem opisał antropologiczn� aksjologi� taoizmu 
jako pragnienie długowieczno�ci cielesnej i w ogóle nie�miertelno�ci poprzez 
stosowanie metod oddechowych i terapeutycznych, w tym technik 
gimnastycznych i seksualnych [64]. 

Tak wi�c, dzisiaj, zagraniczna nauka zgromadziła znacz�c� baz� 
badawcz� w taoizmie, która pozwala nam mówi� o ugruntowanej tradycji 
eksploracji idei antropomistycznych we współczesnej tradycji historycznej i 
filozoficznej taoizmu, któr� starali�my si� aktywnie wykorzystywa�. 

Wniosek 

1. Krytyczny przegl�d literatury naukowej umo�liwił zidentyfikowanie 
aktualnych trendów w historycznej i filozoficznej analizie ewolucji 
taoistycznego �wiatopogl�du, które �wiadcz� o dominacji dwóch wzajemnie 
wykluczaj�cych si� pozycji w naukowym do�wiadczeniu nienaukowych form 
�wiatopogl�du: obiektywistycznego deskryptywizmu i subiektywizmu. 
Przezwyci��enie sprzeczno�ci mi�dzy tymi dwoma podej�ciami jest kluczowym 
kryterium rozwoju aparatu metodologicznego historycznej i filozoficznej 
rekonstrukcji elementów taoistycznego paradygmatu konceptualnego. 
Rozwi�zanie tego problemu wymaga uzupełnienia klasycznego 
archeologicznego podej�cia do historii idei o elementy konstruktywnej 
hermeneutyki form my�lenia minionych epok za pomoc� nowoczesnego 
my�lenia filozoficznego. 

Analiza literatury naukowej wskazuje na potrzeb� historycznego i 
filozoficznego wykorzystania osi�gni�� współczesnej filozofii. W kontek�cie 
tego badania wyłaniaj� si� dwa rozwi�zania metodologiczne kluczowe dla tego 
zadania: interpretacja historii mistyki taoistycznej jako ewolucji antropomizmu 
oraz konceptualizacja idei my�licieli taoistycznych o naturze syntezy mistycznej 
za pomoc� koncepcji transgresji. 

2. Badania nad ewolucj� idei my�licieli taoistycznych dotycz�cych natury 
do�wiadczenia mistycznego przy u�yciu nowoczesnych narz�dzi 
metodologicznych ju� dawno si� wyczerpały i wymagaj� radykalnej 
aktualizacji. 	ródłem takiej aktualizacji jest konceptualizacja 
przedteoretycznych, w szczególno�ci mistycznych, przedstawie� za pomoc� 
koncepcji nowoczesnego my�lenia filozoficznego. W kontek�cie 
postmodernizmu filozoficznego transgresja jest �rodkiem konceptualnego 
przezwyci��ania metodologicznych redukcji tradycyjnych modeli my�lenia 
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metafizycznego i dialektycznego, zdolnym do tworzenia najnowszych form 
rozumienia syntezy niejednorodnych elementów bytu. Transgresja, jako 
alternatywa dla statycznej metafizyki to�samo�ci i dualistycznego modelu 
klasycznej dialektyki, jest wygodnym �rodkiem do przemy�lenia idei o istocie 
mistycznej syntezy, która jest uniwersalnym składnikiem merytorycznym 
synkretycznych systemów �wiatopogl�dowych. 

3. Współczesne badania nad metodologi� analizy filozoficznej klasycznych 
tekstów "Lao-tzu", "Zhuang-tzu", "Tsan-tun-qi", "Baopu-tzu", "Guan Yin-tzu" i 
innych. ró�ni� si� fundamentalnym �wiatopogl�dem filozoficznym i solidno�ci� 
uzyskanych wniosków. Podj�to prób� rozwi�zania wa�nych naukowych i 
praktycznych problemów wyodr�bnienia etapów taoizmu, wyja�nienia 
metodologii taoologii, ujawnienia zagadnie� genetyki, ewolucji i tre�ci 
historycznych tradycji antropomii taoistycznej. W badaniach teoretycznych 
okresu nowo�ytnego po raz pierwszy zastosowano innowacyjne techniki 
metodologiczne - przyci�ganie informacji zgodnych ze �ródłami taoistycznymi, 
analiz� semantyczn� tekstów bezpo�rednio chi�skich, analiz� tekstów 
taoistycznych w systemie chi�skich osi�gni�� kulturowych i filozoficznych oraz 
techniki starannej analizy filologicznej. 

 

 

�  
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ROZDZIAŁ 2. PROBLEM TRANSGRESJI DUCHOWEJ W 
KONTEK�CIE FORMACJI TAOISTYCZNEJ 

ANTROPOMSTYKI 

Specyfika ewolucji taoistycznego systemu �wiatopogl�du jest 
synkretycznym poł�czeniem mistyki duchowo-teoretycznej z mistyk� ciała i 
aktywnej praktyki. 

Droga od mitologicznego mistycyzmu enstatycznego i filozoficznego 
mistycyzmu �wiadomo�ci wczesnego i dojrzałego taoizmu do mistycyzmu 
działania religijnego i mistycyzmu pó�niejszej alchemii pó�nego taoizmu musi 
by� prze�ledzona wła�nie w kategoriach antropomistyki, czyli jako rozwój 
praktyk subiektywizmu. 

W tym kontek�cie transgresja jest centralnym elementem ontologii 
mistycznej, poniewa� implikuje ona moment niepewno�ci co do stanu 
przej�ciowego mi�dzy poziomami wewn�trznego rozwoju duchowego osoby, 
otwartego na identyfikacj� za pomoc� �wiadomo�ci. 

2.1 Etapy rozwoju tradycji antropomii taoistycznej 

Analiza �ródeł pierwotnych w poprzednim rozdziale prowadzi nas do 
tezy, �e to wła�nie ewolucyjna �cie�ka taoistycznej antropomistyki mo�e 
ujawni� i do pewnego stopnia uzasadni� główne zagadnienia duchowej 
transgresji na ka�dym etapie rozwoju antropomistycznej tradycji taoistycznej. 

Pocz�tki pierwszych pogl�dów antropomicznych w taoizmie si�gaj� 
okresu zhango (V - III w.), kiedy to powstała duchowa szkoła "Tao i De" jako 
systematyczny zwi�zek spontanicznych organizacji ideologicznych [7]. Nauki 
Tao i De zostały zawarte w dziełach Tao de Jing [53] i Zhuang Tzu [167]. 

Podstawow� koncepcj� "Tao-de-ching" jest istnienie jednej substancji, 
która jest główn� przyczyn� wszystkiego, co jest dost�pne. Wczesne idee 
taoistyczne, które zacz�ły by� znane jako Tao-Jiao, były �ci�le zwi�zane z 
rytuałami egzorcyzmowania złych duchów, z uzdrawiaj�cymi, staro�ytnymi 
�wi�tami ludowymi. 

W tłumaczeniu z chi�skiego, Tao oznacza "
cie�k�", "Drog�", "Wy�sz� 
Zasad�", "Metod�" i tym podobne. M�drzec Lao-tzu, którego zdecydowana 
wi�kszo�� uczonych uwa�a za autora traktatu Tao-de-ching, postrzega Tao jako 
spójn�, naturaln� formacj� istniej�c� bez �adnej zewn�trznej ingerencji. To 
rodzi wszystko, jest pocz�tkiem wszystkich pocz�tków. Jednak dyskusje na 
temat zasadniczego wypełnienia Tao trwaj� do dzi�. 

Chi�ski historyk Sima-Qian, którego �ycie toczy si� mniej wi�cej od II do 
I wieku, krytykował autorstwo traktatu "Tao-de-ching". Starannie badaj�c 
biografi� Lao Tzu, my�liciel sugerował, �e autorem traktatu jest współczesny 
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Konfucjusz Lao Lai. Jednak�e, pomimo dobrze uzasadnionego punktu widzenia 
staro�ytnego chi�skiego badacza, społecze�stwo dało palm� pierwsze�stwa w 
tej sprawie, a mianowicie Lao Tzu, który w opinii wielu nakre�lił w swoim 
traktacie szczególn� wizj� nauk Konfucjusza [51]. 

W wiod�cych kr�gach naukowych w Chinach cz�sto dochodziło do 
dyskusji na temat celu, w jakim napisano Tao-de-ching. Jednak w tej kwestii 
naukowcy nie znale�li jednoznacznej odpowiedzi. Niektórzy z nich uwa�ali, �e 
tekst ten powinien by� traktowany jako dyspensacja m�drca, który chciał 
"zamówi� Niebia�skie". Inni byli przekonani, �e dzi�ki temu traktatowi 
człowiek b�dzie w stanie osi�gn�� doskonało�� i harmonijn� samotno�� z 
natur�. Zauwa�amy jednak, �e oba podej�cia s� słuszne, aby istnie� i uzupełnia� 
si� wzajemnie, poniewa� istota Tao nie ogranicza si� do biernej kontemplacji. 
Pod��anie drog� Tao polega na pokonaniu, przekroczeniu granic ludzkiej 
egzystencji, a w ko�cu na osi�gni�ciu nie�miertelno�ci. 

Zwró�my równie� uwag� na istnienie trzeciego, mniej 
rozpowszechnionego i w pewnym sensie spekulacyjno-filozoficznego podej�cia 
do rozwa�a� na temat Tao-de-ching. Odnosimy si� do prób interpretacji tekstów 
chi�skich, takich jak klasyczne zabytki filozofii staro�ytnej Grecji. 

Wydaje nam si�, �e analiza porównawcza mi�dzy chi�skimi przejawami 
filozofii a ogólnie uznanymi podstawami staro�ytnej greckiej my�li filozoficznej 
jest mo�liwa tylko w kontek�cie wpływu ustale� staro�ytnego dziedzictwa na 
filozoficzn� refleksj� �redniowiecznego Wschodu i ich transformacji podczas 
przekładu na j�zyki orientalne (chi�ski, arabski). 

Według E. Torchinova, linie tekstów taoistycznych s� liniami 
ezoterycznego przekazu tradycji "nauczyciel-ucze�", a uwaga wyznawców 
koncentrowała si� na zrozumieniu konkretnych praktyk, które z czasem stały si� 
znane jako "sztuka Tao" (Tao-shu), i to wła�nie te praktyki pod ró�nymi k�tami 
i były przedmiotem zainteresowania autorów tekstów filozoficznych [109]. 
Wynika z tego, �e główne i najbardziej ezoteryczne w Tao-de-ching i Zhuang-
tzu s� "Drogi Sztuki" (w tek�cie "Zhuang-tzu" nazywane s� "sztuk� Pan 
Chaosu" - hun-dun, zhi shi), które sprowadzaj� si� do kontemplacji i medytacji 
w celu osi�gni�cia transu, zapominaj�c o ograniczonym ego i jednocz�c si� z 
istot�, w rezultacie reguluj�c ruch przepływów qi w ciele jak poprzez �wiczenia 
dynamiczne (tao-yin), a tak�e za pomoc� �wicze� oddechowych (sin-qi). 

Stwierdzenie to przestaje by� bezsensowne, gdy rozwa�a si� nauki Tao-
de-ching i Zhuang-chi w kontek�cie innych taoistycznych i wczesnych 
taoistycznych zabytków z okresu przedimperialnego i wczesnego cesarstwa (IV-
II w. p.n.e.). Odnosimy si� do taoistycznych przewodników Guan-tzu, tekstów 
Mavandy (w tym "Cztery Kanony �ółtego Cesarza Juan-de-si Jing", "Wiosna i 
Jesie� Pana Liu" ("Liu-shi chun-tzu") i "Huainan-tzu" "(" Refleksje M�drca 
Hainaina") [109, s. 37-47]. 
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Zhuang Tzu Collection of Texts to ksi��ka składaj�ca si� z krótkich 
przypowie�ci syntetyzowanych z ró�nych �ródeł. Zgodnie z konwencjonaln� 
m�dro�ci�, jej pierwszy autor napisał tylko siedem pierwszych przypowie�ci, a 
reszt� uzupełnili jego zwolennicy. Dlatego nie sposób udowodni� autorstwa 
Zhuang-tzu. Jednak z pewnym stopniem pewno�ci mo�emy zało�y�, �e szereg 
tekstów nosz�cych imi� staro�ytnego filozofa Królestwa Sło�ca zostało 
usystematyzowanych i uło�onych około połowy II wieku p.n.e. na dworze 
znanego wielbiciela m�dro�ci taoistycznej Liu-An, władcy Huainan. Na 
przestrzeni lat dzieło to przyj�ło ró�ne interpretacje i pod koniec trzeciego 
wieku znany chi�ski my�liciel Ho-Xiang opublikował nowe wydanie ksi��ki, 
identyfikuj�c trzydzie�ci trzy cz��ci. 

Nale�y zauwa�y�, �e konieczno�� podzielenia tekstu na trzy cz��ci, a 
tak�e problem ustalenia autorstwa rozpatrywanej ksi��ki, jest do dzi� 
przedmiotem gor�cych dyskusji. Mamy jednak racj� mówi�c z pewno�ci�, �e to 
Go-Xiang nadał ksi��ce Zhuang-tzu jej ostateczny wygl�d i struktur�, które 
dotarły do współczesno�ci [167, s. 404-405]. 

Analiza legendarnego tekstu "Zhuang-tzu" prowadzi do wniosku o 
wieloaspektowym ładunku semantycznym tej pracy. I jest to naturalne, 
poniewa� zbiór tekstów chi�skich, o których mowa, jest logicznym wynikiem 
pracy du�ej liczby autorów, którzy poło�yli r�k� do doskonało�ci. 

Na szczególn� uwag� zasługuje analiza poszczególnych działów tej pracy 
przez ró�nych badaczy. Przedstawione w nich rozwa�ania i w�tki ł�czy ogólny 
paradygmat pogl�dów wyra�ony w tytule ka�dej z sekcji. Jak zauwa�ył 
ameryka�ski badacz K. Rand w swojej krytycznej analizie struktury Zhuang-tzu, 
ka�da cz��� tego tekstu ma pewn� "mistyczn�" tonacj� [167, s. 405]. 

Jednocze�nie druga i trzecia cz��� artykułu s� wszechstronne w sposobie 
prezentacji materiału. Wskazuj� na to badania A. Grahama i K. Randa, którzy 
wyró�niaj� osiem lub jedena�cie rozdziałów w osobnej grupie, uzasadniaj�c ich 
istot� filozoficzn� jako przeprosiny za "prymitywizm" [167]. 

Z drugiej strony, zasadnicze wypełnienie rozdziałów siedemnastu - 
dwudziestu dwóch dialogami i fragmentami, które rozwijaj� idee zawarte w 
pierwszych rozdziałach, daje powód, aby uzna� ich autorów za zaanga�owanych 
w szkoł� Zhuang Tzu. A rozdziały od dwunastu do czternastu s� przesi�kni�te 
kluczow� ide� pogodzenia filozoficznych idei staro�ytnych taoistów z 
konfucjanizmem. A. Graham opisuje te rozdziały jako "synkretyczne", a K. 
Rand nazywa je "racjonalistycznymi" [167, s. 405]. 

Na szczególn� uwag� zasługuj� teksty rozdziałów dwudziestych ósmych - 
trzydziestych jeden, w których prze�ledzono poj�cie korzystania z �ycia. 
Pozycja ta jest bardzo zbli�ona do pogl�dów chi�skiego m�drca Yang Zhu, 
który jest znany z tego, �e zaprzeczył naukom Konfucjusza. 
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Tekst Zhuang-tzu jest pełen paradoksalnych wniosków i składa si� z 
�ywych przypowie�ci, które s� �ci�le zwi�zane z istot� i wewn�trzn� 
sprzeczno�ci� filozofii taoistycznej. Na przykład Zhuang-tzu podkre�la, �e nic 
na �wiecie nie jest ani pi�kne, ani brzydkie, du�e, ani małe; wszystko na �wiecie 
istnieje tylko w odniesieniu do czego� innego i jest w g�stej interakcji. I tak oto 
w tek�cie istnieje kolosalna symbioza wszystkiego. 

Teksty Zhuang-tzu i Tao-de-ching zawieraj� antropomistyczne idee, które 
okre�laj� konkretny �wiatopogl�d, który mo�na wst�pnie nazwa� "filozofi� 
Tao". Stanowi� one istotn� cz��� chi�skiej tradycji kulturowej i dlatego 
uwa�ane s� za obiekt szczególnego szacunku w�ród o�wieconych 
przedstawicieli chi�skiej cywilizacji duchowej, niezale�nie od ich religijnych 
lub filozoficznych przekona� lub pogl�dów. 

Interpretacje Dao & De Schools z pewno�ci� posłu�yły za podstaw� do 
dalszego rozwoju taoizmu w pi�mie. Miały one niekwestionowany autorytet 
w�ród uczonych, którzy nie mieli nic wspólnego z taoistycznym ruchem 
religijnym. To wła�nie uczeni w pi�miennictwie wywarli znacz�cy wpływ na 
estetyczne, artystyczne i literackie elementy chi�skiej tradycji kulturowej. Z 
reguły czytelnicy ich dzieł w du�ej mierze nie mieli zwi�zku z taoistyczn� 
tradycj� antropomiczn�, a interpretacjami tych dzieł zajmowali si� cz�sto 
konfucja�scy intelektuali�ci. 

Ciekawe jest te�, �e autorzy "Zhuang-tzu" i "Tao-de-ching" nie zapisali 
si� do �adnej ze szkół filozoficznych. Dlatego te� pojawienie si� szkoły "Tao i 
De" nie spowodowało powstania spójnego systemu ideologicznego, jak na 
pierwszy rzut oka mogłoby si� wydawa�. Wr�cz przeciwnie, pierwszy etap 
kształtowania si� tradycji antropomii taoistycznej, która trwała od V wieku. P.C. 
na II. AD, mo�na uzna� za "przypadkowe". To wła�nie w tym okresie powstały 
elementy taoizmu, które miały charakter religijny. 

Stopniowo liczba szkół ezoterycznych staro�ytnego taoizmu zacz�ła si� 
zmniejsza�. Zamieniły si� one w zamkni�te organizacje duchowe. Ale 
ograniczony dost�p do ich uczniów nie zmniejszył ich znaczenia. 

Taoistyczne szkoły ezoteryczne stały si� integraln� cz��ci� chi�skiego 
�ycia. Co wi�cej, w organizacjach duchowych, gdzie wcze�niej dominowała 
magia, kult dusz przodków zacz�ł si� szybko manifestowa�, a w szkołach 
wy�szej rangi kult "Nieba" był promowany w pierwszej kolejno�ci. 

W okresie od VI do III wieku. B.C. antropomistyczna tradycja taoizmu 
wchodzi w konkurencj� z takimi filozoficznymi i religijnymi kierunkami jak 
mauizm, konfucjanizm, sufizm, sekwencja doktryn o siłach yin i yang. Ale 
wszystkie te kierunki były oparte na naukach Cesarza Juana Di (�ółtego 
Cesarza). 
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Warto zauwa�y�, �e w II. wieku staro�ytny chi�ski filozof Lao Tzu 
przestał by� postrzegany jako człowiek i podniesiony do rangi istoty boskiej. 
Teraz został nazwany Lao-Jun, "Panem Lao." To w tym czasie powstaje 
taoistyczny panteon bóstw, gdzie wielkim bogiem jest wielki Lao Tzu, a taoizm 
staje si� systemem religijnym. 

Formacja taoizmu jako systemu religijnego jest zwi�zana z 
kształtowaniem si� antropomistycznej tradycji pisarskiej taoistycznej. Jego 
istot� naukowcy widzieli w realizacji praktycznych zada� maj�cych na celu 
utrwalenie, zachowanie i rozpowszechnianie doktryny religijnej taoizmu. 
Powstały pomniki pisane, które odzwierciedlały proces nauczania religii i 
znacznie ró�niły si� od dzieł szkół taoizmu i de szkoły. To wła�nie one stały si� 
pierwszymi przykładami taoistycznej ksi�gi religijnej, a raczej jej bezpo�rednich 
zwiastunów. W tekstach tych rozwin�ł si� dalszy dyskurs filozoficzny, który 
skupiał si� na kwestiach etycznych i społeczno-politycznych, paradygmatycznie 
nakre�lonych przez "filozofi� Tao". 

Wa�ne miejsce w tre�ci pisanych pomników religijnych i filozoficznych I-
II wieku. nie dotyczyły praktyk religijnych, idei o �wiecie pozaziemskim, a 
tak�e konkretnego wyja�nienia dróg prowadz�cych do marzenia niewierz�cych. 
Ale ich religijny komponent, staj�c si� jednoznacznym, szybko wysun�ł si� na 
pierwszy plan. Uderzaj�cym tego przykładem jest Kanoniczna Ksi�ga Wielkiej 
Dobrobytu (Tai-pin-ching)[101]. To wła�nie wtedy pojawiło si� wiele pyta� 
dotycz�cych pochodzenia tego dzieła, w szczególno�ci w czasie jego pisania, 
autorstwa itp. 

Jednak dopiero w okresie szóstej dynastii (III-VI w.) pojawia si� szereg 
taoistycznych dzieł religijnych, o których mamy konkretne informacje. To 
wła�nie od tego czasu mamy dowody na pojawienie si� ksi��ek 
r�kopi�miennych, które słusznie mo�na uzna� za pocz�tek tradycji religijnej 
taoistycznej. 

Nale�y zauwa�y�, �e przedstawiciele konfucja�skiej elity cz�sto 
wykazywali zainteresowanie filozoficzn� interpretacj� antropomistycznej 
tradycji taoistycznej, neguj�c jej religijne podstawy. Szczyt zainteresowania 
filozofi� taoistyczn� zaobserwowano w III - IV wieku, kiedy to dynastia Han 
straciła prawo do panowania, a jednocze�nie zmniejszyła si� rola konfucjanizmu 
jako głównego paradygmatu ideologicznego dynastii, zdefiniowanego powy�ej. 

Wi�kszo�� ówczesnych taoistycznych dzieł religijnych przetrwała do dzi� 
w prawie takiej samej formie, w jakiej była znana swoim pierwszym 
czytelnikom, co czyni je istotnym i znacz�cym �ródłem wiedzy o antropomii 
taoistycznej. Tre�� tych ksi��ek jest głównym punktem ci��ko�ci doktryny 
religijnej i praktycznych metod poprawy duchowych i fizycznych podstaw 
człowieka. Jednak element religijny staje si� dominuj�cy i podporz�dkowuje si� 
dyskursowi filozoficznemu. Co wi�cej, ksi��ki te ujawniaj� szczególny aspekt, 
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który mo�na uzna� za kryterium typologiczne pozwalaj�ce na odró�nienie 
taoistycznych dzieł religijnych od pisanych wspomnie� z wcze�niejszych 
okresów, które tworz� "filozofi� Tao". 

W rzeczywisto�ci, we wszystkich dziełach taoistycznych z okresu Sze�ciu 
Dynastii, niezale�nie od kontekstu, w jakim powstały, opis metod praktycznych, 
koncepcji teoretycznych, a nawet imperatywów etycznych rozwija si� w 
szczególnym kontek�cie antropomistycznym "wewn�trznego kosmosu" człowieka. 
Ta "przestrze� wewn�trzna" to "wewn�trzna topografia krajobrazu" człowieka w 
formie, w jakiej był postrzegany przez taoistyczn� �wiadomo�� religijn�. 

To wła�nie ta topografia poło�yła pó�niej podwaliny pod budow� i 
funkcjonowanie taoistycznych metod samokultywacji, a ich czynniki 
antropomiczne doprowadziły do powstania istotnych cech koncepcji 
teoretycznych, rytuałów i norm etycznych, którymi kierowali si� członkowie 
taoistycznych wspólnot religijnych. 

Specyfika funkcjonowania tego uduchowionego i �ywego "wewn�trznego 
kosmosu" własnego ciała zdeterminowała ró�norodno�� i wielopłaszczyznowe 
kategorie wykorzystywane do ujawnienia jego istoty, w tym mo�liwo�ci 
metaforycznego opisu. 

Kolejnym nieodzownym elementem tradycji taoistycznej antropomii s� 
bóstwa antropomorficzne. Brakuje jednak cech ich realizacji w ksi��kach 
"Szkoły Tao i De". 

Za panowania dynastii Tang (618 - 907 n.e.) taoizm osi�gn�ł znaczny 
rozkwit dzi�ki wielu kluczowym cechom, które pojawiły si� w tym czasie. 

Po pierwsze, kult religijny Tao, zapisany w praktyce magicznej, osi�gn�ł 
szerokie znaczenie praktyczne. Praktyka taoistyczna rozprzestrzeniła si� daleko 
poza granice Chin, wymagaj�c nie tylko wykształcenia duchownych i mnichów 
o znacz�cych umiej�tno�ciach kapła�skich, ale tak�e stworzenia specjalnych 
miejsc kultu: w krajach wschodnich �wi�tynie wedyjskie s� wsz�dzie. 

Po drugie, władcy dynastii Tang uwa�ali, �e kluczow� postaci� taoizmu - 
my�liciel Lao Tzu - był ich daleki przodek. Tak wi�c rasa Tang ma boskie 
korzenie, a filozofia taoistyczna, która opierała si� na "wewn�trznej alchemii" 
człowieka, powinna sta� si� główn� doktryn� chi�sk� [112, s. 163]. 

Taoizm zakorzenił si� w Koguryo (Korea). Wszystko zacz�ło si� od tego, 
�e cesarz Tang wysłał do pa�stwa korea�skiego posła�ca przedstawiaj�cego 
wielkiego Lao Tzu, aby nauczy� Korea�czyków m�dro�ci taoistycznej i 
zaszczepi� w nich miło�� do pi�knego Tao. Rok pó�niej cesarz pa�stwa 
korea�skiego wysłał swojego wysłannika do Chin, aby przyswoił podstawowe 
doktryny Lao Tzu i wiar� Buddy [112, s. 163]. W ten sposób rozpocz�ł si� okres 
rozprzestrzeniania si� kultury tao na inne kraje. 
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Kolejny krok w rozprzestrzenianiu si� taoizmu w Koguryo został 
zrobiony za panowania króla Podgiana. Za rad� ministra Yen Kesumun, władca 
ten zacz�ł podtrzymywa� doktryn� "trzech religii", wierz�c, �e buddyzm i 
konfucjanizm w Korei powinny by� uzupełniane przez idee taoizmu. W 643 r. 
o�miu taoistów przybyło z Chin na pro�b� Podgian, aby głosi� swoj� religi�. W 
krótkim czasie kaznodzieje ci byli w stanie znacz�co wpłyn�� na ideologi� 
dworu królewskiego, uderzaj�c w ten sposób w powszechnie akceptowanych 
kanonach buddyzmu w Korei. Prze�ladowanie wiary buddyjskiej zacz�ło si� 
wsz�dzie. Jak słusznie zauwa�a w tym wzgl�dzie E. Torchinow, "w VII-VIII wieku. 
Taoizm był bardziej ni� kiedykolwiek bliski u�wiadomienia sobie swojego 
uniwersalistycznego potencjału i przekształcenia si� z religii narodowej w religi�, 
je�li nie �wiatow�, to przynajmniej regionaln�. Ułatwiły to rozległe kontakty 
mi�dzynarodowe trybunału tangowego, który wspierał taoizm. Przede wszystkim 
podejmowano próby szerzenia taoizmu w Korei i Japonii "[112, s. 163]. 

Wraz z pojawieniem si� i rozkwitem nowych szkół taoistycznych nast�pił 
szybki wzrost jako�ciowy i ilo�ciowy �ródeł pisanych opartych na tradycji 
antropomistycznej. Jednocze�nie ich tre�� jest skomplikowana, a praktyczne 
metody realizacji "alchemii wewn�trznej" zostaj� udoskonalone, dzi�ki czemu 
ujawnia si� "przestrze� wewn�trzna" człowieka. 

Ksi��ki te zostały rozdane wyznawcom konkretnych nauk taoistycznych i 
były dost�pne tylko dla członków odpowiednich wspólnot religijnych. Ich 
twórcy i pierwsi czytelnicy byli członkami taoistycznego ruchu religijnego, 
który stopniowo ewoluował w kierunku wzgl�dnie niezale�nych od siebie 
kierunków religijnych. W naszej opinii, jest to wła�nie główna ró�nica 
pomi�dzy taoistycznymi ksi��kami religijnymi a dziełami szkół Tao i De, 
popularnymi w�ród o�wieconej elity chi�skiego społecze�stwa. Czytelników 
ksi��ek o filozofii tao poł�czyło zupełnie inne kryterium - nie ich religijny 
charakter, ale warto�� edukacyjna. 

Tak wi�c taoistyczne ksi��ki religijne skupiały si� na zupełnie innym 
kr�gu społecznym czytelników ni� dzieła Tao i De Schools. 

W XIV i VI wieku, które stanowiły okres panowania dynastii północnej i 
południowej, głównym elementem doktryny taoistycznej była "Droga Tao" 
podzielona na "Drog� południowych mentorów niebieskich" i "Drog� 
północnych mentorów niebieskich". Dwa nurty taoizmu - Szkoła Maoshan 
(Shangqing) i Linbao - poł�czyły w swoich naukach rytualizm "niebia�skich 
nauczycieli" z alchemiczn� tradycj� południowochi�skiego taoizmu. 

Osobliwo�ci� nauczania szkoły Linbao jest to, �e jej wyznawcy nie tylko 
zachowali ide� nie�miertelno�ci sformułowan� przez przedstawicieli szkoły 
Shansqing, ale tak�e uzupełnili j� o ide� "odrodzenia" zapo�yczon� przez nich w 
buddyzmie. Synteza tych dwóch kluczowych idei została zintensyfikowana 
przez elementy kosmologii. Jednak specyfika rozwoju południowego taoizmu 
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polegała na d��eniu do samodoskonalenia, a północnego - na wpływie 
religijnym na wierz�cych. 

Dlatego szkoły Maoshan (Shangqing) i Linbao zebrały cał� wiedz� 
taoistyczn�, która wówczas istniała, w jednolit� doktryn�, opracowały teksty 
kanoniczne i w oparciu o ich zasady sformułowały zalecenia dotycz�ce �ycia we 
wspólnocie. Nale�y zauwa�y�, �e taka regulacja �ycia społecznego opierała si� 
na szeregu okre�lonych rytuałów, które były realizowane poprzez medytacj�. 

Mo�na wi�c wyró�ni� drugi etap rozwoju tradycji antropomii 
taoistycznej, a mianowicie okres kształtowania si� taoizmu jako systemu 
religijnego (II wiek p.n.e. - VI wiek p.n.e.). W tym czasie powstała taoistyczna 
antropomistyczna tradycja pisarska, która miała charakter religijny i miała na 
celu realizacj� praktycznych zada� - utrwalenie, zachowanie i przeło�enie 
doktryny religijnej taoizmu. Ogólnie rzecz bior�c, w tym czasie taoizm uzyskał 
status religii pa�stwowej, a teksty Lao Tzu, Zhuang Tzu i Le Tzu zostały uznane 
za "prawdziwe kanony religijne", staj�c si� obowi�zkowe do studiowania we 
wszystkich dzielnicach Chin [ 69]. 

Trzeci etap rozwoju taoistycznej tradycji antropomistycznej rozpocz�ł si� 
w VII wieku i trwał do XII wieku. Nieodł�cznym elementem jest dla niego 
aktywne wprowadzanie praktyk psychotechnicznych, w tym metody medytacji. 
Opracowywane s� sposoby wewn�trznego samodoskonalenia, które znajduj� 
odzwierciedlenie w rozszerzaniu si� granic ideologicznych i powstawaniu 
nowych szkół taoizmu. Mo�na �miało powiedzie�, �e tam wła�nie ko�czy si� 
ostateczny projekt taoistycznego panteonu bogów. 

Ponadto nale�y podkre�li�, �e podstawowe zapisy taoizmu, wraz z 
fundamentami buddyzmu, miały istotny wpływ na powstanie 
neokonfucjanizmu. Chodzi tu o to, �e szereg definicji taoistycznych i doktryn 
filozoficznych przeszło istotne przeobra�enia etyczne, tworz�c zbiór zasad 
post�powania. 

Z drugiej strony, taoizm tego okresu znacz�co wpłyn�ł na pisarstwo, 
sztuk� i inne dziedziny chi�skiej kultury, a tak�e na jej naukowe my�lenie. Dla 
przykładu, alchemia taoistyczna znacz�co wpłyn�ła na empiryczne podstawy 
chemii. Pozostawiła ona pewne odcienie swojego rozwoju w medycynie 
zarówno z teoretycznego jak i praktycznego punktu widzenia. 

Nale�y zauwa�y�, �e mo�na stwierdzi� przenikanie tradycji antropomii 
taoistycznej w VII wieku. do Korei, pa�stwa Koguryo, którego królowie 
trzymali si� doktryny "trzech doktryn" (San Jiao). W tym samym czasie w 
Japonii tego okresu wiod�c� rol� ideologiczn� odgrywał szintoizm. Pewne 
cechy taoizmu znalazły jednak odzwierciedlenie w kulturze japo�skiej a� do 
XVII wieku, a niektóre elementy psychotechnicznej praktyki taoistycznej s� do 
dzi� do�� dobrze wykorzystywane w medycynie japo�skiej [69]. 



�
���

W czasie powstania Juana Chao (koniec IX wieku) znaczna cz��� dzieł "Tao-
chiang" zagin�ła. Ich lista pozostała jednak zadeklarowana w "Indeksie 
kanoników w czerwonych obwolutach" ("Zhu Ning Jing Mu"), który został 
uko�czony w X wieku, kiedy to cesarz dynastii Song Zhengzong (998 - 1022 r. 
n.e.) postanowił zrewidowa� niektóre postanowienia tekstów taoistycznych i 
zredagowa� nowy "Tao-chan" na podstawie zachowanych zabytków. 

Do połowy XII wieku taoistyczny panteon bogów, którego ideologiczn� 
podstaw� była "Triada Czysta", ostatecznie wyró�nia ogólny paradygmat Tao, 
jak równie� jego realizacj� poprzez emanacj� bóstw, powtarzaj�c etap tzw. 
procesu "kosmogonicznego" i interpretowanego jako przedstawiciele Tao. 

Wreszcie, kolejny okres kształtowania si� antropomistycznej tradycji 
taoistycznej mo�na uzna� za etap, który rozpocz�ł si� na przełomie XII i XIII 
wieku i trwa do dzi�. Nale�y go nazwa� etapem rozpowszechniania Doktryny 
Prawdy Doskonałej. 

Zauwa�, �e Doktryna Doskonałej Prawdy (Quan-zhen) jest najwa�niejsz� 
szkoł� antropomistycznej tradycji taoistycznej, która jest nadal kluczowa. 
Została ona utworzona w XII wieku przez uznanego taoist� Wang Chunyana na 
terenie imperium Zhurzhenzhen Jin (1115 - 1234). Zgodnie z legend�, w 1159 
roku Wang Chunyang spotkał si� z uznanym "nie�miertelnym" Liu Dongbinem. 
Spotkanie to było tak znacz�ce, �e po nim Wang Chunyang stał si� mnichem i 
wkrótce stworzył bardzo znacz�c� organizacj� o orientacji religijnej, której 
pierwsi uczniowie s� nadal czczeni jako "siedmiu samodoskonal�cych si�" (Qi 
Zhen Zhen) w taoizmie. [163] 

Nale�y zauwa�y�, �e na pocz�tku XIII wieku nauki z Quanzhen 
obejmowały całe terytorium Chin, poniewa� znajdowały si� one pod jurysdykcj� 
władców Zurychu i Mongołu, którzy utrzymali ich znaczenie i skuteczno��. 
Wniosek ten jest dodatkowo poparty faktem, �e uznany szef i mentor 
wspomnianej szkoły, Qiu Changchun (1148-1227), osobi�cie skontaktował si� z 
Genghis Khan, zało�ycielem Imperium Mongolskiego, który gruntownie 
zademonstrował swoje przywi�zanie do nauk z Quanzhou i przywilejów jako 
decyduj�cego kierunku stosunków mi�dzyludzkich w społecze�stwie tego czasu. 

Wkrótce jednak pojawiły si� gor�ce dyskusje na temat tego, jaka 
koncepcja religijna ma da� dło� prymatowi - nauki Buddy czy Laota�ska Tzu. 
Do�wiadczenia historyczne wskazuj�, �e przedmiotowe spory doprowadziły do 
prze�ladowa� wyznawców szkoły Quanzheng, si�gaj�cych 1281 roku. 
Prze�ladowania te trwały do 1368 r., kiedy to Mongołowie zostali wyp�dzeni z 
Chin, a szkoła Quanzhenga zacz�ła si� stopniowo. 

Pod koniec Południowej Dynastii Pie�ni (1275 r.) Zhang Zongyang został 
ogłoszony cesarzem południowochi�skiego taoizmu i stał si� trzydziestym 
szóstym niebia�skim nauczycielem. Z czasem, władca ten zało�ył szkoł�, która 
stała si� znana jako "Droga Prawdziwej Jedno�ci". Co wi�cej, góra Lunhushan, 
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znajduj�ca si� w prowincji Guixi, pozostała rezydencj� Niebia�skiego Mistrza 
do 1927 roku. 

Jednocze�nie nale�y podkre�li�, �e w czasach �wietno�ci doktryna z 
Quanzhen obejmowała południowochi�sk� tradycj� "alchemii wewn�trznej", 
dzi�ki której pojawiła si� mo�liwo�� ujawnienia doskonało�ci człowieka, a 
zwłaszcza jego "przestrzeni wewn�trznej". Wiadomo jednak, �e do pocz�tku 
XIII wieku ten religijny i filozoficzny nurt nie posiadał scentralizowanego 
zarz�dzania. Nie ulega w�tpliwo�ci, �e klasztory Quancheng były całkowicie 
niezale�ne i istniały jako odr�bne o�rodki duchowe, oparte na fundamencie 
własnych idei i pokory parafian. 

Nale�y zauwa�y�, �e ideologia Doctrine of the Perfect Truth (Quanzhen) 
miała kilka ró�nych interpretacji, które były podporz�dkowane jej własnym 
przywódcom. Naszym zdaniem, głównym z tych obszarów jest Szkoła 
Lunmenów, która została zało�ona na pocz�tku XIII wieku przez Qiu 
Changchun, jednego z najwybitniejszych przedstawicieli taoizmu [163]. 

Podstawowe zasady Quanzhen zostały opisane w legendarnym tek�cie 
słynnego m�drca Wang Chunyan, "Li Jiao Shi na Ksi��ycu" ("Pi�tna�cie 
artykułów ustanawiaj�cych nauk�"), z którego wynika, �e podstawy tej ideologii 
zostały ukształtowane przez kluczowy wpływ koncepcji buddyzmu, a zwłaszcza 
szkoły buddyzmu. . Wydaje si�, �e z tego wła�nie powodu nauki Quancheng'a s� 
cz�sto nazywane "Taoistycznym Chan" (Tao Jiao Chan). 

