ISSN: 0860-9411 VOX PATRUM 95 (2025) 539-586
NS BY _ND eISSN: 2719-3586 DOI: 10.31743/vp.17810

Motywy kosmologiczne i teologiczne w Poimandresie.
Religijne przestanie Poimandresa w aspekcie duchowym

Cosmological and Theological Motifs in the Poimandres.
The Religious Message of the Poimandres in the Spiritual Aspect

Kazimierz Pawtowski!

Abstract: The subject of this paper is Poimandres, the first book of the Corpus Hermeticum.
Poimandres stands out from the other books (along with book XI) in that it takes the form
of a divine revelation. An essential element of this revelation are two mystical visions.
The author of the paper attempts to show the spiritual meaning of these visions and to
express the religious message hidden in them.

Keywords: Poimandres; Corpus Hermeticum; Hermes Trismegistus; Hermetism; Meta-
physics; spirituality

1. Wstep. Poimandres jako dzielo duchowe

Poimandpres, jak wszystkie ksiggi Corpus Hermeticum?, cho¢ w lite-
raturze naukowej bywa nazywany traktatem, co sugeruje formute dzie-
ta naukowego albo przynajmniej do niego zblizonego, pod wzgledem

' Prof. dr hab. Kazimierz Pawlowski, profesor zwyczajny, Katedra Literatu-
ry Greckiej i Lacinskiej, Instytut Literaturoznawstwa, Wydzial Nauk Humanistycz-
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2 Zob. Corpus Hermeticum, ed. A.D. Nock — A.J. Festugiére, Il Pensiero Oc-
cidentale, Milano 2014; Corpus Hermeticum, t. 1: Traités I-XII, ed. A.D. Nock,
th. A.J. Festugicre, Les Belles Lettres, Paris 1960; W. Scott, Hermetica. The Ancient Gre-
ek and Latin Writings which contain Religious or Philosophic Teachings ascribed to
Hermes Trismegistus, ed. W. Scott, Boston 1993. Polski przektad Corpus Hermeticum:
A. Tylak, Bog — swiat — czlowiek w traktatach Corpus Hermeticum na tle greckiej tra-
dycji filozoficznej, 1L.6dz 2021; W. Myszor, Poimandres, tt. W. Myszor, STV 15 (1977)
s. 208-216. Zob. tez ttumaczenie Corpus Hermeticum w wydaniu Marsilia Ficina:
Marsilio Ficino, Mercurii Trismegisti ,, Pimander sive de potestate et sapientia Dei”,
red. M. Campanelli, Torino 2011.



540 KAZIMIERZ PAWLOWSKI

formalnym, dzieta filozoficznego, nie jest w swej istocie traktatem na-
ukowym. Nie przekazuje naukowo weryfikowalnej teorii. Zarowno co do
przekazywanych tresci, jak 1 sposobu ich przekazu, przypomina raczej
pisma z pogranicza filozofii i religii, ktorych domeng nie sg niepodwa-
zalne, w sensie logicznym 1 metodologicznym, doktryny aspirujace do
naukowego opisu rzeczywistosci, a jedynie pewne idee filozoficzno-re-
ligijne, podane w szacie mitycznej, ktdra z natury swojej nie moze sta-
nowi¢ podstawy dla teorii naukowych, ale moze by¢ inspirujaca w sen-
sie duchowym. Niniejsza praca proponuje takie wlasnie spojrzenie na
Poimandresa. Z tego punktu widzenia Poimandres okazuje si¢ dzietem
bardzo interesujagcym, zarowno w sensie badawczym, jak i duchowym,
zwlaszcza ze wzgledu na swojg mitologiczng szate podkreslajaca tajem-
niczo$¢ jego przekazu®. W tym ostatnim (duchowym) aspekcie moze wy-
da¢ si¢ wrecz dzielem zywej (to jest rzeczywiscie przezywanej) ducho-
wosci. Wyjatkowo$¢ Poimandresa, pod wzgledem duchowym, podkresla
takze to, ze przyjmuje on forme objawienia*.

3 Jak pisze Roelof van den Broek, ,,C.H. I, the first tractate of the C.H., entitled
Poimandres, ist the most known and one of the most important hermetic writings, but
at the same time it is singular because of its strongly mythological character” (R. van
den Broek, Hermetic Literature I: Antiquity, w: Dictionary of Gnosis & Western Eso-
tericism, red. W.J. Hanegraaff ef al., Leiden — Boston 2006, s. 490). Nieco dalej Broek
krotko charakteryzuje tre$¢ Poimandresa: ,,After the introduction, the Poimandres pre-
sents, in the form of a vision, a cosmological, anthropological and eschatological myth,
followed by the command to preach the hermetic message, and a final hymn” (van den
Broek, Hermetic Literature I: Antiquity, s. 490).

