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CZLOWIEK W FILOZOFII JAKUBA BOHMEGO (I) *

I. WYJASNIENIA WSTEPNE**

Centralne miejsce w filozofii B 6 h m e g o zajmuje Ungrund (der Un-
grund) pojety jako nico$¢ i wszystko: nico$¢ wszystkich okreslen, wszyst-
ko jako potencjalna totalnos¢ bytu, matryca rozwoju rzeczywistosci, czyli
jako nie-byt. Tak rozumiany Ungrund jest zarazem absolutng — abso-
lutng w swej nico$ci — wolnoscig. Wolnos¢, o ile ma by¢ wolnoscig rézng
od nicosci, musi przejawia¢ si¢ w woli. Z Ungrud powstaje przeto pierw-
sza wola, ktora jest pragnieniem uj¢cia i znalezienia siebie, zadza wpro-
wadzenia si¢ w co$, poszukiwaniem bytu. Ta pierwsza z nico$ci powstata
i z nico$cig identyczna wola, nazwana Bogiem Ojcem, rodzi z siebie dru-
ga wole (Syna), w ktorej ta pierwsza wola ujmuje i odnajduje siebie.
Trzecia natomiast postaé, Duch, wprowadza owo ujgcie pierwszej woli
w drugiej w dziatanie. Caly ten proces ma u swojej podstawy zasade sa-
mopoznania i samoobjawienia absolutu: absolut, by pozna¢ siebie, musi
objawia¢ si¢ w coraz to poszerzajacych si¢ szczeblach bytu. (Zarazem
opanowujac owe szczeble bytu, absolut realizuje swoja wolnos¢ — to
takze fundamentalna zasada spelniania si¢ absolutu). Pierwszym etapem
samopoznania opisanej teraz boskosci jest wieczna madro$¢ jako lustro,
podobienstwo boskosci, oko Ungrud, ktory przeglada si¢ w madrosci jako
zbiorze prototypow rzeczy. To lustro wzoréw rzeczy, samo w sobie pozba-
wione mocy rodzenia bytu i bezosobowe, jest senna gra Boga z sobg sa-
mym, samowiedzg Boga w stanie u$pionym. Ten poziom istnienia absolu-
tu nie jest jeszcze prawdziwym zyciem i bytem absolutu, lecz — jak
pisat B 6 h m e — figurg zycia, prototypem boskiej realnosci, ktéra ukon-

* Niniejszy, na dwie czgéci podzielony artykut jest skrocong wersja jednego
z rozdziatdéw pracy habilitacyjnej zatytutowanej: Absolut, cztowiek, swiat. Studium
mysli Jakuba BOhmego i jej zrddet.

** Ten wstep wyjasnia pewne konstrukcje i pojecia BOhmego niezbedne do
zrozumienia niniejszego artykulu. Konstrukcje te sa szerzej opisane w dwu artyku-
tach: Jakuba BOhmego teoria absolutu (,Studia Filozoficzne” 1987, nr 11); Byt swiata
wobec bytu absolutu w  filozofii Jakuba BOhmego (przyjety do druku w ,Studiach
Filozoficznych”).
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stytuuje si¢ ostatecznie dzigki bytom stworzonym podlug wzoréw obec-
nych w madrosci.

Bog staje si¢ rzeczywistym Bogiem za posrednictwem swojego naj-
glebszego przeciwienstwa, wiecznej niewidzialnej natury, ucztonowanej
w siedem postaci, podzielonych na dwa zasadniczo rdézne $wiaty, zwane
principiami. Pierwsze principium (centrum wiecznej natury) skltadajace
si¢ z czterech postaci (pozadanie, ruch, strach, btyskawica; w rdéznych
swoich pismach B & h m e nieco odmiennie opisuje postaci natury), zo-
staje powotane do istnienia przez pierwsza woleg, czyli Boga Ojca, ktory
dzigki temu staje si¢ osoba boska. Jest to $wiat wscieklosci, bozego gnie-
wu, walczacych ze sobg rozszalalych burzycielskich mocy, domena ciem-
nego ognia, ktory jako niszczycielski jest jednoczesnie zasada i poczat-
kiem zycia — S$wiat zla, bolu, cierpienia, meki, przez ktore zgodnie z za-
sadami dialektyki B 6 h m e g o musi przejs¢ Bog, by sta¢ si¢ prawdzi-
wym Bogiem. Gwaltowne S$cieranie si¢ owych straszliwych mocy po-
woduje, ze powstaje z nich — przy wspotudziale Boga — drugie princi-
pium (obejmuje ono trzy postaci: milos¢, dzwigk, natur¢ jako podioze
pierwszych sze$ciu jakosci) jak panstwo radosci, dobra i $wiatla. (Swiatto
jest w istocie zniesieniem ognia; koncepcja zniesienia jest implicite za-
warta w Bohmeowskich opisach przeksztalcen bytu. ) Wiasnie poprzez te
jasne jako$ci natury tworzace drugie principium, uzyskuje rzeczywistosé
druga osoba Trojcy, Syn Bozy. Trzecia za§ osoba, Duch $w., wywodzi si¢
z dwu pierwszych i jest w $wietle i dobru dzialajaca sila Boga. W ten
sposob odstania si¢ sens Bohmeowskiej teorii konstytucji Boga poprzez
wieczng nature.

Sttumione 1 przezwycigzone w wiecznym $wigcie natury niszczyciel-
skie moce zta pierwszego principium dochodzg do ujawnienia dzigki czyno-
wi szatana, uwalnia on je bowiem z harmonii boskiego zwigzku sit, co
doprowadza do krytycznej dla calego bytu sytuacji. (W ujgciu roli sza-
tana B 0 h m e nie jest konsekwentny. Obok tradycyjnej teorii czynu
szatana jako wyniktego z jego wolnej woli, B 6 h m e glosi — lepiej pod-

stawowym zatozeniem jego filozofii odpowiadajaca — dialektyczng kon-
cepcje: szatan jest koniecznym przeciwienstwem 1 zarazem narzedziem
ekspansji Boga w dobru — bez zla wprowadzonego do bytu przez szatana

boskie dobro, wolno$¢ 1 wspanialo$¢ nie osiggnetyby petnego rozwinigcia. )
Stworzenie $wiata jest reakcja Boga na kosmiczng katastrof¢ uruchomio-
ng przez szatana, boska przeciwakcja majacg na celu niwelacje skutkow
jego czynu: przezwycigzenie zapalonych przez szatana ciemnych mocy
pierwszego principium. Jasne zyciodajne stonce, a nade wszystko czto-
wiek zostaly stworzone na miejsce upadlego aniota, by wypetni¢ po nim
luk¢ we wspanialoéci bytu manifestujgcego Boga. Rzeczywistos¢ widzial-
na jest ujawnieniem tego, co istnialo w wiecznym bycie w zalazkowej
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postaci, bez materialnego ksztattu. Stanowi ona odwzorowanie, kontynua-
cje, derivatum $wiata wiecznej natury. Kazdy byt stworzony zawiera
w sobie wymienione siedem jako$ci natury, przy czym jedna z jako$ci
dominuje w okreslonej rzeczy czyniac z niej rzecz roézng od innych. Swiat
natury widzialnej 1 zewnetrznej zostal nazwany przez B 6 h m e g o trze-
cim principium.

1L STRUKTURA BYTU LUDZKIEGO

Rozwazania Bohmego o czlowieku s3 podporzadkowane jednej
z podstawowych zasad jego filozofii — zasadzie o trojakim charakterze
wszelkiego bytu. O ile jednak natura bytow stworzonych réznych od
cztowieka jest w swojej troistosci konstruowana nieco sztucznie, o tyle
w bycie ludzkim troisto$¢ jest dobrze udokumentowana i dopiero dzigki
niej zycie ludzkie nabiera pelnej wyrazistosci i glebi. W obrebie swojej
troistosci czlowiek rysuje si¢ jako byt wielorako ukwalifikowany i o wie-
lorakich mozliwo$ciach swojego istnienia. Stosownie do trzech principiow
cztowiek sklada si¢ z duszy, ducha i ciata.