Nale�y zauwa�y�, �e w aspekcie religijnym, główna doktryna zwracała 
szczególn� uwag� bezpo�rednio na moraln� samodoskonalenie osi�gni�te 
poprzez medytacj�, d��enie do "wewn�trznej alchemii". 

Wierzymy, �e Doktryna Doskonałej Prawdy opiera si� na magicznych 
obrz�dach i symbolice liturgicznej. Ich specyfika polega na tym, �e Quanzhen, 
który był uwa�any za podstaw� tej nauki, w odró�nieniu od innych szkół 
taoistycznych, wymagał obowi�zkowego przyj�cia monastycyzmu przez 
wszystkich duchownych (taistów). Jednocze�nie doktryna ta była tak 
rozpowszechniona i bardzo popierana przez ludno�� Chin, �e ju� w XVI i XVII 
w. stała si� główn� szkoł� taoizmu [163]. 

W kontek�cie naszych bada� nale�y podkre�li� jeszcze jeden wa�ny 
aspekt historyczny i filozoficzny: w okresie XIII-XVII w. nast�piło gł�bokie 
współdziałanie dwóch wci�� odr�bnych kierunków antropomistycznej tradycji 
taoistycznej - południowego i północnego kierunku doktryny tao. Logiczn� 
konsekwencj� tej interakcji było pojawienie si� zasadniczo nowych szkół 
synkretycznych, opartych na "wewn�trznej" alchemii taoizmu (Xian Xue). 
Podstaw� teoretyczn� tych szkół była długoletnia spu�cizna wierze� 
narodowych. W tym kontek�cie warto zwróci� uwag� na szczególny wpływ 
uznanych teoretyków taoizmu, których imiona na zawsze zachowały 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. 

Jednak�e za panowania mongolskiej dynastii Yuan (1271 - 1368), 
tradycyjnie uwa�anej za nast�pc� Imperium Mongolskiego i Cesarskiej Dynastii 
Chi�skiej, doktryna taoistyczna osi�gn�ła pewien upadek, któremu towarzyszyła 
eliminacja znacz�cych tekstów taoistycznych. Ale wkrótce, gdy dynastia Ming 
doszła do władzy (1368 - 1644 n.e.), taoistyczna tradycja antropomistyczna 
przywróciła okres jej odnowy, który niestety nie trwał długo. 

W nast�pnej, mand�urskiej dynastii Qing (1644-1911), zniweczono 
uprzywilejowane pozycje tradycji taoistycznej antropomii [69]. Jak słusznie 
zauwa�a w tym wzgl�dzie E. Torchinov, "w okresie Pi�ciu Dynastii pozycja 
taoizmu zmalała, ale pod rz�dami dynastii Pie�ni ponownie przywrócono jej 
dawne wpływy. Cesarze Piosenki nie tylko zapewniali ochron� taoistom, ale 
równie� odgrywali rol� w projektowaniu literatury taoistycznej (Tao Tsang), 
zlecaj�c jej przygotowanie i ewentualne wydanie"[112, s. 164]. 

Niew�tpliwie najtrudniejszym okresem w historii taoizmu stała si� Wielka 
Proletariacka Rewolucja Kulturalna (1966-1976). Ten dzie� został 
zdeterminowany przez zamkni�cie klasztorów, likwidacj� monastycyzmu i tym 
podobne. To wła�nie teraz przedstawiciele taoistów musieli ukry� swoj� 
przynale�no�� do Drogi Pocz�tku Witalno�ci. 

Mamy zatem racj� twierdz�c, �e upadek taoizmu, który w rzeczywisto�ci 
zako�czył si� dewaluacj� jego idei. To wła�nie wtedy głowa taoistycznej 
organizacji religijnej - sze��dziesi�ty trzeci Mistrz Nieba - wyemigrował na 
Tajwan, gdzie zało�ył własn� rezydencj�. Po jego ucieczce w Chinach 
praktycznie nie pozostał �aden z uznanych taoistów, co mogło by� przynajmniej 
łatwo zauwa�one przez przywódców tradycji taoistycznej. 

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

Wiadomo, �e w 2008 roku zmarł sze��dziesi�ty czwarty patriarcha Szkoły 
Niebia�skich Mentorów (Tianshi), wysoko ceniony Zhang Yuansian. Nie mógł 
pozostawi� po sobie spadkobiercy, dlatego te� po jego �mierci staro�ytna 
tradycja przekazywania kultu mentorstwa taoistycznego, która istniała przez 
ponad półtora tysi�ca lat, została przerwana. Jednak kilku taoistów ogłosiło si� 
samozwa�czymi dyrektorami szkoły taoistycznej, która tradycyjnie ł�czyła 
wszystkich taoistów mi�dzy niebem a ziemi�. Odnosimy si� do taoistycznych 
patriarchów Zhang-i-jiang, Zhang Mei-liang, Zhang I-feng, Zhang Tao-zhen, 
Zhang Jie-hsiang i innych. 

Dlatego te� obecny taoistyczny system religijno-filozoficzny, 
ustanowiony przez nauki Zhuang-tzu i Lao-tzu, prze�ywa znaczny spadek. 
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Jednak w trakcie swojego rozwoju historycznego przeszedł on kilka etapów 
rozwoju, a mianowicie: 

1. Niesystematyczno��" W owych czasach, w wyniku filozoficznego 
zrozumienia idei, jakie spontanicznie uformowały si� wcze�niej, powstała 
filozoficzna doktryna taoizmu, która miała wówczas charakter religijny. 
Jednocze�nie taoistyczna tradycja religijna prze�ywała gwałtowny rozwój 
instytucjonalny, formułuj�c metody samodoskonalenia, standardy �ycia dla 
wspólnoty religijnej, oraz zasady wykonywania rytuałów religijnych. 

2. Etap kształtowania si� taoizmu jako systemu religijnego (II w. n.e. - VI w. 
n.e.), w czasie którego filozoficzne reprezentacje taoistów zostały 
zorganizowane w system religijny, który stopniowo tworzył taoistyczny panteon 
bóstw i rozdzielał niektóre szkoły taoizmu. Wtedy te� zacz�ła powstawa� 
taoistyczna antropomistyczna tradycja pisarska, która miała wyra�nie religijny 
charakter i była przeznaczona przede wszystkim do praktycznych celów 
utrwalania, zachowywania i przekładania doktryny taoizmu. 

3. Etap rozwoju antropomistycznej tradycji taoistycznej, która trwała od VII do 
XII wieku. Charakterystyczny dla tej epoki był rozwój tradycji religijnej 
taoistycznej, która charakteryzowała si� pojawieniem si� nowych nauk 
taoistycznych, charakteryzuj�cych si� wewn�trznym doskonaleniem si� w 
oparciu o cechy medytacji. 

4. Etap rozwoju i upowszechniania doktryny z Quanzhen, który rozpocz�ł si� na 
przełomie XII i XIII wieku i trwa do dzi�. Wa�n� rol� w tej nauce odegrały 
podstawy buddyzmu, które opierały si� na moralnej samodoskonaleniu 
człowieka poprzez sposoby "alchemii wewn�trznej" i medytacji. 

Dlatego te�, bior�c pod uwag� to badanie, sensowne jest sformułowanie 
istoty taoizmu. Według E. Torchinova "taoizm jest rozumiany jako narodowa 
religia chi�ska, która ma swoj� specyfik� i ró�ni si� od innych zorganizowanych 
religii, które rozpowszechniły si� w Chinach, oraz od popularnych wierze� i 
kultów, z którymi jest jednak g�sto zwi�zany, powstała w połowie I tysi�clecia 
p.n.e. na podstawie wierze� religijnych typu szama�skiego i ostatecznie 
ukształtowała si� w pierwszych wiekach naszej ery. " [112, p. 37]. 

Nale�y zauwa�y�, �e obecnie taoistyczna tradycja religijno-filozoficzna 
prze�ywa bezprecedensowy upadek, zwi�zany z niszcz�cym wpływem na ni� 
najnowszych, cywilizacyjnych technologii, które powstały w wyniku "wielkiej 
rewolucji kulturalnej" i upadku staro�ytnej tradycji przekazywania kultu Nao. 
Jednak antropomatyka taoistyczna nadal ma wpływ na kultur� Dalekiego 
Wschodu, zwłaszcza chi�sk�. Odnosimy si� do przejawów podstawowych 
kanonów taoizmu w sztuce, literaturze, a nawet medycynie tradycyjnej, która 
opierała si� na samodoskonaleniu poprzez medytacj�. 
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2.2. Duchowa transgresja w konceptualnym paradygmacie taoistycznej 
antropomstyki 

Według wielu my�licieli, podstaw� taoizmu jest duchowa transgresja we 
wszystkich jego ró�norodnych przejawach. Ale nasza analiza literatury 
naukowej w tym zakresie pozwoliła nam stwierdzi�, �e nie ma pełnego 
systematycznego rozwoju jego zjawiska. Dlatego przy ujawnianiu podstaw 
taoizmu nale�y bardziej szczegółowo omówi� uzasadnienie jego istoty, definicj� 
jego składników i rol� w samodoskonaleniu człowieka. Podział ten jest 
po�wi�cony temu zadaniu. 

Kategoria "transgresja" jest szeroko stosowana we współczesnej filozofii i 
charakteryzuje proces przekraczania nieodpartej granicy mi�dzy tym, co 
pozorne i dorozumiane, mo�liwe i niemo�liwe, racjonalne i nieracjonalne, a 
tak�e akumuluje do�wiadczenie, które towarzyszy stanowi przekraczania tej 
granicy. Dlatego wynik duchowego przekroczenia mo�e by� postrzegany jako 
do�wiadczenie transgresywne, jako wyraz ł�cznych skutków przekroczenia w 
danym procesie. 

Znaczna cz��� rozwoju filozoficznego po�wi�cona jest problematyce 
transgresywnych bada� nad do�wiadczeniami, w�ród których znajduj� si� prace 
znanych my�licieli J. Bataille'a, M. Foucaulta, M. Blanche, J. Derridy i innych. 
W kontek�cie ich filozofii transgresja duchowa interpretowana jest jako 
szczególny stan wewn�trzny człowieka, poprzez który pokonywane s� granice 
powszechnie przyj�tych norm kultury. 

Na przykład francuski filozof Michel Foucault definiuje interakcj� 
granicy normy kulturowej i procesu jej przeci�cia jako kurs, w którym granica i 
jej przezwyci��anie wzajemnie si� uzupełniaj�. Jego zdaniem "transgresja jest 
gestem skierowanym ku granicy" [154]. 

Wydaje nam si�, �e rzeczywisto�� w do�wiadczeniu transgresyjnym jest 
interpretowana jako transcendentna; objawia si� nie przez warunek, ale przez 
cel, który mo�na osi�gn�� w dłu�szej perspektywie. 

Do�wiadczenie ludzkie nie mo�e jednak obejmowa� rzeczywisto�ci 
transcendentalnej, gdy� jest kształtowane jako spotkanie na granicy 
rzeczywisto�ci transcendentalnej; mo�e by� raczej interpretowane, jak mówi M. 
Blanche, jako "zderzenie na odległo��" [23]. 

Transgresja mo�e by� zdefiniowana jako wyj�cie poza potencjał, 
mo�liwe. Ale w tym przypadku, transgresja pozbawia przedmioty subiektywnej 
rzeczywisto�ci. 

Nawiasem mówi�c, poj�cie �mierci w filozofii postmodernizmu 
rozumiane jest jako transgresywne przej�cie. Tak, J. Bataille zauwa�a, �e 
"�mier� uwalnia mnie od �wiata, który mnie zabija; ona ju� zako�czyła ten 
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realny �wiat umieraj�cego surrealizmu". Dlatego bycie w stanie transgresji 
oznacza bycie w pozycji granicznej do�wiadczenia emocjonalnego. Stan 
transgresji jest wi�c spowodowany zapotrzebowaniem �wiata na gł�bsze i 
niesamowite uczucie. 

Zdarza si�, �e wydarzenia o charakterze transgresyjnym s� naznaczone 
epizodami wła�ciwymi dla danego do�wiadczenia religijnego i interpretowane w 
kontek�cie konkretnej doktryny religijnej. 

Wydarzenia do�wiadcze� mistycznych i transgresyjnych s� 
zdeterminowane przez szybki wysiłek, który ma na celu przezwyci��enie 
istniej�cej egzystencji. Mo�na wi�c powiedzie�, �e wydarzenia do�wiadczenia 
mistycznego wła�ciwe dla doktryn religijnych s� form� kulturowej interpretacji 
do�wiadczenia transgresywnego. 

Warto jednak zauwa�y�, �e uzasadnienie istoty procesu duchowego 
transgresji b�dzie istotne w porównaniu z koncepcj� do�wiadczenia 
mistycznego. 

Tak wi�c, w swoim fundamentalnym studium S. Horuzhyi, w swoim 
fundamentalnym studium zjawiska do�wiadczenia mistycznego w tradycji 
prawosławnej, stwierdza: "w istocie, dwa rodzaje do�wiadcze� (do�wiadczenie 
transgresji i mistyczne) rozchodz� si� na zupełnie przeciwne sposoby" [163, s. 
201]. Innymi słowy, badacz ten zwraca uwag� na ró�nic� w rozpatrywaniu 
natury ludzkiej w filozofii współczesnej i w tradycji religijnej: dla filozofii 
współczesnej natura ludzka jest zbiorowa i arbitralna, a do�wiadczenie 
transgresji jest sekwencj� ła�cuchów osobistych transgresji, których celem jest 
zniszczenie ludzkiej subiektywno�ci. 

Wniosek taki wymaga jednak pewnej krytyki, gdy� analizuj�c mistyka, 
filozof bierze pod uwag� jedynie poj�cie chrze�cija�skiej tradycji religijnej, 
podczas gdy w kontek�cie innych uczonych religijnych takie "zniszczenie 
ludzkiej podmiotowo�ci" jest po��danym wynikiem do�wiadczenia 
mistycznego. Dlatego te� do�wiadczenie transgresji i do�wiadczenie mistyczne 
mog� by� traktowane jako jednorodne definicje, a zatem transgresja duchowa 
powinna by� traktowana jako droga rozwoju duchowego w kontek�cie 
konkretnej tradycji religijnej. 

Jednocze�nie, aby okre�li� miejsce transgresji w filozofii taoistycznej, 
konieczne jest przede wszystkim ujawnienie semantycznej istoty podstaw 
taoizmu - poj�cia "Tao". 

Przede wszystkim nale�y zauwa�y�, �e poj�cie "Tao" jest kategori� 
definiuj�c� chi�sk� my�l filozoficzn�, której tre�� kształtowana jest od wielu 
wieków. 
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W kontek�cie naszych bada� istotne jest to, �e traktat Tao-de-ching 
deklaruje istnienie pierwotnego fundamentu wszystkiego, co jest dost�pne - 
pewnej istoty i wzoru �wiata, któremu nadano nazw� Tao. W legendarnych 
dziełach Lao Tzu udokumentowane s� podstawowe cechy Tao: 

- Tao nie mo�na opisa� słowami, jego istoty nie mo�na ujawni� w formie 
werbalnej; 

- Tao daje szans� na opanowanie go, ale nie wi�cej; 

- Tao nie ma ani formy, ani koloru, ani zapachu, nie mo�na go zobaczy� ani 
usłysze�; 

- Tao nigdy nie mo�e polega� na innych, zawsze istnieje samo w sobie; 

- Tao do pewnego stopnia reprezentuje "pustk�" lub "nico��" (shi). 

Według Lao Tzu, wysoki morał jest podporz�dkowany wył�cznie Tao. 
Jednocze�nie, oprócz wspomnianych wy�ej kluczowych cech Tao, mo�na 
wyró�ni� niezbywalne atrybuty, które podkre�laj� jego nieostro�no��, 
abstrakcyjno�� i nieuchwytno��. 

Lao Tzu zwraca uwag�, �e pycha jest najgorsz� wad� �ycia, 
najstraszniejszym i najbardziej niebezpiecznym grzechem. Mówi: "Nie chc� by� 
dumny jak klejnot." Aby człowiek mógł przezwyci��y� t� straszn� wad�, nie 
mo�e uwa�a� si� za najm�drzejsz� osob� i nie przedstawia� siebie jako istoty 
wyj�tkowej. To mówi ka�demu człowiekowi, �eby znał swoje miejsce. 

Według Lao-Tzu, popularno�� i sławno�� przeszkadzaj� ludziom, 
poniewa� s� one sprzeczne z pokor� Tao. 

Tao wzywa do bycia bardziej przyjaznym i filantropijnym, poniewa� 
ideałem w jego �wiatopogl�dzie jest ten, kto troszczy si� przede wszystkim o 
innych ludzi, a nie o siebie samego. 

Uznaj�c Tao za niesko�czon�, to znaczy istot�, która nie jest ograniczona 
warunkami przestrzeni, a zatem nie ma ani pocz�tku ani ko�ca, Lao Tzu 
wskazuje, �e Tao realizuje si� w kontek�cie charakterystyki czasoprzestrzeni. 

Nale�y zauwa�y�, �e podobie�stwo koncepcji Tao do bezimiennego 
Absolutu, które na przykład znajduje si� w kontek�cie filozofii staro�ytnej 
Grecji, jest wyra�nie zaznaczone. 

Jednocze�nie, w swojej zasadniczej realizacji, koncepcja Tao jest podobna 
do buddyjskiego rozumienia shunyaty ("pustka", czyli brak pierwotnego 
istnienia, nieodł�czna natura rzeczy). Zgodnie z naukami buddyjskimi pustka 
jest nierozł�czna z form�, forma jest nierozł�czna z pustk�; forma jest pustka, a 
pustka jest form� [77]. 
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Bardzo interesuj�ce jest to, �e ogólnie rzecz bior�c, Tao ma na celu 
unikni�cie pewnego ruchu, oderwanie si� od zwykłego zgiełku, zapewnienie 
powrotu do prymatu przeszło�ci, do prostych i naturalnych podstaw. Innymi 
słowy, istnieje pewne podobie�stwo do nauk buddyjskich, które podkre�laj� 
g�sto�� chi�skiej kultury. 

Nale�y zauwa�y�, �e nie ma �adnego wytłumaczenia dla tej zbie�no�ci 
pomi�dzy istot� taoizmu a fundamentami buddyjskiej tradycji religijnej w 
�wiatowej my�li historycznej i filozoficznej. Istniej� tylko pewne zało�enia 
dotycz�ce podró�y Lao Tzu na zachód. Jednak faktom tym towarzyszy równie� 
pewne zamieszanie. 

Dlatego pytanie, dlaczego filozofowie ró�nych krajów s� od siebie 
terytorialnie odlegli, a wi�c niezale�ni od siebie, wyci�gn�li pewne identyczne 
wnioski co do zrozumienia istoty bytu, pozostaje dzisiaj bez odpowiedzi. 
Dlatego te�, to wła�nie z tych powodów taoizm w Chinach, w sensie 
praktycznym, nie miał �adnego podobie�stwa do praktyk buddyjskich i 
braminowskich. 

Powszechnie wiadomo, �e w Chinach racjonalizm ukrywał mistycyzm we 
wszystkich swoich przejawach, całkowicie eliminuj�c to zjawisko w swoich 
własnych przejawach. W tym sensie taoizm nie był wyj�tkiem. Traktat Zhuang-
tzu uwiarygodnił fakt identyczno�ci poj�� �ycia i �mierci, której 
urzeczywistnieniem była mityczna długowieczno�� (700-100 lat) i osi�gni�cie 
nie�miertelno�ci, której �yczyli sobie wszyscy wyznawcy taoizmu. 

Uwa�amy, �e koncepcja ta wywarła znacz�cy wpływ na przeniesienie 
nacisku z podstaw filozofii na kanony religii w ogólnym paradygmacie 
antropomii taoistycznej. Realizacja �ycia zwolennika Tao, jego pragnienie 
maksymalnego "zbli�enia si� do Tao", stworzyło stworzenie kodeksu znaków 
po��danego moralnego samodoskonalenia, które nabrały niesko�czonej natury. 

Zgodnie z ustaleniami Lao Tzu, to wła�nie Tao działa jako kryterium 
wiarygodno�ci, a spełnienie pragnienia Tao jest głównym celem ludzkich 
aspiracji: "Tylko Tao przestrzega zasad moralnych." W tym przypadku Lao Tzu 
wierzy, �e droga Tao skupia si� nie tylko na wewn�trznym, ale tak�e na 
zewn�trznym �wiecie człowieka. To wła�nie to utrwalenie realizacji Tao 
ukazuje wewn�trzn� spójno�� człowieka z harmoni� �wiata. 

W kontek�cie istoty konkretnej osoby, utrwalenie drogi Tao jest 
realizowane przez sumienie, poniewa� sumienie samo w sobie jest specjalnym, 
informacyjnym kanałem, który ł�czy człowieka z wszech�wiatem. 

Wa�nym kluczem do zbli�enia si� do Tao jest pokonanie własnych pasji. 
W zwi�zku z tym, Lao Tzu uwa�a prostot� i otwarto�� serca za najwy�sze 
kryteria ludzkiej duchowo�ci i moralno�ci. Uzasadnia ten wniosek 
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stwierdzeniem, �e sumienie jest najbli�sze Tao. To wła�nie prostota serca jest 
nieodzownym atrybutem moralnej poprawy. 

Z drugiej strony, Lao Tzu zwraca szczególn� uwag� na delikatno��, która 
jest bezpo�rednio zwi�zana z prostot� serca, b�d�c� jego naturaln� 
konsekwencj�. 

Najstraszliwsz� wad�, według Lao Tzu, jest pró�no��, któr� kontrastuje z 
posłusze�stwem. To wła�nie w tym sensie staro�ytny m�drzec chi�ski 
przedstawia nas w postaci kaznodziei pokory i posłusze�stwa, który pod 
ka�dym wzgl�dem zaprzecza pychie, uwa�aj�c j� za grzech niezrównany. 
Potwierdzeniem tego wniosku jest taoistyczny pogl�d, �e doskonały człowiek 
nie troszczy si� o siebie, ale bezinteresownie troszczy si� o innych. 

Zauwa�, �e najwy�szym przejawem człowiecze�stwa, z punktu widzenia 
Lao Tzu, jest miło�� do wrogów. Ten, kto kocha, nie mo�e wykluczy� z kr�gu 
swojej miło�ci nawet tych, którzy go nienawidz�. 

W �wietle powy�szego, zasada "u-vey" oznacza dosłownie "nie czyni�" 
lub "nie działa�". Innymi słowy, powrót człowieka do jego pierwotnej natury 
dokonuje si� nie poprzez asymilacj� pewnych zasad moralnych, lecz w wyniku 
wypełniania obowi�zków moralnych, ograniczania naturalnej zasady jednostki, 
wyzwalania si� z niepotrzebnych, nadmiernych, a wi�c nienaturalnych pragnie� 
i nami�tno�ci (z pragnienia sławy, bogactwa, władzy, z gniewu i zazdro�ci itp.) 

Duchowa transgresja taoizmu jest zwi�zana z odrzuceniem naruszenia 
własnej natury i natury wszystkich rzeczy. Mamy tu na my�li odrzucenie 
nienaturalnych cech opartych wył�cznie na egoistycznych interesach, i ogólnie 
odrzucenie subiektywizmu jako takiego, subiektywnej aktywno�ci i wreszcie 
rozpuszczenie podmiotu w jednym strumieniu bytu. 

W tym kontek�cie Lao Tzu napisał: "Kiedy ludzie dowiaduj� si� o istocie 
dobra, jednocze�nie pojawia si� idea brzydoty. Kiedy dowiaduj� si� o tym, co 
jest dobre, wtedy pojawia si� definicja zła. " 

Ale jednocze�nie nale�y podkre�li�, �e bezczynno�� jest rozumiana jako 
medytacyjny spokój, przyzwyczajony do optymalnego stanu �wiadomo�ci. W 
tym kontek�cie zaburze�, nadmierna aktywno�� staje si� szkodliwa dla rozwoju 
jednostki. Co wi�cej, celem działania jest zrobienie czego�. Ale je�li 
przesadzasz z tym, mo�e doj�� do jakiego� "przepełnienia", które w niektórych 
przypadkach jest o wiele gorsze ni� nie robienie czegokolwiek w ogóle. Jak 
stwierdza Tao-de-Jing: "Mo�ecie tylko podbi� Pa�stwo 
rodka nie robi�c nic; 
robienie czego� nie wyjdzie"[51]. W tym kontek�cie brak działania jest 
interpretowany jako brak niepotrzebnego działania. 

Duchowa transgresja w kontek�cie filozofii taoistycznej jest realizacj� 
współistnienia, w kontek�cie którego �ycie, działanie i rozum ł�cz� si� ze sob�. 
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M�drcy taoistyczni niczego nie ucz�, nie pouczaj�, niczego nie udowadniaj�; ich 
głównym celem jest ukierunkowanie człowieka w �yciu i wskazanie mo�liwego 
kierunku zwyci�stwa nad własnym egoizmem. 

Z punktu widzenia Taoistów istnieje tylko majestatyczne Tao, które nie 
ma ani pocz�tku, ani ko�ca, ani koloru, ani zapachu; stało si� samo i obejmuje 
wszystkie rzeczy. Taoi�ci nie oczekuj� od Tao �adnej specyfiki, poniewa� 
wszystko na �wiecie dzieje si� samo z siebie; nie oczekuj� od Tao 
zainteresowania ich osobistym losem ani losem �wiata, a jednocze�nie 
powi�kszaj� jego "Wielkie Tao". Wynika z tego, �e człowiek jest wcieleniem 
�wiata, tak jak �wiat jest wcieleniem człowieka. 

Kiedy człowiek pozwala, aby wszystkie procesy i zjawiska obiektywnego 
�wiata szły jego naturaln� drog�, nie robi nic poza obserwowaniem. 
Jednocze�nie musi by� absolutnie spokojny o swoje własne pragnienia. Kiedy 
człowiek przył�cza si� do Tao, wraca do siebie i ponownie ł�czy si� z natur�. 

Wielki Zhuang-tzu w sekcji "Tsiulun" z tej okazji podkre�lił, co 
nast�puje: "O mój nauczycielu! Dajecie wszystkim swoim wła�ciwo�ciom, ale 
nie uwa�acie tego za wynik sprawiedliwo�ci; dajecie dobro� wszystkim 
pokoleniom, ale nie uwa�acie tego za wynik ludzko�ci; istniejecie od czasów 
staro�ytnych, ale nie starych; zasłaniacie niebo i podtrzymujecie ziemi�, 
zarysowujecie wszystkie formy, ale nie uwa�acie tego za konsekwencj� 
umiej�tno�ci. " 

Według Zhuang-tzu, sens ludzkiego �ycia le�y w umiej�tno�ci uczenia si� 
od Tao i ł�czenia si� z nim jako cało�ci�: "Mo�esz uwolni� si� od �alu, 
podniecenia, t�sknoty, a nawet �ycia i �mierci". Musimy odrzuci� wszelkie 
ró�nice i rozpłyn�� si� w �wiecie. Tao jest tym, kim jestem i z tego powodu 
mam wszystko, co istnieje. Tao jest niewyczerpany i niesko�czony, nie rodzi si� 
i nie umiera, dlatego te� ja równie� jestem niewyczerpany i niesko�czony, nie 
rodz� si� i nie umieram. Ja istniej� przed �mierci�, a po �mierci istniej�. Czy 
powiesz, �e umarłem? Ale ja nie umieram. A ogie� mnie nie pali i nie zatapiam 
si� w wodzie. Zamieniam si� w popiół, ale nadal istniej�. Zamieniam si� w stop� 
motyla, w w�trob� myszy, ale nadal istniej�. Jak wolny jestem, jak wytrzymały, 
jak du�y! ... Wszystkie ró�ne znaki s� moimi znakami, a wszystkie ró�nice s� 
odrzucane. Wszystkie rzeczy z dziwnymi i niezwykłymi znakami - wszystkie si� 
poł�czyły. Wszystko jest Tao, wszystko jest mn�. Oznacza to, �e "Niebo i 
Ziemia rodz� si� ze mn�, a wszystkie rzeczy s� jednym z" I "[167]. 

Na drodze duchowej transgresji, Tao stopniowo wyrzeka si� swojej 
subiektywnej, egoistycznej istoty, staj�c si� w ten sposób jednym z Tao, a 
ostatecznie nie�miertelnym. 

Tak wi�c taoizm pocz�tkowo pojawił si� jako doktryna filozoficzna, ale 
pó�niej przekształcił si�, podobnie jak konfucjanizm, w orientacj� religijn� z 
elementami mistyki i alchemii. W ramach tego procesu nast�piła 
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antropomorfizacja filozoficznych przedstawie� taoistów o �wiecie 
wewn�trznym i zewn�trznym, o procesach zachodz�cych zarówno wewn�trz, 
jak i na zewn�trz osoby. 

Taoistyczna koncepcja antropologicznego kosmosu człowieka jest 
najpełniej opisana w Ksi�dze �ółtego Podwórka (Juan ting jing) [164]. Zgodnie 
z t� doktryn�, ciało ludzkie wygl�da jak pewne bóstwa-promieniowanie (jing-
shen) zjednoczone w jednej wewn�trznej przestrzeni Tao. 

Ksi�ga �ółtego Dziedzi�ca odsłania wewn�trzn� przestrze� człowieka. 
Praca ta odnosi si� do trzynastu duchów bóstwa, które zamieszkuj� w ludzkim 
ciele i s� nazywane shen ("duchy bóstwa") lub jing ("blask", "bóstwa 
promieniuj�ce"). To wła�nie z powodu tej nazwy nazywane s� "wewn�trznymi", 
a na pełnej li�cie nazywane s� cz�sto "wewn�trznym blaskiem", lub po prostu 
"bóstwami promieniuj�cymi". Skojarzenie, które ł�czy si� w jeden system ching 
i ciało fizyczne, jest regularnie rejestrowane w �ródłach taoistycznych. 

Na przykład, praca "Nauczanie jak my�le� w sercu Ducha-Bogów" 
wyra�nie wskazuje, �e Jing s� bóstwami osiowymi, które s� wewn�trz 
człowieka; s� one zwi�zane z zasadami Yin i Yang we wszech�wiecie. Co 
wi�cej, bóstwa Yan s� nazywane zewn�trznymi promieniami i s� zwi�zane z 
Niebem i Sło�cem, a bóstwa Yan s� wewn�trznymi promieniami i s� poł�czone 
z Ziemi� lub Ksi��ycem. W ciele ludzkim koreluj� one z oczami, które s� dla 
nich Sala 
wi�ta [108]. 

Podział bóstw lekkich na dwie grupy - wewn�trzne i zewn�trzne - wynika 
z ich jako�ciowego charakteru i przynale�no�ci do pocz�tku yang 
("zewn�trzne") lub yin ("wewn�trzne"). Jednocze�nie zarówno bóstwa 
wewn�trzne, jak i zewn�trzne znajduj� si� wewn�trz człowieka; uzupełniaj� si� i 
nie mog� istnie� bez siebie nawzajem. Znana jest równie� dokładna liczba tych 
bóstw - 18.000 w ka�dej grupie, co daje w sumie 36.000 jednostek. 

"Zewn�trzny" blask w dosłownym tłumaczeniu z chi�skiego oznacza 
obrazy �wiata "zewn�trznego", symbole hipostazy widzialnych, �wiec�cych 
osobistym �wiatłem niebieskich �wiec�cych �wiateł. Gdyby wi�c taoista 
"my�lał" o Sło�cu i Ksi��ycu, to mo�na by je nazwa� zewn�trznym blaskiem. 

Z drugiej strony, "wewn�trzny" blask jest odpowiednio obrazem 
wewn�trznego �wiatła padaj�cego "od �rodka", a tak�e metafor� tych obiektów 
emituj�cych �wiatło, które promieniuj� i mieni� si�, kieruj�c swoje promienie 
nie na zewn�trz, ale wewn�trz, o�wietlaj�c np. "wewn�trzny krajobraz" 
człowieka. 

Tak wi�c, w koncepcji �ółtego Dziedzi�ca, blask jest bóstwem, które 
b�d�c wewn�trz ludzkiego ciała, napromieniowuje, wypełnia �wiatłem swoj� 
"przestrze� wewn�trzn�", wymuszaj�c pewne obszary swojego organizmu, w 
których si� znajduj�. 
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Tradycyjna chi�ska nauka o uzdrowieniu identyfikuje dwie główne grupy 
ludzkich organów - Pi�� repozytoriów (y-ching) i Sze�� spi�arni (li-fu). 

Jeden z fragmentów pracy Huang Di Nee Jinga stawia t� koncepcj�: je�li 
mówimy o siłach yin i yang w człowieku, to "to co jest na zewn�trz" to yang, "to 
co jest wewn�trz" to yin. 

Je�li scharakteryzujesz strony yin i yang ludzkiego ciała, wtedy strona 
Yan b�dzie uwa�ana za [bok] pleców, a yin - za [bok] brzucha. Je�eli mówimy o 
siłach yin i yang w organach wewn�trznych, to nale�y zauwa�y�, �e znajduj� si� 
one w ludzkim ciele w postaci "repozytoriów" i "spi�arni", a repozytorium 
(tsang) s� organami yin, a spi�arnia (fu) s� organami yang. 

Dlatego pi�� repozytoriów (u-chan) - w�troba, serce, �ledziona, płuca i 
nerki - to jin. Z drugiej strony, sze�� repozytoriów (Liu Fu) to woreczek 
�ółciowy, �oł�dek, jelito grube, jelito cienkie, p�cherz i san-jiao - to jest yang. 

Taki system ludzkiego urz�dzenia jest dobrze opisany w pracy "Juan-ting-
jing". Zauwa�, �e ów pomnik staro�ytnej kultury chi�skiej równie� nale�y do 
kategorii fundamentalnych, poniewa� uwa�any jest za podstaw� do opisania 
wewn�trznej topografii człowieka. Jest on podstaw� dla idei specyficznych dla 
nauczania Yellow Yard o wewn�trznych organach człowieka, ich charakterze i 
funkcjach, a tak�e o metodach ich "kultywowania", czyli praktycznych 
sposobów doprowadzenia ich do harmonijnego, zrównowa�onego stanu. 
Dlatego istnieje genetyczny zwi�zek pomi�dzy m�dro�ci� taoistyczn� a chi�sk� 
nauk� o uzdrowieniu. 

Rzeczywi�cie, Ksi�ga �ółtego Dziedzi�ca u�ywa tych samych poj��: 
"pi�� magazynów" i "sze�� magazynów", a jej zawarto�� jest w rzeczywisto�ci 
identyczna jak w "Juan-ting-ching". W ten sposób pisma staro�ytnych lekarzy 
chi�skich stworzyły podwaliny dla taoistycznych filozofii dotycz�cych 
wewn�trznego kosmosu człowieka, ujawniaj�c jego wewn�trzne cechy. Innymi 
słowy, stworzyły one najwa�niejszy praktyczny schemat istoty człowieka, 
zawieraj�cy teoretyczne wnioski z jego składu i praktyczne metody leczenia. 

Płuca, podobnie jak inne organy wewn�trzne człowieka, s� 
interpretowane jako "Juan-ting-ching" jako zamkni�ta przestrze�, specjalne 
pomieszczenie, w którym przebywaj� chi�scy urz�dnicy pa�stwowi - 
mened�erowie. "Juan-ting-ching" mówi o pałacu płuc, ale ten pałac jest 
szczególnego rodzaju, ma wygl�d kwiatowego dywanu, który pokrywa serce. 
Dlatego doktryna �ółtego Dziedzi�ca konsoliduje metafor� Kwiatowego 
Dywanu z płuc. 

Bóstwem płuc jest dziecko o imieniu Hao Hua, którego imi� mo�na 
przetłumaczy� jako "
wiec�cy Biały Kwiat". Słowo hao oznacza kolor czystego 
nieba za dnia, wi�c zachowuje ono nie tylko znaczenie "l�ni�cy", ale tak�e 
"biały". 
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W tym kontek�cie symboliczny "biały" kolor jest szczególnie 
symboliczny, poniewa� system korelacji y-hing koreluje płuca z Zachodem i 
elementem Metal [126]. W zwi�zku z tym staje si� jasne i druga nazwa tego 
ciała - Pałac metalu, który ju� bezpo�rednio wskazuje na płuca jako specyficzny 
przejaw pierwszego elementu metalu w przestrzeni antropologicznej. 

Linia Hao-hua, bóstwo-duchy �yj�ce w płucach, ma inn� nazw� - Shu-
Chen - "Pustka stworzona". Nazwa ta jest równie� figuratywna i zwi�zana z 
postrzeganiem płuc jako specjalnego organu fizjologicznego, poniewa� 
medycyna chi�ska nadała płucom cechy "pustki" i "lekko�ci". 

Gał�� Hao-hua jest na dnie jego płuc, gdzie siedzi w jadeitowym portyku. 
W strukturze "wewn�trznego krajobrazu" człowieka, portyk ten jest frontem 
pałacu płuc. Z drugiej strony, w relacji przestrzennej - na osi pionowej - zajmuje 
najni�sz� cz��� płuc. Zgodnie z nauk� �ółtego Dziedzi�ca, do tego obszaru ma 
wkracza� biały oddech. [126] 

Dlatego rola Hao Hua w koncepcji Yellow Yard jest skomplikowana - jest 
on odpowiedzialny nie tylko bezpo�rednio za płuca, ale tak�e za ich prawidłow� 
komunikacj� z nerkami. 

Płuca miały ł�czy� ró�ne cz��ci ciała w jedno. Relatywnie rzecz bior�c, 
zostały one upodabnione do "drzewa �wiata", którego korona si�ga do nieba, a 
korzenie si�gaj� do podziemi. Oczywi�cie, nie ma takiego drzewa w 
antropologicznej topologii Juan-ting-ching, ale jest typologicznie podobny 
obiekt, który spełnia te same funkcje - kwiat. I z pomoc� gardła, ten kwiat 
integruje si� z głow� - Niebiosa "przestrzeni antropologicznej", a dno spoczywa 
na nerkach - rodzaj podziemia "wewn�trznego" wszech�wiata. 

Zauwa�, �e obraz "Kwiat 
wiata" nie jest nasz� interpretacj�, ten obraz 
bezpo�rednio przedstawia tekst "Juan-ting-jing", jednak tylko werbalnie. 

Co do specjalnej misji, która jest wykonywana wewn�trz ciała Hao-hua, 
jest ona dokładnie okre�lona. Hao-hua reguluje, doprowadzaj�c do wła�ciwego 
stanu eteryczn�, �yciodajn� zasad� Yang człowieka - jego "qi". 

Serce nie jest tylko podstawowym organem ludzkiego ciała; przejmuje 
ono ci��ar elementu prowadz�cego w "przestrzeni wewn�trznej" przestrzeni 
antropologicznej. Innymi słowy, serce jest postrzegane jako najwa�niejsze 
centrum rz�dz�ce ciałem ludzkim, które w pewnym układzie współrz�dnych 
czyni z niego "centrum centrów". Jednak w tym miejscu nale�y podkre�li� 
nast�puj�c� uwag�: w tek�cie "Juan-ting-ching" ten decyduj�cy wpływ serca na 
�ycie ciała ludzkiego jest równie� kompensowany przez prac� �ledziony. 