4 Dotyczy to, w duzej mierze, wszystkich pism Corpus Hermeticum. Jak pisze
Garth Fowden, odnoszac si¢ do wszystkich traktatow CH: ,,The Hermetica are presen-
ted as revelations of divine truth, not as the product of human reason” (G. Fowden,
The Egyptian Hermes: A Historical Approach to the Late Pagan Mind, Princeton 1986,
s. 32). Nieco dalej Fowden dodaje: ,,Those who do the revealing are the typical deities
of Graeco-Egyptian syncretism” (Fowden, The Egyptian Hermes, s. 32). Rowniez Giulia
Sfameni Gasparro uwaza, ze teksty hermetyczne zawieraja swego rodzaju objawienie
filozoficzno-religijne. Zob. G. Sfamenti Gasparro, Cosmo, male, salvezza nel ,, Poiman-
dres” (CH I): Tra apokalypsis e gnosis, w: Apocalittica e gnosticismo. Atti del Colloquio
Internazionale Roma, 18-19 giugno 1993, red. M.V. Cerutti, Roma 1995, s. 109; Sfa-
menti Gasparro, Tra scrittura e rituale. Scrivere, dialogare, pregare: tre aspetti dell e-
sperienza ermetica, w: Hierarchie und Ritual. Zur philosophischen Spiritualitdt in der
Spdtantike, red. C. Tommasi et al., Heidelberg 2018, s. 111-139; Sfamenti Gasparro, La
gnosi ermetica come iniziazione e mistero, ,,Studi e Materiali di Storia delle Religioni”
36 (1965) s. 43-62. Por. C.H. Bull, The Notion of Mysteries in the Formation of Hermetic
Tradition, w: Mystery and Secrecy in the Nag Hammadi Collection and Other Ancient
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Literature: Ideas and Practices. Studies for Einar Thomassen at Sixty, red. C.H. Bull et
al., Leiden 2012, s. 399-426. Podobnego zdania byta wybitna znawczyni renesansowego
hermetyzmu, Frances Yates, ktora widziata w traktatach hermetycznych co$ w rodzaju
czysto umystowej filozoficznej religii $wiata: ,,The Hermetic treatises, which often take
the form of dialogues between master and disciple, usually culminate in a kind of ecstasy
in which the adept is satisfied that he has received an illumination and breaks out into
hymns of praise. He seems to reach this illumination through contemplation of the world
or the cosmos, or rather through contemplation of the cosmos as reflected in his own Nous
or mens which separates out for him its divine meaning and gives him a spiritual mastery
over it, as in the familiar gnostic revelation or experience of the ascent of the soul thro-
ugh the sphere of the planets to become immersed in the divine” (F. Yates, Giordano Bru-
no and the Hermetic Tradition, London — New York 2002, s. 4-5). Takze Walter Scott, na
pierwszej stronie swego wstepu do Hermetica, zwraca uwage na religijny charakter tych
pism (Scott, Hermetica, s. 1). W odrdznieniu od chrzescijanstwa — zauwaza par¢ stron
dalej — hermetycy nie posiadaja kogo$ takiego, kim dla chrzescijan jest Chrystus, bo dla
nich kazdy z nich jest Chrystusem: ,,The Hermetists have no Christ, and no equivalent for
Christ. The contrast between the Hermetic teaching and Christianity might be described
in another way by saying that, in the view of the Hermetists, every man is (potentially at
least) what the Christians held Christ, but Christ alone, to be; for the hermetists said that
each and every man is a being whose origin and home is in the world above, and who has
come down to earth and been incarnated for a time, but (if he lives aright on earth) will
return to the home above from which he came. That is not Christianity, but Platonism”
(Scott, Hermetica, s. 12). Por. Sfameni Gasparro, I/ Logos demiurgo del Poimandres (CH
1) e il Prologo del Vangelo di Giovanni. Un problema di comparizione storico-religiosa,
w: Dal Logos dei Greci e dei Romani al Logos di Dio. Ricordando Marta Sordi, Temi
metafisici e problemi del pensiero antico, red. R. Radice — A. Valvo, Studi ¢ testi 122,
Milano 2011, s. 179-209. Znany niemiecki filolog klasyczny i badacz pism hermetyzmu,
Richard August Reitzenstein, pisat — w odniesieniu do Pseudo-Apulejuszowego Askle-
piusza, ale jego zdanie mozna rozszerzy¢ na wszystkie pisma Corpus Hermeticum — ze
przedstawia on swego rodzaju wtajemniczenie bardzo podobne do wtajemniczen cha-
rakterystycznych dla starozytnych misteriow (R. Reitzenstein, Die hellenistischen My-
sterienreligionen nach ihren Grundgedanken und Wirkungen, Leipzig 1927, s. 242-243).
Podobnie wtoski uczony, Claudio Moreschini (wprawdzie w odniesieniu do Asklepiusza,
ale mozna jego zdanie odnie$¢ do catosci Corpus Hermeticum), cho¢ nie do konca zga-
dza si¢ z Reitzensteinem, rowniez uwaza, ze Asclepius (a wigc, dopowiedzmy, i inne
pisma hermetyczne) ma charakter swego rodzaju objawienia, ktore oferuje wtajemnicza-
nym gnoze, a zarazem jest to traktat teozoficzny (Moreschini, Dall ’Asclepius al Crater
Hermetis, s. 81-83). Zdaniem wtoskiego uczonego dzieto to przedstawia przede wszyst-
kim objawienie, gnoze, zbawienie zarezerwowane dla sprawiedliwych: ,,La rivelazione,
la gnosi, la salvezza riservata ai giusti” (Moreschini, Dall’Asclepius al Crater Hermetis,
s. 118; Moreschini, Storia dell’ ermetismo cristiano, s. 156). Odmiennego zdania byt
znany francuski uczony André-Jean Festugiére. Wedlug Festugicre’a, teksty hermetycz-
ne, inspirowane doktryna mistycyzmu astralnego, nie maja charakteru mistycznego, nie



542 KAZIMIERZ PAWLOWSKI

Pisma hermetyczne’ znalazty licznych czytelnikow wérod myslicieli
chrzescijanskich®. Szczego6lng popularnos¢ zyskaty wséréd humanistow

prowadza do ekstazy, do calkowitego zespolenia cztowicka z Bogiem. Jesli uznajg, jak
cata hellenistyczna mysl religijna, boskie pochodzenie duszy, to nie czynig z niej krew-
nej, towarzyszki gwiazd. Nie ma tu mowy o przebdstwieniu czy wejéciu w Boga. Naj-
czesciej ograniczamy si¢ tu do rozwinigcia tematu poznania Boga poprzez spojrzenie na
swiat; cztowiek religijny kontempluje wszechswiat, podziwia go i ten podziw prowadzi
g0 do uznania Stworcy i do uwielbienia Go. Jak pisze Festugiére, ,,Aussi bien la sagesse
de Marc-Aur¢le est-elle fort connue, et un brillant mémoire de M. Cumont a-t-il comme
épuisé le sujet du mysticism astral dans 1’antiquité. En outre, les textes hermétiques qui
s’inspirent de cette doctrine ne sont pas proprement mystique; ils ne conduisent pas
a I’extase, a la fusion compléte de 1’étre humain avec Dieu. S’ils admettent, comme toute
la pensée religieuse hellénistique, I’origine divine de 1’ame, ils ne font pas de celle-ci la
parente, la compagne des astres. C’est dans ’autre courant, le courant dualiste, qu’il est
parlé de deification, d’entrée en Dieu: ici on se borne le plus souvent a déveloper le
theme de la connaissance de Dieu par la vue du monde; ’homme religieux contemple
I’univers, il’admire, et cette admiration le porte a reconnaitre le Créateur et a I’adorer”
(Festugiére, La Révélation d’Hermés Trismégiste, t. 2, s. XV). Podobnego zadania jest
tez Bianca Maria Tordini Portogalli (Tordini Portogalli, Ermete Trismegisto. Corpo er-
metico e Asclepio, Milano 1997, s. 153-155. Zob. tez przyp. 18 1 28.

5 Jak juz zauwazyt Richard August Reitzenstein, pisma hermetyczne, z ktorych
utworzono Corpus Hermeticum, nie maja jednolitego charakteru i pochodza z roz-
nych czasow: ,,Sammlung hermetischer Schriften besteht aus achtzehn von einander
unabhédngigen Stiicken, die verschiedenen theologischen Systemen und, wie ich jetzt
wohl sagen darf, sehr verschiedenen Zeiten angehdren. Dennoch nimmt mehrfach die
Einleitung eines Stiickes auf das unmittelbar vorausgehende Bezug, freilich nur in
oberfldachlicher und dem Sinne selten geniigender Weise. Das zeigt, dafl diese Stiicke
spater planmdfig zu einem Corpus verbunden worden sind” (R. Reitzenstein, Po-
imandres. Studien zur griechisch-dgyptischen und friihchristlischen literatur, Stutt-
gart 1966, s. 190). Reitzenstein przyjmuje, ze ,,die Mehrzahl der Schrieften unseres
Corpus mochten im zweiten Jahrhundert n. Chr. entstanden sein” (Reitzenstein, Po-
imandres, s. 208). Por. A. Faivre, The Eternal Hermes: From Greek God to Alchemical
Magus, tt. J. Godwin, Grand Rapids 1995, s. 16; B.M. Tordini Portogalli, Ermete Tri-
smegisto. Corpo ermetico e Asclepio, tt. B.M. Tordini Portogalli, Milano 1997, s. 154.
Wspodlczesni badacze pism hermetycznych (a wezesniej Walter Scott i André-Jean
Festugicre) wyrdzniajg wsrdd nich pisma o charakterze pupularnym, okultystyczno-
-praktycznym (,,technical Hermetica”) i pisma o charakterze teoretycznym (,,philo-
sophical Hermetica”). Zob. Broek, Hermetic Literature I, s. 487-499; Copenhaver,
Hermetica. The Greek Corpus Hermeticum and the Latin Asclepius in a new English
translation, ed. B.P. Copenhaver, Cambridge 1992, s. XXXII-LX; Fowden, The Egyp-
tian Hermes, s. 57-69; Tylak, Bog — swiat — czlowiek, s. 19-21.