Osrodkiem, jadrem bytu ludzkiego jest dusza. Pochodzi ona z wlasci-
wosci Boga Ojca, czyli z centrum wiecznej natury. Jako posiadajaca miej-
sce swoich narodzin w ogniu pierwszego principium niesic w sobie ogien,
cierpkos¢, gorycz, surowo$¢ — wszystkie te wlasciwosci, ktore przystuguja
pierwszym czterem jakosciom wiecznej natury. Dusza podlega zatem tej
samej turbie i mece, co zrodto, z ktorego si¢ wywodzi. Albowiem rdzeniem
duszy jest ciemna dolina, nie posiada on swiatla i kiedy unosi si¢ raptow-
nie i zapala, to jest to tylko wsciekia blyskawica, i jest podobny diabtu,
a boskie swiatlo nie moze do duszy dotrze¢ '. Tak jak Bog Ojciec jest za-
czynem zycia wylaniajacego si¢ z ciemnego ognia, tak samo dusza powo-
luje do zycia byt ludzki. Naczelna zasada Bohmego upatrujaca w og-
niu, mece, strachu zarodek Zzycia stosuje si¢ rowniez i do czlowieka. Po-
czatek zycia ludzkiego pochodzi z demonicznych potgg i mocy zawar-
tych w duszy. W swoim ciemnym wne¢trzu wszystko pozerajacego i de-
strukcje niosgcego ognia nie moze by¢ ona obrazem bosko$ci?, wszak —
jak wielokrotnie podkresla B 6 h m e — Bog nie nazywa si¢ Bogiem po-
dlug ciemnos$ci, lecz podlug $wiatla. Takie wlasciwosci duszy wynikajace
z jej pochodzenia z pierwszego principium 1 roli, jaka odgrywa ona w for-
mowaniu si¢ istoty ludzkiej, nie zamykaja bytu duszy w $wigcie ciemno-

1 J. BOhme: Vierzig Fragen. Amsterdam 1682, pytanie 12, § 6. W nastgpnych
przypisach — gdy chodzi o dziela BOhmego — powolujemy sie na te samg edycje
jego pism.

2 Ibidem, pytanie 7, § 12.
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$ci, przysluguje jej bowiem z mocy posiadanej przez nig woli wolnos¢
wyboru, mozliwo§¢ opuszczenia owego stanu skiebionych Zzadz i namiet-
nosci, mozliwo$¢ nieskrgpowanego ksztaltowania samej siebie.

Duch jako najwyzszy i najszlachetniejszy element czlowieka jest mo-
ca porzadkujaca, wprowadzajaca do bytu ludzkiego spokojny zestroj sit,
harmonijne upostaciowanie. Duch niejako oczyszcza ciemng podstawe du-
szy, temu, co w niej dzikie i demoniczne, nadaje jasnos¢ i tagodnos$¢ oraz
boski charakter zycia w dobru. Duch jest synonimem przejscia duszy
z pierwszego do drugiego principium’. Dusza sama w sobie jest obrazem
ciemnego centrum natury jako przeciwboskiej zasady, duch natomiast
prawdziwym obrazem Boga. Duch jako S$wiatlo powstaje z duszy jako
ognia. Wydajac z siebie ducha, traci ona swoja niszczycielska, ogniowa
natur¢. Przeksztalcenia te sa wigc wewngtrznymi przeksztalceniami du-
szy; duch nie ma samoistnego bytu poza dusza, z ktérej jest urodzony
i ktorej jest on zniesieniem: zachowaniem mocy duszy, ale juz nie dla
kultywowania potegi ognia, lecz — tagodnej sily $wiatla zapewniajacej
zyciu ludzkiemu rozwoj i ekspansje w dobru. Takie ujecie duszy i ducha
wydaje si¢ dosy¢ konsekwentne, stanowi bowiem zastosowanie zasad nau-
ki Bohmego do bytu ludzkiego, nade wszystko podstawowych zato-
zen o wzajemnych relacjach ognia (jako podstawy bytu i zycia) i $wiatla.
W pracy Tabula principiorum B 0 h m e sugeruje inne jeszcze ujecie du-
cha: duch pozostaje w jednosci z Bogiem i moze ujawnia¢ si¢ w ogniowej
substancji duszy*. Znaczyloby to, ze duch jest udzielaniem si¢ duszy
ludzkiej boskiego ducha. Mozna by z tego wywnioskowaé, ze dusza prag-
ngca uwolnienia si¢ od meki doprowadza siebie do stanu, w ktérym nie-
jako duch boski rozjasnia ja swoim $wiattem. W ogodlnosci koncepcja
duszy i ducha jako pozostajacych do siebie w opozycji pozwala B 6 h -
memu wyrazniej przedstawi¢ rozgrywajaca si¢ w czlowieku walke mie-
dzy sitami dobra i zta jako sitami ludzkiej egzystencji.

Dopehieniem troistosci bytu ludzkiego jest cialo. Czysta, nie zamani-
festowana duchowo$¢ — to jedna z podstawowych zasad filozofii Boh-
mego — nie moze sta¢ si¢ bytem. Cialo stanowi objawienie ducha, jego
prawdziwg rzeczywisto$¢. Oczywiscie rozne rodzaje ducha posiadajg roz-
ne rodzaje cielesno$ci. Na cielesno$¢ czltowieka sktada si¢ cialo gwiezdne
i elementowe (tzn. zlozone z ognia, powietrza, ziemi i wody), a wigc to,
co nalezy do trzeciego principium. Ciato gwiezdne ztozone z rozumu i zmy-
stow jest najdoskonalszym, poza ogniowa dusza i $wietlnym duchem,
sktadnikiem bytu Iudzkiego. Jest ono podstawa rozumnego zycia ludz-
kiego w zewnetrznym, widzialnym $wiecie, rozum kieruje bowiem po-

3 Ibidem, pytanie 17, § 7, 9—10.
4J. Bohme: Tabula principiorum. Op. cit., rozdz. 1, § 66.
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stepowaniem cztowieka jako istoty naturalnej. Syderalne ciato jako $mier-
telna zwierzeca dusza nie wyréznia w gruncie rzeczy czlowieka sposrod
innych zywych stworzen na ziemi. Przebywa ono w grubej materii —
czteroelementowym ciele, najbardziej zewnetrznej warstwie bytu ludz-
kiego 3.

1L DOSKONALOSC CZLOWIEKA 1 JEJ] UTRATA

Bogu w gruncie rzeczy nie wystarcza objawienie w dwu pierwszych
principiach wiecznej, niewidzialnej natury, stworzenie cztowieka i $wiata
widzialnego dowodzi, ze Bog chce si¢ objawi¢ takze w zewngtrznej cie-
lesnosci, nieredukowalnej do cielesno$ci wiecznej natury. Ujawniajac no-
we obszary zla, szatan jak gdyby uswiadamia Bogu jego niepelng do-
tychczasowa manifestacje w bycie. W ten sposob dzigki kreacji bytu ludz-
kiego, majacego zapobiec zlu, jedna z fundamentalnych idei chrzescijan-
stwa, idea czlowieka jako obrazu Boga nabiera w tworczosci Bohmego
waznego znaczenia. Czlowiek reprezentuje soba wszystkie trzy principia
i dopiero w nim Bog odnajduje swoj wilasny wizerunek. Bog potrzebowat
wigc niejako przeciwboskiej zasady, by pelniej zamanifestowac siebie.
Przypisanie Bohmemu mys$li, ze zlo jest nie tylko koniecznym wa-
runkiem poznania dobra (wynika to z dialektyki Bohmego), ale takze
wzbogaca byt, nie wydaje si¢ naduzyciem interpretacyjnym. Zto gene-
ruje pelniejsza postaé rzeczywistoSci poprzez towarzyszgce mu boskie
przeciwdziatanie. Droga Boga dazacego do samopoznania okazuje si¢ dro-
ga, na ktorej Bog wspomagany wrogimi sobie impulsami osigga wreszcie
catkowita samowiedze poprzez objawienie siebie w kolejnych coraz szer-
szych kregach bytu. Twierdzenie to odnosi si¢ nie tylko do szatana, ale —
jak pokazemy — takze do upadlego cztowieka, ktory do pewnego stopnia
powtarza koleje losu szatana.