Z drugiej strony, serce jest centrum �rodkowej cz��ci ciała, a jego bóstwo 
jest uwa�ane za Dan-yuan - filmowy pocz�tek. Jest to wybitny obraz, który ma 
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wiele silnych zwi�zków z fizjologi� serca w kontek�cie okre�lonym przez nauki 
Yellow Courtyard i pism staro�ytnych lekarzy chi�skich. 

Hołd dla Dun-yuan jest przestrzennie zwi�zany z płucami. �yje w sercu, 
które jest ukryte przez Kwiatowy Dywan Płuca. W zwi�zku z tym, tekst 
taoistyczny mo�e czasami odnosi� si� do niego tylko dla wyja�nienia, bez 
nazywania go: "ten pod Kwiatowym Dywanem". 

Dan-yuan utrzymuje równowag� w ludzkim ciele zasad Yin i Yang, lub 
zna korelacj� "zimna" i "ciepła", "ciepła" i "l�ku". On, jak Juan-ting-jing dwa 
razy zaznaczył, ustanawia harmoni� poprzez regulacj� ruchu krwi �ylnej i 
t�tniczej [126]. 

Krew - główny "obiekt" znajduj�cy si� w gabinecie serca - fundamenty 
topologii antropologicznej "Juan-ting-ching". Powoduje ona, �e serce 
komunikuje si� z j�zykiem i ustami. 

Jednocze�nie usta i j�zyk s� odpowiedzialne za mokr� substancj� ciała. 
Je�li serce reguluje ruch krwi, to jama ustna i j�zyk w kontek�cie koncepcji 
"�ółtego dziedzi�ca" s� odpowiedzialne za płynne ruchy głównych organów 
fizjologicznych. 

Wszystkie te cechy decyduj� o szczególnej pozycji serca - jako władcy, 
króla, k�pieli - nie tylko w całym ciele, ale tak�e w systemie Pi�ciu Organów 
Wewn�trznych w szczególno�ci. 

W�troba, jak wskazuje Juan-ting-ching, odpowiada elementowi Drzewo, a 
zatem kojarzy si� z rz�dem skojarzonym tej ro�liny, ma nazw� "Pałac Drzewa" i 
jest zwi�zana ze Wschodem i zieleni� [124, s. 248-249]. Bóstwo w�troby - 
Ksi��yc-jang, Smoczy Obłok. Jego druga nazwa to Han-min, 
wiatło w ukryciu. 

Nale�y tu zauwa�y�, �e staro�ytna tradycja chi�ska od dawna ustanowiła 
podział otaczaj�cej przestrzeni na pi�� segmentów - �rodkowy i cztery 
standardowe kierunki przestrzenne (wschód, południe, zachód, północ). Ka�dy z 
tych kierunków, od czasów staro�ytnych, był w przeno�ni zwi�zany z jednym z 
mitologicznych stworze�. Symbolem Wschodu był Zielony Smok. Co wi�cej, 
atrybuty kolorystyczne smoka i innych mitologicznych stworze� zostały 
okre�lone przez teori� Pi�ciu �ywiołów. W tym wzgl�dzie, nazwa bóstwa 
w�trobowego, która zawiera słowo "smok", wskazuje, �e organ jest zwi�zany z 
elementem Drzewo i koreluje ze Wschodem, co podkre�la rol� w�troby jako 
antropologicznej repliki tego elementu. 

Nazwa bóstwa w�trobowego jest symboliczna, poniewa� wi��e si� z 
poj�ciem rozwoju �wiata wewn�trznego. Drzewo, które symbolizuje w�trob� i 
jest zwi�zane ze Wschodem, w ła�cuchu post�puj�cego rozwoju musi by� 
koniecznie zast�pione przez Ogie�, który z kolei koreluje z Południem i sercem. 
Innymi słowy, koncepcja "krzy�owania si�" wskazuje, �e element ognia zast�pi 
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Drzewo, a je�li w�troba "przewodniczy" w ciele, to wkrótce "pan" zajmie 
miejsce serca. 

Równowaga wszech�wiata, zarówno w przestrzeni jak i w wymiarach 
antropologicznych, jest utrzymywana poprzez cykliczny rozwój, na co wskazuje 
Pi�� �ywiołów. W przestrzeni antropologicznej odpowiada na nie pi�� organów 
wewn�trznych (y-ching). S� one wyznacznikami Drogi Tao-Drogi, dróg 
rozwoju pocz�tku Yang, czyli Ruchu Sło�ca - od momentu narodzin Yang do 
jego rozkwitu, a nast�pnie do całkowitego zast�pienia pocz�tku Yinsky'ego. 
"Przej�cie z yin do yang jest Drog� Tao", zauwa�a jedna z najbardziej 
wpływowych tradycji Chin, która jest równie charakterystyczna dla taoizmu i 
konfucjanizmu. 

W zwi�zku z tym sposób realizowania energii Yan lub, po prostu, Sło�ca, 
jest oznaczony osobliwymi drogowskazami lub kolumnami. Mamy tu na my�li 
Pi�� �ywiołów, których zmiana wskazuje na post�puj�cy rozwój �wiata, jego 
wieczny ruch w jednym kr�gu - Ziemi, metalu, wody, drzewa, ognia i znowu 
Ziemi. Dlatego te� Drzewo, które rodzi Ogie�, jest nie tylko Wschodem w jego 
ukrytej formie, ale tak�e "przeczuciem Południa i Ognia". 

Bóstwo w�troby, prowadz�ce do harmonii składników Yin i Yin ludzkiej 
duszy, wła�ciwie reguluje równowag� płynnych sekretów ciała. A na zewn�trz 
w�troby spotykaj� si� oczy, które w antropologicznej przestrzeni człowieka s� 
Sło�cem i Ksi��ycem. Tak zwane "qi oddechu" w�troby o�wietlaj� organy 
wewn�trzne jasnym �wiatłem. 

Zgodnie z koncepcj� "Juan-ting-ching", w�troba odgrywa wa�n� rol� w 
funkcjonowaniu całego organizmu, poniewa� jej oddychanie przepływa 
kanałami, które obejmuj� pi�� głównych i sze�� dodatkowych organów 
wewn�trznych. Posiada ona równie� jako�� "blasku", o której szczegółowo 
mówili�my powy�ej. "W�troba ł�czy w sie� wszystkie sze�� komór i trzy 
�wiatła rodz� ni�" [164]. 

Nerki odgrywaj� równie� wa�n� rol� w nauczaniu �ółtego Dziedzi�ca. 
Bóstwo nerek to Xuan-min, czyli Yu-in. Zarówno pierwsza jak i druga nazwa s� 
obdarzone naturalistyczn� symbolik� i wskazuj� na cechy anatomiczne tego 
organu w rozumieniu uzdrowicieli staro�ytnych Chin. Ten obszar ciała 
ludzkiego, w którym znajduj� si� nerki, odpowiada Ziemi jako cz��ci 
wszech�wiata, a wi�c �wiatu ciemno�ci, który jest ukryty w jego gł�bi. 

Nerki w człowieku s� pierwszym elementem Wody we wszech�wiecie. W 
odniesieniu do elementu wody, one, jak mówi koncepcja �ółtego Dziedzi�ca, 
kontroluj� wszystkie płynne elementy ciała. 

Zewn�trzne nerki odpowiadaj� uszom. Uwa�a si�, �e oddychanie nerkami 
determinuje wra�liwo�� słuchu. Ponadto, "qi" nerki jest poł�czone z sercem. 
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Jednak�e Huang-ting-jing nie mo�e by� uwa�any wył�cznie za rozpraw� 
medyczn�, przynajmniej w formie, w jakiej sprowadza si� ona do naszych czasów. 
Jednocze�nie badacze postrzegaj� go jako składnik religijny i mitologiczny, a jedno z 
postrzega�, które go tworz�, odnosi si� równie� do nerek. 

Koncepcja �ółtego Dziedzi�ca mówi, �e nerki mog� da� nowe �ycie 
niebiosom, w niektórych pi�knych zak�tkach wy�szego wszech�wiata, podobne 
do tych miejsc, które tradycja kultury chrze�cija�skiej nazywa rajem. 


ledziona zajmuje wa�ne miejsce w koncepcji Yellow Courtyard. O 
znaczeniu tego ciała dla "antropomistycznej przestrzeni" człowieka �wiadczy 
jego wielokrotna wzmianka w tek�cie "Juan-ting-ching". Co wi�cej, duch-
bóstwo odpowiedzialne za to ciało jest mistrzem Pałacu 
redniego [164]. 

Tak wi�c w koncepcji Yellow Yard �ledziona jest konsekwentnie 
skorelowana z Centrum i charakteryzuje si� wszystkimi cechami 
charakterystycznymi dla niego. A poniewa� w teorii y-hing Centrum jest 
konsekwentnie skorelowane z �ółtym i jednym z pierwszych elementów Ziemi, 
te same cechy "Juan-ting-ching" przyznaj� ten wewn�trzny organ, podkre�laj�c, 
�e �ledziona jest centrum i element Ziemi. 

Tak wi�c, dla tradycyjnego chi�skiego paradygmatu filozofii, korelacja 
�ledziony z elementami ziemi wydaje si� całkiem zrozumiała. Co wi�cej, 
specyfika doktryny "Juan-ting-ching" polega na tym, �e nadaje ona jako�ci 
�ledzionie, o której wspomnieli�my powy�ej: �ledziona jest postrzegana jako 
jeden z �ółtych Dziedzi�ców, czyli centrum rz�dz�ce ludzkim ciałem. Istniej� 
równie� bóstwa zwi�zane z organami �rodkowej cz��ci ciała ludzkiego. 

ledziona jest wi�c pasj� do podnoszenia korzenia ducha niebieskiego i nie 
wysuszy si� ju� wi�cej [164]. 

Nale�y tu zauwa�y�, �e według Taoistów �ledziona, któr� nazywano 
�ółtym Dziedzi�cem, nie jest ju� anatomicznym organem fizycznego ciała 
człowieka, lecz pewnym duchowym centrum specjalnej przestrzeni stworzonej 
przez Taoist� sił� jego �wiadomo�ci; przestrzeni stworzonej przez oddech 
wszech�wiata, kosmiczne siły yin i yang. Nie ma w niej obrzydliwych form 
ciała i krwi; wr�cz przeciwnie, jest ona wynikiem trójkolorowej mgły chmur, 
która albo zag�szcza si�, albo rozprasza, tworz�c dziwne obrazy i wskazuj�c na 
nieko�cz�cy si� ruch elementów �wiata. �ółty Dziedziniec jest centrum, z 
którego Taoista zarz�dza t� przestrzeni�, w której gromadzi swoje duchowe 
moce i z której zarz�dza elementami �wiata tak, aby korzystne przemiany 
metamorficzne zachodziły we wła�ciwym miejscu i czasie. 

Bóstwo �ledziony to dziecko ubrane w sukienk� w kolorze ziemi. Bior�c 
pod uwag� znan� ju� seri� asocjacyjnych elementów, staje si� jasne, �e odnosi 
si� ona do bóstwa centrum, które koreluje z ziemi�, jak i z jednym z tych 
elementów, a tak�e z �ółtym. 
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Oprócz �ółtej sukienki bóstwo to posiada inne atrybuty - fioletowy pas i 
r�kawice przedstawiaj�ce smoki i tygrysy. Atrybuty te s� tradycyjne dla koncepcji 
"Juan-ting-ching" naturalistycznych obrazów, które s� trafnym metaforycznym 
opisem naczy� krwiono�nych na powierzchni brzucha [124, s. 282]. 

Bior�c pod uwag� powy�sze, wydaje nam si�, �e �ółty Dziedziniec 
Taoistyczny jest przede wszystkim punktem przyło�enia sił, które powoduj�, �e 
ta przestrze� si� porusza; jest to obraz, przez który tekst taoistyczny oznacza t� 
nieuchwytn� i przesłoni�t� przestrze� dyskursywnej logiki, w której Tao 
koncentruje swoje wewn�trzne spojrzenie w konkretnym momencie, aby 
generowa� wielkie metamorfozy moc� własnej �wiadomo�ci. 

W "Juan-ting-ching" woreczek �ółciowy zajmuje specjalne miejsce. 
Odwołuj�c si� do organów wewn�trznych nale��cych do grupy Sze�ciu Komnat, 
jest on konsekwentnie wymieniany w serii z Pi�cioma Sklepieniami, co 
prawdopodobnie odbywa si� celowo - tak wi�c nauka �ółtego Dziedzi�ca 
przybli�a go - zarówno w znaczeniu, jak i w funkcjach symbolicznych - z n 
przez główne organy wewn�trzne. 

Bóstwo woreczka �ółciowego to chłopiec o imieniu Lun-yao - Promie� 
Smoka. Jednak tradycyjnie ma on inn� nazw� - Wei Min, czyli Wspaniałe 

wiatło. 

Ogólnie rzecz bior�c, "Ksi�ga �ółtego Dziedzi�ca", naszym zdaniem, 
buduje wszystkie swoje koncepcje, opieraj�c si� na logice �wiata obrazów i 
posługuj�c si� wła�ciwym dla niej j�zykiem opisu z wrodzon� metaforyczn� 
ró�norodno�ci� interpretacji j�zykowych. Naszym zdaniem, to wła�nie metafory 
ze swej natury s� znacz�ce, najlepiej nadaj� si� do opisu tego 
wielowymiarowego i wielowymiarowego �wiata mikrokosmosu taoistycznego. 
Ten �wiat obrazów stał si� podstawowym, centralnym schematem w tych 
pisanych pomnikach zorganizowanego ruchu taoistycznego, który zacz�ł si� 
rozprzestrzenia� od drugiej połowy IV wieku. 

Taoizm uzasadnia istnienie trzech "pól cynobrowych" - centrów 
energetycznych ciała: w podbrzuszu, w splocie słonecznym i w głowie. Jednak 
najstarsze teksty mówi� tylko o jednym, dolnym "polu kinematycznym". 
Wynika z tego, �e je�li mówimy o "polu kinowym" bez sprecyzowania, to 
znaczy o samym dolnym "kinie". I tylko z pocz�tku IV wieku. nie. s� wzmianki 
o trzech "polach filmowych". 

W filozofii taoistycznej istnieje wiele ró�nych interpretacji dziedziny 
kina. Zgodnie z pierwsz� z nich, pole m�skie znika natychmiast po �mierci. Tak 
wi�c, konkludujemy: mog� by� tylko w �ywym człowieku. 

Zgodnie z drug� interpretacj�, pola kinematograficzne podczas praktyki s� 
tworzone przez samych adeptów i nie pojawiaj� si� w ciele od momentu jego 
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wyst�pienia. Dlatego nie ma sensu celowo ich szuka�; podczas praktyki ludzie 
b�d� je odczuwa� sami. 

Według S. Grofa, "pola kinowe" to taoistyczny analog czakr (czakra 
sanskrytu - "koło") jogi indyjskiej, a teoria "pól cynobrowych" jest do�� 
autochtoniczna, co wskazuje na do�� powszechne poczucie obecno�ci "cienkich" 
o�rodków i ich psychotechnicznego wykorzystania. 

S. Grof zauwa�a obecno�� czakr w sesjach psychoterapii. Uwa�a on, �e 
system czakr dostarcza psychologowi u�ytecznej mapy �wiadomo�ci, która 
pomaga zrozumie� i przeło�y� na j�zyk koncepcyjny wiele niezwykłych 
do�wiadcze� w sesjach psychoterapeutycznych"[49, s. 199-200]. 

Górny Dan-tian (miejsce zamieszkania ducha Shen - prawdziwej istoty 
człowieka) nie wypełnia całej pustki w głowie, lecz znajduje si� wokół 
przysadki mózgowej, która jest cz��ci� tzw. kryształowego pałacu, znajduj�cego 
si� w centrum czaszki, a który obejmuje szyszynk�, wzgórze i podwzgórze. Jest 
on zwi�zany z Meridianem Do-may Południa 
rodkowego poprzez punkt Yin-
Tang, zwany równie� "Trzecim Okiem". Nazwa ta pochodzi od tego, �e 
aktywacja tego punktu pozwala "widzie�" zjawiska planu subtelnego, 
granicz�cego z wewn�trzn� istot� człowieka. 

Komórki mózgu, a w szczególno�ci gruczoły tworz�ce Crystal Palace, 
maj� ogromn� pojemno��, a zatem s� w stanie wchłon�� ogromne porcje 
energii, które znacznie przekraczaj� ilo�� pozostało�ci Dan-Tian. To wła�nie te 
komórki wywołuj� ró�ne zjawiska Ducha - od rado�ci i twórczych startów do 
aktywacji niezwykłych zdolno�ci, ale tylko w przypadku "wypełnienia" górnego 
hołdu czyst� energi� Yuan Qi. 

Je�li zamiast tego, gruba energia Houthian Qi dostaje si� do jej głowy, 
wtedy jest zamieszanie złych my�li, którym towarzysz� niepotrzebne 
podniecenie, skłonno�� do bolesnych wizji i podobne "niespodzianki". 

Nale�y tu zauwa�y�, �e dosłowne tłumaczenie "Dan-Tian" oznacza "pole 
cynobrowe", czyli kocioł, w którym zachodz� procesy energetyczne. Ma on 
pewn� struktur�. Na przykład, �rodkowy tribute-tian jest zarówno miejscem 
przechowywania "pozaziemskiego" Qi (Houthian Qi) lub poporodowego Qi, jak 
i "pieca do topienia", w którym powstaje Shen. Wi�kszo�� systemów 
taoistycznych buduje swoje techniki w taki sposób, aby "ochłodzi�" �rodkowy 
tribute-tian i jego hutnicze Qi, pod ka�dym wzgl�dem unikaj�c u�ywania tego 
ostatniego w jego najczystszej postaci. Na szcz��cie nie jest tu na zawsze 
zarezerwowany, ale stopniowo wpada do dolnego dopływu i miesza si� tam z 
"niebia�skim" Qi (Yuan Qi). Istniej� pewne ró�nice dotycz�ce lokalizacji tego 
obszaru. 

Niektórzy autorzy zwracaj� uwag�, �e �rodkowy hołd le�y w obszarze 
splotu słonecznego, podczas gdy inni uwa�aj�, �e jest on nieco wy�szy, na dole 
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klatki piersiowej, przylega do południka Jun-May - kanału Conception w 
punkcie Tan-jung, sutki poziome. 

Ni�szy hołd jest znany nawet tym, którzy nigdy nie słyszeli o tych dwóch 
pozostałych. Dla przykładu, japo�skie sztuki walki interpretuj� je jako "tanden" 
i sprawiaj�, �e �wiadomo�� tego zjawiska jest istotna. Wiele obszarów walki jest 
niewyobra�alnych bez praktyki tan-den (jest to ju-jutsu, aikido). 

Zdolno�� do "trzymania �oł�dka" okre�la, jak stabilny jeste� zarówno 
fizycznie jak i emocjonalnie, a koncentracja na poziomie ni�szego hołdu nie 
zagra�a nam (w przeciwie�stwie do wielu innych rodzajów koncentracji) 
�adnym niespodziewanym. Znajduje si� ona w podbrzuszu, przylega do 
południka "zhen-may" w punkcie qi-hi ("morze energii"), poło�onym 3-5 cm 
poni�ej p�pka. Skupiaj�c si�, lub jak zwykle mówimy, medytuj�c nad dolnym 
hołdem, stwarzamy w nim korzystne warunki do akumulacji energii, a dobre 
zaopatrzenie w qi jest kluczem do zdrowia i aktywnego długiego �ycia - 
długowieczno�ci. 

Pi�ty utwór Sung-lin-ching, po�wi�cony metodzie Sung-yi, zachowuje 
szczegółowe opisy pól kinematograficznych. Pałac górnego pola cynobrowego, 
nazywany równie� Dan-tian, Ni-wan, "Su-lin-ching" interpretuje nast�puj�co: 
jego poziomem jest Biskup Niebia�ski Glinianego Balu. On rz�dzi w pałacu 
Górnego. Po jego prawej stronie jest najwyra�niejszy minister, siedzi twarz� w 
twarz. To wykwintny duch z�bów, j�zyka i mózgu... Najbogatszy minister 
nazywa si� Zhao-le-ching, a jego imi� to Zhong-chuan-sheng (Druga Trzecia 
Trzecia Trzecia-Apprentice) ... Oboje rz�dz� w glinianym pałacu piłkarskim 
razem , oboje s� nadzy i nie maj� ubra� ... Wygl�daj� jak dzieci, które wła�nie 
o�yły. Najwy�szy, Biskup Niebieski, trzyma w r�kach "Cudown� Formuł� 
Tygrysa - Amulet, [zgodnie z tradycj�] Wy�szej Czysto�ci", wkłada do pudełka 
z zielonego jadeitu, a najczystszy minister trzyma w r�kach "Doskonał� Ksi�g� - 
Podstaw� [Wielkiej Jaskini]" ("So Dong Zhen Zip"), wkłada do pudełka z 
fioletowego jadeitu. Razem, siedz� naprzeciwko siebie... 

Kiedy Górny jest wewn�trz pałacu [Glinianej Kuli], zamyka si� i przechowuje 
[niedost�pne] ... pałac Ni-wan (czyli mózg), twarz, oczy, usta, j�zyk, z�by, uszy i 
nos. Kiedy jest poza [moim ciałem], przera�a i niszczy niezliczone skłonno�ci 
Sze�ciu Niebios, [wszystkich] złych i szkodliwych wilkołaków. Co pi�� dni moje 
trzy dusze Yang (Hun) i siedem [moich] dusz Yin id� na audiencj� z Górnym 
Mistrzem, aby otrzyma� [wskazówki] w Tao-Way "[124]. 

Nie mniej szczegółowe s� bóstwa Sou-lin-ching i dwa inne pola 
cynoberkowe, �rodkowe i dolne. Przeci�tny mieszka w sercu zwanym Pałacem 
Wi�niowym i jest uwa�any 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. [Pałac wi�niowy] jest jak kwadrat, ka�dy bok 
ma długo�� jednego kremu. [Wyobra� sobie, �e] jasnoczerwony oddech (qi) 
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wypełnia całe niebo; wewn�trz tego jasnoczerwonego Qi pojawia si� i �wieci 
obraz Sło�ca o �rednicy siedmiu kremów, o�wietlaj�c wszystko przed 
siedemdziesi�cioma tysi�cami; moje ciało przechodzi transformacj� ... 

Pałac wi�niowy, pola kinematograficzne w moim sercu - mie�ci si� w nim 

rodkowy, najstarszy Cinnabar najwyra�niejszy władca. Przeci�tny 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 (�ycie-Wysoka-
Ksi���ca), inna nazwa to Shih-Jun-ju. Jego rang� jest teatr filmowy w 
najczystszym Cherry Palace Jiang-gun. On rz�dzi w pałacu serca. 

Po jego prawej stronie jest asystent ministra clearest. Jest wdzi�cznym 
duchem Pi�ciu [moich] organów wewn�trznych... Kiedy wchodzi do Pałacu 
Wi�niowego [mojego ciała], staje si� 
rodkowo 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 s� nadzy i nie maj� ubra�. 

Wygl�daj� jak dzieci, które wła�nie o�yły. Kinowy władca-pa�stwo 
trzyma planet� Mars w lewej r�ce... W jego prawej r�ce znajduje si� "Najwy�sza 
Formuła-Amulet Samicy Samicy" w przypadku białego jadeitu. 

Asystent ministra trzyma w lewej r�ce perł� l�ni�cego ksi��yca o 
wielko�ci trzech kremów. Jej promienie l�ni� jasno, a jaskinie graj� �wiatłem i 
cieniami. Oboje siedz� zwróceni do przodu lub do siebie... Kiedy [
rodkowy] 
znajduje si� wewn�trz [Wi�niowego Pałacu Jiang-gun], zamyka si� [od 
szkodliwego wpływu] i zachowuje [niedost�pne] ... mi��nie, ko�ci, pi�� 
organów wewn�trznych, krew i ciało. Kiedy jest poza [moim ciałem], jest 
przestraszony i całkowicie neguje [wszystkie] nieszcz��cia spowodowane przez 
niezliczone głupie ataki. On pie�ci 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) id� na widowni� do 
rodka, kina najczystszych panów, 
aby otrzyma� wskazówki ... "”[124]. 

Dolny znajduje si� na dolnym polu cynobrowym, które Su-ling-jing 
nazywa Bram� Przeznaczenia: "Trzy palmy pod p�pkiem to pałac w dolnym 
polu cynoberku, który nazywa si� Bram� Przeznaczenia. Mieszka tam Dziecko z 
Dolnego Pocz�tku. [Ten pałac] jest kwadratem z bokami w jednym kremie. 
[Wyobra� sobie, �e] biały oddech (qi) wypełnia wszystko do samego nieba. 
Po�rodku tego białego oddechu pojawia si� obraz Sło�ca o �rednicy pi�ciu 
kremów i �wieci si�, roz�wietlaj�c si� na pi��dziesi�t tysi�cy lat. [W tej mglistej 
mgle] moje ciało przechodzi transformacj� - wszystko jest mgliste, niejasne, a 
moje my�li nie stanowi� granic... 

Wewn�trz tego pałacu mieszka Dolna Brama Przeznaczenia, Ksi��� 
�ółtego Dziedzi�ca, a jego pseudonim to Yuan-yang-chan. Inna nazwa to In-air-
Thai (jeszcze nienarodzona-niemowl�ta), inna nazwa to Bo-shi-yuan. Jego rang� 
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jest Staro�ytny Ksi��� �ółtego Dziedzi�ca. Po jego prawej stronie jest minister-
opiekun, pieszczoty i stra�nik [go]. To bóstwo stra�nicze łodygi Yin, 
najczystszy oddech... Jego czyn jest ministrem-opiekunem. 

Kiedy dozorca wchodzi [moje ciało] i mieszka w pałacu na [ni�szym] 
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 wspólnie zarz�dzaj� Dolnym Pałacem Pocz�tkuj�cym - w [dolnej] 
skrzynce na cine-box. Oboje s� nadzy bez ubrania, a na zewn�trz jako 
niemowl�ta, które wła�nie o�yły. [124] 

Powy�sza triada filmowych bóstw polowych wyznacza najwa�niejsz� 
funkcj� - twórcz�, podtrzymuj�c� �ycie. Realizuj� j� poprzez doprowadzenie 
"qi" w ciele człowieka do wła�ciwego kr��enia. Podkre�la to znaczenie bóstw 
pola kinematograficznego, które odgrywaj� zasadnicz� rol� w �yciu i 
przeznaczeniu. 

Mo�emy wi�c stwierdzi�, �e Taoi�ci zawsze patrzyli na ciało człowieka 
jak na mikrokosmos, mały wszech�wiat. Ale �wiat, zgodnie z klasycznymi 
chi�skimi koncepcjami, jest wieczny, a zatem wieczny musi by� ciałem-
mikrokosmosem podobnym do tego �wiata. Praktyczne metody taoistycznych 
pustelników i alchemików, jakie omówione zostan� w nast�pnym rozdziale, 
maj� na celu osi�gni�cie tego stanu, utraconego poprzez wycofanie si� rasy 
ludzkiej z Tao-�cie�ki wszech�wiata. 

2.3. Modyfikacje poj�cia transgresji mistycznej w praktykach 
duchowych taoistycznych 

Droga duchowej transgresji w taoizmie jest uwarunkowana jego głównym 
celem - sta� si� nie�miertelnym. W tym celu taoi�ci anga�uj� si� w ró�ne 
�wiczenia nie tylko dla ciała, ale i dla ducha. Tak wi�c �cie�ka duchowej 
transgresji składała si� z �wicze� gimnastycznych, medytacyjnych i 
oddechowych, ze szczególnym uwzgl�dnieniem alchemii. Chocia� techniki te 
były podobne do jogi indyjskiej, to jednak ró�niły si� od niej znacznie. 

Na podstawie bada� zarówno �ródeł klasycznych, jak i dzieł autorów 
współczesnych, mo�emy wyró�ni� kilka etapów, przez które przechodz� taoi�ci 
na drodze do osi�gni�cia Tao, czyli na drodze duchowej transgresji zgodnie z 
ich tradycj� religijn� i filozoficzn�. 

Pocz�tek praktyki to inicjacja neofita w jego duchowe braterstwo. Składa 
si� ona z pi�ciu cz��ci: przygotowa�, "wielkiego rytuału", czyli wprowadzenia 
ucznia do wspólnoty, instalacji, opieki nad uczniem do "wielkiego rytuału" i 
wreszcie wydania �wiadectwa przyj�cia do wspólnoty. 

Przygotowanie do "wielkiego rytuału" rozpoczyna si� od zło�enia 
wniosku o członkostwo w braterskiej wspólnocie i o jak�� pomoc ideologiczn�. 
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Odpowied� na o�wiadczenie zale�y od stopnia poinformowania 
przywódców społecze�stwa przez kandydata o darach i wynikach wró�biarskich 
na tzw. "o�miu znakach", które okre�laj� horoskop osoby. Odpowied� jest 
ogłaszana przez specjalnego posła�ca, po czym nast�puje "wielki rytuał", 
podczas którego kandydat czci przed ołtarzem bóstwa czynnego, czyli 
osobistego (deus manifestus), a nast�pnie powtarza ten sam rytuał przed 
ołtarzem boga nieczynnego (deus absconditus) w sali Vi. 

Siostry wyst�puj� według zwyczaju, dziewi�� razy (trzy do trzech), 
zgodnie z instrukcjami mistrza ceremonii. Zapalaj� �wiece i kije w�dzarnicze, a 
nast�pnie trzykrotnie uderzaj� w gong. Nast�pnie ten, kto wchodzi do 
wspólnoty, odprawia ten sam kult, ale tylko cztery razy, przed znakiem z 
nazwiskiem zało�yciela tradycji w sali Prymasowskiej Ludzko�ci, która słu�y 
jako kaplica Zało�yciela [150, s. 144]. 

Po tej cz��ci wprowadzaj�cej nast�puj� �ci�le indywidualne wskazówki 
Mistrza dotycz�ce dróg zbawienia i medytacji, która towarzyszy tej nauce. 
Mistrz powtarza słowa Lao Tzu, �e osoba, która chce si� poprawi� w Tao (droga 
sprawiedliwych) musi przede wszystkim pozna� Tao (prawd�). Je�li nie zna 
prawdy, to b�dzie jak �lepiec pod��aj�cy za �lepym ogniem, albo jak ten, który 
"miele kamyk, aby zrobi� z niego jaspis", albo jak ten, który "gotuje piasek w 
nadziei zrobienia sobie ry�u". 

Taka osoba nigdy nie odniesie sukcesu... Władca nie jest Synem Niebios 
tylko z racji swojej pozycji, ale prawdziwym Synem Niebios jest ten, który jest 
naprawd� doskonały w Tao, poniewa� taka osoba jest "wewn�trz uczty i na 
zewn�trz - władca". Przyj�ła ona swoj� pierwotn� natur� i niebia�skie Tao, a 
zatem jest godna tytułu "prawdziwego Syna Niebieskiego" i działa jako 
prawdziwie "umiłowany syn najwy�szego Boga". "Dlatego musi mie� prawe 
serce i wła�ciwe wychowanie Tao... Poprawiaj si�, aby zaprowadzi� porz�dek 
na całym �wiecie" [150, s. 146-147]. 

Wielki Rytuał" odzwierciedla pasj� do wy�szego bóstwa. Zaanga�owanie 
to jest podstaw� wszystkich działa� ucznia; to do niego b�dzie on szukał 
medytacji. Co wi�cej, ucze� powinien by� sumienny, stale gł�boko odpoczywa� 
i codziennie my�le� o Tao poprzez medytacj� i ró�ne �wiczenia oddechowe. 
Głównym celem samodoskonalenia si� jest osi�gni�cie duchowej 
nie�miertelno�ci jednostki. 

Medytacja wykorzystuje trzy punkty wyj�cia, które s� omówionymi 
powy�ej polami kinematycznymi. Poprzez medytacj� osi�ga si� stan 
doskonało�ci i poł�czenia ze społecze�stwem i przestrzeni�. 

Jednak medytacja musi by� nauczana, poniewa� jest to pewna sztuka. 
Tylko poprzez opanowanie �wicze� medytacyjnych mo�na mówi� o 
samodoskonaleniu. Ograniczanie si� do samodzielnego czytania jakiej� 
literatury medytacyjnej lub gromadzenie jej powierzchownych postrzega� nie 
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przyniesie po��danego rezultatu. Tylko poprzez ci�głe stosowanie metodologii 
przy zachowaniu moralnego sentymentu mo�na odkry� istot� własnego rozwoju. 

Ka�dy ucze� musi mie� mentora, pod którego kierownictwem b�dzie 
mógł zdoby� osobiste do�wiadczenie. Edukacja ka�dego ucznia jest 
indywidualna. Ka�dego tygodnia powinien on informowa� swojego nauczyciela 
o swoich osi�gni�ciach i trudno�ciach. Nie przechodzi on do nast�pnego etapu 
rozwoju, dopóki nie opanował poprzedniego. Szkolenie składa si� z 360 lekcji i 
108 etapów. 

W pierwszej sesji ucze� zaczyna uczy� si� techniki medytacji w celu 
usuni�cia mo�liwo�ci wpływu obcych sił na umysł i ciało osoby: przede 
wszystkim musi nauczy� si� słucha� i słysze� cicho. W ten sposób zasady 
medytacji s� opisywane przez współczesnych praktyków taoistycznych. 

1. Do rozpocz�cia zaj�� nale�y wybra� neutralne pomieszczenie. Nie powinna 
by� ona lekka, poniewa� podczas medytacji ucze� b�dzie odwracał uwag� od 
wszystkiego w sali. Z drugiej strony, sala nie powinna by� ciemna, poniewa� 
ucze� mo�e by� rozproszony przez wewn�trzny obraz. 

2. Nale�y przyj�� postaw�, która jest wygodna. 

3. Trzymaj plecy wyprostowane i głow� lekko odchylon� do tyłu. 

4. Oczy nie mog� by� ani otwarte, ani zamkni�te: pozycja półzamkni�ta jest 
kluczem do sukcesu. 

5. Prawa r�ka powinna by� zawsze zaci�ni�ta w pi��ci, a lewa w pi��ci. W ten 
sposób urzeczywistnia si� wcielenie dwóch zasad - yin i yang. 

6. Przed bezpo�rednim podj�ciem medytacji we� pi�� gł�bokich oddechów. W 
ten sposób w przyszło�ci b�dzie mo�na unikn�� konieczno�ci gł�bokiego 
oddychania bezpo�rednio podczas medytacji, a tym samym zaoszcz�dzi� sobie 
pewnych niedogodno�ci. I ogólnie rzecz bior�c, nie powiniene� zwraca� uwagi 
na to, jak oddychasz. Trzeba tylko oddycha� przez nos. 

7. Wszystkie niepokoj�ce my�li powinny zosta� usuni�te; �wiadomo�� musi 
pozosta� w stanie absolutnej pustki. 

8. Dopiero po tym wszystkim mo�na osi�gn�� pewien stopie� odpr��enia i 
wyeliminowa� wszelkie przejawy napi�cia. 

9. Na ostatnim etapie przygotowawczym, mo�na poczu� spokojn� przyjemno��. 

Niektórzy badacze radz�, aby od samego pocz�tku wykonywa� pewne 
�wiczenia fizyczne, a dopiero potem zacz�� medytowa�. I ogólnie rzecz bior�c, 
konieczne jest zaanga�owanie si� w medytacj� przynajmniej dwa razy dziennie, 
�rednio przez 30-40 minut. Pocz�tkuj�cym oferuje si� medytacj� tak cz�sto, jak 
czas pozwala. 
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Zwyczajem jest cotygodniowe informowanie swojego mentora o wykonanej 
pracy. Je�li ucze� spełnił wszystkie wymagania bezbł�dnie, to nauczyciel da 
nast�puj�ce zadanie, je�li nie, to ucze� nie przeniesie si� do nowej pracy, dopóki nie 
poprawi poprzednich obserwacji. Je�li kto� si� czego� obawia lub nie jest w nastroju 
do medytacji, nie powinien jej rozpoczyna�, poniewa� w tych warunkach nie mo�na 
uzyska� �adnych u�ytecznych wyników [149, s. 115]. 

Człowiek mo�e osi�gn�� Tao tylko wtedy, gdy obudzi si� w nim cała jego 
najgł�bsza moc i b�dzie mógł odczu� moment i o�wiecenie dla siebie samego w 
ciele i duszy. 

Na pierwszej lekcji nauczyciel po�wi�ca ucznia technikom 
medytacyjnym, a ucze� zaczyna patrze� na pewne przedmioty w nowy sposób. 
Nast�pnie nauczyciel �egna si� z uczniem i ponownie w odwrotnej kolejno�ci 
jest wielkim rytuałem. 

Nale�y zauwa�y�, �e na wszystkich etapach nauki wiele uwagi po�wi�ca 
si� wewn�trznemu stanowi ucz�cego si�. Ale ucze� powinien zawsze szanowa� 
swojego mentora. 

Na zako�czenie rytuału wprowadzaj�cego ucze� otrzymuje modlitewnik, 
który wywołuje podstawowe uczucie, bez którego rozwój duchowy nie jest 
mo�liwy. Z tej uprzejmo�ci rodzi si� "wewn�trzna pustka", bez której nie mo�na 
ponownie poł�czy� si� z wielkim Tao. 

Zgodnie z my�l� wielkich Taoistów, mo�na osi�gn�� Tao tylko wtedy, 
gdy zostan� przebudzone wszystkie jego wewn�trzne siły i b�dzie on w stanie 
do�wiadczy� momentu o�wiecenia przez ciało i dusz�. Według A. Lapina, 
"o�wiecony człowiek działa dokładnie w punkcie przestrzeni, która została mu 
przeznaczona; wpływa on bez �wiadomej intencji, jest "pusty" ze wszystkich 
cech, jeden ze �wiatem, jego procesem i �yciem oraz jego wspóln� podstaw�, 
poniewa� znajduje si� teraz poza stanem fizycznego kosmosu. Liu Huayan 
dobrze opisał jej stan w swoim traktacie: 

Bez pocz�tku i bez ko�ca, 

Bez przeszło�ci i bez tera�niejszo�ci. 

L�ni�cy nimbus otacza królestwo prawa. 

We wzajemnym zapomnieniu - cuda pustki i spokoju, 


wiat jest przesycony blaskiem niebia�skiego serca. 

Wody morskie s� spokojne, w nich unosi si� odbicie ksi��yca. 

Chmury znikaj� w bł�kicie nieba, góry migocz�. 
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wiadomo�� jest zanurzona w kontemplacji; dysk ksi��ycowy �wieci na niebie 
"[71]. 