6 Na temat recepcji filozofii hermetyzmu przez myslicieli chrzescijanskich,
zob. zwlaszcza: Broek, Hermetism, w: Dictionary of Gnosis & Western Esotericism,
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wloskiego odrodzenia, gdy zostaty przettumaczone przez Marsilia Fici-
na na jezyk tacinski w 1463 i wydane w 1471 roku’. Hermetyzm, jak
zauwaza Moreschini, byl juz wprawdzie znany uczonym s$redniowiecza
(w Bizancjum hermetyzm byl znany przynajmniej od czaséw Psellosa)?,
gtownie za sprawg popularnego w tym okresie tacinskiego dzieta Ascle-
pius, sive dialogus Hermetis Trismegisti, przypisywanego Apulejuszowi
z Madaury, niemniej nowo przettumaczone teksty Corpus Hermeticum,
mato dotychczas znane, otworzyly dla humanistéw nowy obszar nie tyl-
ko badan, lecz réwniez zwigzanych z tym zainteresowan i fascynacji’.

red. W.J. Hanegraaff ef al., Leiden — Boston 2006, s. 568-569; R. Bugaj, ,, Corpus Her-
meticum” w historii, ,Kwartalnik Historii Nauki i Techniki” 46/4 (2001) s. 6-36; F. Ebe-
ling, The Secret History of Hermes Trismegistus. Hermeticism from Ancient to Modern
Times, tt. D. Lorton, Ithaca — London 2007; Copenhaver, Hermetica, XLIV-LI; A. Fa-
ivre, Hermetic Literature IV: Renaissance — Present, w: Dictionary of Gnosis & Western
Esotericism, red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 2006, s. 533-544; P. Lucen-
tini — V. Perrone, Hermetic Literature II: Latin Middle Ages, w: Dictionary of Gnosis
& Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 2006, s. 499-529;
C. Moreschini, Dall ' Asclepius al Crater Hermetis. Studii sull’ermetismo latino tardo-
-antico e rinascimentale, Pisa 1985, s. 16-66; C. Moreschini, Storia dell ermetismo
cristiano, Roma 2000, s. 50-251; P. Scarpi, Ermete Trismegisto. Poimandres, Venezia
1987, s. 11-29; Scott, Hermetica, s. 31-47; G. Sfameni Gasparro, L ermetismo nelle
testimonianze dei Padri, ,,Rivista di Storia e Letteratura Religiosa” 7 (1971) s. 215-251.
Zob. tez: Reitzenstein, Poimandres, s. 190-214.

7 M. Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, ed. M. Campanelli, Torino 2011,
s. XXIII-XXV; Moreschini, Storia dell’ermetismo cristiano, s. 198-251; E. Garin, Po-
wrot filozofow starozytnych, th. A. Dutka, Warszawa 1987, s. 84-90; Broek, Hermetic
Literature I, s. 489; Faivre, Hermetic Literature IV, s. 533-534; Faivre, The Eternal
Hermes, s. 38, 98; A.J. Festugicre, La Révélation d’Hermes Trismégiste, t. 2, Paris
1949, s. 1-2; R. Bugaj, Hermetyzm, t. 1, Warszawa 1998, s. 247-252; Copenhaver,
Hermetica, s. XLVII-XLVIII; Scarpi, La divina auctoritas di Ermete Trismegisto: Per
una nuova religione di tolleranza, w: From Source to History. Studies on Ancient Near
Eastern Worlds and Beyond. Dedicatet to Gionanni Battista Lanfranchi on the Oc-
casion of His 65th Birthday on June 23, 2014, red. S. Gaspa et al., Miinster 2014,
s. 649; Ebeling, The Secret History of Hermes Trismegistus, s. 60-67; A. Kuczyn-
ska, Uzdrawiajgce moce filozofii wedlug Marsilia Ficina, ,,Estetyka i Krytyka” 9/10
(2005-2006) s. 201; Scott, Hermetica, s. 31-33.

8 Moreschini, Storia dell’ermetismo cristiano, s. 25-26, 101-104. Por. Ebeling,
The Secret History of Hermes Trismegistus, s. 10; Bugaj, ,, Corpus Hermeticum” w hi-
storii, s. 11; Copenhaver, Hermetica, s. XL-XLII, XLVII-LI; Broek, Hermetic Litera-
ture I, s. 489.

® Moreschini, Storia dell’ermetismo cristiano, s. 159-197. Por. Ebeling, Her-
mes Trismegistus, s. 37-58; M.J.B. Allen, Marsilio Ficino, Hermes Trismegistus and
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Odnajdywane w tych pismach filozoficzne i religijne idee byly odbierane
przez nich jako bliskie chrzes$cijanstwu, a nawet jako element chrzesci-
janskiej historii zbawienia. W przypadku Ficina wigzato to si¢ z lansowa-
ng przezen (m.in. we wstepie do jego tlumaczenia Corpus Hermeticum,
to jest w Argumentum) idea znang jako prisca theologia, cho¢ w Argu-
mentum Ficino, obok wyrazenia ,,prisca theologia”', uzywa tez termi-
nu ,,prisca religio”!!, a Hermesa (Merkurego) nazywa ,,primus theologie
auctor”'?, Jak pisze Czerkawski, ,,Niemal wszyscy autorzy korzystajacy

the Corpus Hermeticum, w: New Perspectives on Renaissance Thought. Essays in the Hi-
story of Science, Education and Philosophy in Memory of C.B. Schmitt, red. J. Henry —
S. Hutton, London 1990, s. 38-47. Zob. tez: Copenhaver, Hermetica, s. XL-XLI, XLVII-
-XLIX; Faivre, Hermetic Literature IV, s. 533-537.

19 Ficino, Argumentum 38, M. Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 4.

" Ficino, Argumentum 47, M. Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 4.