Dusza pierwszego czlowieka, jako pozerajacy ogien, na poczatku swo-
jego istnienia znajduje pokarm w boskim $wietle, cata jest przeto zjed-
noczona z duchem i nie ujawnia swojej wscieklej natury. Dusza i duch
maja cialo niebieskie, z czystego elementu jako boskiej cielesnosci, $wie-
tlistej wiecznej natury. Gdyby czlowiek posiadat jedynie to ciato, nie r6z-
nitby si¢ od aniotéw. Jednak jako bytowi troistemu przyshuguje mu réw-
niez ciatlo ziemskie, r6zne od niebieskiego, cialo czteroelementowe. Tutaj
przychodza Bohmemu z pomocag spekulacje alchemiczne i1 koncepcja
uhierarhizowanej budowy bytu. Adam ma cialo niebieskie i elementowe,
wszelako ciato czteroelementowe jest jakby pochionigte przez ciato nie-

3 Idem: Mysterium Magnum. Ibidem, rozdz. 11, §§ 22—30.
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bieskie; ciato ziemskie jest tylko na wpot zewngtrzne. Czysty element pod-
porzadkowuje sobie cztery elementy, ktore nie maja zatem zdolnosci sa-
modzielnego 1 samowolnego jakosciowania. Cialo ziemskie jako pochto-
nicte przez czysty element pozostaje nie$miertelne. Ciato to posiada tyl-
ko o jeden stopien nizszg zewnetrzno$¢ niz zewngtrzno$¢é czystego ele-
mentu. Jednym z powodow takiego ujecia jest potrzeba zapewnienia czlo-
wiekowi mozliwosci reprezentowania wszystkich rodzajow bytow, przez
co staje si¢ on obrazem catej rzeczywistosci®.

Jako najwyzszy byt stworzony, stopien wyzej usytuowany nad inny-
mi tworami ziemi, Adam wladal nimi calkowicie. Panowanie Adama —
znowu wracajg watki alchemiczne — bylo zagwarantowane tym, Ze po-
siadal on w sobie bytowos¢ wszystkich istnien. Kontakt ze $wiatem wi-
dzialnym zapewniala mu jego ziemska, cho¢ niesmiertelna cielesnos¢. To,
co nie udato si¢ Bogu z powodu upadku szatana, dokonalo si¢ dzigki stwo-
rzeniu na jego miejsce czlowieka, zarzadcy spraw boskich. Przez to zara-
zem objawienie Boga i panowanie dobra i $wiatla objgto szerszy zakres
bytu, jako ze zostalo wlaczone don ziemskie istnienie, nowy obszar rze-
czywisto$ci. Rajski czlowiek umozliwia ekspansje Boga w bycie i dobru.
Zadaniem cztowieka jest bowiem ksztaltowanie w widzialnym $wiecie
tego, co w Bogu z wiecznosci bylo preformowane. Byt ludzki zostal, we-
dle B 6 hm e g o, stworzony dla ujawniania cudow Boga’.

Byt doskonaly nie moze zawiera¢ w sobie rozdwojenia, cala swoja
istot¢ musi posiada¢ w sobie. Jedno$¢ bytu ludzkiego, jako wyraz jego
doskonatosci, wyklucza rozdzielenie tej doskonalosci migdzy mezczyzng
i kobieta. Te, jak si¢ zdaje, powody sklonily Bohmego do uznania
pierwszego czlowieka za androgyna, ktory posiada w sobie zaré6wno mgska
zasade ognia, jak 1 zenska zasade $wiatla, dwie tynktury, ktére bynaj-
mniej nie zaprzeczaja sobie, lecz pozostaja w catkowitej harmonii®. Adam
jako meska dziewica jest prawdziwym, w jednej postaci obecnym dosko-
nalym obrazem Boga, tworem, ktéry moze si¢ rozmnaza¢ bez rozrywania
ciala. Bohme w sposob oryginalny spozytkowat mit androgyna na grun-
cie tradycji chrzescijanskiej, ktora przez wprowadzenie Adama jako me-
skiej dziewicy doznata istotnej transformacji. Przede wszystkim biblijny
motyw weza opisuje u BOhmego nie jedyna i nie pierwsza, lecz ostat-
nig przyczyne, dopehlienie i zakonczenie dzieta upadku. Sity ciemnej na-
tury pierwszego principium, ukryte w Bogu, niejako podskornie dzia-
Tajac, miaty udziat w upadku Lucyfera. Pojawienie si¢ szatana wzmo-

¢ Ibidem, rozdz. 16, § 6—7; idem: Von der Menschwerdung. Ibidem, cz. 1, rozdz.
2,§13.

7 1dem: Mysterium Magnum. Ibidem, rozdz. 16, § 10; rozdz. 17, § 3; idem: Von
den drei Prinzipien. Ibidem, rozdz. 11, § 11.

8 Idem: Mysterium Magnum. Ibidem, rozdz. 18, § 2.
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glo ich dzialalno$¢ i czlowiek jako nowa istota powotana do kultywacji
boskiej potegi byl wystawiony na ich dzialanie. Adam jest kuszony, kaz-
de principium chce go mie¢ jako posrednika i wyraziciela swojej mocy.
Poczatkowo Adam zachowuje si¢ nawet obludnie, drwigc ze wszystkich
trzech principiow, ktore tocza o niego walke. Przyczyny jego upadku nie
sg przedstawione przez B 6 h m e g o jednoznacznie. Po pierwsze — opo-
wiada B 6 h m e — Adam jest wydany na walke owych principiow mig-
dzy soba, co doprowadza go do zmgczenia i1 zasnigcia. Po drugie, nad
Adamem zyskuje wiladze duch zewnetrznego $wiata. Po trzecie wreszcie,
Adam wzbudza w sobie diabelska fantazje, sam pragnie by¢ panem
i ksztaltowaé §wiat wedle wlasnego upodobania i nie chce pozostawaé
tylko bezwolnym narzedziem Boga i wszystko otrzymywaé jako dar. By¢
moze, jednostajno$¢ $wiata nuzy go tak bardzo, ze czuje si¢ nig zmeczony
i dlatego usituje wyzwoli¢ si¢ z tego zycia pozbawionego podniet. Jako
obdarzony wolng wolg moze wybiera¢ i — jak si¢ wydaje— w woli lezy
glowny powodd jego upadku. Krngbrno$¢, wyniesienie wlasnego ja ponad
wole Boga, niepokorno$¢, zdanie si¢ na siebie, szatanska pycha zwracaja
go ku $wiatu ziemskiemu, gdzie, jak mniema, bedzie mogl, zaplodniony
wlasng fantazjg, swobodnie panowac’.

Ostatecznie wigc naduzycie udzielonej mu przez Boga wolnosci jest
glowng przyczyna jego upadku. Zeslany na Adama sen znamionuje wej-
scie Adama na droge grzechu, odwrocenie si¢ od wiecznej madrosci ku
nowej rzeczywisto$ci, nad ktorg chce on samodzielnie panowaé, a nie
tylko by¢ przekaznikiem boskiej mocy ksztaltowania. Adam upada z wia-
snej winy, diabelskiej zadzy wladzy nad $wiatem. Sen jest jedynie wy-
razem jego zepsucia, ktore wprawdzie juz si¢ zaczglo, ale jeszcze osta-
tecznie nie dokonato. Skutkiem tego niepetlnego na razie odpadnig¢cia Ada-
ma od boskiej totalnosci jest pojawienie si¢ Ewy, utrata androgynicznej
jednosci, pozegnanie si¢ cztowieka z wlasng doskonaloscig obrazu. Boga.
Ewa jest owocem zepsucia, falszywej zadzy Adama nie zadowalajacego
si¢ wlasnym bogopodobienstwem. Adam i Ewa nadal jednak pozostaja
w raju, ziemskie esencje nie dochodza w nich do pelnej jawnosci. Wsze-

lako szatan ma do nich znacznie tatwiejszy dostgp — dzieto pierwszego
upadku owocuje, bo Adam i Ewa sa juz skazeni. Drugi etap upadku —
rola weza 1 spozywanie owocu — wskazuje nade wszystko na poznanie

jako przyczyne utraty szczeScia przez czlowieka. Adam i Ewa pragnegli
pozna¢ dobro i zlo, pelne zréznicowanie rzeczy juz nie w boskiej jedno-