W ten sposób, na drodze duchowej transgresji, taista, pod kierunkiem 
swojego mentora, wyra�nie przechodzi do pewnych etapów i otrzymuje 
indywidualne wskazówki od nauczyciela. Ucze� jest prowadzony krok po kroku 
zgodnie z jego do�wiadczeniem. Droga duchowej transgresji w taoizmie 
obejmuje zarówno technik� medytacyjnej kontemplacji, jak i ró�ne �wiczenia 
gimnastyczne, oddechowe i tym podobne. 

Nale�y zauwa�y�, �e tego typu techniki były szeroko znane równie� w 
jog� indyjsk�. Ponadto, taoistyczna technika medytacyjna jest równie� podobna 
do buddyjskiej medytacji szamasza (tj. zm�czenia). Jednak semantyka praktyk 
taoistycznych jest zasadniczo ró�na, podobnie jak ich funkcje w strukturze 
praktyki religijnej jako cało�ci. 

Wnioski 

Sekcja bada najwa�niejsze historyczne etapy rozwoju my�li filozoficznej 
w kontek�cie rozprzestrzeniania si� idei duchowego transgresji. Szczególn� 
uwag� po�wi�ca si� praktykom duchowym jako stosowanemu aspektowi 
realizacji koncepcji transgresji duchowej wła�ciwej nauce taoistycznej. 

Podsumowuj�c sekcj�, nale�y wyci�gn�� nast�puj�ce wnioski: 

1. Jest uzasadnione, �e specyfika ewolucji systemu �wiatopogl�du taoistycznego 
jest synkretycznym poł�czeniem mistyki duchowo-teoretycznej z mistyk� ciała i 
aktywn� praktyk�. Drog� od mitologicznego mistycyzmu enstatycznego i 
filozoficznego mistycyzmu �wiadomo�ci wczesnego i dojrzałego taoizmu do 
mistycyzmu religijnego działania i mistycyzmu pó�niejszej alchemii pó�nego 
taoizmu nale�y prze�ledzi� wła�nie w kategoriach antropomii, czyli jako rozwój 
praktyk subiektywizacji. 

2. Udowodniono, �e transgresja jest centralnym elementem ontologii 
mistycznej, poniewa� implikuje ona moment niepewno�ci stanu przej�cia 
pomi�dzy stanami otwartymi na identyfikacj� za pomoc� �wiadomo�ci. 
Wyizolowanie kluczowych systemotwórczych cech taoistycznej tradycji 
antropomistycznej przez cały okres jej rozwoju pozwoliło na zgrupowanie 
charakterystycznych cech tej tradycji i ujawnienie jednorodnych cech i 
zło�liwych przejawów strukturalnych; 

3. Udowodniono, �e podstaw� rozwoju taoistycznej koncepcji 
antropologicznego kosmosu jest "�ółta Ksi�ga Podwórkowa" ("Juan-ting-jing"), 
która jest ideologicznym fundamentem tej koncepcji. Dzieło to pojawiło si� w 
procesie przekształcania taoizmu z doktryny filozoficznej w tradycj� religijn� z 
elementami mistyki i alchemii, czemu towarzyszyła antropomorfizacja idei 
filozoficznych taoistów o �wiecie wewn�trznym i zewn�trznym. Procesy 
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zachodz�ce wewn�trz i na zewn�trz maj� posta� pewnych bóstw-radiacji (ching 
/ shen) zjednoczonych w jednym kosmosie Tao. 

Sugerowano, �e bóstwa promieniuj�ce maj� metaforyczne znaczenie w 
przyrodzie i dlatego najlepiej nadaj� si� do opisania �wiata tak 
wielowymiarowego i wieloaspektowego przez natur�, jak �wiat mikrokosmosu 
taoistycznego. Ten �wiat obrazów stał si� podstawowym, centralnym 
schematem w tych pisanych pomnikach zorganizowanego ruchu taoistycznego, 
który zacz�ł si� szeroko rozprzestrzenia� od drugiej połowy IV wieku i jest 
przedmiotem bada� do dnia dzisiejszego. 

Niektóre zapisy "�ółtej Ksi�gi Podwórka" zostały usystematyzowane, co 
pozwoliło na zidentyfikowanie syntetycznych elementów koncepcji Pi�ciu 
Magazynów i Sze�ciu Komór. Wa�nym stwierdzeniem w ramach tej koncepcji 
jest zgodno�� zarysowanych elementów wewn�trznej przestrzeni człowieka z 
elementami �wiata. 

Uwzgl�dnienie głównych wniosków "Su-ling-jingu" pozwoliło uzasadni� 
zarzuty dotycz�ce trzech "pól cynobrowych" człowieka, nada� im istotne cechy 
oraz okre�li� warto�� poszukiwania drogi Tao. 

 

�  
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ROZDZIAŁ 3. IDEE ANTROPOMICZNE W EUROPEJSKIEJ 
RELIGIJNEJ TRADYCJI FILOZOFICZNEJ 

Europejska tradycja filozoficzna, podobnie jak wschodnia, jest �ci�le zwi�zana z 
mistycyzmem, który jest interpretowany jako działalno�� poznawcza, maj�ca na 
celu ustanowienie istotnego zwi�zku z wy�szym poziomem duchowym bytu. 
Ilo�� i jako�� zgromadzonego materiału �wiadczy o powszechnym 
wyst�powaniu, gł�boko�ci przenikania i znaczeniu roli zjawisk mistycznych w 
kulturze, religii, filozofii i �yciu codziennym ludzi. 

Bior�c pod uwag� szeroki zakres form ideologicznych zachodniego 
paradygmatu kulturowego, którego korzenie genetyczne si�gaj� gł�bokich 
korzeni mistycyzmu, pojawia si� problem odpowiedniej syntezy historycznych i 
logicznych podej�� w badaniu ewolucji idei antropomistycznych. Rozwi�zanie 
tego problemu jest mo�liwe do osi�gni�cia, je�li dokonamy zasadniczej ró�nicy 
pomi�dzy rodzajami przedmiotów bada�: doktrynami mistycznymi i 
refleksyjnymi teoriami filozoficznymi i naukowymi o mistyce. Taka logiczna 
ró�nica koreluje z przełomem w historii europejskiego �wiatopogl�du i 
narodzinami nauki. W tej perspektywie otwieramy dwa konglomeraty 
historyczno-filozoficzne: "Staro�ytno�� - 
redniowiecze - Renesans - Barok" i 
"Nowoczesno�� - Nowoczesno��". Badanie pierwszego konglomeratu polega na 
zidentyfikowaniu cało�ciowej tre�ci ewolucji idei antropomistycznych i 
akcentowanej analizie poszczególnych form mistycznego �wiatopogl�du, 
jeszcze niewystarczaj�co zbadanych na temat "antropomistyki" - filozofii 
hermetyczno�ci, hermetyzmu. Zidentyfikowanie cech rozumienia natury 
mistycznego pojmowania ludzkiej egzystencji, okre�lonych przez kardynalny 
wektor kształtowania si� filozofii - Modern-Post-Modern, pozwoli na 
uzupełnienie "kółka metodologicznego" naszych bada�, czyli na odpowied� na 
pytanie o pozycjonowanie mistyki za pomoc� aktualnego my�lenia 
filozoficznego. 

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

W �wiatowym do�wiadczeniu filozoficznym tradycje mistyczne stanowi� 
staro�ytn� i pot��n� warstw� powstał� w procesie poszukiwania odpowiedzi na 
podstawowe pytania o zasadnicz� natur� wszech�wiata. Poj�cie antropomistyki 
stałej strukturalno-emantycznej wynika z przeci�cia si� ró�nych form 
�wiadomo�ci społecznej: religii, filozofii, mitologii, codziennego my�lenia. 
Mistycyzm w centrum uwagi analizy historycznej i filozoficznej stanowi wi�c 
wa�ny element genealogicznej linii metafizyki. 	ródłem metafizyki s� archialne, 
synkretyczne formacje ideologiczne. Jedn� z tych formacji jest staro�ytna 
grecka tradycja orficka. Podstaw� Orfizyki jest poł�czenie mitów i wierze�, 
irracjonalnych i mistycznych. Ta ezoteryczna nauka koncentruje si� na 
przezwyci��eniu dualizmu ludzkiej egzystencji poprzez konstytutywne 
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poł�czenie człowieka i bóstwa. Najja�niejsz� jej cz��ci� jest doktryna o 
człowieku, którego istota le�y w sercu. Echo idei orfickich jest odczuwalne w 
znanych pozycjach pre-Sokratesów, którzy otrzymali status podstawowych 
zasad filozoficznych i wyznaczyli współrz�dne kształtowania europejskiej 
kultury filozoficznej. Tradycja orficka wpłyn�ła na rozwój i upowszechnienie 
idei filozofii hermetycznej genetycznie zwi�zanej z naukami mistycznymi i 
religijnymi Wschodu, co odzwierciedlało istotne zmiany w paradygmacie 
�wiatopogl�dowym cywilizacji grecko-rzymskiej, które zdeterminowały proces 
kształtowania si� wielu nauk religijnych ukierunkowanych na aktualizacj� magii 
czy mistyki. A. Bergson wskazuje na genetyczny zwi�zek pomi�dzy tajemnic� 
sierotyzmu a filozofi� Platona, analizuj�c etapy rozwoju mistyki greckiej, która 
jest �ci�le zwi�zana z mitologi�, podkre�lił, �e "dionizyjski entuzjazm znalazł 
kontynuacj� w sierotyzmie, a sierotyzm w pitagorejanizmie; st�d te� z tego 
ostatniego, ale mo�e nawet z pierwszego, wywodzi si� platonizm. Wiadomo, �e 
mity Platona zanurzaj� si� w atmosferze tajemnicy w sensie orfickim, a teoria 
Idei przepojona jest tajemnicz� sympati� do teorii Pitagorasa...". Filozofia 
Plotynu, do tego ruchu si� ko�czy, a który jest zobowi�zany zarówno 
Arystotelesowi, jak i Platonowi, jest niew�tpliwie mistyczna... 

Nast�piła wi�c penetracja Orfeuszu, a na koniec - rozwój dialektyki, która 
rozkwitła w formie mistycyzmu "[36, s. 236-237]. 

Ten proces rozwoju mistyki greckiej był uwa�any przez Bergsona nie 
tylko za wzrost nowej wiedzy do ju� znanej, ale za skok jako�ciowy, który 
doprowadził t� wiedz� na nowy poziom mistyki. Pierwsza fala, czysto 
dionizyjska, rozpłyn�ła si� w sierotyzmie, który posiadał wysok� 
intelektualno��; druga fala, któr� mo�na nazwa� orfick�, zako�czyła si� 
pitagorejsk� filozofi�, czyli filozofi� specjaln�; z kolei duch pitagorejski 
cz��ciowo przekazał swego ducha plutonizmowi; ten ostatni, przyjmuj�c go, 
ujawnił si� pó�niej naturalnie, by spotka� mistycyzm aleksandryjski. "I dalej" 
najwy�szy stopie� mistycyzmu to �cisły zwi�zek i, odpowiednio, cz��ciowa 
zbie�no�� z wysiłkiem twórczym, którego przejawem jest �ycie. Ten wysiłek 
pochodzi od Boga, chyba �e jest to sam Bóg. Wielki mistyk staje si� jednostk� 
zdoln� do pokonania granic, które wyznacza jego materialno��, b�dzie w ten 
sposób kontynuował Boskie czyny. " 

Rozwijaj�c historyczne i filozoficzne znaczenie my�li mistycznej w 
Europie, wskazane jest zidentyfikowanie tendencji antropomicznych w dziełach 
my�licieli staro�ytnych, którzy w naukach przedchrze�cija�skich ujawnili 
podstawy europejskiej tradycji mistycznej. 

Wiadomo, �e Pitagoras i Heraklit zsyntetyzowali mistycyzm i logik� jako 
cało��, niestety zagubion� przez cywilizacj�. �eby powiedzie� "dobro i zło s� 
jednym", albo zidentyfikowa� wzajemnie wykluczaj�ce si� zasady, trzeba by� 
wieszczem, bo logika to odrzuca. Aby doj�� do transcendencji z obserwacji, 
które maj� charakter naukowy, nie nale�y ba� si� ciemno�ci, czego nie obawiali 
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si� wielcy logicy - Arystokles, Stagirit, Akwin. Ze wzgl�du na strach przed 
utrat� spójno�ci w �wiecie, mo�na straci� �wiat. 

Nie sposób pomin�� miejsca, które w mistyce okresu staro�ytno�ci miało 
komponent etyczny jako warunek konieczny, co sprawia, �e zdolno�� filozofa 
do mistycznych prze�y�, przenikni�ta pesymizmem na temat nadmiernego 
hobby człowieka nad urokami tego �wiata i optymizmem wiecznych warto�ci 
duchowych. To chrze�cija�stwo wchłon�ło znaczn� cz��� mistycznych i 
logicznych dokona� filozofii staro�ytnych. 

Cech� mistyki staro�ytno�ci jest wyra�ny podział na �wiat idealny i �wiat 
materialny, który w człowieku objawia si� jako racjonalny i fizyczny pocz�tek. 
Neoplato�ska linia filozoficzna opierała si� na relacji "jedynka-wielokrotno��", 
gdzie absolutna prostota Jednego, jego niedost�pno�� ze wzgl�du na wielo�� 
umysłu ludzkiego rodzi elementy apofatyzmu i determinuje potrzeb� 
pozazmysłowego wyj�cia do tego transcendentalnego; ekstatyczno�� 
neoplato�czyków osadzona jest w racjonalnej tradycji Platona. Nale�y 
zauwa�y� znacz�cy wpływ Tajemnic Eleuzyjskich na filozofi� staro�ytn�, 
ujawniaj�c tym samym wewn�trzn� blisko�� i zwi�zek filozofii nie tylko z 
religi�, ale i z mistyk�. Według A. Hofmanna: "Kulturowe i historyczne 
znaczenie Tajemnic Eleuzy�skich, ich wpływ na histori� Europy, jest nie do 
przecenienia. W nich, w postrzeganiu mistycznej jedno�ci, w wierze w 
nie�miertelno�� i wieczn� egzystencj�, ludzko�� znalazła lekarstwo na 
racjonalny, obiektywny, rozdwojony Rozum [266, s. 469]. Według Lauen-
Steina �aden z greckich filozofów nie opowiadał tak wiele o tajemnicy 
eleuzy�skiej i nikt tak szeroko nie wykorzystywał ich obrazów do wyra�ania 
własnych idei jak Platon. 

Przedstawiciele filozofii staro�ytnej, szukaj�c prawdy w wymiarach kosmogonii 
i antropologii, wyszli z zało�enia, �e bycie w jej wewn�trznej tre�ci jest 
znacznie szersze ni� "semantyka" obiektywnego �wiata. Jednym z pierwszych 
greckich filozofów, który zwrócił uwag� na wewn�trzny �wiat człowieka, był 
Sokrates, z własnym wezwaniem do poznania samego siebie. Rozwijaj�c 
poj�cie "Daimonii", Sokrates podejmuje prób� wyj�cia poza granice ziemskiej 
egzystencji człowieka, podnosz�c w ten sposób problem transcendencji. Zasług� 
Platona było z kolei to, �e udało mu si� poł�czy� racjonaln� rekonstrukcj� 
Absolutu, która opierała si� na znajomo�ci ró�norodno�ci konkretnej 
rzeczywisto�ci, z mistyczn� restrukturyzacj� rozumienia Absolutu, która 
wykracza poza wszystko, co jest dost�pne na tym �wiecie. Platon daje ludzkiej 
duszy zdolno�ci poznawcze, uwa�aj�c j� za doskonalsz� od ciała. Arystoteles 
streszcza szczególny rezultat rozwoju greckiej my�li filozoficznej, której 
osi�gni�cia wchodz� w skład dziedzictwa filozoficznego ludzko�ci. 
Poszukiwanie m�drców z Hellas doprowadziło do powstania idei najwy�szej 
zasady boskiej i głoszenia prymatu warto�ci duchowych. 
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Hermetycyzm jest syntez� tradycji hellenistycznych i mistycznych Wschodu i 
jest genealogicznie zwi�zany z gnostycyzmem. Dzieła gnostyków znane s� 
głównie jako osobne cytaty w twórczo�ci teologów chrze�cija�skich. Tendencje 
gnostyczne w chrze�cija�stwie s� zauwa�alne ju� w najwcze�niejszym okresie 
jego powstania, a najwy�szy rozwój osi�gaj� w II wieku n.e. 

Jak ju� wspomniano, w III. n.e. powstaje korpus "hermetycznej" literatury 
okultystycznej. Jednocze�nie kodowane s� tzw. "nauki hermetyczne" - 
astrologia i alchemia. Najbardziej szczegółowe nauki o hermetyce zawarte s� w 
14 traktatach Trismegista "Pemandre lub Pasterz M��ów". Twierdzi si� 
niekiedy, �e nakre�lona przez Trismegistusa zasada analogii lub zgodno�ci ("Jak 
wy�ej, tak ni�ej; zarówno ni�ej, jak i wy�ej") przekształciła si� w aksjomat, 
który odtworzył pewn� zasadnicz� zgodno�� mi�dzy wiedz� i zjawiskami w 
ró�nych płaszczyznach bytu i istnienia, doprowadził do zrozumienia lub 
zrozumienia wielu sprzeczno�ci, paradoksów i zjawisk w nast�puj�cych 
modelach ideologicznych. 

Neoplatonizm implikuje doktryn�, która wpisuje si� w system onto-
diagnostyczny Plotynusa-Proklusa, a zatem jest absolutnie zasadne mówienie 
tutaj o całej europejskiej mistyce jako cało�ci, która charakteryzuje si� takimi 
znakami, jak odrzucenie naukowego, racjonalnego podej�cia do �wiata i do 
człowieka, symbolizm, graniczy z niewyra�nym przekazem do�wiadczenia 
mistycznego, konstytutywn� definicj� Jedno�ci, uznaniem do�wiadczenia 
mistycznego. 

A. Vertelovsky uznał mistycyzm wschodni za jedn� z przyczyn herezji w�ród 
nauk chrze�cija�skich, poniewa� gnostycyzm, wyró�niaj�cy si� mistyczno-
racjonalnym charakterem, miał szeroki eklektyczny charakter w formie, 
"zapo�yczania tre�ci dla swoich nauk z ró�nych systemów filozoficznych i 
wierze�". Elementy mistyczne gnostycyzmu czerpi� głównie z buddyjskiego 
systemu religijnego, z jego "monizmu panteistycznego" [61, s. 32]. 

Wschodni intuitywizm odegrał znacz�c� rol� w realizacji dialogu pomi�dzy 
systemami filozoficznymi kultur wschodnich z filozofi� staro�ytnej Grecji. 
Formy my�lenia antropomistycznego - poj�cie istotnej jedno�ci okre�lonej 
ludzkiej egzystencji z cało�ci� Absolutu, poj�cie transcendentalnego charakteru 
semantycznego horyzontu Prawdy, poj�cie introspekcyjnego pomiaru topologii 
Prawdy - były prokonceptualnymi stałymi, które okre�lały sam� mo�liwo�� 
syntezy dyskursu filozoficznego z narracjami religijnymi. Struktur� tej syntezy 
elementów irracjonalnego �wiatopogl�du religijnego z formami racjonalnej 
refleksji determinuj� dwa "kanały" dialogu - formowanie elitarnej ideologii 
fundamentalnej i upowszechnianie alternatywnych, lokalnych odmian tej 
ideologii. W kontek�cie historii europejskiego paradygmatu ideologicznego, 
okultyzm jako pewna formacja ideologiczna wyłania si� w epoce antycznej w 
wyniku syntezy do�wiadczenia kabały �ydowskiej z tradycjami ezoterycznymi 
kultur �ródziemnomorskich. 
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Oprócz wpływu judaizmu i wschodnich tajemnic religijnych, charakterystyczn� 
cech� gnostycyzmu jest asymilacja szeregu idei filozofii pó�noantycznej, 
głównie platonizmu i neogotygorejanizmu. Podstaw� gnostycyzmu jest idea 
upadku duszy do ni�szego, materialnego �wiata stworzonego przez demiurga - 
najni�szego bóstwa. Antropomistyczna koncepcja gnostycyzmu rozpatrywana 
jest w formie trójterminalnej. Człowiek składa si� z ciała, duszy i ducha, ale 
jego pierwsza zasada jest podwójna: ziemska i kosmiczna. Ciało i dusza s� 
cz��ci� �wiata, podczas gdy dusza słu�y jako miejsce zamkni�cia ducha, czyli 
"pneuma" - która jest uwa�ana za "iskr�", cz�steczk� boskiej materii, która 
przyszła do ludzkiego "naczynia", aby utrzyma� j� w nim jako niewol�, tak jak 
w mikrokosmosie człowiek jest otoczony płotem siedmiu sfer planetarnych; w 
mikrokosmosie człowieka pneuma jest otoczona siedmioma pokrywami duszy. 
W swojej nierozwini�tej pozycji pneuma pochłania dusz� i ciało - nie 
u�wiadamia sobie siebie, b�d�c w ot�pieniu, w "niewiedzy". Jej przebudzenie i 
wyzwolenie odbywa si� poprzez "wiedz�" (gnoza). Brak wiedzy wynika z 
niewiedzy, która jest istot� istnienia �wiata. Wiedza staje si� produktem 
mistycznego objawienia i obejmuje cał� cało�� gnostyckiego mitu Boga, 
człowieka i �wiata, który w sensie praktycznym jest "poznaniem drogi", czyli 
drog� duszy poza �wiatem, która obejmuje sakramentalne, sakralne i magiczne 
przygotowania do jej przyszłego wyniesienia, tajemnicze nazwy i formuły 
ułatwiaj�ce przej�cie przez ka�d� ze sfer. Op�tana gnoza, dusza po �mierci idzie 
na gór�, pozostawiaj�c za sob� sfer� swojego fizycznego istnienia; wyzwolony 
duch dociera do Boga poza �wiatem i ł�czy si� z bosk� substancj� [367]. 

Jak zauwa�a G. Jonas, samo słowo "gnostycyzm" jest zbiorowym poj�ciem 
wielu nauk sekciarskich, które pojawiły si� wokół chrze�cija�stwa w pierwszych 
wiekach naszej ery, pochodzi od greckiego słowa "gnoza" i oznacza "wiedza". 
Nacisk na wiedz� jako �rodek do uzyskania zbawienia i wymóg posiadania tej 
wiedzy jest wspóln� cech� wielu sekt, w których ruch gnostycyzmowy 
przejawiał si� historycznie [142]. 

W kontek�cie gnostyki termin "wiedza" ma znaczenie religijne lub 
nadprzyrodzone i odnosi si� raczej do przedmiotów wiary ni� do rozumu, 
poniewa� oznacza przede wszystkim poznanie Boga, a poniewa� bóstwo było 
rozumiane jako transcendentalne, wiedza ta była poznaniem tego, co w 
rzeczywisto�ci nie mo�e by� poznane. Wiedza" gnostyków, którym 
przeciwstawiała si� wiara chrze�cija�ska, była w gruncie rzeczy irracjonalno-
mistyczna [142, s. 65]. Mistycyzm dualizmu gnostyków interpretuje materi� 
jako grzeszn� zasad�. 
wiat zawiera rozproszone cz�stki Istoty 
transcendentalnej, przeznaczeniem człowieka jest zebranie tych cz�stek i 
zwrócenie ich do �ródeł Istnienia. 

Gnostycy wierzyli, �e istnieje �wi�ta wiedza o Bogu, człowieku i 
wszech�wiecie, której specyfika mo�e by� okre�lona przez nast�puj�ce cechy: 1) 
tolerancja dla ró�nych przekona� religijnych wewn�trz i na zewn�trz 
gnostycyzmu; 2) przekonanie, �e zbawienie osi�ga si� poprzez intuicyjne 
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pojmowanie wy�szej wiedzy; 3) docetyzm - doktryna iluzji materii. Gnostycy 
poszli nawet dalej ni� staro�ytny sceptycyzm, poniewa� zdaniem wybitnego 
rosyjskiego historyka filozofii staro�ytnej A.F. Łossiewa, gnostycyzm "doktryna 
czystej urojonej materii w sceptyczny, ale absolutnie dogmatyczny sposób 
zaprzecza istnieniu materii". A.F. Łossiew nazwał gnostycyzm "�mierci� my�li 
staro�ytnej" [191]. 

Gnostycyzm ró�ni si� od innych ruchów religijnych pó�nego Antyku obecno�ci� 
idei pewno�ci i jedno�ci procesu �wiatowego. �ycie �wiata materialnego jest 
chaotycznym ruchem niejednorodnych elementów, a sens i prawda powstaj�, 
gdy osobny element wraca do elementu, który go zrodził. Według Gnostyków 
dla tego �wiata nie ma zbawienia, wieczne jest tylko pneuma - pierwiastek 
duchowy wła�ciwy wył�cznie wybranym, tym, którzy odkryli �wi�t� wiedz�. 

W panoramach historycznych, religijnych i kulturowych narodów europejskich 
obserwuje si� wytrwało�� i pojawienie si� mistycyzmu, poniewa� 
transcendentny Absolut, Bóg objawił si� i nadal si� objawia. Dokonuje si� 
zatem przemiany statusu epistemologicznego tego poj�cia, a mianowicie: 
przymiotnik "mysticos" pochodzi od czasownika "myo", który oznacza 
"milcze�", "zamyka� oczy", z którego pochodzi po pierwsze "mysterion", czyli 
"tajemnicze" znaczenie greckie, czyli tajemniczy rytuał wtajemniczenia, a po 
drugie pochodna "mysteriasmos", czyli wtajemniczenie w tajemnice inicjowane 
przez Mistrza (mista). Przeciwnie, termin "mystisos" jest u�ywany w 
odniesieniu do tajemnic w sensie ogólnym, a mianowicie do rytuałów 
religijnych, które s� zatem nazywane mistycznymi [367, s. 51]. Pojawia si� te� 
opinia o potrzebie szerokiego rozumienia mistycznego "Misterium, mistyki, 
mistyka" - wszystkie te słowa pochodz� prawdopodobnie z jednego korzenia, 
który zachował si� w sanskryckim mi�sie. Jest on "ukryty, ukryty". W sensie 
ogólnym, mysterium oznacza przede wszystkim "misterium", jako co� 
dziwnego, niezrozumiałego. Dlatego mysterium, co mamy na my�li, jest tak�e 
tylko analogi� 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 rzeczywisto�ci, która jest ukryta przed zwykł� 
�wiadomo�ci� i która objawia si� poprzez inicjacj�, a co wi�cej, zawsze o 
charakterze religijnym. Termin "mistyka" jest nieobecny w pismach �wi�tych i 
nie jest znany apostołom, pojawia si� w literaturze chrze�cija�skiej dopiero w III 
wieku i zachowuje trzy elementy - znaczenia z jej staro�ytnej semantyki: 
religijny, tajemniczy i symboliczny. W �rodowisku chrze�cija�skim termin ten 
b�dzie oznaczał najpierw duchow� egzegez� tekstów biblijnych i literackich, a 
pó�niej - alegoryczn�; nast�pnie wysiłek osoby odkrywaj�cej obecno�� 
Chrystusa w sobie samym, a prawie jednocze�nie wewn�trzne do�wiadczenie 
obecno�ci Boga. Bardzo szybko, z obiektywnego i egzegetycznego znaczenia 
tego terminu, nast�piło przej�cie do tego, co subiektywne i do�wiadczane, w 
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którym mistyczne rozumienie jako ukrytej rzeczywisto�ci Bo�ej jest 
przedmiotem wspólnej wiary wszystkich chrze�cijan. 

Rozwój i przemiana mistyki w koncepcjach teologicznych i filozoficznych 
�redniowiecza pozwala prze�ledzi� ewolucj� tradycji mistycznej w kontek�cie 
odwoływania si� do tak wybitnych mistyków jak Aureliusz Augustyn, Dionizos 
Areopagit, Meister Eckhart. Genetyczne powi�zania mi�dzy poj�ciami tych 
autorów odzwierciedlaj� logik� kształtowania si� europejskiej tradycji 
mistycznej i ujawniaj� pocz�tki tendencji mistycznych współczesnej filozofii. 

Studium mistyki chrze�cija�skiej w my�li filozoficznej �redniowiecza jest 
wskazane, aby odwoła� si� do dzieła wybitnego ideologa ko�cioła 
chrze�cija�skiego, Augustyna Błogosławionego, którego W. Windelband 
nazwał "prawdziwym nauczycielem �redniowiecza" [63, s. 222], którego 
nauczanie stało si� filozofi� ko�cioła chrze�cija�skiego. Nauczanie Augustyna 
odbywało si� w oparciu o wiedz�, która mo�e doprowadzi� jednostk� do 
zjednoczenia z Bogiem. Według V. Windelband'a umo�liwiło to mówienie o 
scholastycyzmie i mistyce jako uzupełniaj�cych si� elementach doktryny 
chrze�cija�skiej. W Augustynie rozumienie Boga jawi si� jako aktywna zasada 
osobista, w przeciwie�stwie do neoplato�skiego rozumienia Go jako biernego. 
To wła�nie osobowo�� chrze�cija�skiego Boga pozwala na pełne zwrócenie si� 
do Boga z tradycj� mistyczn� w wyrazach intymnych i zmysłowych, co dla 
neoplatonizmu jest nienaturalne, z jego jasnym logiczno-dyskursywnym 
podej�ciem do pojmowania �wiata i Boga. 

Dlatego w mistyce chrze�cija�skiej uwaga badaczy skupia si� na do�wiadczeniu 
Boga, objawiaj�cym si� w Jezusie Chrystusie, a okre�lenie "mistyczny" zacz�ło 
oznacza� objawienie miło�ci Boga, który był zjednoczony w swoim Synu przez 
moc Ducha 
wi�tego. Syn koncentruje si� w sobie istot� obu Testamentów i 
działał na jego projekt zbawienia ludzi. Tak wi�c, mistyczne dla chrze�cijanina 
jest przedstawiony jako Bo�y plan dla ludzko�ci: On, w Jezusie Chrystusie, wchodzi 
w komuni� z człowiekiem, aby uczyni� go uczestnikiem jego �ycia i miło�ci. 
Podobny mistyk - a jest to "mistyczne" do�wiadczenie chrze�cijanina - objawia si� i 
urzeczywistnia w Jezusie Chrystusie. Tylko przez Niego, z Nim w Nim, pisze 
Boriello, mo�emy pozna� i do�wiadczy� tajemnicy Absolutu [63, s. 461]. 

Augustyn czuje, �e Bóg przechodzi nie tylko przez umysł, ale tak�e przez dusz�, 
co jest bardzo wa�ne, gdzie dojrzewa szczególne znaczenie jako�ci duchowej - 
miło�ci, która kieruje człowieka do Boga. To uczucie wpływa na cał� mistyk� 
europejsk�, zarówno w tradycji katolickiej, jak i prawosławnej. 

Augustyn podkre�la ró�nic� mi�dzy �wiatłem stwórczym, które jest dopuszczalne do 
racjonalnego poznania, a �wiatłem, które samo w sobie jest Stwórc�, czyli 
pierworodnym, transcendentalnym Absolutem, niedost�pnym dla umysłowego 
zrozumienia. Poj�cie to znane jest z dzieł Heraklita o ogniu jako istotnej podstawy 
�wiata, w filozofii �redniowiecza b�dzie ono odgrywa� znacz�c� rol�. E. Underhil 
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zauwa�a, �e "
wiatło, niewyra�alne i stworzone jest cudownym symbolem czystej, 
nierozerwalnej istoty. 
wiatło jawi si� jako "gł�boka, ol�niewaj�co l�ni�ca 
ciemno��" w�ród zwolenników Areopagitu "[11]. 

Twórczo�� Dionizosa Areopagite'a jest przykładem genialnego poł�czenia 
mistycznej zmysłowo�ci i mitopoetyki z dyskursem spekulacyjno-racjonalnym. 
Dionizos kontynuuje rozwijanie idei Platona o naturze i mo�liwo�ciach wiedzy 
apofatycznej w kontek�cie rozwoju teologii chrze�cija�skiej. Neoplato�ska idea 
Jednego, jako konstytutywny element Bycia, wypełniona jest abstrakcyjnymi, 
spekulacyjnymi tre�ciami, przekształconymi przez Dionizjusza w poj�cie Boga, 
otwartego na wiedz� w pomiarze egzystencjalnej transcendencji granic 
osobistego istnienia osoby. Zrozumienie znaczenia tej transcendencji moIe by� 
osi�gni�te jedynie za pomoc� "negatywnej hermeneutyki", bowiem Bóg nie 
moIe by� wyznaczony przez symbole j�zyka "pozytywnego" jedynie w 
negatywnym trybie nieobecno�ci, tajemnicy, sprzeciwu. 

Dzieła Dionizosa miały niepodwa�alny autorytet i wywarły wyj�tkowo silny 
wpływ na rozwój my�li filozoficznej i mistyków �redniowiecza Ko�cioła 
Wschodniego. Jako Yu. Shabanova zauwa�a: "Mistycyzm zachodniego 
�redniowiecza, powstaj�cy jako reakcja na skrajn� racjonalizacj� nauk 
teologicznych, był opozycj� wobec scholastycyzmu, nabiera pozako�cielnego, 
indywidualistycznego charakteru" [385, s. 55]. Fakt ten pokazuje, �e racjonalna 
tendencja Ko�cioła zachodniego była jedn� z przyczyn rozłamu chrze�cija�stwa, 
który doprowadził do pewnej ideologicznej jedno�ci prawosławia i mistycyzmu. 

Odwołuj�c si� do apofatycznej drogi poznania Proklausa, Dionizos Areopagit w 
ekspozycji mistycznych gł�bi teologii chrze�cija�skiej mówi o niej jako o 
jedynej mo�liwej drodze do osi�gni�cia i zrozumienia Boga, jednocz�c si� z 
Absolutem, który jest niedost�pny dla jakiejkolwiek wiedzy. 

Areopagityka wywarła ogromny wpływ na całe chrze�cija�stwo, a w 
szczególno�ci na ko�ciół bizantyjski. Dzi�ki Dionizjuszowi system pó�nego 
neoplatonizmu nabiera drugiego �ycia, a mistyczne do�wiadczenie 
chrze�cija�stwa otrzymuje genialny system ekspresji, czyli mistyczne 
do�wiadczenie ekstatyczne wyra�one w systemie Plotynu i Proklausa, okazało 
si� najwła�ciwszym do�wiadczeniem mistycznym chrze�cija�skich mistyków. 

"Doktryna Boga", zauwa�a P. Minin, jako pozbawiona jako�ci monada, poj�cie 
"dobra", "zła", "deifikacji" w mistyce areopagitycznej, podobnie jak w mistyce 
neoplato�skiej, ma raczej charakter abstrakcyjny i metafizyczny ni� etyczny: 
główn� sił�, która prowadzi człowieka do najwy�szego stopnia deifikacji jest 
gnoza - kontemplacja. Wszystkie te cechy zbli�aj� mistyka Dionizosa do 
mistyka neoplatonizmu"[221, s. 223]. 

Tak wi�c system ideologiczny Dionizosa opiera si� na zasadach absolutnej 
transcendencji i nie�wiadomo�ci Boskiego, psycho-psychologicznego 
przyci�gania do Boga. Autor Areopagiticus argumentował, �e istota Boga jest 
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niezrozumiała, rozwijaj�c w ten sposób apofatyczn� lini� filozofowania. Główn� 
tre�ci� apofatyzmu jest afirmacja mo�liwo�ci, a nawet potrzeby bezpo�redniego 
zjednoczenia z Bogiem. Akcentuje to osobowo�� - niepowtarzalny pocz�tek 
ka�dego człowieka, który ł�czy si� z boskim. Areopagite proponuje osi�gni�cie 
tego stanu "negacji" w stosunku do Boga i do boskiej istoty w ogóle. Zaczyna 
si� od głoszenia nie�wiadomo�ci Boga. W teologii apofatycznej ojcowie 
Ko�cioła Kappodakiego (Bazyliusz Wielki, Grzegorz Teolog, Grzegorz z 
Nyssy) rozwijaj� idee niezrozumiało�ci istoty Boga. Zrozumienie Boga 
transcendentalnego jest mo�liwe tylko poprzez zaprzeczenie obecno�ci znaków 
wła�ciwych dla ziemskich "stworze�". W ten sposób teologia negatywna 
uwa�ana jest za gnostycki zwi�zek z Bogiem. 

Lini� mistyczn� w filozofii Europy Zachodniej reprezentuje tradycja plato�sko-
augustia�ska, której przedstawiciele zbli�yli si� do rozwa�a� o �wiecie, 
opieraj�c si� na woli i uczuciach własnego "serca". Tak wi�c Augustyn, a za nim 
Anselm z Canterbury, tworz�c własne koncepcje filozoficzne, nie wykluczał, a 
wr�cz przeciwnie, pozwalał na wykorzystanie organiczne. Cała filozofia Augustyna 
ma na celu udowodnienie istnienia transcendentnego Boga i nie�miertelnej duszy. W 
rzeczywisto�ci wyszedł on z zało�enia, �e bez Wszechmog�cego ludzie w ogóle nie 
mogliby istnie� w tym ziemskim �wiecie, ja bym nie istniał, mój Bo�e, nie istniałby 
w ogóle, gdyby� nie był we mnie [2, s. 4]. 

Dalszy rozwój nauk filozoficznych i religijnych w Europie charakteryzował si� 
tendencj� do racjonalizacji teologii, co zdeterminowało dominacj� 
scholastycyzmu, opartego na metodologii arystotelesowskiej logiki, oraz 
marginalizacj� innych obszarów my�lenia teologicznego. W tych warunkach, 
jako alternatywa dla racjonalistycznej nauki Pierre'a Abelarda, pojawia si� tzw. 
mistycyzm spekulacyjny Bernarda Klingo�skiego. E. Gilson podkre�la: 
"Gł�boki wpływ współczesnych i nast�pców �w. Bernarda wynika z kilku 
powodów: szacunku dla jego �wi�to�ci, elokwencji jego dzieł i autorytetu 
reformatora religijnego. Nale�y jednak zwróci� uwag� na dwa inne powody: 
oparł on swoje nauczanie na osobistym do�wiadczeniu ekstazy i przedstawił w 
pełni rozwini�t� interpretacj� tego do�wiadczenia "[118, s. 225]. 

Aby opisa� zjawisko towarzysz�ce mistycznemu zwi�zkowi, Bernard odwołuje 
si� do tych samych obrazów u�ytych w Pie�ni nad Pie�niami: u�cisków, 
pocałunków, ekstazy, co daje pewne podstawy, aby mówi� o mistyce erotycznej 
jako alegorycznym wyrazie jedno�ci wewn�trznego "ja" człowieka z Bogiem, 
czyli jedno�ci podmiotowo-obiektowej w stanie mistycznym, co jest wła�ciwe 
równie� wielu innym tradycjom religijnym, w szczególno�ci w sufizmie, gdzie 
u�ywa si� tych samych obrazów i alegorii. Mo�na wi�c powiedzie�, �e 
�redniowieczny mistyk Bernard Klervosky jest w centrum uwagi Chrystusa i jest 
dostosowany do tradycji katolickiej [385]. 