12 Zob. Ficino, Argumentum 34 (Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 3-6; Fi-
cino nie uzywa w genetiwie dyftongu ae). Polski przektad Argumentum Ficina: M. Ja-
gietto, Hermes Trismegistos wedlug Marsilia Ficina. Argumentum — przekiad i komen-
tarz, RH 69 (2021) s. 31-46. Por. Moreschini, Storia dell ’ermetismo cristiano, s. 198-251;
Garin, Powrdt filozofow starozytnych, s. 84-90; Kuczynska, Uzdrawiajgce moce filozo-
fii wedlug Marsilia Ficina, s. 201; Scarpi, La divina auctoritas di Ermete Trismegisto,
s. 649; Ebeling, The Secret History of Hermes Trismegistus, s. 60-67. Jak zauwazyt Dawid
Nowakowski, ,,na role Hermesa Trismegistosa jako protoplasty tradycji prisca theolo-
gia zwrdcit Ficino uwage juz w roku 1457 w De divino furore, bedacym komentarzem
do Platonskiego Fajdrosa” (D. Nowakowski, Hermetyczna wizja zbawienia. Lodovico
Lazzarelli (1447-1500) na tle kultury wloskiego odrodzenia, ,,Odrodzenie i Reformacja
w Polsce” 56 (2012) s. 146). Swoja ide¢ prisca theologia Ficino rozwija w De Christiana
religione 22 (M. Ficino, La religione cristiana, red. R. Zanzarri, Roma 2005, s. 99-102)
oraz w Theologia Platonica, V1 1 1 XVII 1 (M. Ficino, Teologia Platonica, tt. E. Vitale,
Milano 2011, s. 425-429, 1696-1697. Zob. tez wstep thumacza (s. XLIII-LV). Por. S. Gen-
tile — C. Gilly, Marsilio Ficino e il ritorno di Ermete Trismegisto, Firenze 2001, s. 20-23.
Jak pisze Eugenio Garin: ,,Wspierajgc si¢ na autorytecie objawienia, uwazanego za nie-
zwykle stare, prisca theologia stanowi nie tylko tkanke taczaca rozmaite wiary i doktryny,
lecz takze zlota ni¢, ktora wigze rézne momenty aktywnego poszukiwania przez czlo-
wieka ponownego totalnego zjednoczenia” (Garin, Powrot filozofow starozZytnych, s. 93).
Wouter J. Hanegraaff sugeruje, ze inicjatorem renesansowe;j idei ,,prisca theologia” byt
Gemistos Plethon: ,,The originator of the Renaissance prisca theologia discourse was not
a Christian. The Byzantine platonist Giorgios Gemistos Plethon (1355/1360-1454) belie-
wed in a universal religious philosophy, the principles of which were «as old as the uni-
verse and were always among mankind». The most ancient representative of this wisdom
known to Plethon was Zoroaster, whom he beliewed to have flourished some 5000 years
before the Trojan War and he be the author of the Chaldaean Oracles (actually written in
the 2nd century C.F.). From here, Plethon outlined a chain of sages: in chronological order
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z pism hermetycznych, poczawszy od M. Ficina, podkres$lali zgodno$¢

the universal religious wisdom had been proclaimed by Zoroaster, Eumolpus, (founder of
the Eleusinian Mysteries), Minos (the Cretan lawgiwer), Lycurgus (the Spartan legislator),
Iphitus (the revicer of the Olympic games), and Numa (reformer of Roman religious wor-
ship). By means of the Pythagoreans the original Zoroastrian wisdom had finally reached
Plato. Plethon, who had little respect for the Egiptians, never mentioned Hermes Tri-
smegistus” (W.J. Hanegraff, Tradition, w: Dictionary of Gnosis & Western Esotericism,
red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 2006, s. 1127). Nie mozna wykluczy¢, ze
swoja koncepcje¢ prisca theologia Ficino, zagorzaty propagator filozofii Platona i thumacz
jego dziet, mogt uku¢ na znanym odwotywaniu si¢ Platona do ,,dawnej nauki” (gr. pala-
ios logos) w Fedonie (Plato, Phaedo 70 C-D) lub do ,,dawnych $wictych nauk™ (palaioi
kai hieroi logoi) w Liscie VII (Plato, Epistulae VII 335 A). Platon ma na mys$li pradawne
podania o nie$miertelnosci ludzkiej duszy i jej losach po $mierci cielesnej czlowieka,
ale tego rodzaju podania réwniez wchodza w zakres filozoficznej teologii. Odnosnie do
idei prisca theologia, zob. tez: E. Garin, Zodiak zycia. Astrologia w okresie Renesansu,
th. W. Jekiel, Warszawa 1997, s. 59; M. Olejnik, ,, De vita coelitus comparanda’ Marsilia
Ficina jako przedstawienie hermetycznych praktyk odnowy cztowieka, ,,Acta Universitatis
Lodziensis. Folia Philosophica” 24 (2011) s. 21; A. Chrzanowska, Ghirlandaio, Ficino
and Hermes Trismegistus: the Prisca Theologia in the Tornabuoni Frescoes, ,,Laborato-
rio dell’ISPF” 13 (2016) s. 2-28; F. Ebeling, The Secret History of Hermes Trismegistus.
Hermeticism from Ancient to Modern Times, th. D. Lorton, Ithaca — London 2007, s. 59-70;
S. Gentile, Considerazioni attorno al Ficino e alla prisca theologia, w: Nuovi maestri
e antichi testi: Umanesimo e Rinascimento alle origini del pensiero moderno. Atti del
Convegno internazionale di studi in onore di Cesare Vasoli, red. S. Caroti — V. Perrone
Compagni, Firenze 2012, s. 57-72; W.J. Hanegraff, Tradition, w: Dictionary of Gnosis
& Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 2006, s. 1125-1130;
P.O. Kristeller, 1/ pensiero filosofico di Marsilio Ficino, Firenze 2005, s. 16-20; More-
schini, Storia dell’ermetismo cristiano, s. 207-211; D. Nowakowski, Prisca theologia i jej
znaczenie w systemie Marsilia Ficina, ,,Kronos — metafizyka, kultura, religia” 27 (2013)
s. 95-99; C.B. Schmiitt, Prisca theologia e philosophia perennis: due temi del Rinascimen-
to italiano e la loro fortuna, w: Il pensiero italiano del Rinascimento e il tempo nostro.
Atti del V Convegno internazionale del Centro di studi umanistici (Montepulciano 1968),
red. G. Tarugi, Firenze 1970, s. 211-236; 1. Trzcinska, Logos, mit i ratio. Wybrane koncep-
c¢je racjonalnosci od XV do XVII wieku, Krakéw 2011, s. 92-98; C. Vasoli, Quasi sit deus:
Studi su Marsilio Ficino, Lecce 1999, s. 11-50; C. Vasoli, Da Giorgio Gemisto a Ficino:
nascita e metamorfosi della ,, prisca theologia”, w: Miscellanea di studi in onore di Clau-
dio Varese, red. G. Cerboni Baiardi, Roma 2001, s. 787-800; C. Vasoli, ,, Prisca theologia”
e scienze occulte nell umanesimo fiorentino, w: Storia d’ltalia. Annali 25. Esoterismo,
red. G.M. Cazzaniga, Torino 2010, s. 175-205; C. Vasoli, Dalla pace religiosa alla ,, pri-
sca theologia”, w: Atti del Convegno di studi (Firenze, 19 novembre-2 dicembre 1989),
red. P. Viti, Firenze 1994, s. 3-25.
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nauki Hermesa z wiarg chrze$cijanskg”'®. Skadinagd wiemy, ze duzo
wczesdniej tego samego zdania byl Laktancjusz'¥. Fascynacja zgodno-
scig filozofii hermetyzmu z teologiag chrzescijanskg w XV wieku zaszla
tak daleko, ze Lodovico Lazzarelli, jeden z najwybitniejszych wtoskich
humanistéow tego stulecia, w swoim Crater Hermetis nazywa Jezusa
Chrystusa imieniem Pimander (tac. forma Poimandresa uzywana przez
Ficina w przektadach Corpus Hermeticum), czyli Umystem najwyzszego
Boga'®. Dodajmy jeszcze, ze tym fascynacjom towarzyszyto zaintereso-
wanie osobg samego Hermesa Trismegistosa, uznawanego za postac hi-
storyczng. Posta¢ Hermesa, od czaséw starozytnych osnuta mgta tajem-
nicy, wydaje si¢ tu szczego6lnie istotna'®. Ficino pos§wigca mu sporo miej-
sca w swoim Argumentum. Stawia go wrecz 1 jego filozofie u prazrodet
chrzescijanskiej teologii jako jeden z elementdw priscae theologiae. Po-
daje tu tez swego rodzaju histori¢ czy biografi¢ Hermesa Trismegistosa.
Powotujac si¢ na Cycerona, Laktancjusza i Augustyna, twierdzi, ze byto
w sumie pigciu Hermesow'”. Pierwszym byt, wedtug niego, egipski Thoth