9 Ibidem, rozdz. 18, §§ 26—34; rozdz. 29, § 62; idem: Von den drei Prinzipien.
Ibidem, rozdz. 11, § 5, 39; rozdz. 13, § 2; rozdz. 17, § 29—30, 33, 53; i d e m: Von der
Gnadewahl. Tbidem, rozdz. 6, §§ 12, 15—16; idem: Briefe. List 43, § 4—o.
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$ci'®%. Adam i Ewa pragng innej madrosci. Odrzucenie przez cztowicka
w raju dziecigcego szcze$cia dowodzi, ze ten rodzaj szczeScia nie czyni
cztowieka pelnym bytem. Czlowiek pragnie szczeScia, ale chce by¢ takze
swiadomy, ze jest szczeSliwy. Narzuca si¢ tutaj wniosek, ze nie mozna
by¢ naraz szczgsliwym i madrym. Dziecigctwo szczeScia i madros¢ nie
daja si¢ ze soba pogodzic. Ta mys$l jest u Bohmego wyrazona nad-
zwyczaj jasno. Szczgscie wyklucza madrosé, madros¢ wyklucza szczgscie:
Dlatego dzieci ciemnosci, jak rowniez dzieci tego swiata sq maqdrzejsze
anizeli dzieci Swiatla’!. Pragnienie wiedzy musiatlo wigc doprowadzi¢ do
utraty szczescia. Takze i1 poczatkowe stadium upadku — zdobycie wladzy
nad Adamem przez ducha $wiata zewnetrznego — zawiera w sobie w
gruncie rzeczy ten sam sens: oddanie si¢ $wiatu zewngtrznemu jako wie-
losci nie zintegrowanej boska mocg jest skierowaniem si¢ czlowieka ku
pemi bytu, ktorej sprawcg chce by¢ sam czlowiek; niewystarczalnos¢ bo-
skiej madros$ci stanowi wigc od poczatku istotny sens upadku bytu ludz-
kiego. Cztowiek nie godzi si¢ na szczgscie za ceng wiasnej ghupoty. Wy-
daje si¢, ze u Bohmego sprzeczno$¢ wiedzy 1 szcze$cia jest jednym
z zasadniczych momentéw dramatyzmu ludzkiego losu. Szatanski charak-
ter wiedzy jest stale odczuwalny w jego pismach.

Skoro rajski czlowiek nie zna dobra i zla, a Bog poznaje siebie po-
przez cztowieka i ksztaltowany przezen $wiat, przeto takze poznanie bo-
skie nie jest na poczatku pelnym poznaniem. Jezeli wigc czlowiek i for-
mowany przez niego $wiat sg $rodkami samopoznania Boga, to poznanie
Boga zalezy od tej wielorakosci bytu, ktora jest dzielem czlowieka. Gdy
tak patrzymy na sprawe¢ samoobjawienia i samopoznania Boga, wyjscie
cztowieka ze stanu nie$wiadomos$ci i1 nieuchronnie zwigzany z tym jego
upadek maja sens nie tylko czysto ludzki, nie tylko nieszczescie czlo-
wieka jest nastgpstwem tego stanu. Wyjscie czlowieka z dziecigcosci na
droge niosacego nieszcze$cie poznania wydaje si¢ takze naznacza¢ pigtnem
nieuchronno$ci losy absolutu. Czlowiek upada nie tylko dla siebie, ale
rowniez i dla Boga'’?. Poszerzenie granic ludzkiego bytu przez upadek
jest zarazem poszerzeniem granic boskiego bytu. Bog nie jest w stanie
wyrazi¢ catkowicie swojego bytu bez cztowieka, bez jego upadku. Los
czlowieka zostaje wpisany w dzieje absolutu jako moment jego rozwoju.
Bez upadku czltowieka absolut nie doszedlby do pelnego samopoznania
i zamanifestowania siebie. Trudno si¢ oprze¢ wrazeniu, ze wolna wola

10 Tdem: Mysterium Magnum. Ibidem, rozdz. 19, §§ 1—24; rozdz. 20, §§ 12—26;
idem: Von der Gnadewahl. Tbidem, rozdz. 6, § 54.

' Tdem: Mysterium Magnum, Ibidem, rozdz. 9, § 16.

12 Poréwnaj: ibidem, rozdz. 29, § 12; Poréwnaj: Von der Gnadewahl, rozdz. 9,
§ 18.
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zostata dana czlowiekowi tylko po to, zeby upadl, stwarzajac poprzez to
warunki pelnego urzeczywistnienia absolutu.

Upadek Adama oznacza zasadnicze ostabienie mocy czlowieka, oddanie
go we wladanie obcych przeciwboskich sit, przejscie do fundamentalnie
nowego sposobu istnienia. Czlowiek traci swoja najszlachetniejsza wtasci-
wos¢, jaka jest duch rozjasniajacy ciemny ogien duszy. Bog objawia sig
w czlowieku swoim gniewem, ten za$§ wprawdzie z Boga wychodzi, nie
jest jednak prawdziwym wyrazem boskosci. Po drugie — i to tez jest nie-
zwykle istotne — cialo cztowieka nabiera catkowicie innego charakteru,
przeistacza si¢ w skonczony byt. Podlug swojej cielesnosci cztowiek staje
si¢ zwierzeciem, wnoszac do $wiata wszystkie te wihasciwosci, ktore przy-
stuguja bytowosci skonczonej. W czlowieku rajskim wszystkie jakos$ci
pozostawaly w stanie rownowagi, konkordancji, harmonii, teraz zaczynaja
one jakosciowa¢, tzn. kazda z nich pragnie zdoby¢ przewage nad innymi.
Wszystko do czlowieka ma dostgp: dobro i zto, moce piekielne, niebieskie
i duch tego $wiata. Czlowiek jest otwarty na wszystko, jego pragnienie
poznania 1 ksztalttowania bytow spehlilo si¢, ale spelilo si¢ jakby na
przekér jemu samemu. Uzyskal dostep do wielorakosci istnienia, ale swym
zepsuciem zakazit caly Swiat. Wszystko mu si¢ otworzylo, ale glgbia owe-
go przestworu jakby pochtongta go. Stracit panowanie nad sitami, ktore
wywolal; pragnat si¢ zrealizowa¢, a tymczasem popadl w niemoc i za-
lezno$¢, stajac si¢ najbardziej rozgrzanym tyglem bytu 3. Objawil moce
swojej woli jako moce niszczenia; jego wolnos¢, tak jak wolnos¢ Ungrund
i szatana, prowadzi do ciemnoS$ci (pierwsza manifestacja Ungrund jest cie-
mna natura pierwszego principium, a szatan Swoim czynem ponownie
ja — stlumiong przez drugie principium — zapala), jakkolwiek czyn czto-
wieka rozni si¢ od czynu szatana.

Otéz szatan jest synonimem zta, totalnym zaprzeczeniem boskiego
Tak, bezkompromisowa sitag walczaca z duchem harmonii i boskiej mi-
tosci, zadza niszczenia wszelkiego porzadku réznego od panowania zla.
Szatanska samowola dazy do rozbicia wszystkiego, do rozktadu wszelkiej
postaci bytu jako wyrazu boskiego ducha. Jej jedynym pragnieniem jest
chaos, $mier¢ kazdej formy zycia, kompletne zniszczenie, wyzucie $wiata
z wszelkiego sensu, doprowadzenie do sytuacji, w ktorej juz nic nie daje
si¢ postrzega¢ jako objawienie boskiej sity. Szatan dziala nie po to, by
formowac¢ cokolwiek; jego celem jest brak wszelkiego celu, jego zyciem —
dazenie do wydarcia wszystkiemu zycia. Tutaj juz nic nie powinno si¢

13 Idem: Mpysterium Magnum; Ibidem, rozdz. 20, § 31—37; rozdz. 21, § 4—12;
rozdz. 24, § 4, 9; idem: Von der Menschwerdung. Ibidem, cz. I, rozdz. 5, § 9; idem:
De Signatura Rerum. Ibidem, rozdz. 14, § 64; i d e m: Von der drei Prinzipien. Ibidem,
rozdz. 14, § 3; rozdz. 20, § 83—84.
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narodzi¢; koniec ma by¢ koncem nieodwolalnym, chaosem nie prowadza-
cym ku zadnemu rozwojowi i wyksztalceniu czegokolwiek. Dzialanie sza-
tana jest kierowane samowolg nienasycong w burzeniu, kazde ogranicze-
nie uznajacg za uszczuplenie wilasnej mocy. Sprzecznos¢ bez jednosci, roz-
dwojenie bez zespolenia, sita realizujaca si¢ w wyzuciu wszystkiego z si-
ty — oto cel istnienia szatana. Jego moc jest mocg destrukcji kompletne;j,
anarchig doskonata'.