Szkoła Saint-Victor jako cało�� nie odziedziczyła idei staro�ytnych my�licieli, 
dziedzictwa neoplato�skiego, idei Dionizosa Areopagity i Maksyma 



�
�
�

Spowiednika. Wi�kszo�� jej przedstawicieli "wyspecjalizowała si�" w rozwoju 
gnozologicznego i psychologicznego aspektu nowoczesnych dla nich doktryn 
teologicznych i scholastycznych. W tak znanych dziełach, jak "O my�leniu", 
"Kazanie o pie�ni nad Pie�niami", "O łasce i wolnej woli" Bernard Klervosky, 
preferuj�c refleksj� i kontemplacj� na drodze do osi�gni�cia syntezy mistycznej, 
tworzy swoiste poj�cie wiedzy mistycznej, w którym mo�liwo�ci racjonalnego 
os�du s� znacznie ograniczone. 


wiatopogl�d �w. Bernarda jest genetycznie zwi�zany z nauk� �w. Benedykta, 
w których doktryny osi�gania prawdy s� rozwijane poprzez moralne 
oczyszczanie: "Osi�gn�wszy szczyt pokory, przechodzimy do pierwszego kroku 
prawdy, którym jest uznanie własnej nieistotno�ci. Z tego etapu natychmiast 
przechodzimy do drugiego - miło�ci. Gdy bowiem uznajemy nasz� nieistotno��, 
współczujemy niemocy bli�niego. St�d łatwo przechodzimy do trzeciej, 
współczuj�c własnej nieistotno�ci i bezwarto�ciowo�ci drugiego, opłakujemy 
nasze grzechy i d��ymy do sprawiedliwo�ci i oczyszczenia własnego serca, do 
kontemplacji przedmiotów niebieskich" [118, s. 225]. 

Ju� nad Benedyktem stwierdza, �e "apogeum ludzkiej wiedzy osi�ga dusza w 
stanie ekstazy, gdy jest jakby oddzielona od ciała, opró�niona i traci siebie, by 
pocieszy� si� komuni� z Bogiem". Komunikacja ta prowadzi do rozwi�zania i 
jakby deifikacji duszy przez miło��" [118, s. 225]. To wła�nie poprzez doktryn� 
ascetycznej mistyki benedykty�skiej �w. Bernarda dochodzi do erotycznej 
teatyzacji, jak pokazuje znany francuski filozof religijny E. Gilson, to wła�nie 
Bernard "rozwin�ł własn� doktryn� miło�ci mistycznej i zainicjował pot��ny 
ruch religijny [mistycyzm chrze�cija�ski - LM], który pó�niej si� rozwin�ł" [118 
, s. 224-225]. Centralnym elementem antropomistyki �w. Bernarda jest synteza 
subiektywnego stawania si� z wol� Bo�� w kategoriach miło�ci: "�ycie 
chrze�cija�skie ł�czy si� z �yciem mistycznym, a to drugie z kolei mo�e by� 
postrzegane jako reedukacja miło�ci" [118, s. 226]. 

Motywy antropomiczne kaza� i traktatów Johanna Eckharta koncentruj� si� w 
koncepcji gnozy mistycznej jako sposobu na jedno�� ludzkiej egzystencji i 
boskiej istoty. Apofatyczne intencje teologicznych pogl�dów niemieckiego 
mistyka nabieraj� do�� radykalnych postaw, Eckhart kieruje metodologi� 
negatywnego rozró�nienia nie tylko na atrybuty ludzkiego �wiata, ale tak�e na 
poznanie istotnych tre�ci Opatrzno�ci Bo�ej. Eckhart tworzy 
"fenomenologiczny" model gnozy mistycznej, który obejmuje nast�puj�ce fazy 
poznania, b�d�ce jednocze�nie etapami wznoszenia si� etycznego: odrzucenie 
działa�, my�li, j�zyka, wra�e�, ukierunkowanie na czyst� intuicj� bosk�, 
przypominaj�ce logik� my�lenia spekulacyjnego i fenomenologicznego. "W 
istocie, a przede wszystkim mistykiem była theologia mirum" zupełnie inna. 
Dlatego bardzo cz�sto, na przykład w Meister Eckhart, pojawia si� ona jako 
teologia niesłychanego; lub, jak w mistyce Mahajany, pojawia si� jako nauka 
paradoksów i antynomii, i w ogóle atak na logik�" [243, s. 51]. 
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Eckhart szeroko posługiwał si� filozofi� neoplatonizmu, która znalazła swoje 
odbicie wła�nie w zrozumieniu transcendencji i nie�wiadomo�ci Boga, jak 
równie� w interpretacji tego, co Boskie jako absolutne pierwotne. Komentuj�c 
linie biblijne, jak np: "Na pocz�tku było Słowo, a Słowo było Bogiem" - 
Eckhart mówi, �e w mówionym słowie ukryta jest jedno�� bycia i niebytu. 
Słowo Bo�e jest Słowem, w którym jest ju� prawda w tym, co jest powiedziane. 
Stworzenie jest jedno�ci� bytu i niebytu, a jedno�� w ogóle jest zasad� bytu i 
sensu �ycia. Eckhart wyszedł z tego, �e pierwsze uosobienie bóstwa, z którego 
pochodzi całe stworzenie, które jest równie� boskie. Koncepcja 
antropomistyczna Eckharta opiera si� na zasadzie dwoisto�ci natury ludzkiej i 
wynika z rozró�nienia mi�dzy "zewn�trznym" i "wewn�trznym" trybem 
istnienia człowieka. Osoba "zewn�trzna" odbiera �wiat za pomoc� zmysłów, a 
osoba wewn�trzna, której nie da si� opisa�, jest zwi�zana z bóstwem. Według 
Eckharta dusza człowieka jest nie tylko współistotna ze Stwórc�, ale jest 
nierozwini�ta. Gł�boka cisza jest podstaw� duszy. Istnieje gł�boki zwi�zek 
mi�dzy bóstwem a dusz� ludzk�, który stwarza warunki do ich poł�czenia, 
podczas którego duch znajduje mistyczn� intuicj� jedno�ci we własnej gł�bi. 
Dusza jest cz��ci� Boga i mo�e wej�� z nim w kontakt. To wła�nie dlatego 
człowiek ma mo�liwo�� powrotu do Boga, a tym samym odnalezienia siebie, 
u�wiadomienia sobie swojego potencjału, poniewa� dusza ludzka, której istot� 
jest bosko��, ma wi�c tak�e sam� podstaw� (grunt) Bo�ych mocy. Dusza jest 
iskr� Boga, w której wciela si� i odbija istota, a zatem poprzez ni� mo�liwa jest 
bezpo�rednia zapowied� kontaktu z Nim i mo�liwo�� jego poznania. To wła�nie 
ta "iskra" duszy, według Eckharta, jest organem mistycznej kontemplacji. 
Odrzucaj�c mo�liwo�� poznania natury, filozof zakłada, �e tylko mistyczna 
"iskra", która przebłysn�ła w duszy człowieka, pozwala mu zagł�bi� si� w ide� 
Boga, który mo�e by� postrzegany i poznawany tylko przez �wiatło, albo przez 
pryzmat �wiatła, którym jest sam Bóg, a �wiatło to na zawsze spłon�ło w sercu 
duszy, bo tam wła�nie si� znajduje. Dusza musi, według Eckharta, odwróci� si�, 
wyrzec si� �wiata realnego i zagł�bi� si� w siebie, zanurzy� si� w gł�b, a� do 
samego dna. Wtedy przychodzi moment, kiedy dusza staje si� nieaktywna, 
całkowicie (bezwarunkowo) poddaje si� Bogu. Potem przychodzi chwila 
absolutnego samozadowolenia jako stan nirwany w indyjskiej praktyce religijnej i 
mistycznej. I dopiero potem �wiatło Boga błyska w duszy, człowiek ł�czy si� z 
Bogiem i znika ró�nica mi�dzy Bogiem a dusz�. I tak jak chleb zamienia si� w ciało 
Chrystusa, tak człowiek zamienia si� w syna Bo�ego. Nie ma �adnej ró�nicy mi�dzy 
dusz� człowieka a synem Bo�ym, tak jak "mi�dzy natur� Ojca a natur� Syna". Takie 
narodziny człowieka jako Syna Bo�ego s� celem �ycia mistycznego, po osi�gni�ciu 
którego człowiek jest w stanie poj�� prawdziw� wolno��, całkowite wyzwolenie od 
wszystkich poprzednich grzechów [164 s. 300-301]. 

Temat "ludzki" w kontek�cie niemieckiego mistycyzmu spekulacyjnego 
przechodzi bardzo ciekaw� transformacj� i znajduje swoje ostateczne i by� 
mo�e najbardziej oryginalne wcielenie w mistycznej i filozoficznej koncepcji J. 
Boehme. 



�
	��

Boehme rozwija swój mistyczno-filozoficzny projekt jako do�wiadczenie 
tworzenia cało�ci w osobistej czasoprzestrzeni. 

Id�c t� drog� poza Boehme, mo�na mie� nadziej� by� �wiadkiem narodzin 
"osobistego �wiata" mistyka, na drodze takiej "kary". Stworzonej przez natur� 
lub opartej na "wzorcach" boskiej zasady cało�ci, jako cało�ci, lub identycznej. 
Tutaj wydaje si�, �e istnieje niebezpiecze�stwo deklaracji jedno�ci Stwórcy i 
stworzenia, ale Boehme niezwykle sprytnie pozbywa si� tego zagro�enia, 
deklaruj�c, �e "Jeden" Boga objawia si� w "wielo�ci" jako rozró�nienie 
niezrozumiałe. 

Na pograniczu "identycznego" i "doskonałego" efekt jest odczuwalny tylko w 
mistycznym o�wietleniu. Boehme, chc�c podkre�li� zło�ono�� �wiata i prostot� 
Stwórcy, widzi w naturze form� reinkarnacji �wiata Bo�ego. 

"Dla Boehme, który w dramacie Upadku widział przede wszystkim alegoryczny 
obraz podziału jedynego m��czyzny na zasad� m�sk� i �e�sk�, sta� si�" 
prawdziwym Adamem "oznaczało to powrót do pierwotnego systemu warto�ci, 
symbolizowanego przez odmow� Adama od" grzesznej "Ewy i mał�e�stwa z 
Sofi� - m�dro�ci Bo�ej". Dlatego dla mistyka, który chce utrwali� w sobie 
prawdziwy obraz Boga, konieczne jest porzucenie stosunku płciowego i 
narodzin dzieci, a my�lenie tylko o "duchowym mał�e�stwie" (sam Boehme nie 
przestrzegał tego przykazania). Ezoterycznie, androgynizm oznacza stan 
idealnej równowagi zewn�trznej i wewn�trznej, która wi��e si� z ide� 
nie�miertelno�ci, poniewa� ka�dy podział jest pocz�tkiem �mierci jako znak 
ontologicznej niedoskonało�ci stworzonej natury. 

Ta "reinkarnacja" jest budowana jako specjalna struktura czasoprzestrzenna 
pomi�dzy �wiatami, gdzie jest "�ci�ni�ta" i gdzie cało�� jest "zatrzymana". 
Niebo jest zawsze tutaj, tak samo jak i na ziemi. 

Do�wiadczenia Boehme'a zainspirowały wielu filozofów refleksji nad natur� 
ludzkiej egzystencji, w szczególno�ci N. Bierdiajewa, który według P. Gajdienki 
w to wierzył: "Dla Boehme, wolno�� jest nieracjonaln� zasad�, chaos jest" 
przepa�ci� ", jest korzeniem wszystkiego, ł�cznie z Bogiem ... 

Niemiecki mistycyzm - Meister Eckhart, Angelus Silesius, Jacob Boehme - to 
fundament, na którym wzrastał niemiecki idealizm, a zwłaszcza Fichte z jego nauk� 
o Bogu, która si� rozwija, Schelling z jego teori� "irracjonalnej natury" w samym 
Bogu, a tak�e Schopenhauer z nauk� o ciemnej, irracjonalnej woli jako pocz�tku 
�wiata. Je�li przyjrze� si� bli�ej "wolno�ci" Schopenhauera, to jest to ta sama moc, 
�arliwie pragn�ca realizacji, nigdy do niej nie dochodz�ca"[73, s. 463]. 

Radykalna odpowiedzialno�� na przeci�ciu planów etycznych i semantycznych 
filozofowania mistycznego zakłada uznanie pełnej odpowiedzialno�ci za cało��, 
tzn. w sposobie performatywnym przyjmuje si� stwierdzenie, �e "ja" musz� 
dba� o Innego, tu - o transcendentalnego, o Boga. Przekonanie to opiera si� na 
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"ja", b�d�c podstaw� "ja", dla jego dobra "autor" jest gotów przekształci� swoje 
"ja", odmówi� prawa do obecno�ci swojego "ja". Nie oznacza to jego 
zniszczenia, ale jego "odrodzenie", przekształcenie "ja" w "ja - Innego", co tutaj 
oznacza "Ja jestem My". Mistycyzm otwiera wi�c wymiar opieki jako cało�ci 
poprzez oddawanie siebie, ale wła�nie po to, by nie rozpłyn�� si� jako cało��, 
ale by j� wchłon�� w siebie. 

Tak wi�c, dzi�ki niemieckiemu mistycyzmowi spekulacyjnemu (Eckhart, 
Mikołaj z Cusa i Boehme), zaczyna si� swoista "I historia", wpływaj�ca na 
histori� współczesnej cywilizacji europejskiej. Ta "historia" ma co najmniej trzy 
oczywiste, "genetyczne" nast�pstwa. Po pierwsze, imanentizm, który uciele�nił 
si� w metafizyce woli i "deontologizacji subiektywizmu". Po drugie, instalacja, 
która ma stworzy� now�, jest uciele�nieniem idei post�pu z jego szczególn� 
struktur� czasoprzestrzenn�. Wreszcie, po trzecie, historia personalistycznego 
izomorfizmu, uciele�niona i znacz�ca w ideach Angelusa Silesiusa, E. 
Swedenborga, F. Hölderlinha, M. Heideggera, E. Levinasa b�dzie jednym z 
pocz�tków etyki odpowiedzialno�ci we współczesnym globalizmie. 

Jacob Böhme poszerzył problematyk� �redniowiecznej metafizyki mistycznej 
zgodnie z panteistyczn� tendencj� renesansu, si�gaj�c na horyzont 
antropomistycznego wymiaru refleksji nad istnieniem Natury. Z jednej strony 
Boehme dopełnia tradycj� niemieckiego mistycyzmu, z drugiej za� znajduje si� 
w czołówce nowoczesnej filozofii europejskiej. Ponadto, w procesie 
powstawania naukowego obrazu, zwykłe wnioski dotycz�ce stopniowego 
osłabiania si� religijno-mistycznego postrzegania �wiata nie s� potwierdzone. 
Ponadto ówczesne ruchy religijne (luteranizm, kalwinizm i do pewnego stopnia 
anglikanizm) doprowadziły do zaostrzenia religijno-mistycznego i ascetycznego 
�wiatopogl�du. Ale paradoksalnie, surowo�� i mistycyzm wzmocniły apel o 
uwa�ne systemowo-strukturalne badanie natury. 

Panteizm twierdzi, �e Bóg jest duchow� jedno�ci� we wszystkim. Bóg jest 
"rozpuszczony" na całym �wiecie, kosmos, w tym człowiek, wszystko jest 
Bogiem. Skoro człowiek jest cz��ci� wszystkiego, to człowiek jest Bogiem. 
Człowiek jest oddzielony od Boga tylko przez swoj� zdolno�� tworzenia, a nie 
przez grzeszno��, dlatego konieczne jest poszukiwanie Boga w sobie, zmiana 
�wiadomo�ci poprzez wyeliminowanie blokad mentalnych. Ka�dy człowiek 
musi decydowa�, co jest dobre, a co złe, co jest dopuszczalne, a co zabronione. 
Wszystko jest okre�lone przez ludzk� �wiadomo��, która jest cz��ci� wspólnej, 
zjednoczonej �wiadomo�ci [190, s. 131-132]. Tradycja filozoficzna i mistyczna 
zachodniego i wschodniego chrze�cija�stwa jest zakorzeniona w irracjonalnym 
poj�ciu niezb�dnego zwi�zku mi�dzy jednostk� a Bogiem. Działania rytualne 
wywodz� si� z działa� magicznych, poprzez które ludzie albo przekazuj� swoje 
modlitewne pro�by do bogów, albo w sposób nadnaturalny wpływaj� na 
wydarzenia poprzez ekstrapolacj� na �ycie ziemskie mocy wy�szej siły. 
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Milczenie chrze�cija�skich ascetów, dzi�ki któremu zdobyli oni m�dro�� i 
jasnowidzenie, jest niew�tpliwie irracjonalno-mistyczne: "W najwy�szym 
stopniu �ył irracjonalny - straszny, a nawet demoniczny w mistyce Jakub 
Boehme. Jakub Boehme, cho� w du�ej mierze zaadoptował tematy poprzedniej 
mistyki, jego spekulacje i teozofia ró�ni� si� od niej. Z ich pomoc� chciał 
uchwyci� i zrozumie� Boga samego, a przez niego - i �wiat. Eckhart chciał tego 
samego, a dla Böhme'a punktem odniesienia dla spekulacji jest ta sama 
przepa��, super-racjonalna i niewyra�alna"[243, s. 170]. 

Wa�n� cech� do�wiadczenia mistycznego jest poł�czenie podmiotu i przedmiotu 
wiary - wierz�cy i Bóg w jednej cało�ci, przyczynia si� do rozwoju tendencji 
panteistycznych. Mistycy chrze�cija�scy, wychodz�c od apofatycznej 
kontemplacji mistycznej, rozwijaj� teologi� katafatyczn�. Przez te znaki 
przejawia si� ró�nica mi�dzy mistyk� ko�cieln� a heretyck�. "Teologia i 
mistycyzm" - powiedział N.V. Lossky - nie s� przeciwne, wr�cz przeciwnie, 
wspieraj� si� i uzupełniaj�. Jedno jest niemo�liwe bez drugiego: je�li 
do�wiadczenie mistyczne jest osobist� manifestacj� wspólnej wiary, to teologia 
jest wspólnym wyrazem tego, co mo�e by� znane ka�demu. Poza prawd� 
zachowan� przez cały Ko�ciół, osobiste do�wiadczenie zostałoby pozbawione 
wszelkiej autentyczno�ci, wszelkiej obiektywno�ci; byłoby mieszanin� tego, co 
prawdziwe i tego, co fałszywe, prawdziwe i iluzoryczne, byłoby "mistyk�" w 
złym tego słowa znaczeniu. Z drugiej strony, nauczanie Ko�cioła nie miałoby 
�adnego wpływu na dusz� człowieka, gdyby nie wyra�ało wewn�trznego 
do�wiadczenia prawdy przekazywanej w ró�nych "stopniach" ka�demu 
wierz�cemu. Nie ma wi�c mistyki chrze�cija�skiej bez teologii, bardziej 
zasadniczej, nie ma teologii bez mistyki "[193]. Mistycyzm prawosławny jest 
znacznie bli�szy szkole mistyków niemieckich, która stała si� jednym z 
czynników powstania protestantyzmu ni� mistyków Ko�cioła katolickiego. 

"Konieczne było ustalenie pewnego podziału mi�dzy osobistym 
do�wiadczeniem a wspóln� wiar�, mi�dzy �yciem osobistym a �yciem 
ko�cielnym, tak aby �ycie duchowe i dogmaty, mistyka i teologia stały si� 
dwiema ró�nymi sferami, aby dusze nie mogły znale�� wystarczaj�cego 
po�ywienia w teologicznej Sumie, ch�tnie poszukiwały opowie�ci o 
indywidualnym do�wiadczeniu mistycznym, aby ponownie zanurzy� si� w 
duchowej atmosferze" [193]. 

Tak wi�c to wła�nie w pó�nym �redniowieczu z nadre�skimi 
"heretyckimi" mistykami doprowadziło do rozłamu i powstania protestantyzmu, 
w odró�nieniu od prawosławia, gdzie mistyczne do�wiadczenie Hesychastów i 
G. Palamasa było chronione i akceptowane przez Ko�ciół. 
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3.2. Hermetyka jako forma obja�niania antropomicznych intencji 
kultury europejskiej 

Filozofia hermetyczna jest budowana jako filozofia wiedzy - gnoza. Jest to jej 
zasadnicza ró�nica w stosunku do ka�dego innego systemu religijnego opartego 
na wierze, to znaczy na pewnych specyficznych stanach psychoemocjonalnych 
osoby. Nacisk na wiedz� jako �rodek do uzyskania zbawienia i wymagania 
dotycz�ce posiadania tej wiedzy w jasno sformułowanej doktrynie jest wspóln� 
cech� doktryny hermetyczno-gnostycznej. W tym kontek�cie termin "wiedza" 
ma oczywi�cie znaczenie religijne lub nadprzyrodzone, mistyczne, co oznaczało 
przede wszystkim poznanie Boga. Opisuj�c filozofi� hermetyzmu M. Eliade 
zauwa�a, �e przyci�gn�ła go znacznie bardziej ni� tradycyjna filozofia i teologia 
grecka czy chrze�cija�ska, poniewa� zawiera ona w sobie poszukiwanie 
najstarszego powszechnego objawienia i duchowo�ci, które nie tylko zawieraj� 
judaizm, chrze�cija�stwo, Platona i filozofi� greck�, manifestuj�c swoje 
�ródłowe mityczne, mistyczne i magiczne objawienia Wschodu, Egiptu i Persji. 
Bada ona nie tylko humanizm i �miały synkretyzm, zawieraj�cy "m�dro�� 
egipsk�" i staro�ytne tradycje kultowe, ale tak�e nowe "wywy�szenie kondycji 
ludzkiej", w którym teoza ludzka charakteryzuje si� tendencj� humanistów do 
coraz wi�kszego odnajdywania si� w neoplatonizmie i hermetyzmie 
spadochroniarskim [434, s. 90]. Ta pradawna, ale bardzo podobna m�dro�� naszych 
czasów, przynosi nam uniwersalizm religijny i nowy humanizm, który przyczyni si� 
do przełomu w�skiego prowincjonalizmu, do ustalenia proporcji makrokosmosu i 
mikrokosmosu, a tak�e do stworzenia harmonijnych relacji w �wiecie. 

Koncepcja "hermetyzmu" została zaproponowana przez staro�ytnych Greków: 
historyk Herodot; (V w. p.n.e.) opowiedział o egipskich kapłanach, którzy 
posiadaj� tajemn� wiedz� i sprowadzaj� j� do legendarnego Hermesa 
Trismegistusa, na którego zlecenie powstało to słowo. W tym samym okresie 
powstały tzw. "nauki hermetyczne", które badały zjawiska niektórych 
poziomów bytu z ich manifestacji na innych zgodnie z zasad� podobie�stwa. 
Zasada ta, zwana te� prawem podobie�stwa (lub analogii), została, zgodnie z 
legend�, odkryta przez samego Hermesa Trismegista i miała wyraz w znanej formule 
ezoterycznej: "To co jest poni�ej, jest podobne do tego co jest powy�ej." 

Hermetyka rozumiana była jako doktryna uznaj�ca istnienie ukrytej, nieznanej 
istoty rzeczy, otwartej tylko dla wtajemniczonych. Słowo "ezoteryka" zacz�ło 
si� stosowa� do siebie ju� chrze�cija�skich hierarchów, w szczególno�ci �w. 
Konstantyna, w dokumentach Soboru w Nicei (325). Konstantyna, w 
dokumentach Soboru w Nicei (325). Nazywał si� on "panem zewn�trznym" 
("egzoterykiem"). 

Nale�y zauwa�y�, �e wystarczaj�co logiczna, harmonijna struktura filozofii 
hermetycznej opiera si� na postulacie jedno�ci rzeczywisto�ci absolutnej i 
znajduje wyraz w słowach: "On jest wszystkim i tylko on jest" [185, s. 50] 
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Zasada monizmu rozwija si� w filozofii hermetycznej w dwóch kierunkach. Po 
pierwsze, w ró�norodno�ci i ci�głym rozwoju rzeczywisto�ci zjednoczonej, a po 
drugie, co jest dla nas wystarczaj�co wa�ne, w rozwoju samo�wiadomo�ci jako 
procesu samowiedzy i samodoskonalenia. 


wi�ta Ksi�ga Totha, zdaniem W. Szmakowa, jest systemem doktryn 
wyra�aj�cych odr�bne etapy konsekwentnego ruchu auto-afirmacji Jednolitej 
Rzeczywisto�ci, ujawniaj�cych zbiór dróg, praw i zasad, dzi�ki którym twórczy 
duch osoby, tworz�c swój własny �wiat, przywraca naruszon� jedno�� i 
utwierdza si� w niej, jako cz���, która rozpoznaje siebie jako cało�� [398, s. 43]. 

Ksi�ga Totha, która składa si� z trzech cz��ci, identyfikuje trzy �wiaty: �wiat 
Boskiego Absolutu, �wiat Wszech�wiata i �wiat człowieka. Taki podział wraca 
do trójdzielnego zadania filozofii, w szczególno�ci brzmi tak F. Bacon: "Bóg, 
natura, człowiek" [185, s. 51]. 

W wyja�nieniu natury człowieka nale�y odnie�� si� do fragmentu 
przypisywanego Hermesowi Trismegistusowi. "Człowiek jest stworzony na 
obrazie �wiata. Z woli Ojca wynagradzany m�dro�ci� bardziej ni� inne ziemskie 
istoty; dzi�ki swoim uczuciom jest w komunii z Innym Bogiem, dzi�ki swojej 
my�li - z pierwszym. W jednym jest ustanowiony jako zwierz�, w drugim - jako 
nie zwierz�, jako umysł i dobro�. Zrozumcie, �e �wiat pochodzi od Boga i 
istnieje w Nim, człowiek pochodzi ze �wiata i istnieje w �wiecie" [398, s. 182]. 

Szmaragdowa tabliczka, b�d�ca jednym z najwa�niejszych dzieł filozofii 
hermetycznej, zaczyna si� od słów: "Prawdziwa, prawdziwa, bez podst�pu i bez 
w�tpienia prawdziwa", ujawniaj�c metod� samopoznania, która składa si� z 
trzech etapów. "Prawda" oznacza otrzymywanie informacji od zmysłów, gdzie 
osi�gni�cie autentycznej percepcji zmysłowej wskazuje na �wiat fizyczny. 
"Prawda bez oszustwa" - ujawnia wybór prawdziwej cz��ci tej informacji w 
wyniku aktywno�ci umysłowej na planie mentalnym. "Bez w�tpienia, 
prawdziwa" - jest ostateczn� weryfikacj� wiedzy uzyskanej poprzez odwołanie 
si� do Absolutu w akcie praktyki mistycznej. Intuicyjny sens zgodno�ci 
uzyskanego wyniku z ogólnym przepływem ruchu Kosmosu mówi o astralnym 
�wiecie zjawisk [233, s. 22-34]. 

W tym przypadku stwierdzenie to postrzegane jest przez analogi� ze stopniami 
wiedzy znanymi w naszej współczesnej literaturze. Od �ywej kontemplacji do 
my�lenia abstrakcyjnego, a od niego do praktyki - to jest droga prawdziwej 
wiedzy. W tym kontek�cie nie chodzi tu o praktyk� jako działanie sensoryczno-
przedmiotowe, ale o inn� praktyk�: praktyk� objawienia. 

Przełomowym dziełem cyklu hermetycznego jest tzw. "Tabula Smaragdina 
Hermetis" ("Szmaragdowa Tablica Hermesa"), która cytowana jest w wielu 
traktatach, stanowi�c relikt literatury egipskiej, hellenistycznej. Dzieło to, rodzaj 
hermetycznego "symbolu wiary", zawiera niezwykle krótkie aforystyczne 
sformułowania głównych punktów filozofii hermetycznej. Filozofia 
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hermetyczna otwiera si� wspaniałym obrazem stworzenia kosmosu. W sercu jej 
kosmogonii znajduj� si� trzy elementy. Pierwszym z nich jest "archetypowy 
eidos", czyli pi�kny kosmos. Drugi to boska wola, obserwuj�c pi�kny kosmos i 
postanawiaj�c go odtworzy�. Trzecim jest mokra substancja, czyli ciemno��, 
materiał, z którego powstał kosmos. To prawda, pewne podobie�stwo idei 
mo�na prze�ledzi� w obrazie stworzenia �wiata, reprezentowanego przez 
Platona w dialogu "Czas". Hermes wskazuje na niesko�czono�� "pi�knego 
kosmosu" i jego iluminacje �wiatłem umysłu. Mokra substancja, która była 
podstawow� zasad� działania czterech �ywiołów (ogie�, powietrze, woda i 
ziemia), została podzielona moc� boskiego słowa logos i w ten sposób powstał 
drugi demiurg umysłu. Wraz z Logosem stworzyli oni natur� i siedmiu władców 
kosmosu (czyli planety układu słonecznego), a tak�e dali pocz�tek ruchowi, a 
wi�c była przestrze� - "drugi bóg". W "Szmaragdowej Tablicy Hermesa" jest to 
zaznaczone: "I tak jak wszystkie rzeczy pochodziły od Jednego (przez Jednego) 
lub przez my�lenie Jednego (tzn. Logosa, 
wiata" I "), tak wszystkie rzeczy 
zrodziły si� z tej jednej istoty. 282, p. 23]. 

Nast�pnie nadeszła decyduj�ca faza kosmogenezy: antropogeneza. 
Podkre�lamy, �e w tradycji hermetycznej istniej� dwa warianty antropogenezy. 
Według pierwszej wersji, po stworzeniu kosmosu, Bóg stworzył czyste dusze i 
obdarzył je moc� w �wiecie niebieskim (ziemskim). Dusze te były 
wykonawcami woli Bo�ej, ale b�d�c podmiotami niezale�nymi i kapry�nymi, 
nie chciały wypełnia� tej woli w jej czystej postaci. Były one wyniosłe i zacz�ły 
konkurowa� z najbardziej niebia�skich bogów, pozostawiaj�c �wiat ziemski do 
własnych urz�dze�. Po tym, Bóg postanowił stworzy� człowieka i umie�ci� 
dusze w ciałach ludzi. W wyniku wysiłków zarówno samego boga jak i bogów 
niebieskich, rodzaj ludzki został stworzony, a dusze zostały zamkni�te w ciałach 
ludzkich, pozornie w wi�zieniu. Zgodnie z drug� wersj�, Bóg stworzył 
człowieka, b�d�c podwójn� natur�. Z jednej strony człowiek ma składnik 
duchowy, a z drugiej - fizyczny. W pierwszej cz��ci odziedziczyła po Bogu 
logotypy (umiej�tno�� my�lenia i mówienia) oraz umysł, a w drugiej - ciało, 
które składa si� z czterech elementów i podlega dezintegracji, a wi�c osoba jest 
�miertelna. Cel stworzenia człowieka przez Boga jest dwojaki, jak jego natura. 
W pierwszym traktacie "Korpusu Hermetycznego" "Poimander" (zgodnie z 
podstawow� wersj� etymologii tego imienia, słowo "Poimander" pochodzi z 
koptyjskiego pemenetru - "�wiadek" i oznacza umysł ludzki, który jest emanacj� 
umysłu Bo�ego, towarzyszy człowiekowi w jego działaniu, stanowi�c ł�cznik 
mi�dzy ziemskim, niebia�skim i superniebieskim, w tym traktacie �wiadczy o 
kosmosie i antropogenezie) czytamy: "Pierwszy umysł, którym jest �ycie i 
�wiat, b�d�c biseksualnym, zrodził inny umysł - demiurga, który po drugie, 
uczynił z ognia siedmiu władców... ich panowanie nazywane jest losem "i 
dalej:" Rozum, Ojciec wszystkiego, b�d�c �yciem i �wiatłem, zrodził człowieka 
podobnego do siebie, którego kochał jak własnego syna, poniewa� ten, który 
miał oblicze ojca... "[69, p.34-36]. 
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Wa�na formuła, któr� równie� przypisuje si� Hermesowi, wskazuje na 
"magiczn� transformacj� alchemiczn� i jest interpretowana w szerszym sensie 
jako" wielki akt wewn�trzny ", jako praca nad sob� samym, w celu osi�gni�cia 
doskonało�ci". Wa�nymi narz�dziami w tym procesie były hermetyczne 
aksjomaty, które wzywaj� człowieka do �ycia w �wiecie �wiatła i rozumu, do 
tego, by nie popa�� w zamieszanie i bezczynno��, do wyznawania ideałów 
dobra i witalno�ci. 

"Aby zmieni� swój nastrój lub stan umysłu - jak zauwa�ono w pierwszym 
aksjomie, zmieni� swoje wibracje". 

"Aby zakłóci� niechciane tempo psychicznej wibracji, nale�y aktywowa� zasad� 
biegunowo�ci i skoncentrowa� si� na biegunie przeciwnym do tego, który 
chcemy stłumi�. Zabij niechcianego poprzez zmian� jego polaryzacji. " 

"Dusza (jak równie� metal i elementy) mo�e przechodzi� ze stanu do stanu, z 
poziomu do poziomu, z pozycji do pozycji, z bieguna do pozycji, z wibracji do 
wibracji." 

"Rytmy mog� by� zneutralizowane przez zastosowanie sztuki polaryzacji." 

"Nic nie mo�e uciec od zasady przyczyny i skutku, ale istnieje wiele planów 
dziedziczenia i prawa wy�szych planów mog� by� wykorzystane do 
przezwyci��enia praw ni�szych". 

"Prawdziwa Transformacja Umysłowa to sztuka umysłu". 

[185, p. 66]. 

Hermetyczna wiedza, której ostatecznym celem jest podej�cie człowieka do 
Boga, była interpretowana jako przeniesienie duszy do �wiata niebieskiego lub, 
jak powiedzieli uszczelniacze, "do gwiazd". Jednocze�nie wiedza miała wa�n� 
funkcj� zarówno moraln�, jak i teologiczn�: Bóg był przedmiotem umysłu, 
poniewa� zarówno wiedza, jak i Bóg były cielesne, a rozum był jego 
narz�dziem. W zwi�zku z tym, skupienie umysłu, jako osoby, której jest on 
no�nikiem, jest skierowane na zrozumienie, poznanie Boga. Wynika z tego, �e 
pobo�no�� jest identyczna z poznaniem Boga, a zło z jego ignorancj�. W 
hermetycznych tekstach, a mianowicie w hermetycznych aksjomatach, zauwa�a 
si�, �e sam Bóg pragnie by� poznany, pragnie tego, to był jeden z jego celów w 
tworzeniu człowieka: "Posiadanie wiedzy, je�li nie towarzyszy jej manifestacja i 
ekspresja w działaniu, jest podobne do gromadzenia si� metali szlachetnych - 
rzeczy bezu�ytecznych i niepotrzebnych. Wiedza, podobnie jak zdrowie, jest 
przeznaczona do u�ytku. Prawo u�yteczno�ci jest powszechne. A ten, kto je 
zaniedbuje, cierpi w wyniku swojego konfliktu z siłami natury "[282, s. 215]. 
Mimo, �e nauka hermetyczna była utrzymywana w tajemnicy, w tajemnicy, nie 
powinna by� tylko utrzymywana i ukrywana, prawo u�yteczno�ci dotyczyło 
równie� jego. Wiedza bez przejawów i korzy�ci jest rzecz� pust�, nie mog�c� 
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nikomu przynie�� dobra. Ezoteryka hermetycznych tekstów "jest alegorycznym 
wyrazem wielkich prawd filozoficznych i mistycznych, ukrytym znaczeniem, 
które mo�e by� zrozumiane tylko przez tych, którzy" wznie�li si� "do 
prawdziwego umysłu" [368, s. 131]. 

Jako doktryna religijna i filozoficzna, hermetyzm był �ci�le zwi�zany z praktyk� 
okultystyczn�, próbami praktycznego zastosowania wiedzy tajemnej. Widzimy 
w nim sztuk� oddziaływania na obiekty �rodowiskowe w celu uzyskania 
pewnych rezultatów, w tym na dobra ziemskie, na przykład złoto i srebro w 
wyniku transmutacji materii. Autorstwo Szmaragdowej Tablicy, fragmentu 
tre�ci alchemicznych opisuj�cych kamie� filozoficzny, przypisuje si� 
Hermesowi Trismegistusowi. Hermetyzm, uznaj�c �yw� jedno�� i wzajemne 
powi�zanie wszystkich cz��ci wszech�wiata, nie mógł nie usprawiedliwi� 
alchemii, magii i astrologii, a wraz z nimi przesłanki dla szczególnej roli 
człowieka w �wiecie, któr� mo�e on przyswoi� i przekształci�. 

Z jednej strony, wiedza taka jest �ci�le ograniczona do do�wiadczenia 
objawienia, w którym postrzeganie prawdy zast�puje racjonalne dowody, a z 
drugiej strony, "wiedza", która wi��e si� z tajemnic� zbawienia, jest nie tylko 
informacj� na dany temat, ale tak�e �rodkiem modyfikacji ludzkiej kondycji i 
odpowiednio funkcji zbawczej. 

B�d�c stworzeniem nie�miertelnym i duchowym, człowiek jest wezwany do 
kontemplowania Boga i kosmosu oraz do oddawania im czci, poniewa� bez 
widza scena kosmogenezy w oczach Boga straciłaby wszelkie znaczenie. 
Poniewa� człowiek jest istot� �mierteln�, jego zadaniem jest panowanie nad 
�wiatem ziemskim, oznacza to, �e cel człowieka w �wiecie jest w przybli�eniu 
taki sam, jak cel Boga dotyczy wszystkiego. Tak wygl�dał pierwszy cykl 
kosmosu i antropogenezy, gdy zarówno ludzie, jak i ich stwórca byli 
biseksualni. W drugim cyklu, zgodnie z hermetyzmem, nast�puje epoka 
rozłamu, kiedy istoty �ywe zostan� podzielone, a celem człowieka b�dzie 
samowiedza, która miała by� pocz�tkiem drogi poznania Boga; ustanowione 
zostały równie� prawa kosmosu i jego porz�dek. Tak wi�c, ostatecznym celem 
człowieka jest wiedza, gnoza. Nowy obraz osoby urzeczywistnia si� i nabiera 
cech charakterystycznych pod znakiem Hermesa Trismegistusa, modeluj� go 
zarysy wyra�nie zapisane w hermetycznych ksi�gach "Hermetyzm oznaczał 
przede wszystkim wyniesienie osoby. Nazywany jest on trzecim bogiem i w 
hermetycznych pismach traktowany jest jako stworzenie o naturze uniwersalnej, 
jako obraz Boga i władcy wszystkich innych istot, a jednocze�nie jako grzeszny 
eon-androgyne"[378, s. jedena�cie]. Wskazane jest równie� zacytowa� słowa 
samego Hermesa Trismegista: S� tylko trzy: "Bóg Ojciec i Dobry", kosmos i 
człowiek. Bóg akceptuje kosmos, kosmos jest z człowieka, kosmos jest 
wiecznym synem Boga, człowiek jest dzieckiem Kosmosu"[217, s. 113]. 