13 J. Czerkawski, Hermetyzm w Polsce XVI wieku, ,Roczniki Filozoficzne”
37-38 (1989-1990) s. 159.

4 Por. Broek, Hermetism, w: Dictionary of Gnosis & Western Esotericism,
red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 2006, s. 568-569; Gentile — Gilly, Mar-
silio Ficino e il ritorno di Ermete Trismegisto, s. 20; Moreschini, Storia dell erme-
tismo cristiano, s. 62-79, 199-251; Moreschini, Dall’ Asclepius al Crater Hermetis,
s. 25-42, 205-217; Nowakowski, Hermetyczna wizja zbawienia, s. 147; J. Miernow-
ski, Bog — Nicos¢. Teologie negatywne u progu czasow nowozytnych, tt. M. Bernaciak,
Warszawa 2002, s. 95-97.

15 Lazzarelli, Crater Hermetis 30, 4. Zob. Moreschini, Dall’Asclepius al Crater
Hermetis, s. 262, 215; Moreschini, Storia dell ’ermetismo cristiano, s. 337, 230. Por. Fa-
ivre, Hermetic Literature IV, s. 534-535.

16O postaci Hermesa, zob. Broek, Hermes Trismegistus I: Antiquity, w: Dictio-
nary of Gnosis & Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston
20006, s. 474-477; K. Banek, W kregu Hermesa Trismegistosa. Rozwazania na temat
genezy mitu i kultu, Warszawa 2013, s. 21-43; Copenhaver, Hermetica, s. XIII-X VI,
A.J. Festugiére, La Révélation d’Hermes Trismégiste, t. 1, Paris 1950, s. 67-81, 283-308;
Faivre, The Eternal Hermes, s. 76-86; Fowden, The Egyptian Hermes, s. 22-31, 161-211;
Litwa, Hermetica II, s. 2-9; Moreschini, Storia del ermetismo cristiano, s. 13-15; Scar-
pi, Ermete Trismegisto, s. 23-25; Tylak, Bog — swiat — cztowiek, s. 13-18.

17 Por. Augustinus, De civitate Dei 18, 39; Cicero, De natura deorum 3, 56; Lac-
tantius, Institutiones 1, 6, 2-4. Zob. tez polski przektad Argumentum: Jagietto, Hermes
Trismegistos, s. 31-46; Banek, W kregu Hermesa Trismegistosa, s. 24-25. Por. Fowden,
The Egyptian Hermes, s. 38-39, 205-211; Gentile — Gilly, Marsilio Ficino e il ritorno di
Ermete Trismegisto, s. 19-20; Lucentini — Perrone, Hermetic Literature I1: Latin Middle
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(inaczej Tat), ktory przekazal Egipcjanom prawa i nauczyt ich pisma'®.

Ages, s. 500-501; Moreschini, Storia dell’ermetismo cristiano, s. 52-88; A. Sowinska,
Magnum Miraculum est homo... The Phenomenon of Man in the Light of Hermetic
Excerpts: Lactantius, Divinae institutiones 7.13.3, BAn 10/4 (2020) s. 707-733; Copen-
haver, Hermetica, s. XLIX; Reitzenstein, Poimandres, s. 192-195.

18 Ficino, Argumentum 9-23, Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 3. Fici-
no opowiada si¢ za egipskim pochodzeniem Hermesa Trismegistosa i przypisywanych
mu pism. Tego samego zdania jest w swoim tlumaczeniu De Mysteriis Aegyptiorum,
Chaeldaeorum et Assyriorum Jamblicha: Giamblico, I misterii (De Mysteriis Aegyp-
tiorum, Chaeldaeorum et Assyriorum), secondo la versione latina di Marsilio Ficino,
th. A. Boffino, b.m.w. b.r.w., s. 15, 196. Odmiennego zdania jest Bianca Maria Tordini
Portogalli, ktora uwaza, ze teksty hermetyczne zawierajg tylko nieliczne elementy po-
chodzenia egipskiego, dla ktorych trudno znalez¢ jakie$ jedno zrodto egispskie: ,,Scar-
si elementi di ascendenza egiziana, per cui difficilmente si puo pensare che risalgono
a una fonte egiziana” (Portogalli, Ermete Trismegisto, s. 155). Wczeéniej podobnie my-
$lal Tadeusz Zielinski, wedtug ktérego ,,w hermetyzmie nie ma prawie nic egipskie-
g0” (T. Zielinski, Hermes Trismegistos, Sandomierz 2017, s. 53; por. Banek, W kregu
Hermesa Trismegistosa, s. 56-57). Wielu wspotczesnych badaczy jednak przychyla si¢
do hipotezy o egipskim rodowodzie hermetyzmu, ale oczywiscie nie uznajg samego
Hermesa za posta¢ historyczng a mityczng (mitycznego nauczyciela egipskiej madro-
$ci, zarazem medrea i maga). Por. Banek, W kregu Hermesa Trismegistosa, s. 65-99,
147-148; Broek, Hermes Trismegistus I, s. 474-478; Broek, Hermetism, w: Dictionary
of Gnosis & Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 2006,
s. 558-570; Ebeling, The Secret History of Hermes Trismegistus, s. 3-35; Festugiére, La
Révelation d’Hermés Trismégiste, t. 1, s. 67-81; Fowden, The Egyptian Hermes, s. 18,
22-31, 161-209; Copenhaver, Hermetica, s. XIII-XVI, XXXII-XL; E. Hornung, Egipt
ezoteryczny. Tajemna wiedza Egipcjan i jej wplyw na kulture Zachodu, tt. A. Niwinski,
Warszawa 2023, s. 79-88; M.D. Litwa, Hermetica II. The Excerpts of Stobaeus, Papyrus
Fragmnets, and Ancient Testimonies in an English Translation with Notes and Introduc-
tions, Cambridge 2018, s. 2-9; Moreschini, Storia dell’ ermetismo cristiano, s. 19-25,
38-44; Reitzenstein, Poimandres, s. 59-68, 117-160; Scott, Hermetica, s. 1-15; Z. Ple-
Se, Die Hintergriinde des Corpus Hermeticum: Autoren, Leser, Gemeinschaften, w: Die
Gottliche Weisheit des Hermes Trismegisos. Pseudo-Apuleius, Asclepius, red. D. Gall,
Tiibingen 2021, s. 146-159; S.H. Aufrére, Welches Agypten-Bild zeigt das Corpus Her-
meticum?, w: Die Gottliche Weisheit des Hermes Trismegisos. Pseudo-Apuleius, Ascle-
pius, red. D. Gall, Tiibingen 2021, s. 109-144; H. Sternberg-el Hotabi, Agyptische Re-
ligion und Hermetismus am Beispiel des Asclepius, w: Die Gottliche Weisheit des Her-
mes Trismegisos. Pseudo-Apuleius, Asclepius, red. D. Gall, Tibingen 2021, s. 223-263.
Niektorzy badacze uwazaja nawet, ze w Aleksandrii istniala wspdlnota wyznawcow
filozofii Hermesa Trismegistosa. Pisal o tym Richard Reitzenstein: ,,Es scheint mir klar,
dass jene Umgestaltung der Poimandres-Schrift sich in der Gemeinde vollzogen hat”
(Reitzenstein, Poimandres, s. 213; por. Reitzenstein, Poimandres, s. 8, 35, 146, 154,
159-160, 190). Podobne wnioski na temat istnienia wspolnoty uczony wycigga nieco
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Przydomek Trismegistos (tac. Trismegistus — ‘trzykro¢ wielki’) otrzymat