Niewatpliwie w samowolnym czynie ludzkim pobrzmiewa co$§ szatan-
skiego, wolno$¢, ktora w swoich poczatkowych skutkach prowadzi do roz-
sadzania zastanej struktury. Kultywujac boski tad czlowiek nigdy nie
zamanifestowatby wtasnej wolnosci 1 nigdy nie moglby jej pozna¢. Wia-
sny czyn czlowieka jest wigc nieuchronnie przeciwboski. Jednakze wolno$c¢
cztowieka, wedle B 6 h m e g o, zmierza w innym kierunku anizeli wol-
no$¢ szatana. Czlowiek pragnat dziata¢ nie dla catkowitego zniszczenia
wszystkiego, lecz dla nowego formowania; chaos nie byl jego celem. Czlo-
wiek podejmuje czyn po to, by z tego, co istnieje wydoby¢ nowe postaci,
nowy bogatszy porzadek $wiata. Jego dzialanie nie wyraza, tak jak sza-
tanskie, totalnego protestu przeciwko boskiemu tadowi. Czlowiek chce
by¢ Bogiem tak jak Bog, podczas gdy szatan chce by¢ Bogiem jako Anty-
Bog. Upadek czlowieka nie wynika po prostu z dazenia do czystej de-
strukcji 1 rozszerzenia mocy ciemno$ci pierwszego principium. Czlowiek
pragnie poznania, poszerzenia kregu swoich mozliwosci dziatania, pragnie
wielo$ci nie dla rozbicia ducha, lecz dla jego wzbogacenia, nadania mu
nowych postaci manifestacji. Odwrét czlowieka od Boga nie jest wigc
radykalny. Dazy on do przywlaszczenia sobie boskiej zasady ksztaltowa-
nia, ale przez to wlasnie przekracza wyznaczone mu miejsce w porzadku
boskiego stworzenia. Usituje dziata¢ i panowac¢ jak Bodg, nie chce by¢
tylko narzedziem, wykonawca planow wyzszych, nie chce rezygnowac z
siebie i by¢ jedynie transmisjg boskich zamiarow. I wlasnie to przenie-
sienie punktu ci¢zko$ci z Boga na cztowieka stanowi o jego odpadnigciu
od doskonatej catosci. Pojawia si¢ oto przeciwnik Boga nie w tym sensie,
by dazyl do ustanowienia przeciwboskiej zasady bytu, lecz dlatego, ze
dzialta z wilasnej inicjatywy. Zgrzeszyl, bo nadmiernie zaufal wilasnym
mozliwosciom. Nie chciat przyjmowaé wszystkiego jako daru; samowolnie
poszerzyt swoj byt, z narzedzia pragnat uczyni¢ si¢ osrodkiem inicjatywy,
z wolnosci tylko uleglej i przezroczystej na boskie intencje — wolnoscia
rzeczywistg, zrodtem decyzji. To wlasnie stalo si¢ $ciemnieniem, plamag
na boskiej jasnej totalnoSci bytu, centrum, ktérego boska doskonato$¢ nie
moze juz przeswietli¢ catkowicie. Cztowiek upadt, ale nie nieodwotalnie.

14 Ibidem, rozdz. 4, §§ 72—74; idem: Von sechs Punkten. Ibidem, rozdz. 9, §§
3—4, 14; 1 d e m: Theosophische Fragen. Ibidem, pyt. 8, §§ 2—4.
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Dlatego — wedlug Bohmego — los ludzki nie jest losem szatana.
Pewne nastgpstwa upadku sa jednak nie do naprawienia. Niemozliwa jest
transformacja czlowieka na ziemi, odzyskanie rajskiej cielesnosci. Nie-
mozliwy jest takze zwrot ku dobru sitami samego czlowieka. Upadek
cztowieka jest otwarciem czasu historycznego, dziejow ludzkich.

Iv. CHRYSTOLOGIA BHMEGO, CZYLI DLACZEGO SZATAN POWINIEN BYC
ZBAWIONY

Pierwsza wazna teza Bohmego odnoszaca si¢ do omawianego teraz
problemu glosi, ze czltowiek partycypuje w boskiej milosci i ’$wietle,
z wieczno$ci jest wigec zbawiony, jego upadek moze by¢ tylko wzgledny,
a skutki upadku — rozwazane z ostatecznej perspektywy eschatologicz-
nej— odwracalne. W idei cztowieka obecnej w boskiej madrosci jest za-
warta zasadnicza mozliwo$¢ powrotu bytu ludzkiego do utraconego dobra.
Z istoty bytu ludzkiego przystuguje mu dar zbawienia. Tak zostatlo posta-
nowione przed upadkiem czlowieka, przed powstaniem S$wiata. Bog prze-
baczyl czlowiekowi, zanim ten zgrzeszyl. W trzy fundamentalne jakosci
wyposazony czolwiek zostal powolany do bytu po to, by swoim istnieniem
w trzecim principium odnalazt droge do drugiego principium — $wiatla
i doskonatosci. Upadek czlowicka nie byl dla Boga zaskoczeniem. Skoro
Bog postanowil mie¢ w cztowieku swdj obraz, postanowit tez pomoc czio-
wickowi. Jezus stanowi zbawcza silg czlowieka istniejacg przed jego
upadkiem. Na mocy tej zasady esencja czltowieka wiecznie zawiera w so-
bie zbawienie. Oddanie si¢ czlowieka zlu nie oznacza jeszcze ani utraty
Boga, ani wiecznego potepienia. Ten plan ludzkiego losu zakodowany w
boskiej madrosci ma walor ponadczasowy, niezalezny od historycznego
dziania si¢ w $§wigcie zewnetrznym. Moc wyzwolenia si¢ z grzechu jest
dana cztowiekowi niejako a priori, pojawienie si¢ Boga-cztowieka niczego
nie zmienia w tej fundamentalnej kondycji bytua ludzkiego przewidzianej
w boskiej madrosci. Jezus, boskie $wiatlo, mieszka w kazdym czlowieku,
jest wiecznym zbawicielem, reprezentacjg krolestwa drugiego principium,
obecng w czasowej ludzkosci bosko$cia rzeczywista 1 pozaczasowa. Z tej
przyczyny to, co ludzkie, jakkolwiek osaczone niszczycielskimi sitami
pierwszego principium zarzadzanymi przez szatana, ma udzial w boskosci
i mozliwos¢ zbawienia'>.