Podsumowuj�c wi�c główne idee kosmogenezy i antropogenezy, w ramach 
filozofii hermetycznej nale�y zauwa�y�, �e: 
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1. W hermetyzmie religijne rozumienie Boga jako umysłu, przejawiaj�ce si� w 
jego stworzeniach, współistnieje z ide� Jedno�ci Bo�ej, absolutnej, 
transcendentnej do istniej�cej istoty; 

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

3. Trzeci Bóg jest nazywany człowiekiem. Ze wzgl�du na uniwersalno�� swojej 
natury, człowiek ma nieograniczone mo�liwo�ci, zdolno�� do stawania si� 
niczym, ale jego prawdziwym celem jest znalezienie drogi do Boga i poł�czy� 
si� z Nim poprzez doskonał� wiedz�; 

4. Człowiek jest jedynym stworzeniem na ziemi, które ł�czy w sobie dwa ró�ne 
byty: jest �miertelny w ciele i nie�miertelny w odniesieniu do tego, co jest jego 
substancj� jako człowieka. B�d�c nie�miertelnym i maj�c władz� nad rzeczami, 
dzieli udział �miertelników, posłusze�stwo losowi, b�d�c wywy�szonym ponad 
prawo niebieskie, staje si� niewolnikiem tego porz�dku. 

Przez długi czas w hermetycznych bractwach okultystycznych pozostawało 
wiele zasad zwanych "Kibalionem", które zostały przekazane podczas 
po�wi�cenia, aby umo�liwi� lepsze zrozumienie obrazu hermetycznego 
spojrzenia na �wiat i jego zrozumienie: 

zasada mentalizmu - "Wszystko jest umysłem: duchowy wszech�wiat"; 

zasada analogii lub zgodno�ci - "Wła�ciwe wnioski budowane s� przez analogi� 
z faktów �wiata widzialnego do faktów �wiata niewidzialnego"; 

zasada wibracji - "Nic nie jest w porz�dku; wszystko si� porusza"; zasada 
polaryzacji - "Wszystko jest podwójne, wszystko ma swoje przeciwie�stwo"; 

zasada rytmu - "Wszystko podporz�dkowuje si� przemianom wciele� w 
płaszczyznach bytu"; 

zasada przyczynowo�ci - "Ka�da przyczyna ma swój skutek"; zasada dwoisto�ci 
aktywnych i pasywnych pocz�tków - "We wszystkim istnieje zasada aktywna 
(m�ska) i pasywna (�e�ska)" [282]. 

W innych szkołach okultystycznych wy�ej wymienione zasady, w 
zmodyfikowanych sformułowaniach, s� ogłoszone jako przejaw wielkiego 
Prawa Unijnego Wszech�wiata i s� wymienione w nast�puj�cy sposób: 

1) porz�dek, 2) kompensacja, 3) przyczynowo�� lub Karma, 4) wibracje, 5) 
cykliczno��, 6) biegunowo��, 7) równowaga. Łatwo zauwa�y� absolutny 
paralelizm w interpretacji przez okultystów Prawa Unijnego Wszech�wiata i 
siedmiu zasad filozofii hermetycznej, a co za tym idzie, jedno�� ich 
pocz�tkowych zasad lub podstawy metodologicznej [378]. 
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Je�li chodzi o pochodzenie hermetyzmu, nie nale�y myli� mitycznych opowie�ci 
przekazywanych przez staro�ytne r�kopisy z tym, co musi by� rozpoznane na 
podstawie faktów. Hermetycy, aby przedstawi� wiedz� pot��niejszemu 
charakterowi, byli otoczeni jej powstaniem, w�ród których za zało�yciela 
hermetyzacji uwa�any jest Mistrz Hermetyki, Wielki Nauczyciel M�dro�ci, 
który zapocz�tkował duchow� tradycj� Zachodu, Hermes Trismegistus 
(trzykrotnie najwi�kszy). Je�li historia zachowała wiele informacji o 
Demokrycie, Platonie, Arystotelesie i innych filozofach, to prawie nie ma 
informacji o Hermesie. Hermes jest greckim imieniem Totha, egipskiego boga 
m�dro�ci, który pó�niej, za panowania Aleksandra Wielkiego, otrzymał imi� 
Hermes, które jest okre�lane jako trzy ró�ne, ale zasadniczo identyczne 
osobowo�ci, w ka�dej ze swoich hipostaz doszli do szczytu, staj�c si� wielkimi: 
jest to bóg niebia�sko widoczny, odgrywał du�� rol� w przestrzeni i 
antropogenezie; druga jest nauczycielem, prorokiem, widz�cym, bogiem 
ziemskim, prowadzi dialog z Tatem, Asklepiusem, Ammonem; trzecia hipostaza 
jest autorem hermetycznych ksi��ek, w tym wy�ej wymienionych [378]. 

Thoth-Hermes stał si� legendarn� osobowo�ci� i jednocze�nie bóstwem 
wielowymiarowym. Koneser zachodniego mistycyzmu S. Kluuchnikow, 
nawi�zuj�c do studiów okultystycznych P. Schure'a w dziele Wielcy 
wtajemniczeni, sugerował, �e Hermes był "nazw� rodzajow�", która odgrywa 
tak� sam� rol� dla Egiptu jak Manu dla Indii, czyli m�drca i kasta, i bóg. 
Według staro�ytnych legend, egipski bóg Toth był patronem tajnej wiedzy, 
bogiem m�dro�ci zwi�zanym z planet� Merkury, która była najbli�ej Sło�ca i 
była uwa�ana za egipskiego mediatora pomi�dzy bogami i jasn� stron� 
miesi�ca. Jako synonim kasty, Toth był mistycznym patronem zakonu kapłanów 
staro�ytnego Egiptu. Pod wzgl�dem osobowo�ci (nale�y jednak pami�ta�, �e nie 
potwierdzaj� tego dane z nauk historycznych, a tym samym zało�enie) Hermes 
Trismegist jest interpretowany w tradycji ezoterycznej jako konkretna osoba, 
która osi�gn�ła wysoki poziom duchowej inicjacji i �yła w Egipcie kilka tysi�cy 
lat przed Chrystusem, "kiedy Grecy nie byli jeszcze Hellenami". "Apel 
Wielkiego Trójcy został zło�ony w zwi�zku z Hermesem o uznanie go za 
wielkiego w�ród filozofów, majestat wszystkich kapłanów, najwi�kszego ze 
wszystkich królów"[368, s. 118]. W�ród odkrytych przez Hermesa nauk 
znalazły si�: medycyna, chemia, astrologia, muzyka, retoryka, magia, filozofia, 
matematyka, anatomia. Badacze sugeruj�, �e to wła�nie Hermes był znany 
�ydom jako Enoch, a po przej�ciu do mitologii stał si� pó�niej w�ród Rzymian 
Merkurego. Ze wzgl�du na wielki szacunek, jaki staro�ytni alchemicy 
okazywali Hermesowi, prace alchemiczne nazywano "hermetycznymi", co w 
staro�ytno�ci i w nowoczesnym j�zyku oznacza nieprzeniknione opakowanie. 
Hermetyka stała si� podstaw� wielu systemów okultystycznych i nauk Europy. 
Najsłynniejsi filozofowie, w tym Pitagoras, Platon, Augustyn i my�liciele 
renesansowi, zostali nazwani duchowymi spadkobiercami Hermesa Trismegisty. 
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Hermetyka jest nie tylko zabytkiem dziedzictwa kulturowego, jest w pewnym 
stopniu podstaw� metodologiczn� całej pó�niejszej filozofii mistyczno-
esoterycznej. Otwiera on pragnienie pojmowania doskonałej wiedzy poprzez 
objawienie, smak mitologizowania filozoficznych abstrakcji, trosk� o zbawienie 
duszy i wynikaj�ce z tego postrzeganie �ycia i �wiata. Jednocze�nie, w swoim 
najwy�szym przejawie jako doktryna religijna i filozoficzna, Hermetyzm 
zawiera szczegółow� praktyk� religijn�, ceremonialne oczyszczenie i 
wyzwolenie duszy, maj�ce na celu dostarczenie Epifaniuszowi bóstwa. Jedynym 
sakramentem uznawanym przez hermetyzm jest tajemnica Słowa; sama natura 
przedstawiania my�li w hermetycznych dialogach przypomina magiczn� procedur� 
przywoływania ukrytych znacze�, tak aby człowiek zrozumiał siebie i Boga. 

Jako system pogl�dów religijnych i filozoficznych, hermetyzm powstaje jako 
zjawisko cało�ciowe, chocia� niektóre tezy ró�nych zamkni�tych w czasie 
traktatów nie do ko�ca si� pokrywaj�, a czasami s� ze sob� sprzeczne. Tak wi�c, 
dla przykładu, wraz z akceptacj� �wiata ziemskiego i �ycia cielesnego, w 
filozofii hermetycznej istnieje spirytualistyczne zaprzeczenie wszystkiego, co 
ziemskie i zmysłowe. Tendencja do monoteizmu dominuj�ca w Hermetyce jest 
równie� oczywista, co nie oznaczało całkowitego odrzucenia politeizmu. 
Religijne rozumienie Boga jako rodz�cego si� Umysłu, przejawiaj�ce si� w ich 
stworzeniach, współistnieje z ide� boskiego Jedynego, absolutnego, 
nadistnienia, nieznanego, nieujawnionego w �wiecie obiektywnego bytu. 
Filozofia hermetyczna charakteryzuje si� konsekwentnym wykorzystywaniem 
motywów staro�ytnej mitologii egipskiej (np. kult Sło�ca) i zainteresowaniem 
wiedz� "praktyczn�" (nauk okultystycznych). Do tradycji hermetycznej nale�� 
traktaty w j�zykach greckim, łaci�skim, koptyjskim i staroarme�skim. 

Niektórzy badacze odwołuj� si� wi�c do literatury hermetycznej nawet do 
"ksi�gi umarłych" i traktatów o alchemii, w których skoncentrowano receptury 
na przetwarzanie metali, magiczne formuły, zakl�cia i tablice astrologiczne. 
Kapłani, którzy byli stra�nikami m�dro�ci w�ród staro�ytnych Egipcjan, 
zapisywali wiedz� jako wielk� tajemnic�. Tak wi�c prawdopodobnie tworzyli 
hermetyczne dzieła. Istnieje przypuszczenie, �e zostały one napisane nie przez 
jedn� osob�, ale przez cał� korporacj� kapłanów przez wiele pokole�. Poniewa� 
liczba dzieł na przestrzeni wieków stała si� zbyt du�a, a poszczególne dzieła nie 
miały nazwisk autorów, cała ich seria została przypisana do Hermesa, czyli 
boskiej m�dro�ci. Staro�ytno�� idei egipskiego hermetyzmu jest bez w�tpienia, 
ale uwa�a si�, �e najstarsze pisane zabytki hermetyzmu, w�ród których 
najbardziej znane s� Poimandr, Asclepius, Hermes Rozmowy z Tatem, s� 
tłumaczeniem innych, bardziej staro�ytnych tradycji, które zostały przekazane 
przez egipskich inicjatorów i tajemnic greckich. Dzieła hermetyczne maj� 
niewielk�, �ci�le regulowan� liczb� aktorów, w tym tak zwan� "�wi�t� tetrad" 
postaci: Sam Hermes, jego duchowy syn Tat, Asclepius (potomek boga 
uzdrawiania) i król Ammon (podobno egipski faraon Ramzes II). 
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Hermetyczna m�dro�� jako zabytek staro�ytnej kultury egipskiej uwa�ana jest 
za najstarsz�, nie tylko z dzieł filozofii staro�ytnej Grecji, ale tak�e z ksi�g 
Starego Testamentu. "Nauczanie hermetyczne, przede wszystkim werbalne, 
przechodzi z nauczyciela na ucznia werbalnie, je�li we�miemy pod uwag� 
ogólny szacunek dla staro�ytnych logotypów, słów, j�zyka, znaczenia, 
podkre�lony szacunek dla ksi��ek, rozmów i kaza�, wtedy specyfika 
hermetyzmu staje si� niejasna, niepisana nauka; inn� rzecz� jest to, �e znaczenie 
tego, co jest napisane jest dalekie od zawsze tak oczywiste, jak oczywiste jest 
wtajemniczenie" [69, s. 9]. 

Poci�gni�ciu do podstaw wiedzy hermetycznej towarzyszy pewna sakralizacja. 
Po�wi�cenie jest niczym innym jak rozmow� ucznia z nauczycielem, główn� 
form� przekazywania wiedzy jest dialog. Jednak w odró�nieniu od dialogów 
Platona, w których nauczyciel zadaje wła�ciwe pytania, przybli�aj�c ucznia do 
wiedzy, ucze� zadaje w hermetycznych dialogach, staraj�c si� poł�czy� z 
tajemnicami prawdy, której poznanie ujawniło tajemnice duchowej praktyki, 
pozwalaj�cej na osi�gni�cie doskonało�ci i uzyskanie nie�miertelno�ci. 

Sam Plutarch był charakterystycznym modelem inicjatora i my�liciela swojej 
epoki. Rdzenny Grek (pochodził z Boonetyjskiego miasta Heronei), miał tytuł 
kapłana Apolla, wykształcony, literalny, doskonale znaj�cy staro�ytn� histori� i 
zanurzony w systemach religijnych, w szczególno�ci w egipskim kulcie Ozyrysa 
i Izydy. Po�wi�cił on traktat o "Izydzie i Ozyrysie", który mo�na uzna� za jeden 
z najcenniejszych dokumentów na temat historii my�li religijnej �wiata 
staro�ytnego, do rozwa�a� na temat tego kultu i jego porównania z innymi 
mitami. Plutarch ujawnił ezoteryczne znaczenie sakramentów Ozyrysa, 
porównuj�c je z symbolik� helle�skiego kultu Dionizosa, dowiaduj�c si� o 
wspólnocie ich podstawowej my�li, a tak�e o wspólnocie kultów egipskiej Izydy 
i greckiego Demeteru. Twierdzi on, �e dla wtajemniczonych w sekretne 
znaczenie tych kultów, wszystkie formy kultu Bo�ego i szczegóły ich obrz�dów 
s� tylko ró�nymi przejawami jednego poszukiwania Boga, które jest wspólne 
dla wszystkich religii i ma ostateczny cel - przybli�enie ludzkiego ducha do 
jednej Zasady Bosko�ci "[234, s. 23]. 

Filozofia hermetyczna jest wyra�ona przez słowo. Chocia� słowa te nie zawsze 
s� jasne, to jednak dokładniej, nie ka�dy słuchacz, nie ka�dy czytelnik jest w 
stanie zrozumie� ich proste i zrozumiałe znaczenie. Szczególnie trudne jest 
zrozumienie znacze� przy tłumaczeniu tekstów pod ci�nieniem na inne j�zyki. 
Wiedza jest spraw� i przywilejem mniejszo�ci. Po�wi�cenie nie przejawia si� 
tylko w słowach, jego droga jest nieco szersza i polega tak�e na duchowym 
oczyszczeniu, a raczej na samooczyszczeniu. Pierwszym krokiem takiego 
oczyszczenia jest nienawi�� do ciała, drugim - miło�� do samego siebie, trzecim 
- nabycie rozumu, czwartym - przyci�gni�cie do wy�szej wiedzy. Tylko osoba, 
która zdała surowe testy samooczyszczania si�, jest w stanie poprawnie 
zrozumie� słowa nauczyciela. 
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Wtajemniczenie jest pierwsz� tajn� �cie�k� do osi�gni�cia wiedzy, drug� 
�cie�k� jest objawienie. Podstaw� objawienia jest mistyczny akt dyskrecji, który 
jest realizowany nie przez fizyczne oko, nie zmysłowe, ale przez co� innego. 
Przeciwnie, wzrok, jak wszystkie inne cielesne doznania w sakramencie 
objawienia, jest st�piony. Człowiek otwiera specjalny organ oka umysłu, tylko 
dla niego s� okulary i wizja Boga. 

Osoba niedoskonała duchowo ryzykuje utrat� opanowania, wi�c w procesie 
inicjacji musisz osi�gn�� pełn� kontrol� nad swoimi my�lami i emocjami, 
zmieniaj�c swój charakter. Ucze� musi nauczy� si� rozpoznawa� niezale�no�� 
własnego "ja" nie tylko od ciała, nie tylko od nami�tno�ci i emocji, ale tak�e od 
własnego umysłu, musi do�wiadczy� prawdziwych narodzin siebie w nowej 
duchowej osobowo�ci, osi�gaj�c stan o�wiecenia, rozumiej�c zwi�zek 
wszystkich rzeczy, ich jedno�� z Bogiem. Prze�ywa o�wiecenie umysłu i 
nabywa zdolno�ci widzie� poł�czenia tam, gdzie ich wcze�niej nie widział, 
rozumie� to, co kiedy� było ciemne, niezrozumiałe i tak, �e nie miało sensu, 
staje si� zdolny do pojmowania prawdy, odczuwa moc i wyzwolenie, 
harmonizuj�c swoje duchowe Ja ze �wiatem I. Zgodnie z zasadami okultyzmu 
inicjacj� mo�na okre�li� jako proces przyspieszania ewolucji człowieka, 
odkrywania nowych stanów jego �wiadomo�ci, nabywania nowych zdolno�ci, 
nowego fizycznego i duchowego odrodzenia. 

Losy hermetycznych idei ewoluowały inaczej w ró�nych epokach. Wielu 
chrze�cija�skich autorów postrzegało Hermesa Trismegistusa jako jednego z 
najstarszych teologów, który dawał ludziom intymn� bosk� m�dro��. którego 
religijny patos nie pozostawiał oboj�tnym przedstawicieli patrystyki 
chrze�cija�skiej hojnie cytuj�cych Trzech Króli, szczególnie doceniaj�c bliskie 
im nauki w duchu przemiany człowieka w procesie poznawania własnej natury, 
rozumienia siebie jako istoty duchowej, w której przejawia si� boska istota. 
Mo�liwo�� stania si� Bogiem, zgodnie z ideami hermetyzmu, nie wyklucza 
mo�liwo�ci odwrotnej: zej�cia na niziny bytu. Stawia to osob� przed wyborem 
egzystencjalnym: d��y� do Boga lub straci� samego siebie, wyborem, który 
staje si� jeszcze bardziej aktualny w naszych czasach. Osoba, która ponosi 
kosmiczn� odpowiedzialno��, jest zarówno obrazem hermetycznych traktatów, 
jak i obrazem naszego współczesnego. Granica mi�dzy staro�ytn� m�dro�ci� a 
problemami współczesno�ci rozpuszcza si�. Niektórzy zwolennicy okultyzmu 
wychodz� z zało�enia, �e hermetyczny �wiatopogl�d mo�e sta� si� neutraln� 
podstaw�, na której z czasem nast�pi pojednanie w opozycji do religii nauki. 
Takie pojednanie oficjalnej nauki i okultyzmu, wiary z wiedz�, religii z filozofi� 
i nauk�, mistyki chrze�cija�skiej z humanizmem staro�ytnym było pierwotnym 
celem �redniowiecznego Zakonu Ró�okrzy�owców, który stał si� duchowym 
spadkobierc� staro�ytnej Hermetycznej M�dro�ci Wschodu z jednej strony, a 
gnostyckiego, I-wiecznego chrze�cija�stwa Jana z drugiej. 

Ameryka�ski badacz wiedzy ezoterycznej Manly P. Hall zauwa�ył: "Tak zwane 
nowe odkrycia współczesnej nauki cz�sto słu�� ponownemu odkryciu tego, co 



�

��

ju� zostało dokonane i od dawna jest znane kapłanom i filozofom staro�ytnego 
poga�skiego �wiata. Nieludzki stosunek ludzi do siebie nawzajem wynikał z 
utraty wiedzy i formuł, które gdyby zostały uratowane, przyczyniłyby si� do 
rozwi�zania dziesi�tków problemów naszej cywilizacji" [368, s. 453]. 

Hermetycyzm zachował status doktryny prawowitej i godnego szacunku 
okre�lenia a� do czasów Wielkiej Schizmy z 1054 r., kiedy to Papie� (Leon IX) i 
Patriarcha Konstantynopola (Michał Kirulari) przeklinali si� zaocznie. 
Oznaczało to sformułowanie dogmatu jako takiego w chrze�cija�stwie 
wschodnim i zachodnim. Do tej pory znajomo�� podstaw hermetyzacji była 
uwa�ana za oznak� wychowania. Teraz wiedza ta została uznana za zło�liw�, 
poga�sk� "zł�" ("poga�ska" z łaciny. Poganie). Prawo do komunikowania si� ze 
�wiatem niewidzialnych zostało zmonopolizowane przez Ko�ciół, wszyscy inni 
poszukiwacze �wi�tej prawdy stali si� konkurentami. 

Hermetyka z całym staro�ytnym dziedzictwem została ogłoszona w�dkarstwem 

Szatan, o którym trzeba było zapomnie�. Hermetyka odrodziła si� po kilku 
wiekach, ale pod inn� nazw�: "okultyzm" (z łaciny. Okultyzm - "ukryty"). 
Składał si� z nauk o istnieniu ukrytej relacji mi�dzy zdarzeniami a zjawiskami o 
innym porz�dku jako�ciowym, rozumiał istot� zjawisk, których nie dało si� 
wyja�ni� ani z punktu widzenia teologii kanonicznej, ani z punktu widzenia 
nauki racjonalnej [406, s. 6-7]. 

Według niektórych uczonych, hermetyzm jest podstawowym �ródłem, z którego 
my, Europejczycy, za po�rednictwem my�li hellenistycznej, nabyli�my nasze 
najcenniejsze idee religijne i filozoficzne. Istnieje niepodwa�alny zwi�zek 
pomi�dzy hermetyzmem a gnostycyzmem. Gnostycyzm, który narodził si� w 
pierwszym wieku ery chrze�cija�skiej, interpretował chrze�cija�stwo w 
kategoriach metafizyki perskiej, egipskiej i greckiej. B�d�c ukształtowanym w 
tych samych warunkach kulturowych i historycznych, w których kształtowanie 
si� teologii chrze�cija�skiej i filozofii neoplatonizmu (nauki Plotynu, Porfiru, 
Iamblichusa) oraz gnostycyzmu (gnoza �ydowska, gnoza chrze�cija�ska), 
hermetyzm zawierał w sobie pewne podobie�stwo do nich. Gnostycyzm opierał 
si� na religijnych i mitologicznych ideach staro�ytnego Wschodu, których 
mistyczna orientacja opierała si� na ekstatycznej jedno�ci z Bogiem i innymi 
nadprzyrodzonymi siłami i zjawiskami. "Kiedy Grecy podbili Egipt, egipska 
magia nie mogła pozosta� przed nimi ukryta. Filozofowie aleksandryjscy 
zajmowali si� przede wszystkim problemami bytu, pytaniami o natur� i stosunek 
bóstwa do �wiata, a zwłaszcza do ludzi. Musieli wi�c zaj�� si� równie� 
problemem egipskiej teurgii: czy człowiek, u�ywaj�c pewnych �rodków, mo�e 
wpływa� na bogów tak, aby spełniali oni pewne jego pragnienia"[128, s. 108]. 
Iamblich, zało�yciel syryjskiej szkoły neoplato�skiej, autor rozprawy O 
egipskich tajemnicach, nie zgadzaj�c si� z innymi neoplatonistami, odwołuj�c 
si� do mistyki staro�ytnego Egiptu, a w szczególno�ci do hermetyzmu, stworzył 
do�� oryginaln� teori�, w której twierdził, �e teurgia jest jedyn� drog� 
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prawdziwego i wła�ciwego kultu. Jest to nie tylko sposób magiczny, ale tak�e 
jedyny sposób, w jaki człowiek mo�e wst�pi� do bóstwa. Tak wi�c "wpływ 
człowieka na bogów" polegał jedynie na tym, by uczyni� z duszy ludzkiej 
komuni� o wy�szej naturze, a jednocze�nie o pot�dze bogów. Synkretyzm 
religijny i filozoficzny gnostycyzmu pozwala interpretowa� hermetyczno�� jako 
podstaw� gnostycyzmu. D. Strandin zaproponował, aby hermetyzm uzna� za 
ezoteryczne, gnostyckie chrze�cija�stwo, a mistyczne znaczenie poszukiwania 
"kamienia filozoficznego" jako przebudzenia Bo�ego Chrystusa w człowieku. 
Ka�da nauka mistyczna ma w swej istocie transformacj� duszy. Hermetyka, 
według D. Strandina, jest swoist� ezoteryczn� alchemi� chrze�cija�sko-
gnostyck�, której stosowanie pozwala jej wyznawcom lepiej zrozumie� prawa 
doskonało�ci duszy i gł�bi� ludzkiej natury [282, s. 9]. 

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

Według ameryka�skiego postpozytywisty, autora idei "anarchizmu 
epistemologicznego" P. Feyerabenda, ró�norodno��, niekompatybilno�� i 
zmienno�� teorii pozwala nauce unikn�� dogmatyzmu, przyczynia si� do 
ró�nych interpretacji tych samych faktów, jest metodologiczn� konieczno�ci� 
dla współczesnej nauki i filozofii, dlatego nowoczesna epistemologia powinna 
odej�� od jasnych wymogów klasycznego racjonalizmu. Według Manly'ego P. 
Halla, "tradycjonalizm jest przekle�stwem nowoczesnej filozofii, jej szkół 
europejskich" [368, s. jedena�cie]. W tym kontek�cie intelektualnym w pełni 
uzasadnione jest zainteresowanie znajomo�ci� okultystycznej, mistycznej 
wiedzy ezoterycznej, która znajduje si� poza nauk� i nie jest podporz�dkowana 
jasnej organizacji, ale pozostaje szczególnym rodzajem poznawczym, a ponadto 
- duchowym stosunkiem człowieka do �wiata. 

Jak zauwa�a P. Gaidenko, dzi�ki wpływowi J. Brunona i niemieckiej mistyki, 
doktryna o zbie�no�ci przeciwie�stw staje si� metodologiczn� zasad� Schellinga 
i Hegla. W dialogu "Bruno, czyli boski i naturalny pocz�tek rzeczy" (1802) 
Schelling, przedstawiaj�c argumenty Bruno, stara si� udowodni�, �e prawdziwe 
my�lenie musi wynika� z prawa zbie�no�ci przeciwie�stw. "Tylko to, co jest 
absolutnie i niesko�czenie przeciwstawne, mo�e by� ł�czone w niesko�czono��" 
[73, s. 141-142]. 

Znane s� staro�ytne formuły: "Makrokosmos - w mikrokosmosie", "Poznaj 
siebie, a znasz �wiat", "Wszystko jest w jednym, a Jedno jest we wszystkim", 
powracaj� do nas nowe okre�lenia: strukturalny, systematyczny, konsekwentny, 
hierarchiczny, integralny itd., w których mo�na rozró�ni� zasady filozofii 
hermetycznej, te konceptualne schematy ocen, które tradycja b�dzie dalej 
kojarzy� z dialektycznym sposobem my�lenia. W ten sposób pytanie o 
historyczne pochodzenie filozofii otrzymuje inne ramy chronologiczne. Jest to 
zatem całkowicie uprawnione, historyczny powrót do do�wiadczenia 
mistycznego jako formy wiedzy. I tak, na III Mi�dzynarodowym Kongresie 
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Metafizycznym w Rzymie, profesor T. Katz (Boston), dzi�ki swojej 
konceptualnej interpretacji, próbował z pozycji gnozologicznej uzasadni� 
do�wiadczenie mistyczne. Wiele doniesie� po�wi�cono do�wiadczeniu 
mistycznemu fizyków i matematyków. Tak wi�c R. Penrose stwierdził, �e 
wszystkie wybitne odkrycia matematyczne s� autodetekcjami, a nie 
konstrukcjami. Jest to odkrycie tego samego typu, co odkrycie wysp na oceanie, 
które istniały jeszcze przed ich odkryciem [298, s. 136-138]. 

Na kongresie analizowali oni z punktu widzenia do�wiadczenia mistycznego, 
teorii Einsteina i mechaniki kwantowej, a w jednym z raportów stwierdzono, �e 
ograniczenie funkcji psi jest wska�nikiem jej obiektywno�ci. Tak wi�c profesor 
D. Murray (Rzym) zauwa�ył, �e teologia mistyczna bada przemian� człowieka 
poprzez jego zaanga�owanie w bosko��. Ale do tego potrzebna jest nowa mowa, 
która ł�czyłaby mistyk� z racjonalno�ci�. Filozofia hermetyczna zawsze miała 
dwuznaczn� postaw�. 

E. Bławatsky zauwa�ył kiedy�, �e duchowni patrzyli na hermetyczn� filozofi� 
jako grzeszn� i szata�sk�, a naukowcy kategorycznie jej zaprzeczali. Powodem 
tego była blisko��, tajemnica hermetycznej wiedzy, ich przynale�no�� do 
m�dro�ci ezoterycznej, specyfika praktyki duchowej. Historia zna chi�sko-
taoistowskie, tybeta�sko-buddyjskie, arabsko-sufi, chrze�cija�sko-gnostyckie 
formy praktyki duchowej. Cała wiedza okultystyczna jest umownie podzielona 
na dwie gał�zie - wschodni�, zwi�zan� z india�sk� tradycj� duchow�, i 
zachodni�, która powstała w kontek�cie kultury Chaldejczyków, Asyrii, 
Babilonu, Egiptu. Zachodni składnik ezoteryczny okultyzmu jest 
reprezentowany w tym hermetyzm. 

Z kolei filozofi� hermetyczn� dzieli si� na dwa okresy jej istnienia: wczesny - 
czysto egipska nauka duchowa, zwi�zana z imieniem Hermesa Trismegistusa, a 
pó�niej - czas �redniowiecznych zakonów ezoterycznych i tajnych bractw. 

Mistyczne i metafizyczne koncepcje �redniowiecza starały si� przeło�y� na 
praktyczny plan zwolenników alchemii, którzy w ten sposób mieli nadziej� na 
rozwi�zanie problemów �yciowych. Jak pisze M. Eliade, "jednym z centralnych 
symboli alchemicznej hermetyki była rebis (dosłownie, Dwie rzeczy ") - 
kosmiczny androgyne, który był przedstawiony jako człowiek biseksualny. Jego 
odrodzenie si� zawdzi�cza zjednoczeniu Sło�ca i Ksi��yca. Ten, kto poszukiwał 
takiego poł�czenia, stał si� faktycznym wła�cicielem kamienia filozoficznego, 
poniewa� miał on równie� nazw� Rebis lub "Hermetyczny androgen". 
"Hermetyczny androgenny" uosabiał pierwotny stan. "[38, s. 27]. 

Idee antropomiczne filozofii hermetycznej otrzymały nowe brzmienie w 
kulturze renesansu oraz w �yciu intelektualnym i duchowym Niemiec. 
Asymilacja Korpusu Hermetycznego, która rozpowszechniła si� po jego 
przetłumaczeniu na łacin� w 1471 roku, dostarczyła zachodnioeuropejskiemu 
spojrzeniu gł�bi i inspiracji, ł�cz�c nie tylko renesansowe, ale tak�e 
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intelektualne i duchowe procesy w postrenesansowych Niemczech w jedno 
semantyczne kontinuum, w którym najkorzystniejsza sytuacja wyłoniła si� w 
epoce renesansu. Filozofia hermetyczna, przekształcona przez teozoficzne 
zapisy J. Boehme'a, istniała do XIX wieku. Niemcy i od czasów mistrza 
Eckharta odgrywały wiod�c� rol� w europejskiej tradycji antropomistycznej, 
gdzie samego Eckharta i jego uczniów G. Suso i I. Taulera mo�na przypisa� 
słowom Hegla o "człowieku pobo�nym, uduchowionym", który po Eriugensie 
"kontynuował filozofowanie w duchu filozofii neoplato�skiej, zwanej te� 
mistyk�"[386, s. 152]. 

Ten rodzaj filozofowania przenikn�ł w sfer� praktyki liturgicznej i 
wychowawczej i odegrał do�� istotn� rol� w kształtowaniu si� Reformacji. 
Nowy "sposób my�lenia", który opierał si� na osobistych do�wiadczeniach 
religijnych i intuicji, uznawał autorytet osobistych uczu� religijnych, które tylko 
jedno mo�e pokaza� człowiekowi stopie� jego podej�cia do Boga, przybli�ył 
dyskurs reformatorski do tradycji antropomistycznej. I jak pokazała praktyka, 
takiemu stylowi my�lenia nie obca była filozofia spekulacyjna, która do�wiadczyła 
renesansu odrodzenia neoplato�skiego, N. Kuzansky, pierwszy współczesny filozof, 
konsekwentny nast�pca XIV-wiecznego mistycyzmu. [386, p. 153]. 

Ta niemiecka tradycja podlegała recepcji i asymilacji filozofii hermetycznej, 
znajduj�c w niej potwierdzenie swojej antropomistycznej intuicji, która 
organicznie i łatwo jeszcze przed wł�czeniem tłumacze� Ficino do filozofii N. 
Kuzansky'ego, w rzeczywisto�ci w du�ej mierze okre�lała reguł� Hermesa w 
nast�pnym my�leniu renesansowym. Mo�na twierdzi�, �e staro�ytne religijne i 
filozoficzne objawienia zapładniaj� my�l europejsk� na drodze do naukowej 
rewolucji XVII wieku. 

Wraz z niemieck� mistyk�, jak zauwa�ył P. Gaidenko, M. Kuzansky został 
poddany wpływowi magicznie okultystycznej tradycji antropomistycznej, któr� 
naj�ywiej wyraził Hermes Trzy razy, uwa�any za poprzednika Moj�esza i 
widział w nim zało�yciela religii zbawienia - prekursora Chrystusa. Filozofia 
hermetyczna stała 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 zauwa�ył, �e słynne wyra�enie M. Kuzansky'ego: "Bóg jest sfer�, 
gdzie centrum jest wsz�dzie, a kr�g jest nigdzie" pochodzi z hermetycznego 
traktatu. W dziełach N. Kuza�skiego, w których człowiek został wyniesiony na 
bezprecedensowe wy�yny, znajduj� si� liczne odniesienia do Hermesa 
Trismegistusa, na przykład: "Rozwa�cie to, co mówi Hermes Trismegist: 
człowiek jest równie� drugim Bogiem. człowiek jest Bogiem �miertelnym, a 
Bóg nieba jest człowiekiem nie�miertelnym"[171, s. 327]. 

Dalszy rozwój filozofii hermetyczno-neoplato�skiej, antropomistycznej w swej 
istocie, był �ci�le zwi�zany z mistyczn� tradycj� "wspólnej filozofii" (Kalwin) w 
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sensie jedno�ci �wiata jako uniwersalnego �ycia ducha, który przenika i 
przejawia si� we wszystkich obiektach. Według Paracelsusa, �wiat jest 
rozumiany jako jeden organizm: makrokosmos, którego natura zawarta jest w 
wiecznej jedno�ci, a mikrokosmos (człowiek) jest jednym. Poszukiwania 
intelektualne maj� na celu skuteczne poszukiwanie tego �ycia w sobie i w 
otaczaj�cych go rzeczach. W tym kontek�cie ka�da czynno�� jest teraz 
rozumiana jako sposób rozumienia tego, co si� dzieje. Uciele�niaj�c "wiedz� 
absolutn�", adept mo�e wpływa� na natur� zgodnie z Najwy�szym Prawem - w 
tym celu konieczne jest "uchwycenie" �wiata, rozumianego jako tekst składaj�cy 
si� z poruszaj�cych si� "hieroglifów", "znaków", "figur", które same w sobie nie 
istniej�, ale jako pewnego rodzaju "determinacja". Alchemia, astrologia, 
medycyna, numerologia, Kabała s� ró�ne, ale �ci�le powi�zane ze sob� sposoby 
odczytywania jednego "znaczenia", jego rozumienia [73, s. 155]. Studium 
natury jest �ci�le zwi�zane z kontemplacj� mistyczn�, empiryzm staje si� 
akumulacj� do�wiadczenia duchowego poprzez "transmutacj� człowieka 
wewn�trznego" w ukryt� istot� �wiata. Aktywno�� teoretyczna i poznawcza 
zawarta jest w konstrukcji "emblematów", "postaci", "symboli", które jako 
symboliczne alegorie symuluj� ró�ne sympatie "substancji" i "istoty". Te 
symboliczne znaczenia wyja�niaj� wszystko, co dzieje si� w �wiecie wła�nie 
teraz, co działo si� w przeszło�ci, a co b�dzie si� działo w przyszło�ci. Same 
"znaki" (wizualne, liczbowe, itp.) pojawiaj� si� jako posiadaj�ce zdolno�� do 
otwierania tajemnicy jako "klucze" [73, s. 156]. 

P. Gaidenko pokazuje, cz��ciowo poprzez Brunona, a cz��ciowo dzi�ki 
wpływowi niemieckiej mistyki, na której opierał si� sam Kuzanets, doktryna 
zbie�no�ci przeciwie�stw staje si� metodologiczn� zasad� Shelina i Hegla. 
Hermetycyzm artykułuje pozycj� �rodkow� mi�dzy panteizmem a 
judeochrze�cija�sk� koncepcj� Boga. Według doktryn judeo-chrze�cija�skich 
Bóg jest transcendentny w stosunku do �wiata, który stworzył. Jest całkowicie 
samowystarczalny, nie stworzył �wiata z pewn� konieczno�ci� i nie straciłby 
niczego, gdyby ten �wiat nie powstał. Tak wi�c sam akt stworzenia jest w 
gruncie rzeczy bez motywacji, swoist� form� daru. Bóg tworzy nie z 
konieczno�ci, ale z doskonało�ci. To zrozumienie natury Boga było dla wielu 
niezadowalaj�ce, poniewa� stworzenie tutaj wygl�da na warunkowe, a nawet 
nieco absurdalne. Panteizm z kolei pozbywa si� rozró�nienia mi�dzy Bogiem a 
�wiatem tak, �e wszystko staje si� Bogiem, eliminuj�c w ten sposób wzniosły 
tryb boskiej istoty. 

Hermetyka jawi si� jako synteza doktryny o transcendencji Boga i panteizmu: 
istnieje metafizyczna ró�nica mi�dzy Bogiem a �wiatem, ale Bóg potrzebuje 
�wiata, aby osi�gn�� pełni� i integralno��. 

Ogólnie rzecz bior�c, mo�na zauwa�y�, �e filozofia hermetyczna okazała si� 
stał� ideologiczn�, która ma swój własny zarys historycznej ewolucji od czasów 
antycznych do współczesnych. Mo�na wi�c stwierdzi�, �e hermetyczny i 
antropologiczny gnostycyzm stał si� "enzymem cementuj�cym" poprzedniej 
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drogi pokoju i Boga, który wzmocnił poczucie jej boskiej warunkowo�ci i 
otwarto�ci na twórcz� działalno�� poznawcz�, stworzył intelektualny strumie� 
znacz�cych systemów poszczególnych filozofii. 