dalej w odniesieniu do Asclepius, to jest tacinskiej wersji Logos teleios (Reitzenstein,
Poimandres, s. 213; por. Reitzenstein, Zum Asclepius des Pseudo-Apuleius, ,,Archiv
fiir Religionswissenschaft” 7 (1904) s. 248). Gilles Quispel na podstawie swoich badan
nad pismami z Nag Hammadi uznat, ze w Aleksandrii musiata istnie¢ jaka$ sekretna
wspolnota, co§ w rodzaju lozy masonskiej, piclggnujaca pewne rytuaty, jak pocatunek
pokoju, chrzest odrodzenia w duchu i sakralny positek: ,,Owing to the new Hermetic
writings that were discovered near Nag Hammadi in 1945, it has become certain that
the Hermetic Gnosis was rooted in a secret society in Alexandria, a sort of Masonic
lodge, with certain rites like a kiss of peace, a baptism of rebirth in the Spirit and a sa-
cred meal of the brethren” (G. Quispel, A Reading of the Discourse on the Ogdoad and
the Ennead (Nag Hammadi Codex VI1.6), w: Gnosis and Hermeticism from Antiquity
to Modern Times, red. R. van den Broek — W.J. Hanegraaff, New York 1998, s. 74).
Por. Banek, W kregu Hermesa Trismegistosa, s. 160-163; R. van den Broek, Hermes
und seine Gemeinde in Alexandria, w: Die hermetische Gnosis im Lauf der Jahrhunder-
te, red. G. Quispel, Haarlem — Birnbach 2000, s. 14-21 (Broek pisze tu o wspdlnocie,
ktéra kultywowata misteria hermetyczne); Broek, Hermetism, w: Dictionary of Gnosis
& Western Esotericism, red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 20006, s. 564-567;
J. Helderman, Licht, Leben und das Wort, w: Die hermetische Gnosis im Lauf der Jahr-
hunderte, red. G. Quispel, Haarlem — Birnbach 2000, s. 287; M. Heiduk, Offene Gehe-
imnisse — Hermetische Texte und verborgenes Wissen in der mittelalterlichen Rezeption
von Augustinus bis Albertus Magnus, Freiburg 2007, s. 47; Litwa, Hermetica Il, s. 9-11;
Plese, Die Hintergriinde des Corpus Hermeticum, s. 167-170; Sfameni Gasparro, Tra
scrittura e rituale, s. 117-120; Sfameni Gasparro, I/l Logos demiurgo del Poimandres,
s. 182-183. Innego zdania jest Tordini Portogalli, wedlug ktdrej pisma hermetyczne
nie stanowig jednolitego dzieta i nie mogg by¢ traktowane jako co$ w rodzaju ,,pisma
swigtego” dla jakiej$ sekty religijnej. Zdaniem wtoskiej uczonej, zawierajg one nauki
roznego pochodzenia, nierzadko sprzeczne: ,,I1 Corpo ermetico non costituisce un’ope-
ra unitaria e non puo considerarsi com la Sacra Scrittura di una seta religiosa, perché
rifugge dall’indicare un ritual misterico per i fedeli, ed espone dottrine spesso opposte
e contraddittorie, evidentemente di diversa origine e provenienza” (Tordini Portogalli,
Ermete Trismegisto, s. 154). Wedtug wtoskiej uczonej, hermetyzm byt jednym z wielu
nurtow, ktore wyplynety na fali charakterystycznego dla 6wczesnej epoki ureligijnienia
i uduchowienia oraz zwigzanych z tym tendencji mistycznych (Tordini Portogalli, Er-
mete Trismegisto, s. 154, 155). Podobnego zdania byt wybitny francuski badacz pism
hermetycznych, dominikanin André-Jean Festugicre. Festugiére zaprzeczyt tezom Re-
itzensteina o istnieniu konfraterni wyznawcow hermetyzmu, przypominajacych wspol-
noty wtajemniczonych w misteria religijne. Zdaniem francuskiego uczonego, traktaty
hermetyczne sg wytworem studiéw autorow, ktorzy przetworzyli popularne podéwczas
koncepcje filozoficzne na teozoficznie zabarwione poglady na $wiat, nie do konca spoj-
ne ze sobg. Festugiére uwazal, ze tajemnice wtajemniczen hermetycznych tak naprawde
nigdy nie istniaty; istnieli tylko tajemniczy autorzy pism hermetycznych (Festugiere, La
Réveélation d’Hermes Trismégiste, t. 1, s. 81-85). Zob. tez przyp. 28.
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z tej racji, ze sprawowat jakby trzy funkcje — byt najwigkszym filozofem,
najwickszym kaptanem i najwiekszym krélem: ,, Trismegistum vero, idest
ter maximum, nuncuparunt, quoniam philosophus maximus, sacerdos
maximus, rex maximus extitit”!’. On tez, wedlug Ficina, miat by¢ auto-
rem wszystkich pism hermetycznych, to jest Asklepiusza, Poimandresa
oraz pozostatych traktatow Corpus Hermeticum, 1 dlatego zostal nazwa-
ny pierwszym autorem teologii: ,,Primus igitur theologie appellatus est
autor”®. Nastepca Hermesa byt grecki Orfeusz. Orfeusz wtajemniczyt
Aglaofema. Jego nastepca byt Pitagoras. Z kolei nastepcg Pitagorasa byt
Filolaos, a Filolaosa — Platon (,,noster Plato”, jak pisze tu o nim Ficino,
podobnie jak o Merkurym — Argumentum 99), ktory wienczy dzieto w ra-
mach priscae theologiae®'. Swoja koncepcj¢ Ficino dopracuje w De Chri-
stiana religione® 1 w Theologia Platonica®, w ktorych uzupetnia wykaz
teologdw o Zoroastra, sadowigc go przed Hermesem. Ficino, odwotujac
si¢ do Cycerona, Laktancjusza i Augustyna?*, swoja teori¢ priscae theolo-

% Ficino, Argumentum 19-24; Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 3.
Por. Broek, Hermes Trismegistus I, s. 476.