Ta koncepcja J e z u s a, nie wykluczajgca nikogo z dziela zbawienia,
daje si¢ doskonale uzgodni¢ z religijno$cia jako bezposrednim odniesie-

15 Idem: Mpysterium Magnum. Ibidem, rozdz. 17, §§ 32—33; idem: Eine
einfiltige Erkldrung. Von Christi Testament der Heyl. Tauffe. Ibidem, rozdz. 2, & 19.
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niem bytu ludzkiego do Boga, z usankcjonowaniem sfery religijnej jak
sfery wewnetrznego bytu cztowieka, z mistyka po prostu. I dziwne by-
toby, gdyby B 6 h m e zamknat sobie droge do takiego typu religijnosci
nieuposrednionej, nie wyzbywajac si¢ swojej mistyki. Obecno$¢ boskiego
$wiatta w czlowieku gwarantuje mu przeciez mozliwo$¢ odnalezienia w
sobie boskosci, gdy tylko zechce jej w sobie poszukaé. To, co si¢ dzieje jak
zewnetrzna historia, zdaje si¢ dla takiego typu religijnosci z oczywistych
powodoéw traci¢ na znaczeniu. Tymczasem Chrystus, Bog-czlowiek,
ludzkg cielesnos$cia obdarzony Bog, odgrywa u Bohmego ogromng ro-
lg. B 6 h m e nie pozostawia zadnych watpliwosci co do konieczno$ci czy-
néw Chrystusa dla dokonania zwrotu historii ludzkiej zainicjowanej
upadkiem czlowieka. Bog stal si¢ cztowiekiem — B 6 h m e formuluje te
my$l wprost — ze wzgledu na upadlego czlowieka'®. Czyn Chrystusa
jest niezastgpowalny w historii, nikt poza nim nie moze przywréci¢ czto-
wiekowi jego S$wietlistej natury, wyrwa¢ go z zycia szatanskiego i zwie-
rzecego zarazem. Jako zarzadca drugiego principium tylko on potrafi
udzieli¢ czlowiekowi pomocy. Chrystus przyjmuje w siebie ludzka
natur¢ 1 w sobie przezwyci¢za ja; wchodzi w gniew i $mier¢ i pozbawia
je mocy. Rozbicie $mierci oznacza wyzwolenie cztowieka od zycia w mece
w mocy pierwszego principium'’. Chrystus nadaje w ten sposob zy-
ciu ludzkiemu nowa posta¢, oczyszcza i czyni je zdolnym do zwrdcenia
si¢ ku swojemu prawdziwemu zrodhu. Pograzenie si¢ Boga w czasowa
rzeczywisto$¢ otwiera cztowiekowi droge do panstwa drugiego principium.
W ten sposob moze si¢ spelni¢ czlowieczenstwo, odrodzi¢c wiladza bytu
ludzkiego nad wlasnym zyciem i losem calego stworzonego S$wiata. Jest
to wszelako jedynie mozliwo$¢ dana czlowiekowi przez akt boskiego od-
kupienia. Dzieto Chrystusa nie przesadza losu czlowieka 1 $wiata,
lecz otwiera byt ludzki ku wszelkim mozliwosciom. Chrystus przynosi
cztowiekowi wolnos¢ i powierza jego los jemu samemu, przez co historia
ludzka nabiera charakteru autentycznego dziania si¢, ktorego kierunek
nie jest wyznaczony zadnym z gory ustanowionym dekretem. Chrys-
tus pojawit si¢ wigc po to, by dokona¢ tego, co zadna miarg nie miescito
si¢ w ludzkich mozliwo$ciach: pokonanie przemoznej ciemno$ci okalajacej
byt ludzki.

Nieuchronng obecno$¢  Chrystusa, Boga-cztowieka, w  ziemskiej
historii najdobitniej wyraza B 6 h m e w twierdzeniu, ze Chrystus
musi umrze¢. Wynika z tego, ze boskie i ludzkie dziatania sg nierozdziel-
nie splecione ze sobg. Boska sprawiedliwos¢ realizuje si¢ ludzkimi re-

16 Idem: Von der Menschwerdung. Ibidem, cz. 1, rozdz. 1, § 5.
17 Ibidem, cz. I, rozdz. 9, § 16.
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kami'8. Ci, ktorzy skazuja Chrystusa na $mier¢ i wykonuja wyrok,
urzeczywistniajag boski plan. Faktycznie wigc nie mogg by¢ za to pote-
pieni, bez ich czynu bowiem zycie nie zatryumfowatoby nad S$miercia,
a ludzko$¢ musialaby pozostac w stanie wiecznego potgpienia. B & h m e
raz tylko w swoich pismach decyduje si¢ na wypowiedzenie takiej mysli,
wszelako warto ja tutaj podkreslic, jako ze wydaje si¢ ona dosy¢ kon-
sekwentna 1 niebanalna. Mozna t¢ koncepcj¢ rozjasni¢ tak oto. Pierwsza
manifestacja czystej boskosci jest ciemnos¢ jako ogien bedacy podstawa
wszelkiego bytu (pierwsze principium). Ta ciemnos¢, jakkolwiek utago-
dzona w samym Bogu, ciagle jakby domagata si¢ objawienia; najpierw
dochodzi do glosu w szatanie, potem w czlowieku. Tak rozumujac nale-
zatoby odkupienie dokonane przez Chrystusa ujmowaé takze jako
odkupienie Boga przez siebie samego. Czlowiek za$ zostaje po prostu wpi-
sany w tok procesu dziejowego jako narzgdzie samooczyszczania si¢ abso-
lutu. Dziatanie szatana i czlowieka jako mediow rozwoju boskosci poprzez
upadek, ale upadek majacy swe zrodlo rowniez poza nimi, nie wylacznie
w ich woli, stanowi zatem w jaki§ sposob rezultat takze pierwszej mani-
festacji boskosci w pierwszym principium jako wiecznej naturze. O tyle
tez sprawiedliwo$¢ boska stosuje si¢ zarowno do samego Boga, jak i do
cztowicka. Moze taka wlasnie interpretacja najdobitniej ukazuje, Zze szatan
i czlowiek sg niezbednym momentem rozwoju samej boskosci. Czyn Bo-
ga-cztowieka jak gdyby potwierdza wspolng wing Boga, jako stworcy
bytu niosacego w sobie moce zla (pierwsze principium) oraz cziowieka,
ktory 6w byt rozwija.

Wydaje si¢, ze dopiero teraz tatwiej daje si¢ zrozumie¢ potaczenie
dwu wizerunkow Syna Bozego, jako Boga i jako Boga-czlowieka. Druga
osoba boska, wprowadzajaca $wiatto do sit Boga Ojca objawiajacych sie
w centrum wiecznej natury jako mocy ciemnego ognia, jest takze zasada
rozjasniajaca trzecie principium, ktore posiada nieusuwalne miejsce w
procesie samopoznania boskosci. Jezeli ukryta w boskosci ciemno$¢ mani-
festuje si¢ rowniez upadkiem aniota i czlowieka, zatem Bog musi poja-
wic¢ si¢ cielesnie w $wiecie, by odkupi¢ siebie i narzgdzie wilasnego rozwoju
i poznania — czlowieka. Totez mozna sadzi¢, ze Chrystus jako Bog-
cztowiek jest kontynuatorem misji Boga-J e z u s a, a zbawienie pozacza-
sowo zawarte w Jezusie spelnia si¢ ostatecznie w historycznym Bogu-
-cztowieku, skoro dopetnienie boskiego bytu wymaga stworzenia $wiata
widzialnego, w swoim powstaniu i istnieniu zaposredniczonego przez zle
moce uosobione w szatanie i czlowieku. Poniewaz wigc pelng osobowosé
i bogactwo Bog osigga za posrednictwem wiecznej natury i §wiata zew-

18 Tbidem, cz. I, rozdz. 3, § 7, idem: Von der Gnadewahl. Ibidem, rozdz. 12,
§§ 42-43.
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netrznego, przeto schodzi on az do owych najnizszych rejonéow bytu, by
oczysci¢ siebie 1 wszystko, co jest niezbedne dla uzyskania przezen naj-
wyzszej doskonatosci. Jezus wyraza zatem boski plan jeszcze nie zrea-

lizowany, Jezus Chrystus — wuciele$nienie tego planu. W ten sposob
zostaje wyeksplikowana rola Chrystusa, posrednika w dziele ludz-
kiego zbawienia — rola odgrywajaca fundamentalne znaczenie w zyciu

moralnym czltowieka. Nie ma chyba potrzeby nadmiernego podkreslania,
ze taka wizja Boga i historii ludzikej w ich wzajemnym spleceniu ze soba
odbiega daleko zarowno od ortodoksji katolickiej, jak i1 protestanckie;.

Interpretacja ta (podkre$lamy: jest to interpretacja, a nie poglad wy-
razony wprost w pracach B 6 h m e g o), wolno przypuszczaé, zdaje naj-
petiej sprawe z wielorako$ci pomystow i watkow obecnych w pisarstwie
B 6 h m e g o, nie dopracowanych i nie zawsze dajacych si¢ z soba po-
faczyc.