3.3 Konceptualizacja antropomicznych idei filozoficznej refleksji nad 
Nowoczesno�ci� i Postmodernizmem 

Era nowoczesno�ci wymusiła na peryferiach �wiadomo�� mistyczn�. Nie wolno 
nam jednak zapomina�, �e �wiecka �wiadomo�� nowoczesno�ci jest genetycznie 
zwi�zana ze �wiadomo�ci� religijn�. Kwestia obecno�ci mistycznych implikacji 
współczesnej filozofii, uchwyconych przez epistemologiczny wir nauk 
przyrodniczych i matematyki, bezpo�rednio zale�y od konstrukcji oryginalnego 
poj�cia "mistyki", które w tym kontek�cie powinno by� rozumiane w najbardziej 
ogólnym sensie immanencji i homologii ludzkiej egzystencji i absolutnego Bytu. 

Charakterystyka wybitnych my�licieli XVII-XVIII wieku, synteza my�lenia 
naukowego i �arliwej wiary religijnej z punktu widzenia naszego cynicznego 
wieku, wygl�da nieco paradoksalnie, ale nie mo�e by� sprowadzona do 
atawizmu czy swoistego obskurantyzmu. Taka synteza jest warunkiem 
koniecznym do realizacji my�li nowoczesnej. Łatwo to zauwa�y�, je�li 
zwrócimy si� do dzieł B. Pascala. Cech� charakterystyczn� mistycznych 
pogl�dów B. Pascala jest jego przekonanie, �e podstaw� jego miło�ci do 
"abstrakcyjnej istoty ludzkiej duszy" s� jej wła�ciwo�ci. Zastanawiaj�c si� nad 
specyfik� "ja" osoby, nad jej "lokalizacj�", Pascal odró�nia wła�ciwo�ci osoby 
(jej pi�kno, zrozumienie, pami�� itp.) od jej "ja": "A je�li kochaj� mnie za mój 
os�d, za moj� pami��, czy mnie lubisz? Nie, poniewa� mog� straci� te cechy bez 
utraty siebie [mego-mnie]. Gdzie wi�c jestem, je�li nie w ciele lub w duszy? I 
jak mo�na kocha� ciało lub dusz�, poza tymi cechami, które wcale nie s� tym, 
co moje ja jest wykształcone, poniewa� s� one rozło�one? Czy ktokolwiek 
pokochałby substancj� duszy pewnej osoby - abstrakcyjn�, a niech to b�d� jej cechy? 
To jest niemo�liwe i byłoby niesprawiedliwe. Dlatego zawsze kochamy nie 
człowieka, ale tylko jego cechy " [247, s. 244]. Po wyci�gni�ciu takiego wniosku jest 
to absurdalne dla przytłaczaj�cej wi�kszo�ci mistyków, którzy d��� do mistycznego 
poznania tego aspektu Prawdy, który odpowiada poznaniu Boga Ojca. 

Tajemnicza �cie�ka dla Pascala jest �cie�k� skupienia uwagi na ukrytym 
Bosko�ci. Form� takiej koncentracji s� rozmowy o Bogu i medytacja w ciszy: 
"Musimy, na ile to mo�liwe, milcze� i mówi� tylko o Bogu, o którym wiemy, �e 
jest prawdziwy, i w ten sposób przekonamy samych siebie" [247, s. 38]. Pascal 
jest bliski tym mistykom, "którzy szukaj� Boga z całego serca, którzy zawodz� 
tylko dlatego, �e s� pozbawieni Jego spojrzenia, którzy nie maj� innego 
pragnienia ni� zaj�cie Go, ani innych wrogów, poza tymi, którzy ich od Niego 
odwracaj�" [247, c. 96]. Według A. Badiu w dziełach Pascala podejmuje si� 
prób� "wprowadzenia dyskursu cudów w er� klasycznego rozumu, w której 
podmiot działa jak mistyczna gł�bia i cisza" [26, s. 34]. 
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Na obecno�� mistycznych implikacji w twórczo�ci Spinozy wskazywali w 
szczególno�ci M. Scheler i S. Frank. Jako panteizm akosmiczny system Spinozy 
odnosi si� zarówno do linii form mistyki niezwykle realistycznej, rozci�gaj�cej 
si� na Zachodzie od Dionizosa Areopagity, jak i, je�li spojrze� z drugiej strony, 
do form panteizmu renesansowego, reprezentowanego przez nauk� Giordano 
Bruno. Oba kierunki - ekstatyczna boska kontemplacja i miło�� do Boga oraz 
radosne odkrywanie natury, gwałtowny entuzjazm dla �wiata jej form i 
zaskoczenie nimi - spotkały si� w dziełach Spinozy. Pacyfikowały je koncepcje 
ówczesnych matematyczno-mechanicznych nauk przyrodniczych (Galileusz, 
Leonardo, Kartezjusz) oraz kategoryczno�� i konsystencja rozpuszczone w 
lodowatej wodzie, z których na pocz�tku były one, w istocie rzeczy, jak 
naj�ci�lej splecione w "Etyce". 

Spinoza odziedziczył równie� najwy�sz� kategori� wiedzy po dawnym 
mistycyzmie: ale nie dyskursywn�, lecz intuicyjno-kontemplacyjn� przyjemno�� 
z "poł�czenia duszy z sam� rzecz�", czyli z Bogiem w Amor intellectualis Dei. 
Dlatego te� "Etyka" Spinozy chce by� nie tylko pouczaj�cym kompendium 
wypowiedzi i dowodów tych wypowiedzi - jest ona przede wszystkim 
pomy�lana jako �ywy i absolutnie praktycznie zorientowany przewodnik dla 
duszy czytelnika na drodze do ideału do�wiadczenia, do tego ci�głego 
"kładzenia si� w miejscu do�wiadczenia �yciowego i bycia w �wiecie". I z 
pomoc� tego duchowego aktu poznawczego - do błogiej kontemplacji Boga, 
podnosz�c j� ponad ogólny poziom praktyki �ycia w wysublimowanym stanie 
duszy [390, s. 61-62]. 

Spinoza zasadniczo powtarza staro�ytn� opini� Parmenidesa: "Jedna i ta sama 
opinia, i to, o czym my�li", rozwin�ła si� przez Plotynosa w cał� systematyczn� 
doktryn� "Jedno�ci", która na najni�szym poziomie, jako "istota" jest 
zró�nicowana na korelacyjne momenty "my�lenia" i "my�lenia". Je�li dodamy 
do tego nauczania Spinoz� o jako�ciowej niesko�czono�ci Boga, która wyra�a 
si� w niezliczonej ilo�ci jego atrybutów, z których tylko dwa s� dla nas dost�pne 
(rozszerzenie i my�lenie), oraz jego doktryn� intuicyjnej wiedzy, która nie jest 
abstrakcyjno-przedmiotowym pojmowaniem, ale "do�wiadczeniem samych 
rzeczy i cieszeniem si� nimi, "zobaczymy, �e Spinoza, pomimo swojego 
racjonalizmu i oczywistych znaków naturalizmu, był rodzajem mistyka. Jego 
mistycyzm - nie tylko metod�, ale i tre�ci� - mo�na okre�li� jako mistyka 
wiedzy kontemplacyjnej. Cały �wiat jest dla niego niczym innym, jak 
rzeczywisto�ci� idei i ich modyfikacji w umy�le Boga; akt tworzenia �wiata i akt 
poznawania lub rozmieszczania idei w umy�le Boga jest jeden i ten sam; a nasze 
odpowiednie poznanie, w którym wszechogarniaj�ca rzeczywisto�� nale�y do 
nas, jako idea pozwalaj�ca przył�czy� si� do tajemniczego aktu twórczego 
rozwijania idei rzeczywisto�ci, podobnie jak my, nasze dusze, s� niczym innym, 
jak modyfikacj� my�li Boga. Spinoza tak bardzo interesuje si� t� intuicj� 
mistycznej jedno�ci Boga (której tajemnica, pomimo nadrealno�ci Boga, czyli 
jego jako�ciowej niesko�czono�ci i absolutnej wewn�trznej prostoty, ujawnia 
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nam idealno-realistyczn� natur� czystej my�li), �e wszystko inne w byciu znika, 
zamienia si� w nico�� [344, s. 64-65]. 

W dziedzictwie filozoficznym Hegla mo�na znale�� oznaki kontaktu z tradycj� 
mistyczno-hermetyczn�. Heglowska doktryna o relacji mi�dzy Bogiem a 
�wiatem stwierdza "niedostatek" Boga, który bez �wiata nie posiada 
samowiedzy. 
wiat jest wi�c stworzony jako lustro, w którym Bóg zna samego 
siebie. Taka wiedza jest skoncentrowana w czystej spekulacji, która przewiduje 
"drog�" od miło�ci do m�dro�ci do posiadania m�dro�ci. Co wi�cej, 
zainteresowanie Hegla alchemi�, Kabał�, spirytualizmem, praktykami 
okultystycznymi i społecze�stwami jest dobrze znane. Zainteresowanie to 
zostało poparte osobist� komunikacj� z uczestnikami takich stowarzysze�. 

Jednak, je�li chodzi o jednoznaczny dyskurs filozoficzny, to wła�nie z Hegla 
spotykamy konceptualny, godny uwagi dla filozofii nowoczesnej i 
postmodernistycznej, refleksj� nad historycznym uciskiem mistycznego i 
nie�wiadomego powrotu mistyka w przekształconej formie przezwyci��ania 
kantyjskich ogranicze� wiedzy. 

Zastanawiaj�c si� nad istot� staro�ytnej �wiadomo�ci, zauwa�a Hegel: "te 
kontemplacje były mistyczne, nie w tym sensie, w jakim wzywa si� do tajemnic 
nauki o chrze�cija�skim objawieniu, poniewa� w tym ostatnim mistyka jest 
czym� wewn�trznym, spekulacyjnym. A grecka kontemplacja powinna była 
pozosta� tajemnic�, głównie dlatego, �e Grecy mogli mówi� o nich tylko w 
mitach, to znaczy bez zmiany tradycji"[74, s. 169]. 

Jednak w tym kulcie, cho� pochodzi on z pewnego przeciwie�stwa, podstawa 
pozostaje radosn� klarowno�ci�. Droga do oczyszczenia nie jest niesko�czonym 
cierpieniem i zw�tpieniem, w którym abstrakcyjna samo�wiadomo�� jest 
odizolowana od siebie w abstrakcyjnej wiedzy, a zatem porusza si� tylko w 
sobie, pulsuje w tej pustce, formie pozbawionej znaczenia, dr�y w sobie i w tej 
abstrakcyjnej autentyczno�ci samej siebie, nie mo�e osi�gn�� absolutnie solidnej 
prawdy i obiektywizmu, i czu� ich. 

W Grecji ta transformacja odbywa si� zawsze na podstawie tej jedno�ci jako 
osi�gni�cie oczyszczenia duszy, jako akt absolutny, pozostaj�c na tej 
pocz�tkowo nie�wiadomej podstawie bardziej zewn�trznego procesu 
duchowego, poniewa� dusza nie zanurza si� w najgł�bsze gł�bie sprzeciwu, jak 
to ma miejsce, gdy podmiotowo�� jest w pełni rozwini�ta. w swojej 
niesko�czono�ci. Aby wywrze� gł�bsze wra�enie na duszy, wyobra�nia rysuje 
horrory, przera�aj�ce obrazy, przera�aj�ce obrazy itp. I odwrotnie, dla kontrastu 
z t� nocn� stron�, tworzy ol�niewaj�co �ywe obrazy, które zadziwiaj� swoj� 
wspaniało�ci�, a wtajemniczeni oczyszczaj�, kontempluj�c te obrazy i 
prze�ywaj�c spowodowane przez nie ruchy psychiczne [74, s. 169]. 

Te mistyczne kontemplacje odpowiadaj� kontemplacji �ycia Bo�ego, które jest 
ukazane w tragedii i komedii. Strach, współczucie, smutek w tragedii - 
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wszystkie te stany, których do�wiadcza samo�wiadomo�� - s� wła�nie drog� 
oczyszczenia, na której dokonuje si� wszystko, co zdeterminowane jest �lepym 
losem. Podobnie kontemplacja komedii i odmowa samo�wiadomo�ci od jej 
godno�ci, jej znaczenia, opinii o sobie, a nawet od jej gł�biej zakorzenionych sił 
- to ogólne odrzucenie wszystkiego, co osobiste, jest kultem, w którym duch 
odnajduje niezachwian� autentyczno��, rezygnuj�c ze wszystkiego, co jest 
ostateczne. siebie samego i cieszy si� nim. 

Shelling zajmuje si� równie� zagadnieniem natury staro�ytnego mistycyzmu: 
"Homer, to znaczy politeizm Homera, opiera si� wła�nie na tym zapomnieniu 
mistyka". Sam Homer jest kryzysem, on sam jest wynikiem, projektem 
(Residuum) tego wielkiego kryzysu. On, jako ostatnie pokolenie wielkiej 
przeszło�ci, nie nale�y do pojedynczego narodu, ale do całej ludzko�ci. Jest 
osob� symboliczn�, w której wyraził si� w sposób czysty, całkowicie wolny od 
swojego przeciwnego politeizmu. To nie on zrodził mitologi�, ale on sam jest 
produktem mitologii, jej ostatnim kryzysem. Je�li Homer jest tym, w którym ta 
czysto mitologiczna historia bogów została doko�czona, to ten, który w tym 
sensie bezwarunkowo - jak mówi dopiero teraz Herodot - jako pierwszy 
stworzył teogoni� dla Greków: powstanie, pierwsz� podstaw� tajemnic, nale�y 
my�le� wła�nie jako jednoczesne z Homarem " [392, s. 496]. 

Według Schellinga, �wiat bogów Homera milcz�co trzyma tajemnic�, zdawał 
si� by� zbudowany nad przepa�ci� w tajemnicy, jakby j� ukrywał. Grecja ma 
Homera, wła�nie dlatego, �e ma Tajemnice, czyli dlatego, �e udało jej si� 
odnie�� całkowite zwyci�stwo nad zasad� przeszło�ci, która w systemach 
orientalnych była jeszcze dominuj�ca i zewn�trzna, ponownie zamieniaj�c j� w 
wewn�trzn�, czyli tajemnicz�, w tajemnic� (z której si� wywodziła). 

Bior�c pod uwag� krytyczny stosunek pó�nego Schellinga do Hegla, jego próba 
uto�samienia spekulatywnego my�lenia z "mistycznym empiryzmem" zasługuje 
na uwag�: "Wy�szy stopie� empiryzmu filozoficznego to taki, który twierdzi, �e 
to, co nadprzyrodzone, mo�e sta� si� prawdziwym przedmiotem do�wiadczenia, 
a w tym przypadku oczywi�cie, �e do�wiadczenie to nie mo�e by� tylko 
do�wiadczeniem zmysłowym, przeciwnie, musi mie� w sobie nawet co� 
tajemniczego, mistycznego, z czego mo�emy nazwa� ten rodzaj nauczania 
mistycznego empirycznego. Po�ród tych nauk znajduje si� by� mo�e ta, która 
pozwala nam stwierdzi� istnienie tego, co nadprzyrodzone, jedynie poprzez 
objawienie Boga, rozumiane jako fakt zewn�trzny. W trzecim rodzaju 
empiryzmu to, co nadprzyrodzone, przekształca si� w podmiot rzeczywistego 
do�wiadczenia ze wzgl�du na fakt, �e jako mo�liwy ekstatyczny ruch człowieka 
w kierunku Boga, a w konsekwencji konieczna, niepowtarzalna kontemplacja 
nie tylko istoty boskiej, ale i istoty stworzenia, a tak�e wszystkiego, co dzieje si� 
podczas tego rodzaju empiryzmu, jest teozofi�, głównie spekulacyjn� lub 
teoretyczn�, mistyk�: "Na razie nale�y zauwa�y�, �e istniej� doktryny i systemy, 
które przeciwstawiaj� si� dogmatycznemu racjonalizmowi starej metafizyki, 
wi�c ta ostatnia w istocie nigdy nie cieszyła si� wyj�tkow� dominacj�, ale 
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zawsze miałem obok siebie te systemy, które pod wspóln� nazw� okre�liłem ju� 
jako nauczanie o empiryzmie mistycznym"[393, s. 159]. 

Kreatywno�� jest wszak�e objawieniem, a tak�e, według indywidualnego, 
niezrozumiałego uczucia, niesie w sobie co� mistycznego. Systemy te, 
przynajmniej wi�c, stworzyły pot��n� przeciwwag� dla racjonalizmu, której nikt 
nie był w stanie pokona� w �adnej epoce a� do dzisiaj. Mogło si� to sta� "tylko 
dlatego, �e prawdziwa filozofia była mu przeciwna" [393, s. 160]. 

Wraz z filozoficznym zrozumieniem zjawisk �wiadomo�ci rozwija si� równie� 
teologiczna linia tworzenia �wiadomo�ci religijnej. Na przykład niemiecki 
teolog R. Otto uwa�a mistycyzm za tryb �wi�ty otwarty dla człowieka na 
horyzoncie jego ko�czyn: "... Bezsilno�� przed wszechmoc�, własna 
nieistotno�� i postawa" majestatów "wobec" prochu i popiołu ", o co tu chodzi... 
prowadzi z jednej strony do "unicestwienia" ja�ni, z drugiej za� do wył�cznej i 
cało�ciowej rzeczywisto�ci transcendentalnej. To do�wiadczenie jest 
nieodł�cznie zwi�zane z pewnymi formami mistyki" [243, s. 34-35]. 

Dalej udowadnia pochodn� �wieckiej metafizyki w odniesieniu do holistycznego 
do�wiadczenia religijnego: "Dla ubogiego i pokornego człowieka Bóg staje si� 
wszystkim we wszystkim. Bóg staje si� byciem i istnieniem jako takim. Z 
majestatem i łagodno�ci� ro�nie w nim "mistyczne" rozumienie Boga, to znaczy 
nie z damuryzmu i panteizmu, ale z do�wiadczenia Abrahama. Tego mistyka, 
który pochodzi z majestatu i poczucia animacji, mo�na by nazwa� "mistycznym 
majestatem". Według jego �ródeł ró�ni si� on od mistycznej "kontemplacji 
Jednego", niezale�nie od tego, jak bardzo jest z ni� zwi�zany... Jest ona 
mistyczk�, ale mistyczk�, która oczywi�cie nie wywodzi si� z metafizyki bytu, 
najprawdopodobniej mo�e odda� do u�ytku ostatniego" [243, s. 35-37]. 

Teologowie i inni, wraz z ontologicznym aspektem mistyki religijnej, jej 
afektywno-zmysłow� intensywno�ci�, nie pozostaj� bez uwagi. Tak wi�c 
niemiecki teolog K. Barth w celu konceptualizacji wysublimowanego 
oddziaływania chrze�cija�stwa rozró�nia eros i agape: "Historycznie bardzo 
łatwo jest si� im przeciwstawi�. Eros był w religii greckiej, mistyce i filozofii, a 
zwłaszcza w staro�ytnym greckim sensie �ycia, kwintesencj� gloryfikacji. 
Uczucie to zostało opisane jako do�wiadczenie grozy i zachwytu, pocz�tek i 
koniec wszystkich wyborów i woli, wykraczaj�ce poza granice ludzkiej 
egzystencji. Do�wiadczenie takie mo�e wyst�pi� w zmysłowym, a zwłaszcza w 
seksualnym (erotycznym) upojeniu. Mo�e ono jednak nast�pi� tak�e w 
wewn�trznym spotkaniu duchowym z nadwra�liwymi i nadinteligentnymi, z 
przeciekiem bytu i wiedzy, w spotkaniu z bóstwem i w zwi�zku z nim. Eros jest 
człowiecze�stwem jako demonizm w najni�szym znaczeniu i jako rodzaj 
najwy�szego bóstwa według Eurypidesa, według Arystotelesa - siły 
przyci�gaj�cej, dzi�ki której pierwsza zasada wspiera wszystkie rzeczy w 
porz�dku i ruchu. Przecie� Eros jest nap�dzany przez wszystko. Eros jest 
"uniwersaln� miło�ci�, która szuka swojej przyjemno�ci tu i tam". Jest 
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nieokre�lonym pragnieniem istnienia, wolnym od wszelkich decyzji i czynów" 
[28, s. 109]. To wła�nie w najczystszej postaci Eros jest miło�ci� oddoln�, od 
człowieka do tego, co jest ponad nim, do boskiego. Przynajmniej nie jest to 
wezwanie do drugiego człowieka dla jego własnego dobra, ale spełnienie 
własnej �yciowej zachcianki, dla której ukochany jest tylko produktem 
konsumpcyjnym, tylko �rodkiem do celu (niezale�nie od tego, czy jest 
podmiotem, osob� czy bóstwem). Nie trzeba mie� szczególnie ostrego umysłu, 
aby zrozumie�, �e ten eros ró�ni si� od miło�ci chrze�cija�skiej. Fakt, �e tych 
dwóch rzeczywisto�ci, oznaczonych przez te poj�cia, nale�y poszukiwa� na 
dwóch zupełnie ró�nych poziomach, wynika ju� z faktu, �e ani eros, ani agape 
nie wyst�puj� w Nowym Testamencie w ogóle. Filozofia jest dla teologa 
protestanckiego �ródłem ska�enia agape-eros: "Nie trzeba cz�sto stawia� 
powa�nego pytania przed chrze�cija�sko-mistyczn� medytacj� i spekulacjami, 
które od dawna czerpi� z dziedzictwa Platona i Plotyna: czy to, o czym mówi si� 
jako o agape, nie jest w rzeczywisto�ci tylko erosem, wyidealizowanym, 
wysublimowanym, nabytym pobo�no�ci�? [28, p. 111]. 

Wracaj�c do filozoficznego konturu rozumienia mistyki, nale�y zauwa�y�, �e 
mimo pewnych sprzeczno�ci, zarówno Hegel, jak i Schelling tworz� systemowe 
filozofie o charakterze obiektywistycznym, ich antropomiczne implikacje 
opieraj� si� na kompleksowej ontologii bycia jako rzeczywisto�ci totalnej. 
Równolegle z t� lini� rozwija si� ontologia subiektywistyczna: "W niektórych 
formach mistyki, a mianowicie w jej" dobrowolnych "formach, czujemy co� 
energetycznego z całych sił... Powraca ona równie� w mistyce 
woluntarystycznej Fichte i w jej spekulacjach na temat absolutu jako 
gigantycznego niespokojnego pragnienia działania, a tak�e w demonicznej 
"woli" Schopenhauera "[243, s. 40-41]. 

Pewna synteza obu linii dokonuje si� w filozofii Bergsona, który widział w 
mistyce gł�bok� syntez� my�li z działaniem i afektem: zapo�yczon� z jej zapału, 
podmuchów, ekstazy; posługuj�c si� przekształconym przez ni� j�zykiem 
nami�tno�ci, mistyczka odzyskała tylko swoje bogactwo"[36, s. 42]. 

Organiczna synteza doznania, działania i my�li sprawia, �e mistycyzm staje si� 
kluczowym do�wiadczeniem w pojmowaniu własnej woli: "Jak ujarzmi� swoj� 
wol�? Dwie drogi otwarte przed korepetytork�. Jedna z nich to �cie�ka treningu, 
je�li słowo jest przyjmowane w najbardziej wzniosłym znaczeniu; druga to 
�cie�ka mistyka. Pierwsz� metod� wprowadza si� moralno��, na któr� składaj� 
si� nawyki bezosobowe; przy pomocy drugiej osi�ga si� na�ladownictwo 
osobowo�ci, a nawet jedno�ci duchowej"[36, s. 103]. 

Według Bergsona: "najwy�szy stopie� mistycyzmu to bliski kontakt, a wi�c 
cz��ciowe pokrywanie si� z twórczym wysiłkiem, który przejawia si� w �yciu". 
Wysiłek ten pochodzi od Boga, chyba �e jest to sam Bóg. Wielk� mistyk� jest 
indywidualno��, zdolna pokona� granice wyznaczone przez �wiadomo�� swojej 
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materialno�ci, kontynuuj�c i rozszerzaj�c w ten sposób boski akt. To jest nasza 
definicja "[36, s. 236]. 

W podobny sposób Bergson demonstruje, �e problem nie�miertelno�ci duszy 
mo�e by� rozwi�zany poprzez wej�cie na dwie bardzo ró�ne linie: lini� 
do�wiadczenia pami�ci i lini� zupełnie innego, mistycznego do�wiadczenia. To, 
według J. Deleuze'a, jest genez� intuicji w inteligencji. Je�li człowiek osi�ga 
otwart� integralno�� twórcz�, to raczej działa, tworzy, a nie patrzy. W samej 
filozofii zakłada si� zbyt wiele kontemplacji: wszystko dzieje si� tak, jakby 
intelekt był ju� naznaczony emocj�, a wi�c intuicj�, ale nie tyle, by tworzy� 
zgodnie z t� emocj�. Tak wi�c dusze wielkie - bardziej ni� filozofowie - s� 
duszami artystów i mistyków (przynajmniej mistyków chrze�cija�skich, których 
Bergson okre�la jako tych, którzy s� pełni aktywno�ci, działania i twórczo�ci). 
Na granicy, to mistyk gra cał� kreatywno�� w ogóle, wymy�la wyraz, który jest 
bardziej adekwatny, im bardziej dynamiczna jest kreatywno��. W słu�bie Bogu 
otwartemu i sko�czonemu (takie cechy impulsu �yciowego), dusza mistyczna 
aktywnie gra cały wszech�wiat jako cało�� i odtwarza otwarto�� Cało�ci, w 
której nie ma nic do ogl�dania, ani do kontemplowania. "O�ywiony ju� przez 
emocje filozof wyodr�bnia linie, które dzieliły dane w kompozytach 
eksperymentalnych; i kontynuuje ich w�drówk� do punktu "zwrotu"; wskazuje 
na wirtualny punkt, w którym wszystkie te linie si� spotkaj�. Wszystko to dzieje 
si� tak, jakby to, co pozostało niepewne w intuicji filozoficznej, zyskało nowy 
rodzaj pewno�ci w intuicji mistycznej - jak samo "prawdopodobie�stwo" 
filozoficzne kontynuowało si� w mistycznej pewno�ci. Niew¡tpliwie filozofia 
mo"e spojrze¢ na mistyczn¡ duszy tylko z zewn¡trz i w odniesieniu do jej linii 
prawdopodobie"stwa. Ale wła�nie samo istnienie mistyki sprawia, �e takie 
ostateczne przej�cie do pewno�ci jest najbardziej prawdopodobne, a tak�e 
nadaje form� i granic� wszystkim aspektom metody [101, s. 322]. 

Tylko w warunkach kształtowania si� paradygmatu my�lenia postklasycznego 
mistycyzm zyskuje pozytywne przemy�lenia. Klimat współczesnego �wiata jest 
zdeterminowany przez "sytuacj� postmodernistyczn�", której tre�� jest 
ideograficznie powi�zana z "upadkiem Metharówek O�wiecenia". Bezpo�rednio 
w sferze filozofii konsekwencj� tego wydarzenia jest powstanie dwóch 
konkuruj�cych ze sob� paradygmatów: postmodernizmu i filozofii analitycznej, 
opartych na ró�nych wersjach sprzeciwu i przezwyci��eniu metarracji 
edukacyjnej. Postmodernizm pod��a drog� destrukcji metafizyki wskazan� 
przez M. Heideggera jako sposób uzasadnienia nowej filozofii. Filozofia 
analityczna opiera si� na pozytywistycznym rachunku "propozycyjnym" 
dyskursu filozoficznego. Stawk� w tym sporze jest pytanie o status naukowy 
filozofii i poszukiwanie realnych sposobów realizacji systemotwórczej funkcji 
wiedzy naukowej w pomiarze �wiadomo�ci społecznej. 

Zgodnie z filozoficzn� konceptualizacj� mistyki za pomoc� najnowszych 
paradygmatów filozoficznych, jest to niezb�dny etap "renormalizacji" 
podstawowej relacji "filozofia - religia". Projekt takiej renormalizacji obejmuje 
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dwie płaszczyzny: ontyczny horyzont stałych paradygmatów do�wiadczenia i 
ontologiczny wertykalizm subiektywnego podziału tego do�wiadczenia. 
Podstawowym zadaniem zrozumienia tre�ci filozoficznej mistyki jest 
konceptualizacja sekcji ontologicznej (topologii podmiotu), która odsłania 
horyzont opisów znacze�, oddziaływa� i sytuacji składaj�cych si� na plan 
do�wiadczenia mistycznego (kartografia "ruchów" i stanów podmiotu). 
Odwołanie si� do koncepcji topologii wi��e si� z aksjomatami formy, 
konstytutywnymi dla wszystkich rodzajów �wiatopogl�du. 

Parametry zrozumiałego formalizmu w badaniu irracjonalnych zjawisk 
�wiadomo�ci determinowane s� przez relacj� pomi�dzy planami immanencji i 
transcendencji (Deleuze). 

W chwili obecnej istnieje jednak coraz wi�ksza potrzeba wdro�enia wtórnej 
transkrypcji układu historyczno-filozoficznego, uwzgl�dniaj�cej aktualizacj� 
specjalistycznych stylów mowy filozoficznej, w szczególno�ci psychoanalizy. 
Realizacja tego procesu jest drog� do rozwoju filozofii narodowej. Z tej 
strategicznej oprawy wynika zadanie skonstruowania dyspozycyjno�ci badania 
idei antropomistycznych w wymiarach filozoficznych koncepcji 
postmodernizmu. 

W podr�cznikowej pracy B. Russella "Mysticism and Logic" znajdujemy 
szczegółow� ekspozycj� istotnych cech mistyki filozoficznej, obja�nion� na 
podstawie filozofii angielskiego filozofa. 

Fundamentem mistyki jest "wiara w zdolno�� intuicyjnego przenikania, w 
przeciwie�stwie do dyskursywnej wiedzy analitycznej; wiara w drog� m�dro�ci 
to droga nagłych spostrze�e�, które maj� charakter obligatoryjny, w 
przeciwie�stwie do powolnej i pełnej bł�dów naukowej drogi poznania zjawisk 
zewn�trznych, która charakteryzuje si� poleganiem na uczuciach" [454, s. 42]. 
Takie przekonanie, wywodz�ce si� ze zdolno�ci koncentracji na do�wiadczeniu 
wewn�trznym, rodzi poczucie nierealno�ci otoczenia, gdy traci si� kontakt z 
rzeczami codziennymi, znika poczucie niezawodno�ci �wiata zewn�trznego i 
wydaje si�, �e dusza - zupełnie sama - czerpie ze swej gł�bi fantastyczne duchy, 
które s� ostatnio obecne w �wiecie naszego istnienia. To, zdaniem Russella, 
"jest negatywn� stron� wtajemniczenia mistycznego: zw�tpieniem w wiedz� 
codzienn�, która przygotowuje drog� do postrzegania tego, co jest najwy�sz� 
m�dro�ci�. Wielu ludzi, którzy znaj� takie negatywne do�wiadczenie, nie idzie 
dalej, ale dla mistyka jest to tylko okno na szerszy �wiat" [454, s. 43]. Nast�pnie 
angielski filozof dokonuje fenomenologicznego opisu do�wiadczenia 
mistycznego: "Wgl�d mistyczny zaczyna si� od poczucia, �e tajemnica zostaje 
ujawniona, �e prawdziwa m�dro�� nagle si� ujawniła. Poczucie oczywisto�ci, 
otwarto�ci prawdy ma pierwsze�stwo przed jakimkolwiek konkretnym 
zrozumieniem. To ostatnie jest wynikiem refleksji nad do�wiadczeniem 
uzyskanym w momencie objawienia, którego nie da si� wyartykułowa�" [454, s. 
43]. Przekonania nie s� w istocie zwi�zane z tym momentem, a potem cz�sto 
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wchodz� w pole jego przyci�gania; dlatego oprócz opinii podzielanych przez 
wszystkich mistyków znajdujemy w wielu z nich inne opinie - prywatne i 
przemijaj�ce - które uzyskały subiektywn� autentyczno�� poprzez poł�czenie si� 
z tym, co było prawdziwie mistyczne. Mo�emy zignorowa� tak nieistotne 
warstwy i ograniczy� si� do przekona�, które podzielaj� wszyscy mistycy. 

Pierwszym i bezpo�rednim rezultatem mistycznego o�wiecenia jest wiara w 
mo�liwo�� poznania samej tej metody, któr� mo�na nazwa� odkryciem lub 
intuicj�, a która jest odwrotna do odczuwania, rozumowania i analizowania - 
�lepych przewodników po quagmirze iluzji. 
ci�le zwi�zana z tym 
przekonaniem jest idea rzeczywisto�ci, która istnieje "po drugiej stronie" �wiata 
zjawisk i jest od niego zupełnie inna. Pasja do tej rzeczywisto�ci cz�sto 
przychodzi do jej uwielbienia; wierzy si�, �e jest zawsze i wsz�dzie w pobli�u, 
przykryta cienk� zasłon� ze zmysłowych przedstawie�, gotowa - dla chłonnego 
umysłu - zabłysn�� w całej swej chwale nawet przez niew�tpliw� głupot� i 
deprawacj� człowieka. Poeta, artysta i kochanek poszukuj� tego blasku: pi�kno, 
które chc� zobaczy�, jest tylko jego słabym odbiciem. Ale mistyk �yje w 
pełnym �wietle wiedzy: wyra�nie widzi to, co inni tylko niejasno czuj�, a jego 
wiedza jest taka, �e obok niego cała inna wiedza wygl�da jak ignorancja. 

Drug� cech� mistycyzmu jest wiara w jedno�� i odmowa uznania 
przeciwie�stwa lub ró�nicy w czymkolwiek. Heraklit powiedział, �e "dobro i 
zło s� jednym"; powiedział te�, �e "droga w gór� i w dół jest taka sama". To 
podej�cie przejawia si� w równoczesnej wypowiedzi sprzecznych s�dów: "W 
tych samych wodach toniemy i nie toniemy, a istniejemy i nie istniejemy." Teza 
Parmenidesa, �e rzeczywisto�� jest jedna i nierozł�czna, pochodzi z tego samego 
impulsu do jedno�ci. W Platonie impuls ten jest mniej zauwa�alny, jest 
ograniczony przez jego teori� idei; ale pojawia si� on ponownie, na ile pozwala 
na to logika plato�ska, w nauczaniu o głównym znaczeniu dobra. 

Trzecim znakiem prawie całej mistycznej metafizyki jest zaprzeczanie 
rzeczywisto�ci czasu. Jest to rezultat zaprzeczenia ró�nicy: je�li wszystko jest 
jedno, ró�nica mi�dzy przeszło�ci� a przyszło�ci� powinna by� iluzj�. 
Widzieli�my, �e w Parmenidesie nauka ta wysuwa si� na pierwszy plan; a w�ród 
filozofów Nowego Wieku jest ona fundamentalna dla systemów Spinoza i 
Hegla. Ostatnim przekonaniem mistyki, które musimy rozwa�y�, jest to, �e 
wszelkie zło jest deklarowane jako iluzja generowana przez "ró�nice" i 
"przeciwie�stwa" inteligencji analitycznej. Mistycyzm nie wierzy, �e takie 
rzeczy, jak na przykład okrucie�stwo, s� dobre, ale zaprzecza, �e s� prawdziwe: 
nale�� do ni�szego �wiata duchów, z którego musimy zosta� uwolnieni przez 
przenikliwe widzenie. Etyka mistyki charakteryzuje si� brakiem oburzenia czy 
protestu, brakiem wiary w całkowit� nieuchronno�� podziału na dwa wrogie 
obozy - dobro i zło. Takie podej�cie jest bezpo�rednim wynikiem do�wiadczenia 
mistycznego: poczucie niesko�czonego pokoju jest zwi�zane z mistycznym 
poczuciem jedno�ci. Istnieje nawet podejrzenie, �e poczucie pokoju powoduje - 
jak we �nie - cały system powi�zanych ze sob� pogl�dów, które składaj� si� na 
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mistyczne nauczanie. Jest to jednak pytanie trudne i w odpowiedzi na nie 
ludzko�� raczej nie osi�gnie porozumienia [454, s. 56]. 

Istniej� co najmniej trzy opcje dotycz�ce relacji mi�dzy antymafizyk� 
postmodernizmu a formami metafizyki religijnej. Pierwsz� z nich jest 
rekonceptualizacja mistyki za pomoc� filozofii egzystencjalnej, psychoanalizy, 
strukturalizmu itp. Druga opcja to bezpo�rednia destrukcja metafizyki. Trzecia 
opcja to szczegółowa rekonstrukcja systemów historycznych i filozoficznych w 
genealogicznym pomiarze wzajemnych wpływów. Priorytetem s� dwa pierwsze 
sposoby niezb�dnego wsparcia dla istniej�cych wariantów interpretacji mistyki. 
W przyszło�ci b�dziemy starali si� stworzy� pewien zarys ich realizacji w 
płaszczy�nie koncepcji psychoanalizy. 

W ramach paradygmatu psychoanalizy istnieje kilka mo�liwo�ci interpretacji 
natury do�wiadczenia mistycznego. Radykalne podej�cie do 
metapsychologicznego rozumienia uczucia mistycznego jest konceptualizowane 
przez Z. Freuda. Twórca psychoanalizy odwołuje si� do formuły "uczucia 
oceanicznego" zaproponowanej przez Romain Rolland w celu okre�lenia 
pocz�tkowego odczucia człowieka, jakim jest rozpuszczenie własnej egzystencji 
w ponadindywidualnej rzeczywisto�ci Absolutu. Emocja ta tworzy fundament 
dla kształtowania si� podmiotu do�wiadczenia religijnego. Freud proponuje 
naturalistyczn� transkrypcj� tej formuły, redukuj�c mechanizm "uczucia 
oceanu" do fenomenologicznego do�wiadczenia jedno�ci nowo narodzonego 
dziecka z ciałem matki. Dla dorosłego zdobycie do�wiadczenia mistycznego jest 
sposobem na powrót do infantylnych warstw własnej pod�wiadomo�ci, które 
mog� sta� si� psychopatycznymi. Tak wi�c stanowisko Freuda w sprawie 
mistyki jest radykalnie anty-metafizyczne: do�wiadczenie mistyczne 
zdecydowanie traci wymiar transcendencji. 

Uniwersalizm interpretacji freudowskiej opiera si� na czysto fenomenologicznej 
podstawie. 