20 Ficino, Argumentum 33-34, 42-56, Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 4-5.

2 Ficino, Argumentum 34-41; Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 4. Jak
pisze Paul Oskar Kristeller, ,,Platone per il Ficino non significa tanto un unico fenome-
no filosofico, quanto piuttosto il rappresentante e il perfezionatore di un’antichissima
tradizione della «Teologia»” (P.O. Kristeller, /I pensiero filosofico di Marsilio Ficino,
Firenze 2005, s. 16).

22 Ficino, De christiana religione C. 22; Ficino, La religione Cristiana, s. 99-102.

2 Ficino, Theologia Platonica V1 1; XVII 1; Ficino, Teologia Platonica, s. 424-429,
1600-1625. Zob. tez wstep E. Vitale, w: Ficino, Teologia Platonica, s. XLIII-LV.

2 Ficino, Argumentum 7-8, 50-53; Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 3,
4. Por. Ebeling, Hermes Trismegistus, s. 37-44, 59-70. Ebeling zauwazyt, ze Laktan-
cjusz, podobnie jak Klemens, uwazat hermetyzm, a takze powigzany z nim platonizm,
za uwertur¢ do chrzescijanstwa: ,,Like Clement, Lactantius understood Hermeticism,
as well as Platonism, which was related to it, as an overture to Christianity” (Ebeling,
The Secret History of Hermes Trismegistus, s. 41). Dalej Ebeling pisze: ,,If Ficino reve-
red Hermes as the father of all theology, he obviously did not refer to Augustine, Her-
mes’ critic, but to Lactantius. Hermes was the founder of a theo-philosophical tradition
to which the greatest of the Greek philosophers adhered: Orpheus, Pythagoras, and Plato
were in agreement with Hermes Trismegistus on the essentials” (Ebeling, The Secret Hi-
story of Hermes Trismegistus, s. 63). Por. Fowden, The Egyptian Hermes, s. 207; More-
schini, Storia dell’ermetismo cristiano, s. 62-88; Moreschini, Dall’ Asclepius al Crater
Hermetis, s. 25-42; Reitzenstein, Poimandres, s. 192-195. Jak pisze Paolo Scarpi, dla
Laktancjusza Hermes stat si¢ gwarantem boskiej prawdy (Scarpi, La divina auctoritas
di Ermete Trismegisto, s. 650-651). Scarpi dodaje, ze Laktancjusz widzi w Hermesie
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giae oparl na zatozeniu, ze istnieje swego rodzaju ciagto$¢ doktrynalna
teologii od najdawniejszych czaséw az do Chrystusa. Hermes Trismegi-
stos mial by¢ pierwszym z teologow. Chrystus — ostatnim. Szczego6lng
pozycj¢ zajmuje tu Platon, ktory wienczy dzieto, ktérym, wedtlug Ficina,
jest pierwotne objawienie®.

wrecz depozytariusza boskiej madrosci: ,,I1 depositario del sapere divino” (Scarpi, La
divina auctoritas di Ermete Trismegisto, s. 651). Podobnie traktuje Hermesa Trismegi-
stosa i przypisywane mu pisma Ficino. Por. Jagietto, Hermes Trismegistos, s. 34-40.

% Zob. Ficino, Argumentum 42-53; Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. 4.
Ficino zatem pozostal wierny starozytnej tradycji chrzeécijanskiej, ktora przedstawia-
ta Hermesa Trismegistosa jako swego rodzaju proroka wieszczacego chrzescijanstwo.
Podaza tu najwyrazniej za Laktancjuszem, na ktorego parokrotnie si¢ powoluje w Argu-
mentum (8, 52), i Augustynem, a takze Cyceronem. Podkresla to wydawca Pimandra,
Maurizio Campanelli (Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. XXXIII-XXXIX).
Zob. tez: Czerkawski, Hermetyzm w Polsce XVI wieku, s. 160; Czerkawski, Hannibal
Rosseli jako przedstawiciel hermetyzmu filozoficznego w Polsce, ,,Roczniki Filozoficz-
ne” 15/1 (1967) s. 124-126 (Czerkawski przedstawia tu posta¢ Hermesa w opisie Ros-
seliego); Moreschini, Storia dell ermetismo cristiano, s. 52-88; Moreschini, Dall’ Asc-
lepius al Crater Hermetis. Studi sull’ ermetismo latino tardo-antico e rinascimentale,
s. 16-49; W.J. Hanegraaft, Tradition, w: Dictionary of Gnosis & Western Esotericism,
red. W.J. Hanegraaff et al., Leiden — Boston 2006, s. 1125-1135. Zdaniem Campanelli,
Ficino zastgpit arabski wizerunek Trismegistosa jako alchemika jego obrazem zgod-
nym z tradycja klasyczng i chrzescijanska (Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander,
s. XXXIX). W tradycji arabskiej bowiem Hermes byt identyfikowany z Enochem, pa-
triarchg zyjacym w Egipcie jeszcze przed biblijnym potopem. To on miat by¢ konstruk-
torem egipskich piramid i $wiatyn. Jego madros¢, zapisana w inskrypcjach na murach
$wiatyn, przetrwata potop i dzigki temu stata si¢ zrodtem wiedzy dla ludzi zyjacych po
tym potopie. Dwoch nastgpnych Hermesow zyto, wedtug tej tradycji, juz po potopie.
Jeden z nich zyt w Babilonii i w Egipcie, drugi — juz tylko w Egipcie, gdzie zajmowat
si¢ tworczoscig naukowa i mechanika. Jak podaje Campanelli we wstepie do wydania
Pimandra (Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander, s. XXVI-XXVII), historia tych Her-
mesow znana byla Sredniowiecznym uczonym dzigki popularnemu poddéwczas utworze
zatytulowanym Liber de compositione alchemiae, w ktorym mnich bizantyjski Morie-
nus Romanus wyktada alchemig ksigciu Calid (Halid ibn Yazil). Liber de compositione
alchemiae byt poprzedzony wstgpem znanym jako De tribus Mercurris, autorstwa naj-
prawdopodobniej Roberta z Chester, ktory miat by¢ tez thumaczem Liber de compositio-
ne alchemiae z arabskiego na tacing. De tribus Mercuriis krazyt jako wstep do innego
dzieta alchemii poéznoantycznej, rowniez przettumaczonego z arabskiego, a mianowicie
Tractatus aureus de lapidis phisici secreto (z X11I wieku), cytowanego zwykle jako Sep-
tem tractatus Hermetis sapientia Triplicis. O trzech Hermesach méwi tez Liber de sex
rerum principiis z XII wieku, czytany jeszcze w XV wieku (Ficino, Mercurii Trismegi-
sti ‘Pimander, s. XXVII). Campanelli dodaje, ze obraz Hermesa Trismegistosa, stwo-
rzony przez Ficina w Argumentum i przejety przez niektorych humanistow wiloskiego
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Poimandres przyjmuje form¢ objawienia podanego w wizji mistycz-
nej, w ktorej Hermesowi ukazuje si¢ Poimandres, czyli Duch — Umyst
Boga Ojca. Drugim pismem objawionym w Corpus Hermeticum jest
traktat XI, ale nie ma w nim bezposrednio zarysowanej wizji mistycz-
nej, jest tylko mowa Poimandresa do Hermesa. Sam motyw mistycznej
wizji (w czasie snu, gdy uspione sg receptory zmystowe) jest elementem
duchowosci hermetyzmu. Wystepuje m.in. w traktacie X Corpus Herme-
ticum w formie wizji Boga jako najwyzszego Dobra?® oraz w traktacie V,
ale tu mowi si¢ tez o objawianiu si¢ Boga poprzez wszystko to, co istnieje
w kosmosie — caly kosmos okazuje si¢ teofanig swego stworcy?’.