Po pierwsze — interpretacja nasza zaklada, ze centrum wiecznej na-
tury jako uosobienie kosmicznego zla ma przynajmniej pewien wspot-
udzial w pojawieniu si¢ szatana, co wyklucza przeto cala odpowiedzial-
nos¢ szatana za zlo.

Po drugie — skoro zatem szatan jest w jaki$ sposob preformowany
w niszczycielskich sitach wiecznej natury pierwszego principium, nieod-
wracalno$¢ jego losu nasuwa pewne zastrzezenia, jest on przeciez wyrazi-
cieclem mocy powolanych do istnienia przez Boga. Wina szatana — nawet
jesli akceptuje si¢ przytoczone tutaj jego charakterystyki — nie wydaje
si¢ przeto totalna. Jezeli jest on wlaczony w kosmiczno-boska dialektyke
dobra i zta, dlaczego, gdy dialektyka owa dochodzi kresu, zostaje on wy-
rzucony poza t¢ dialektyke, dlaczego nie przysluguje mu, tak jak czto-
wiekowi, mozliwo$§¢ odwrotu z obranej drogi (jesli oczywiscie zapragnal-
by tego)? Dlaczego, mowiac inaczej, diabet nie moze by¢ zbawiony?

Chrystologia Bohmego w istocie pocigga za soba rozwigzanie pro-
blemu taski. Boski czyn oznacza usuni¢cie przeszkody z drogi cztowieka
przez niego samego niemozliwej do pokonania, unicestwienie zasadnicze-
go skazenia natury ludzkiej nieodwracalnego moca samej tej natury,
przywrocenie czlowiekowi wolnosci realizacji samego siebie, tzn. takze
mozliwosci zbawienia. Oznacza to zarazem odrzucenie teorii predestyna-
cji. Nikt z ludzi — takze pogan, Zydéw, Turkéw — nie jest potepiony
moca jakiegokolwiek wyroku poprzedzajacego rzeczywista histori¢. Laska
jest udzielona wszystkim bez wyjatku i nie wynika z ich zastug!®. Jest

19 Tdem: Mysterium Magnum. Ibidem, rozdz. 30, § 3; rozdz. 32, § 4; rozdz. 61,
§ 57; rozdz. 71, § 53; idem: Von dreifachen Leben. Ibidem, rozdz. 11, § 82; idem:
Von der Gnadewahl. Ibidem, rozdz. 11, §§ 40, 44—45; rozdz. 13, § 4; idem: Vierzig
Fragen. Ibidem, pytanie 10, § 8; idem: Von der Menschwerdung. Ibidem, cz. II,
rozdz. 9, § 2.



Czlowiek w filozofii J. Bohmego 75

one niezbednym, ale nie wystarczajagcym warunkiem zbawienia. Dzigki
niej cztowiek uzyskuje mozliwos¢ powrotu do utraconej jednosci ze S$wia-
tem $wiatla, co jednak nie przesadza jeszcze o charakterze ludzkiego zycia.
Skoro sens taski sprowadza si¢ w gruncie rzeczy do uzyskania przez czto-
wieka wolnosci, moze on wlasng moca decydowaé o swoim postgpowaniu.
Dobro i zto s3 mu réownie dostgpne. Cokolwiek uczyni, uczyni sam z sie-
bie. Miejsce, jakie przysluguje mu w Swiecie, jest jego wlasnym dzielem.
Mozna wiec powiedzie¢, ze wszystko zalezy od czlowieka. Laska udzielo-
na wszystkim w jednakowy sposob nie czyni réznic miedzy ludzmi. Roz-
nice te wynikaja z ich woli i dziatania. Los czlowieka zostaje jemu sa-
memu powierzony, nikt nie jest w stanie zastagpi¢c go w ksztaltowaniu sa-
mego siebie. Zadna zewnetrzna decyzja nie ingeruje w ludzkie koleje byto-
wania, zadne zewnetrzne wplywy, jakkolwiek bylyby silne, nie moga, jesli
tego nie chce, okresli¢ jego sposobu istnienia. Jedyna predestynacja, jaka
jest mozliwa, to predestynacja, ktora cztowiek ustanawia wlasnymi czy-
nami. Czlowiek sam buduje wlasng egzystencje, skonczong i nieskon-
czong.

V. WYJATKOWOSC BYTU LUDZKIEGO

. czlowiek jest najwigkszq tajemnicq, jakq Bog uczyniP’ — w twier-
dzeniu tym zawiera si¢ przekonanie o wyrdéznionym, z niczym nie po-
rownywalnym charakterze bytu ludzkiego. Czlowiekowi przystuguje miej-
sce szczegodlne posrdd stworzen materialnych 1 duchowych. Wszystkie inne
byty sa ograniczone swoja istota, istnienie ich jest zamknigte w niewiel-
kim zakresie mozliwosci, z chwilg narodzin jest juz im przydzielony okre-
slony rodzaj egzystencji. Dopiero na tle tej nieodwracalnej determinacji
innych stworzen przez ich natur¢ ukazuje si¢ cata szeroko$¢ i glebokosc
bytu ludzkiego. Bohme nawigzuje tutaj do renesansowej mysli huma-
nistycznej przypisujacej cztowiekowi najwicksza skalg mozliwych reali-
zacji wlasnego istnienia. Czlowiek swoim wyborem moze ogarnac¢ jakosci
i warto$ci, ktore innym tworom sa niedostgpne. W nim ukazuje si¢ cala
wielostronno$¢ wszelkiej rzeczywistosci. Renesansowy podziw i zachwyt
nad pigknem i bogactwem bytu ludzkiego jako najdoskonalszym stworze-
niem znajduje u Bohmego wyraz nadzwyczaj radykalny. Czlowiek
moze doj$¢ nie tylko do istnienia wlasciwego aniotom, cztowiek faktycznie
przewyzsza je, zachowuje bowiem takie wilasciwosci, ktore aniotom z na-
tury ich bytu nie przystuguja, poniewaz S$wiat trzeciego principium jest
dla nich zamknigty ““. Cztowiek takze moze sta¢ si¢ ucielesnieniem piekiel-

20 Ibidem, cz. I, rozdz. 5, § 23.
2 1dem: Vierzig Fragen. Ibidem, pytanie 1, § 263.
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nych mocy, moze wreszcie — jak moéwi B 6 h m e — upas¢ nizej anizeli
bydlo. Cztowiek ma moc i mozliwo$¢ uczyni¢ si¢ stworzeniem najwspa-
nialszym 1 najbardziej ohydnym, przewyzszajacym w zepsuciu inne istoty,
$wigtos¢ 1 hanba sg mu rownie dostgpne.

Uwielbienie cztowieka wynika u Bohmego w duzym stopniu — jak
si¢ wydaje — uwielbienia wszelkiego istnienia z tego tylko powodu, ze
jest ono jakim$ okreslonym istnieniem, réznym od innych, a przeto po-
szerzajagcym wielorakos¢ bytu. Kazde dzielo $wiata zawiera w sobie co$
wspaniatego??, kazda jako$¢ bytu pomnaza jego bogactwo. Sam cud ist-
nienia jest czym$ najwspanialszym; nawet to, ze z boskiego dobra rodzi
si¢ zto, stanowi cudowne zdarzenie. Wszystko, co wzbogaca jakoSciowe
uposazenie bytu, zasluguje na uznanie i uwielbienie. Dobro¢ i zlo nie sa
w tym wypadku naczelnymi kategoriami opisu bytu ludzkiego. Czlowieka
czci si¢ za to, ze w nim rzeczywisto$¢ przybiera najbogatszg postaé. Bez
niego $wiat bylby niepomiernie ubozszy, bardziej jednostajny. Z tej po-
nadmoralnej perspektywy upadek czlowieka okazuje si¢ czym$ wspania-
tym — B 6 h m e wprawdzie nigdzie nie formuluje wprost takiej mysli,
ale wystarczajaco wiele mozna znalezé u niego wypowiedzi zmierzajacych
w kierunku takiej konkluzji. Czlowiek musiat upa$¢, bo inaczej cudow-
no$¢ S$wiata bylaby mdta, ograniczona, nazbyt skromna. Nikt proécz czto-
wieka nie bylby w stanie pelniej nada¢ widzialnego ksztaltu cudom
zamknigtym w wiecznej naturze, ktora domagala si¢ swojego ujawnienia.
Dopiero $wiat zewnetrzny, obszar ludzkiego dziatania, potwierdza boska
uniwersalno$¢ 1 uniwersalno$¢ cztowieka.