Redukcjonizm Freuda w okre�laniu natury pod�wiadomo�ci w ogóle, a "uczucia 
oceanicznego" w szczególno�ci, sprzeciwiał si� nie tylko jego przeciwnikom, 
ale tak�e niektórym zwolennikom, przeciwko jego koncepcji. Wybitnym w�ród 
tych ostatnich był K. Jung, który stworzył własn� interpretacj� mistyki. Mniej 
radykalnie ni� Freud i Lacan podchodz� do badania zjawisk irracjonalnego K. 
Junga. Zauwa�aj�c, �e "racjonalizm i doktrynalizm s� chorobami 
współczesno�ci", Jung pozytywnie postrzega mistycyzm jako horyzont 
wykluczony jako niemo�liwy "powinien by� przewodnikiem wiedzy" [418, s. 
122]. Jung do metafizyczno-teologicznego transkrypcji mistyki poprzez modus 
licznego do�wiadczenia, które jest kryterium dla teologa R. Otto: wzrost jego 
mocy. Mo�emy wskaza� trzy poziomy: poziom zaskoczenia, poziom paradoksu 
i poziom antynomii. 
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Jako "zupełnie inne", Mirum pojawia si� najpierw jako ogromne i nieuchwytne, 
jak akalepton, według Jana Chrysostoma, jako co�, co opuszcza nasze 
"zrozumienie", poniewa� "wykracza poza nasze kategorie". Ale nie tylko je 
przewy�sza: wydaje si�, �e 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 umysłem, ale wydaje si� by� "pro-racjonalny". St�d 
pochodzi ta ostra forma, któr� nazywamy Antynomik�. Antynomia to nawet 
wi�cej ni� paradoks. Istniej� bowiem os�dy, które nie tylko s� nierozs�dne, 
naruszaj� skal� i prawa umysłu, ale które rozwijaj� si� same w sobie i wyra�aj� 
przeciwie�stwa w stosunku do swojego podmiotu, przeciwie�stwa nie do 
pogodzenia i nierozwi�zane. Tutaj mirum powstaje jako pragnienie racjonalnego 
zrozumienia, jako najsubtelniejsza forma irracjonalno�ci. Nie mo�na go obj�� 
tylko naszymi kategoriami, nie tylko ogromnymi na mocy jego dysymilitas, nie 
tylko dezorientuje i dezorientuje umysł - jest to co�, co samo w sobie jest dla 
niego wrogie, co� przeciwnego i sprzecznego, chwile te powinny przejawia� si� 
przede wszystkim w "teologii mistycznej"[243, s. 50]. Dla niego "uczucie 
oceanu" jest funkcj� działania archetypowych struktur ludzkiej psychiki. 

Istnieje jednak bardziej krytyczna anty-metafizyczna wersja psychoanalizy, 
przedstawiona w pismach Jacques'a Lacana. Laca�ska synteza idei Freuda z 
modyfikacjami "radykalnego" strukturalizmu (R. Jacobson, C. Levi-Strauss) 
ujawnia tak�e pewien horyzont interpretacji paradygmatu podstawowych 
koncepcji mistyki. Twórczo�� Lacana koncentruje si� wokół triady "Real-
Imaginary-Symbolic", której elementy oznaczaj� "pomiary istnienia osoby, w 
zale�no�ci od koordynacji, z której tworzony jest los podmiotu" [117]. Triada ta 
jest Lacanowsk� odmian� systemu Freudowskiego Id (Nie�wiadomy) - Ego 
(
wiadomy) - Super Ego (Super 
wiadomy). Jednak francuski poststrukturysta 
przedstawia bardziej szczegółowy obraz natury tych instytucji i relacji mi�dzy 
nimi. To wła�nie na tak� skal� mo�na opracowa� alternatywn� transkrypcj� 
zjawiska mistycznego jako sensacj� tego, co ukryte i tajemnicze. 

Aby rozpocz�� realizacj� naszego planu, musimy przywoła� przykład analizy 
Freuda, poczucie złowieszczo�ci (unheimliche). Freud zaczyna od instalacji 
programowej, w której stwierdza si�, �e psychoanaliza nie powinna pomija� 
własnego interesu jako dziedziny estetyki, "zwłaszcza tej jej cz��ci, która 
obejmuje negatywne, ohydne, obsceniczne doznania, pomijane przez specjaln� 
literatur� estetyczn�" [348, s. 79]. 

Głównym motywem analizy Freuda jest okre�lenie uczucia złowieszczo�ci 
poprzez porównanie z uczuciami pokrewnymi: "straszne", "przera�aj�ce", 
"nieznane", a co najwa�niejsze dla naszej inteligencji, "tajemnicze". Analizuj�c 
struktur� semantyczn� niemieckiego słowa "unheimliche", Freud dochodzi do 
wniosku, �e jest ono ambiwalentne: w jednym sensie jest "nieznane i 
złowieszcze", a w drugim - "własne, bliskie, domowe". Pozwala to 
austriackiemu psychoanalitykowi na ujawnienie złowrogiego jako negatywnego 
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wymiaru tajemnicy, a jednocze�nie na odkrycie działania mechanizmu represji, 
który tworzy ambiwalentn� mieszank� "znanego" "złowrogiemu". 

Dla nas ta analiza jest wa�n� freudowsk� interpretacj� zjawiska tajemnicy, 
której jeden ze sposobów jest mistyczny. Jest to przecie� mistyczne 
do�wiadczenie odczuwania absolutnej jedno�ci podmiotu. 

Absolut stanowi podstawowy rdze�, teleologiczny horyzont ka�dej mistycznej 
teorii i praktyki. Tekst Freuda wyra�nie potwierdza priorytetowy status mowy w 
centrum zainteresowania psychoanalizy. Komunikacyjny aspekt mistyki, 
zgodnie z t� postaw�, jest podstawowym elementem, wokół którego b�dzie si� 
kr�cił tok naszych bada�. 

Zgodnie z logik� apofatyczn�, mowa traci swoje pozytywne znaczenie w 
odniesieniu do do�wiadcze� mistycznych. Ale nabieraj� one wagi modyfikacji 
braku mowy: "cisza", "cisza". W prospekcie psychoanalizy brak mowy jest 
równie� rozumiany pozytywnie w dwóch wymiarach tego samego zjawiska: 

cisza jako efekt pewnego tabu, zewn�trznego w stosunku do psychiki; 

cisza jako znak traumatycznego momentu, ju� w wewn�trznym wymiarze 
psychiki. 

S� to dwa tryby jednego mechanizmu - zatrzymanie rozwijania si� symboliki w 
w�złowym sprz�gle Rzeczywistego i Symbolicznego, który zawsze pozostaje, 
poza wymy�lonymi seriami, które tworz� instancj� Ego. Ten w�złowy element 
w Lacanie nazywany jest "objet petit a" - jest jednocze�nie "nie-
symbolizowanym nadmiarem Realnego i przyczyn� po��dania w 
symbolicznym". Nawet na poziomie analogii gramatycznej wspomina si� tu o 
słynnym "bursztynie" duszy - gł�bokim poj�ciowym symbolu metafizyki 
Eckharta. W�giel jest jednocze�nie transcendentnym obiektem wewn�trznej 
kontemplacji, immanentn� pozostało�ci� Boga transcendentnego jako nadmiar 
Boskiej egzystencji. Dusza jest zakorzeniona w w�glu i jednocze�nie nie mo�e 
go ani obserwowa�, ani wypowiada�. 

Zwracaj�c si� do koncepcji Alaina Badiou o zrozumienie czterech 
podstawowych warunków filozofii: matematyki, poematu, konstrukcji 
politycznej i miło�ci, mo�na interpretowa� mistyczn� metafizyk� jako 
odst�pstwo od dominuj�cej matematyki, która rozwin�ła si� w tradycji 
plato�sko-arystotelskiej i jest charakterystyczna dla filozofii scholastycznej. 
Analizuj�c, zgodnie z charakterystycznym dla niego "wiekiem poetów", Badiou 
ujawnia składnik informacyjny "wiersza", który powstał z dwuwymiarowym 
fałdem "dezobjektyzacji/desubjektyzacji" tre�ci relacji "człowiek-�wiat". 
Podobne motywy znajduj� si� w antropomicznych paradygmatach religii �wiata, 
które tworz� ontologiczny fundament ludzkiej egzystencji. 
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Idee antropomistyczne w centrum zainteresowania współczesnych 
nieklasycznych paradygmatów my�lenia s� przedstawiane jako przejaw 
gł�bokiej intuicji ideologicznej dotycz�cej wzgl�dnej natury istoty (podmiotu) i 
osoby (podmiotu). Podstawowe poj�cia metafizyki mistycznej w �wietle teorii 
psychoanalitycznej wynikaj� z korelacji zjawisk gł�boko zakorzenionych 
procesów my�lowych postrzeganych w do�wiadczeniu wewn�trznej 
kontemplacji. 

Heidegger definiuje kontur dyskursu filozoficznego maj�cego na celu 
przełamanie granic antropologii i ontologii. Charakterystyczny jest 
prognostyczny aspekt jego my�li: trafnie przewiduje dalsze próby 
przezwyci��enia antropologii, która naznaczyła "antropologiczny deficyt" 
współczesnego �wiatopogl�du. To wła�nie w tym kontek�cie konceptualizacja 
antropomii jest poszukiwaniem alternatywnych �ródeł i miar tre�ci ludzkiej 
egzystencji w formach i praktykach, które przez wieki były tłumione przez 
główne strategie procesu cywilizacyjnego. 

Filozofia Heideggera jest zakorzeniona w sferze do�wiadczenia bytu, ale nie 
mo�na bez domniemania twierdzi�, �e do�wiadczenie to ma charakter 
mistyczny. Heidegger ma racj� twierdz�c, �e jego my�lenie nie jest mistyczne. 
W uwagach do seminarium, które dotyczyło interpretacji "Czasu i Bycia", 
Heidegger zauwa�a, �e "to do�wiadczenie nie ma nic wspólnego z 
mistycyzmem, nie jest tak o�wieceniowe, jak wej�cie do własnego domu" [435]. 
Heidegger wielokrotnie podnosił retoryczne pytanie o mo�liwo�� sprowadzenia 
my�lenia do mistycyzmu, do irracjonalnego trybu �wiadomo�ci. Mimo istnienia 
podstaw do przypuszcze�, �e Heidegger opiera si� na wyj�tkowym i 
szczególnym do�wiadczeniu bytu, z drugiej strony okazuje si�, �e sam 
Heidegger zaprzecza, �e to do�wiadczenie jest mistyczne. 

My�lenia nie mo�na uto�samia� z mistycyzmem, cho� mistycyzm mo�na wpisa� 
na list� zagro�e� dla my�lenia wraz z poezj�, filozofi� i samym my�leniem. 
Wszak�e mistycyzm jest niemal atrybutem my�lenia jako takiego. 

Dla my�lenia w odniesieniu do doznania mistycznego istnieje charakterystyczna 
zdolno�� wszechstronnego, cało�ciowego, integruj�cego zakresu jawnego, 
którego nie da si� okre�li� za pomoc� pewnego poj�cia; zdolno��, na któr� 
my�lenie powinno si� otworzy�, pozwalaj�c istnieniu by� takim, jakie jest: "Nie 
odr�bna tajemnica, lecz tylko jedna tajemnica, �e tajemnica jako taka (ucisk 
skrytych) panuje nad improwizowan� istot� człowieka" [439, s. 194]. 

Bł�dem byłoby jednak opisywanie filozofowania zmarłego Heideggera jako 
wariantu nowoczesnego mistycyzmu. Mo�emy wskaza� kilka punktów, w 
których my�l Heideggera sprzeciwia si� powy�szej identyfikacji: pierwszy z 
nich zwi�zany jest z faktem, �e do�wiadczenie Heideggera jest do�wiadczeniem 
wł�czonym w j�zyk. Istniej� istotne ró�nice pomi�dzy Heideggerem a 
mistykami. Kiedy Eckhart mówił o Słowie pierwotnym (werbum, dziurawiec), 
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chciał powiedzie�, �e prawdziwa mowa jest absolutnie niemaj�ca i wymawiana 
w wieczno�ci. Słowa ludzkiej mowy dla Eckharta s� tylko "obrazami" 
wiecznego Słowa. 

Dla Heideggera "metafizyczne" rozró�nienie mi�dzy słowem wiecznym i 
niesłyszalnym a słowami, które s� wymawiane tu i teraz, nie istnieje. Heidegger 
próbuje zrozumie� nieco inne słowo ni� apofatycznie zdefiniowane przez 
Ekharta: mo�liwo�� aktualizacji j�zyka jako takiego. Intencj� Heideggera jest 
o�ywienie j�zyka, znalezienie słów, które zach�ciłyby j�zyk jako taki do 
mówienia. Dla Heideggera cisza jest warunkiem prawdziwej mowy, poniewa� 
tylko w ciszy mo�na usłysze� to, co trzeba powiedzie�. Cisza jest równie� 
atrybutem prawdziwej mowy, poniewa� nie mo�na mówi� zbyt wiele. 

Dla Heideggera decyduj�ca jest systematyczna ró�nica pomi�dzy "dialektami" 
j�zyka, którym dysponuje my�lenie: naukowy i racjonalny dyskurs technologii, 
pragmatyczny dyskurs uogólnionego do�wiadczenia zbiorowego (das Man), 
mitopoetyczny dyskurs my�lenia prymitywnego itd. Nie d��y on do budowania 
metafory absolutnej transcendencji w odniesieniu do j�zyka. W paradygmacie 
"zwrotów" filozofowania Heideggera istniej� "zwroty" czasu, j�zyka, 
technologii, my�lenia, ale "zwrot ku mistycyzmowi" wyra�nie nie jest 
wyra�ony. Mo�emy tylko hipotetycznie zakłada� jego immanentn� skuteczno�� 
w dyskursie. 

Po drugie, "do�wiadczenie bycia" Heideggera, w przeciwie�stwie do mistyki, 
jest doczesne i historyczne. Mistycyzm do augustia�skiej koncepcji 
"nieruchomej", ponadczasowej natury Boskiej prawdy. Mnogo��, dialektyka 
rozwoju, immanentna ró�nica s� zaprzeczane przez mistyczn� �wiadomo��. Ale 
Heidegger jest filozofem z gruntu "�wieckim", wbrew mitopoetyce Boga i tego, 
co �wi�te, jak nikt inny, starał si� uchwyci� historyczn� koniunktur� rozwoju 
cywilizacyjnego ludzko�ci, aby przyjrze� si� "tymczasowemu mechanizmowi" 
istnienia. Tymczasowo�� mo�e by� pojmowana w granicach gnozy mistycznej 
wył�cznie w fenomenologicznym aspekcie "wewn�trznego odczuwania". 
Historyzm jako taki jest absolutnym antagonist� mistyki. 

Heidegger zach�ca ludzko�� do zwracania uwagi na sposób, w jaki mo�e 
dostosowa� swoje doznania w �wiecie do własnych potrzeb. Nale�y zauwa�y�, 
�e kategoria "�wiat" (Welt) nie jest systemem przestrzenno-czasowo-
skutkowym; �wiat nie jest natur� zdefiniowan� w kategoriach nauk 
przyrodniczych. "Pokój" jest matryc� znacze�, w której człowiek �yje swoim 
�yciem. "Pokój" oznacza dzie� i noc, morza i góry, wod� i ziemi�. "Pokój" to 
dramat narodzin i �mierci, choroby i wyzdrowienia, odpoczynku i porodu, 
dorastania i starzenia si�. "
wiat" dostarcza form tych warto�ci, w których 
człowiek poznaje do�wiadczenie własnego celu i doczesno�ci, własnego 
człowiecze�stwa. Heidegger stara si� znale�� �rodki do "reaktywacji" �wiata, 
stłumionego w zapomnieniu przez technologi�, w której warto�� i wielko�� 
ludzkiej egzystencji jest systematycznie wyrównywana. 
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Według Heideggera, istniej� dwa sposoby my�lenia: medytacyjny i 
ekonomiczny. My�lenie medytacyjne jest bezpo�rednio zwi�zane z byciem jako 
takim. Pomimo kategorii i zasad rozumowania, przemawia za nim 
do�wiadczenie Bycia. Takie my�lenie wymaga innego j�zyka, w którym 
struktura podmiotowo-predykcyjna, wraz z jej gramatyk� i metafizyk�, b�dzie 
przypadkiem szczególnym, a nie absolutn� reguł�. My�lenie kalkulacyjne, 
przeciwnie, dotyczy tego, co rzeczywiste. Apeluje o reprezentacje i prawa 
wnioskowania. Takie my�lenie jest zadowolone z j�zyka i gramatyki 
matematyki. My�lenie ekonomiczne jest reprezentatywne i wyra�a si� w 
naukach matematycznych. Heidegger dokonuje powy�szego rozró�nienia w celu 
sformułowania warunków dla mo�liwo�ci ograniczenia my�lenia 
reprezentatywnego. Warunki, które decyduj� o oczywistym statusie wiedzy 
matematycznej, staj� si� wi�c przedmiotem krytycznej refleksji. Heidegger nie 
zamierza wyrównywa� lub zaprzecza� wadze dokładnej wiedzy naukowej, jego 
intencj� jest ograniczenie roszcze� nauki, my�lenia obliczeniowego, do 
wyczerpuj�cej wa�no�ci, "ograniczenie roszcze� rozumu" w kategoriach Kanta, 
aby otworzy� drog�, ale teraz nie dla wiary, a dla "drugiego my�lenia", to 
znaczy "my�lenia o byciu". 

P. Gaidenko wskazuje równie� 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 
rzeczywi�cie rozumie nauki tego ostatniego w ich oryginalno�ci i integralno�ci, 
jest dla nas rzecz� blisk� niemieckiemu mistykowi. Odrzucenie tradycji 
racjonalistycznej, próba poszukiwania bycia "po drugiej stronie" istnienia, 
pragnienie uchwycenia bytu w chwili, gdy jest on jeszcze "niezamkni�ty" przez 
ostateczne jednostki kultury, gdy jest jeszcze rozwini�ty, uchwycenie go w 
chwili, gdy jest on uchwycony przez poetów, pozwalaj�c mu "powiedzie� 
słowami, doprowadzi� Heideggera do �ródeł, z których przyszedł i przekształci� 
si� w niemieck� kultur� filozoficzn�" [73, s. 252]. 

O�ywienie mistyki europejskiej w jej ró�nych formach wskazuje, �e stała si� 
ona ju� cz��ci� postmodernizmu. W pewnym sensie proroctwo jezuickiego 
teologa K. Rahnera, który napisał w 1966 r., pisało, �e religijny człowiek 
przyszło�ci musi by� mistykiem, który ma do�wiadczenie ukrzy�owanego i 
zmartwychwstałego Jezusa z Nazaretu - bez tego religijno�� jest niemo�liwa. 
Ameryka�ski historyk M. Marty, który przez wiele lat studiował mistycyzm, 
równie� w latach 70. XX w. mówił o odrodzeniu mistycznego dziedzictwa 
przeszło�ci w postaci szerokiego upowszechnienia dzieł takich klasyków jak I. 
Eckhart, Tomasz z Akwinu, A. 
l�sk itp. istnieje zarówno w kulturze 
wschodniej, jak i zachodniej, pocz�wszy od filozofii hermetycznej [428, s. 457]. 

Ostatnio, oprócz nowych interpretacji i naukowego podej�cia do koncepcji, 
które zawsze były uwa�ane za wył�cznie religijne i mistyczne, pojawiły si� 
nowe odmiany syntetycznych przekona�, które były ska�eniem ró�nych 
hermetycznych, mistycznych i gnostycznych idei. Tak wi�c D. Likhih zauwa�a, 
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�e rozwój i rozprzestrzenianie si� postmodernistycznych pogl�dów i idei wi��e 
si� z pocz�tkiem "Epoki Wodnej", która zast�piła "Epok� Ryb", która trwała 
około dwóch tysi�cy lat, symbolizowan� przez dwie ryby pływaj�ce w ró�nych 
partiach. Wskazuj� one na przeciwie�stwo dobra i zła, prawdy i kłamstwa, 
miło�ci i nienawi�ci. Wodnik (Aquarius) jest istot� m�sk�, dlatego jego epoka 
powinna sta� si� er� humanizmu i braterstwa ludzi, czasem powszechnej 
harmonii i pokoju. Symbolem ery Wodnika jest jedyny strumie� wody, który 
wypływa z dzbanka; ł�czy on w sobie wszystkie przeciwie�stwa. K. Jung 
wskazuje na symboliczne znaczenie "antropomorfizmu" Wodnika, porównuj�c 
Wodnik z konstelacjami Pisces (dialektyka jedno�ci) i Capricorn (dialektyka 
Bo�ego stworzenia) [418, s. 61]. Antropomistyczna idea ekstatycznej Kabały 
jest bardzo bliska mistyce, która znajduje najwi�ksz� korzy�� w indywidualnym 
do�wiadczeniu mistycznym jako takim, niezale�nie od ewentualnego wpływu 
tego stanu mistycznego na wewn�trzn� harmoni� �wiata Bo�ego. Kabała 
ekstatyczna stara si� osi�gn�� szczególn� intymno�� ze Stwórc�, za pomoc� 
dwóch mieszka� (dosłownie "przyklejonych"), dzi�ki samotno�ci, płaczowi, 
oddawaniu barw, "wniebowst�pieniu duszy" i modlitwie kabalistycznej. Celem 
dekuty nie jest najcz��ciej samo poł�czenie mistyczne, ale bliskie spotkanie z 
bytami wy�szymi, dzi�ki któremu dusza człowieka nabiera niezwykłych cech - 
proroctw, �wi�tych błogosławie�stw. Dwa elementy techniki osi�gni�� to 
dwukuit - muzyka i kontemplacja imienia Bo�ego (tetra-gramaton) s� wspólne 
dla Kabały i chasydyzmu. Antropomistyczna istota Kabały przejawia si� w tym, 
�e człowiek jest głównym elementem wy�szej struktury, zdolnym swoimi 
działaniami wpływa� na stan wysokiego społecze�stwa, tak jak cie� pod��a za 
ruchem r�ki. Co wi�cej, Bóg potrzebuje ludzkiej pomocy, aby przywróci� jego 
sferotyczn� harmoni� [127, s. 108-110]. Zwykły człowiek jest w stanie 
postrzega� rzeczywisto�� w jej cało�ci i integralno�ci, dlatego eksploruje j� 
fragmentarycznie z ró�nych punktów widzenia. Ale �wiat wokół nas pozostaje 
wyj�tkowy i do pewnego stopnia doskonały, dlatego okazuje si�, �e �adna nauka 
nie jest w stanie odda� ogólnego obrazu �wiata. Bez wzgl�du na to, ilu badaczy 
udoskonala metody i techniki procesu poznawczego, bez wzgl�du na to, ile 
nowych odkry� dokonuj�, ostatecznie okazuje si�, �e du�a ilo�� wiedzy 
zgromadzonej przez ludzko�� nie przybli�a jej do odkrywania tajemnic 
wszech�wiata. Mo�na nawet powiedzie�, �e nowe odkrycia i nowa wiedza 
poszerzaj� coraz to nowe horyzonty naszej ignorancji. Paradoksaln� sytuacj� 
jest to, �e odkrycie nowej wiedzy jest wykładniczo uzupełniane przez 
pojawienie si� nowych problemów, które trzeba zbada� i rozwi�za�, i tak dalej 
a� do niesko�czono�ci. 

Problem istnieje jednak w niedoskonało�ci naszych zmysłów, które ze swej natury 
wyznaczaj� i zapewniaj� fragmentacj� otaczaj�cego nas �wiata. Dlatego konieczne 
jest rozwini�cie "szóstego zmysłu", który w filozofii indyjskiej nazywany jest 
trzecim okiem, w Kabale "masy" (ekran), orhozer (�wiatło odbite) - organu, który 
pozwala widzie� i odbiera� boski �wiat w cało�ci i integralno�ci. który jest 
niedost�pny dla percepcji z pomoc� naszych pi�ciu zmysłów. 
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Wcieleniem duchowych aspiracji wielu postmodernistów jest religia "Wieku 
Wodnika" New Age, czyli New Age. Jej konceptualn� podstaw� jest monizm i 
panteizm, uzupełnione przez ide� nieograniczonej wolno�ci człowieka. Taki 
swoisty monizm twierdzi, �e wszystko, co istnieje, a co nie istnieje, to jedno: 
pomi�dzy tym, co postrzegamy, a tym, co faktycznie istnieje, istnieje tylko 
widoczna ró�nica, zdeterminowana tylko przez postrzeganie. Wszyscy s� 
jedno�ci�, a człowiek jest cz��ci� tej cało�ci. 

Podsumowuj�c badania nad antropomistycznymi implikacjami filozofii 
europejskiej, stwierdzamy, �e hermetyzm jest religijnie filozoficznym nurtem 
hellenistycznym i pó�nego antyku, który ł�czy w sobie elementy platonizmu, 
stoicyzmu, niektórych innych filozofii z astrologi� chaldejsk� i magi� persk�, 
ma wyra�ny charakter antropomistyczny. W oparciu o tradycj� przyci�gania 
do�wiadczenia mistycznego do dyskursu filozoficznego, która realizowana była 
w filozofii hermetycznej i neoplatonizmie, w granicach �redniowiecznej my�li 
religijnej i filozoficznej tworzy si� specyficznie europejskie zjawisko - filozofia 
antropomistyczna, która stanowi i konceptualizuje do�wiadczenie mistyczne w 
sferze duchowej rzeczywisto�ci człowieka. 

Praca ta pokazuje, �e filozofia zachodnioeuropejska w kontek�cie teologii 
�redniowiecznej jest ukierunkowana na tworzenie teologii zracjonalizowanej, 
ale jednocze�nie przyczynia si� do rozwoju nauczania antropomistycznego jako 
zdecydowanej opozycji do scholastycyzmu. Mistycyzm zachodnioeuropejski 
stopniowo nabrał pozako�cielnego, indywidualistycznego charakteru i zacz�ł 
szuka� poparcia w pismach i ideach przedstawicieli teologii 
wschodnioeuropejskiej. 

Badania nad religijnie filozoficzn� konceptualizacj� europejskich idei 
antropomistycznych pokazały, �e opieraj� si� one na idei osi�gni�cia stanu 
wypalenia, lub syntezy ludzkiej energii z boskimi energiami, które przewiduj� 
proces transcendencji poprzez samokoncentracj� w celu osi�gni�cia wewn�trznej 
jedno�ci i harmonii. Te ostatnie s� interpretowane jako bycie człowieka w jego 
integralno�ci, gdzie �wiat jednostki jest cz��ci� �wiata Bo�ego. 

Badania wykazały, �e Hezychazm jest kierunkiem grecko-bizantyjskiego 
chrze�cija�stwa, którego wyj�tkowo�� polega na przyci�ganiu mistycznego 
do�wiadczenia do duchowej i religijnej praktyki, która uciele�nia syntez� 
refleksyjno-poznawcz� i rytualnie praktyczn� działalno�� ascetyki, której 
koncepcja �wiatopogl�du opiera si� na idei palenia ludzkich stworze� poprzez 
poznanie mistycznych znacze�. 

W ramach paradygmatu psychoanalizy istnieje kilka mo�liwo�ci interpretacji natury 
do�wiadczenia mistycznego. Radykalne podej�cie do metapsychologicznego 
rozumienia uczucia mistycznego jest konceptualizowane przez Z. Freuda. Twórca 
psychoanalizy odwołuje si� do formuły "uczucia oceanicznego", uczucia 
pocz�tkowego, uczucia osoby o emancypacji własnego istnienia w 
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indywidualnej rzeczywisto�ci Absolutu. Emocja ta tworzy fundament dla 
kształtowania si� podmiotu do�wiadczenia religijnego. Stwierdzono, Ie do 
koncepcyjnego uj�cia antropomistycznej cz��ci �wiatopogl�du stosuje si� 
morfologi� "negatywn�", która jest �rodkiem do okre�lenia negatywnych 
sposobów bycia, takich jak: nic, nieobecno��, pustka. 

Wniosek 

W wyniku bada� stwierdzono, �e hesychazm jest kierunkiem grecko-
bizantyjskiego chrze�cija�stwa, którego wyj�tkowo�� polega na przyci�ganiu 
mistycznego do�wiadczenia do duchowej praktyki religijnej, która uciele�nia 
syntez� refleksyjno-poznawcz� i rytualnie praktyczn� działalno�� ascetyka, 
której �wiatopogl�d opiera si� na idei palenia istot ludzkich poprzez poznanie 
mistycznych znacze�. 

W ramach paradygmatu psychoanalizy istnieje kilka mo�liwo�ci interpretacji 
natury do�wiadczenia mistycznego. Radykalne podej�cie do 
metapsychologicznego rozumienia doznania mistycznego konceptuje Z. Freud. 
Twórca psychoanalizy odwołuje si� do formuły "uczucia oceanicznego", 
uczucia pocz�tkowego, uczucia emancypacji własnej egzystencji w 
indywidualnej rzeczywisto�ci Absolutu. Wskazana emocja tworzy fundament 
dla kształtowania si� podmiotu do�wiadczenia religijnego. Stwierdzono, �e dla 
konceptualnego oparcia antropomistycznego komponentu �wiatopogl�du stosuje 
si� morfologi� "negatywn�", która jest �rodkiem okre�lania negatywnych 
sposobów bycia, takich jak: nic, nieobecno��, pustka. 
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WNIOSKI 

W krytycznym przegl�dzie literatury naukowej zidentyfikowano aktualne trendy 
w historycznej i filozoficznej analizie ewolucji taoistycznego �wiatopogl�du, 
które wskazuj� na dominacj� dwóch wzajemnie wykluczaj�cych si� pozycji 
bada� naukowych nad nienaukowymi formami �wiatopogl�du: 
obiektywistycznego deskryptywizmu i subiektywistycznej apologetyki. 

Przezwyci��enie sprzeczno�ci mi�dzy tymi dwoma podej�ciami jest kluczowym 
kryterium budowania aparatu metodologicznego historycznej i filozoficznej 
rekonstrukcji elementów konceptualnego paradygmatu taoistycznego. 
Rozwi�zanie takiego problemu wymaga dodania klasycznego archeologicznego 
podej�cia do historii idei z elementami konstruktywnej hermeneutyki form 
my�lenia minionych epok za pomoc� nowoczesnego my�lenia filozoficznego. 

Poststrukturalistyczne poj�cie transgresji zostało u�yte jako �rodek historycznej 
i filozoficznej hermeneutyki taoistycznego dyskursu antropomii, który ujawnił 
horyzont przezwyci��enia binarno-liniowego modelu dialektyki wła�ciwej dla 
my�lenia taoistycznego. 

Interpretacja ró�nych form mistyki zgodnie z antropomistyk� otwiera mo�liwo�� 
okre�lenia ontologicznego wymiaru subiektywizacji do�wiadczenia 
mistycznego, okre�lenia semiotycznej natury wyobra�onego wszech�wiata do 
zinternalizowania i stworzenia transcendentnej przestrzeni wewn�trznej 
kontemplacji jako fenomenologicznej podstawy do�wiadczenia mistycznego. 

Historyczna i filozoficzna rekonstrukcja ontologicznego wymiaru taoistycznej 
mistyki wymaga zastosowania metod fenomenologii i hermeneutyki 
filozoficznej w celu wyja�nienia struktur kształtowania si� �wiadomo�ci 
mistycznej w duchowych praktykach taoistycznych. 

Koncepcja transgresji pozwala na heurystyczn� reinterpretacj� kluczowego elementu 
ka�dej ontologii, a mianowicie: zbioru ogólnych cech stanu, w którym poszczególne 
gatunki ulegaj� istotnej transformacji, nabywaj�c najnowszych cech. 

I je�li poststrukturalistyczna koncepcja transgresji zrodziła si� z krytyki 
Aufhebunga Hegla, filozoficznego poj�cia stanu usuni�cia logicznej 
sprzeczno�ci, to w projekcji przedteoretycznych form my�lenia koncepcja 
transgresji zmierza do istotnego j�dra �wiadomo�ci religijnej lub mitologicznej. . 

Badanie ewolucji taoistycznych poj�� syntezy mistycznej ujawniło trzy kolejne 
modyfikacje poj�cia transgresji w antropomizmie taoistycznej: enstatyczne 
poj�cie transgresji klasycznego taoizmu, poj�cie transgresji jako wewn�trznej 
realizacji topografii człowieka, jego "przestrze� antropologiczn�" w taoizmie. 

Do�wiadczenie transgresji duchowej i do�wiadczenie mistyczne s� jednolitymi 
definicjami, dlatego te� transgresja duchowa mo�e by� postrzegana jako droga 
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rozwoju duchowego w kontek�cie konkretnej tradycji religijnej. Ten rozwój 
duchowy nie polega na wprowadzaniu do otaczaj�cego nas �wiata tego, co 
"subiektywne", ani na udoskonalaniu i komplikowaniu tego, co "subiektywne" 
samo w sobie, lecz przeciwnie, na upraszczaniu i przestrzeganiu ju� istniej�cej 
powszechnej "naturalno�ci". 

Pozwalaj�c wszystkim pój�� własn�, naturaln� drog�, zajmuj�c pozycj� widza w 
�yciu, utrzymuj�c medytacyjny stan umysłu, spokojny stosunek do wymaga� 
�wiata i do własnych pragnie�, człowiek, eliminuj�c swoje iluzoryczne "ego", 
osi�ga jedno�� z jedynym prawdziwym Tao, jako fundamentem �wiata. to 
znaczy, �e faktycznie wraca do prawdziwego "ja", jednoczy si� z uniwersaln� 
natur� bytu, z którym nigdy si� tak naprawd� nie rozstał, przemienia swoje 
ciało, a w ko�cu staje si� nie�miertelny. Tak wi�c w procesie przekształcania 
taoizmu z doktryny filozoficznej w tradycj� religijn� z elementami mistyki i 
alchemii, nast�piła antropomorfizacja taoistycznych idei filozoficznych o 
�wiecie wewn�trznym i zewn�trznym. 

Dalszy rozwój taoistycznej antropomyscistyki doprowadził do synkretycznego 
poł�czenia elementów idei enstatycznej transgresji, fenomenologicznej 
transgresji i ekstatycznej transgresji, które stworzyły konceptualn� podstaw� dla 
kształtowania si� doktryny alchemii wewn�trznej jako specyficznej manifestacji 
chi�skiej kultury intelektualnej. 

Rozwój ten nie doprowadził jednak do wyrównania epistemologicznej 
zawarto�ci transgresji w systemie taoistycznych praktyk duchowych, który 
polega na ł�czeniu horyzontów i harmonizowaniu �rodków poznania �wiata 
zewn�trznego oraz skupieniu si� na wewn�trznych stanach podmiotu poznania. 

Wa�nym zadaniem nauki ukrai�skiej jest dzisiaj stworzenie globalnego 
kontekstu dla zrozumienia specyfiki ukrai�skiej kultury intelektualnej. W 
ramach monografii podj�to prób� zidentyfikowania korelacji pomi�dzy 
antropomistycznymi elementami kultury ukrai�skiej a tradycj� taoistyczn�. W 
rezultacie wykazano, �e taoistyczne poj�cia enstatycznej transgresji i 
ukrai�skiego mistycyzmu chtonicznego opieraj� si� na mitologii jedno�ci 
człowieka z ziemi�. 

Analiza idei głównych przedstawicieli filozofii poststrukturalizmu (J. Lacan, M. 
Foucault, J. Deleuze) pozwoliła na stwierdzenie, �e koncepcje duchowej 
transgresji Taoistów przenikn�ły i umocniły si� w europejskim �wiatopogl�dzie 
masowym poprzez filozofi� europejskiego poststrukturalizmu. 

Ta organiczna fuzja wynikała z prób podejmowanych przez europejskich 
my�licieli, aby wyj�� poza zwykłe ramy i wzorce europejskiego my�lenia 
filozoficznego, które rozwin�ły si� w europejskiej my�li filozoficznej. Wzgl�dne 
ograniczenia tej ostatniej, konieczno�� znalezienia najnowszych form my�lenia 
filozoficznego, przyczyniły si� do zapo�yczenia ze wschodniej my�li 
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filozoficznej koncepcji antropomicznych, które organicznie wplecione zostały w 
filozofi� europejskiego poststrukturalizmu. 

Poszukiwanie najnowszych form my�lenia filozoficznego było równie� 
bezpo�rednio generowane przez rozwój własnego filozofa 
poststrukturalistycznego - jego naturaln� potrzeb�, która powstała w wyniku 
wewn�trznej ewolucji jego potrzeb duchowych. Dlatego te� wpływ, a w 
konsekwencji postrzeganie filozoficznych i estetycznych koncepcji taoizmu, 
nast�powało zawsze w znacz�cym paralelizmie ogólnych procesów 
kulturowych, gdy zmiany nie znajdowały wła�ciwej formy i zmuszone były do 
zwrócenia si� ku innej tradycji kulturowej. 

Elementy wschodniej nauki filozoficznej, w tym nauki taoistycznej, praktyki 
taoistyczne mo�na znale�� w społecze�stwie europejskim, w tym we 
współczesnym społecze�stwie ukrai�skim. Koncepcje taoistyczne mo�na 
prze�ledzi� w dziełach współczesnej klasyki literatury ukrai�skiej. 

Analiza współczesnej literatury ukrai�skiej i ukrai�skiej my�li filozoficznej 
wykazała, �e kultura ukrai�ska, cho� stanowi integraln� cz��� kultury 
europejskiej, wykazuje podobie�stwa do kultury wschodniej, która powstała 
m.in. pod wpływem filozofii taoistycznej. W szczególno�ci filozofia taoizmu 
jest zbli�ona do ukrai�skiej narodowej filozofii kordocentryzmu. Ze wzgl�du na 
rozpowszechnienie na Ukrainie praktyki ró�nych metod, technik i kompleksów 
z bogatego zbioru taoistycznej alchemii wewn�trznej zwanej qigong i wushu 
sztuk walki, elementy taoistycznej tradycji filozoficznej przenikaj� do 
mentalno�ci Ukrai�ców. 

Badanie wykazało, �e taoistyczna tradycja antropomistyczna jest integraln� 
cz��ci� współczesnego społecze�stwa zarówno w Europie Zachodniej, jak i na 
Ukrainie. Powstaj±ce organizacje taoistyczne rozwijaj± i umacniaj± swoje 
niereligijne wi�zi, aby dostosowa� swoje instytucje społeczne do współczesnych 
warunków zachodnich. 

Filozofia taoistyczna jest istotna dla dzisiejszego społecze�stwa zachodniego, 
poniewa� ludzko�� stoi dzi� przed wieloma globalnymi wyzwaniami: 
zagro�eniem katastrofami nuklearnymi i �rodowiskowymi, konfliktami 
militarnymi, przest�pczo�ci� zorganizowan�, narkomani�, zagro�eniami 
wynikaj�cymi z genetycznych konsekwencji in�ynierii genetycznej i 
biotechnologii oraz rosn�cymi napi�ciami społecznymi i mi�dzyetnicznymi. 


wiadomo�� nadrz�dnego znaczenia duchowego odrodzenia i stworzenia 
stopniowo powraca. W tym kontek�cie pokojowe postanowienia filozofii 
taoistycznej, koncepcje bezczynno�ci, naturalno�ci, taoistyczne wyobra�enia o 
administracji publicznej, propaganda dobroczynno�ci, ochrona �rodowiska, 
zdrowy styl �ycia, walka o pokój s� istotne dla Ukrainy i cywilizacji w ogóle. 

�  
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