Z idea szerokos$ci i glebokosci bytu ludzkiego taczy sic u B hm e g o
idea czlowicka-mikrokosmosu, cztowieka-matego $wiata, obejmujacego so-
ba calg wielorako$¢ istnienia. Stara, si¢gajaca greckiej starozytno$ci, zywa
w renesansie, dobitnie wyrazona przez Paracelsusa my$l o koncen-
tracji w czlowieku wszelkich rodzajow bytu stanowi jedno z naczelnych
zatozen antropologii Bohmego. Czlowiek jako obraz Boga, zrédla ca-
tego istnienia, jest bytem wszystkich bytow. B 6 h m e pisal: Niebo, zie-
mia, kamienie i elementy, wszystko jest w cziowieku, nadto Trojca bosko-
Sci, i nie mozna niczego nazwac, czego nie byloby w czlowieku. W czio-
wieku sq wszystkie stworzenia®’. Cziowiek to wycigg z calej roéznorodno-
sci bytow, w nim znajduje si¢ wszystko, co gdziekolwiek istnieje; nie ma
niczego w $wiecie, co nie mialoby swojej reprezentacji w cztowieku. Caty
$wiat, ziemski i niebieski, jakosciuje si¢ w nim. Byt ludzki zyje za wszyst-
ko, jego zycie jest zyciem calego $§wiata. Czlowiek zastgpuje calg wiecz-
nos$¢ i czas, §wiat natury widzialnej, skonczonej i niewidzialnej, nieskon-

22 1dem: Von den drei Prinzipien. Ibidem, rozdz. 8, § 23.
28 Idem: Vom dreifachen Leben. Ibidem, rozdz. 6, § 49.
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czonej. Jak Bog koncentruje w sobie wszystkie jakosci, tak samo czlo-
wiek — ten skrot wszech$wiata, podobny do wszystkich tworéw, a przez
to — wzigty w catosci — niepodobny do zadnego z nich. Innym bytom
poszczegdlnym jakoSci sa przydzielone w odosobnieniu, cztowiekowi sa
dane wszystkie naraz. Czlowiek, Ow tajemniczy koncentrat wszelkiego
istnienia, moze najpelniej manifestowa¢ Boga. Z natury swej byt ludzki
jest pokrewny wszelkiemu bytowi; wszystko, co boska ptodnos¢ wydata
na $wiat, znalazlo si¢ w czlowieku. Stad klucz do zrozumienia $wiata
tkwi w cztowieku. Uniwersalno$¢ bytu ludzkiego odstania caty S$wiat.
Pozbawiona czlowieka konstrukcja Bohmego rozpada sie. Bez czlo-
wieka Bog nie doszedlby ani do pelnego samoobjawienia, ani samopozna-
nia. Boskie promieniowanie rozpierzchtoby si¢ we wszechswiecie, sila bo-
skiej emanacji nie bylaby w stanie zwroci¢ si¢ z powrotem ku sobie, boska
madro$¢ bylaby widzeniem, ktére nic nie widzi; dopiero poprzez czlo-
wicka owa madro$¢ zamienia si¢ w boska samowiedzg. Ale z idei czto-
wieka-mikrokosmosu wynika takze inny wazny wniosek, ktory bedzie w
drugiej cze$ci tego opracowania uwyrazniony: skoro czlowiek zyje i poz-
naje za caly $wiat, jego dziatanie jest w stanie formowac caly $wiat po-

dlug wszelkiej miary — boskiej, piekielnej, zwierzgcej — bo wszystko
zawiera on w sobie i wszystko moze sta¢ si¢ przedmiotem jego pozadania
i czynu.

Faktycznie dopiero upadek otwiera cztowiekowi najwicksza przestrzen
dla jego bytu. Nie tylko androgyniczny czlowiek stoi wyzej od aniotow,
ale takze, a wiasciwie przede wszystkim czlowiek po opuszczeniu raju.
Doskonalos¢ rajska okazuje si¢ niepetlna, zamykajaca czlowieka w z gory
wyznaczonym mu wymiarze istnienia. Skoro wigc taki jest status upa-
dlego czlowieka, skoro dopiero teraz uzyskuje on pehlie swoich mozliwo-
Sci, trzecie principium staje si¢ prawdziwym obszarem realizacji jego by-
tu. Drwiny jeszcze nie upadiego Adama z trzeciego z walczacych o niego
principiow $wiadcza o szczeg6lnym charakterze jego istnienia. Tu Adam
niejako uswiadamia sobie swoja wyjatkowa pozycje i1 jezeli decyduje si¢
na oderwanie od boskiej catosci, to w poczuciu postannictwa wobec bytu.
Upadek Adama ma sens moralny i kosmiczny zarazem. Ze wzglgdu na
dzieje bytu jest to zdarzenie szcze¢Sliwe. Upadek nadaje czltowieczenstwu
jako tworczej zasadzie bytu najwyzsza warto$¢. Tragizm losu czlowieka
jest nieodzownym warunkiem spelnienia si¢ jego wlasnego bytu i bytu
wszelkiego. Taka droga wydaje si¢ by¢ jedyna droga do prawdziwego
zbawienia 1 urzeczywistnienia cztowieka i1 S$wiata. Jedynie poprzez wej-
Scie w przepastng glebie¢ ciemnosci bytu zycie czlowieka moze otworzy¢
wszystkie jako$ci istnienia 1 tylko przej$cie przez nig moze byt ludzki
catkowicie oczysci¢ z tego, co zle, demoniczne, niszczycielskie. Trzeba naj-
pierw uswiadomi¢ sobie demony bytu, by méc je nastepnie pokonaé. Nikt
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nie moze zrobi¢ tego za cztowieka. On jest zdolny dokonac jednego i dru-
giego: najglebiej upas¢ i najwyzej wznie$¢ sie 24, Gdyby nie glebia upadku
czlowieka, takze jego wzniesienie si¢ nie byloby tak doskonate. Czlowiek
pojawiajacy si¢ na koncu stworzenia jest celem calego stworzenia. Za-
myka on istnienie i zarazem swoimi dziejami otwiera spelnienie si¢ bytu.
W czlowieku byt osiaga najnizszy szczebel i jednoczesnie mozliwos¢ zwro-
tu ku swojemu poczatkowi; dzigki niemu absolut moze przyswoi¢ sobie
swoja autentyczng natur¢ — nieomal tak jak w koncepcji heglowskiej.
Poprzez upadek czlowiek uprzytamnia sobie zarazem wlasng godnosc.
Dopiero jako zdetronizowany krol stworzenia poznaje naprawde swoje
krolewskie pochodzenie. Ale tez jest on w stanie zaja¢c na nowo miejsce
wyjatkowe. Ujmujac swodj los w swoje wilasne rece uswiadamia sobie wia-
sne mozliwos$ci, caly obszar istnienia, ktéry moze by¢ przedmiotem jego
wyboru.

Tak oto wkraczamy w najbardziej autentyczna, najbogatszg, najzy-
wiej pulsujgcg sfere mysli B 6 h m e g 0. Gdy mowi o historii ludzkiej,
jego pisarstwo staje si¢ namigtne, pelne troski o los czlowieka. Ciagle
nawroty mysli, niezliczona ilo§¢ powtorzen, tak ucigzliwa dla czytelnika,
ptynie u Bohmego =z glebokiego przezywania ludzkiej egzystencii,
ktorej wolnos¢ stanowi poczatkowos$¢ niewytlumaczalng, szatanska. Znaj-
dujemy w jego pismach jeden z najbardziej dynamicznych obrazow losu
ludzkiego, jakie wydata kultura europejska.

24 1dem: Von der Menschwerdung. Tbidem, cz. 1, rozdz. 5, § 26.