»Objawiony” charakter Poimandresa (i podanej w nim mistycznej
wizji) sugeruje, ze nie nalezy spodziewac si¢ po nim teorii naukowych,
ktore wyjasnialyby merytoryczny sens przedstawionych w nim tresci,
tym bardziej, ze zostaty one podane w formie mistycznej wizji, a wigc na
modle mitologiczng, wiasciwg dla przekazu religijnego (a nie dla teorii
naukowej). Sugeruja to tez oczekiwania protagonisty tego utworu, ktore
wykraczaty poza domeng $cistych nauk. Pragnatl on bowiem zrozumieé
nie tylko nature §wiata, co rzeczywiscie podpada pod kompetencje nauk
scistych, lecz réwniez Boga. Sam to powiedzial, odpowiadajac na pyta-
nie zjawy, czyli Poimandresa. Mozna si¢ wigc spodziewac, ze nie ocze-
kiwat od Poimandresa teorii naukowej, a raczej religijnego przeslania,
ktore byloby w stanie zadowoli¢ nie tyle jego naukowe zainteresowania,
ile potrzeby i pragnienia natury duchowej, wyraznie zindywidualizowa-
ne, ktore mogly by¢ zaspokojone wytacznie poprzez osobiste przezycia
duchowe (ktorych najwidoczniej nie mogly zainicjowac ani tradycyjne
religie, ani $cista filozofia).

Czytanie Poimandresa w perspektywie duchowej, jako swego rodza-
ju przestania filozoficzno-religijnego, wydaje si¢ o tyle wlasciwe, ze on
sam jest, jak mozna domniemywac, owocem medytacji jego autora (me-
dytacji filozoficznych i religijnych zarazem), niezaleznie od swoich zro-
det literackich i tzw. ,,wptywow” filozoficznych, ktdre zreszta nie sg trud-
ne do wysledzenia (ich tropy prowadza zazwyczaj do d6wczesnej filozofii,

odrodzenia, takich jak Ludovico Lazzarelli i Cornelio Agrippa, stanie si¢ cz¢sécia her-
metycznej tradycji renesansowej, cho¢ pojawig si¢ tez inne przedstawienia Hermesa,
odmienne i1 kontestujace obraz piora Ficina (Ficino, Mercurii Trismegisti ‘Pimander,
s. XLII-LIX). Por. Jagietto, Hermes Trismegistos, 31-33.

%6 Corpus Hermeticum X 4-6.

27 Corpus Hermeticum V 2-6.
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zwlaszcza dwczesnego platonizmu, arystotelizmu i stoicyzmu, oraz do
duchowosci misteriow greckich i egipskich)?.

Takie podejscie do Poimandresa wydaje si¢ wtasciwe takze z tego
powodu, ze Hermes Trismegistos to posta¢ mityczna, a nie historyczna,
podobnie jak Poimandres, co bynajmniej — dodajmy — nie odbiera im rze-
czywistych mocy inspiracyjnych i nie ostabia ich duchowego przekazu.
Postacie mityczne miaty i maja wplyw na ludzi, czasem nawet wigkszy
niz postacie historyczne.

2. Zjawienie si¢ Poimandresa [Poimandres 1-3%]

Poimandres zaczyna si¢ obrazem mistycznej wizji, ktorej doswiad-
czyl Hermes Trismegistos, gdy oddawat si¢ filozoficznej medytacji nad
metafizyczng naturg rzeczy. Te intelektualne rozwazania czy raczej me-
dytacje pochtonety go tak dalece, ze popadl w stan jakby snu czy potsnu,
w ktorym u$pione zostaly jego zmysty cielesne, a jednocze$nie rozbu-
dzone i wyostrzone zmysty wewnetrzne (oczy duszy, by uzy¢ znanego

28 Jak pisze Tordini Portogalli, pisma hermetyczne, podobnie jak cata literatura
filozoficzno-religijna tej epoki, przedstawiajg, zmieszane razem, elementy platonskie,
arystotelesowskie i stoickie, wraz z pewnymi $ladami orientalnych nurtow misterio-
zoficznych, bardziej iranskich niz egipskich. Zawierajg takze liczne podobienstwa
z pismami orfizmu, Wyroczniami chaldejskimi i licznymi tekstami chrzescijanskiego
gnostycyzmu: ,,Questi testi..., come tutta la letteratura filosofico-religiosa del temo,
presentano, mescolati tra loro, elementi platonici, aristotelici ¢ stoici, insieme a qual-
che traccia di misteriosofie orientali, piu iraniche che egiziane; hanno inoltre molte
somiglianze con gli scritti dell’orfismo, gli oracoli dei Caldei e numerosi testi dello
gnosticismo cristiano” (Portogalli, Ermete Trismegisto, s. 155). Dalej uczona dodaje
wiele mowigce stowa: ,,In questo carattere composito ¢ frammentario, in questa varieta
di temi e di elementi, si puo ritrovare un constatnte atteggiamento di pensiero che co-
stituisce I’aspetto unitario di tale compleso di scritti: La conoscenza intesa come rivela-
zione, la filosofia come scienza della rivelazione, che, per riferire le parole di Ermete,
«consiste nel solo desiderio di conoscere pitu profondamente la divinita mediante una
contemplatione incessante e una santa devozione» (Pseudo-Apuleius, Asclepius 12: in
cognoscenda divinitate frequens obtutus et sancta religio). L’esigenza di conoscere Dio,
di contemplarlo quasi fondendosi e identificandosi con lui, costituisce, insieme a una
pieta religiosa sempre presente, lo sfondo commune della tematica ermetica” (Tordini
Portogalli, Ermete Trismegisto, s. 155). Zob. tez przyp. 41 18.

2 W pracy Corpus Hermeticum bedzie podawany z cyfrag rzymska, odnoszgcg sie
do numeru traktatu, i cyfrg arabska, do numeru akapitu w tym traktacie (w tym przypad-
ku: Poimandres — Corpus Hermeticum 1 1-3).
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terminu Platona, jak najbardziej tu pasujacego, bo mowa wtasnie o wi-
dzeniu). Ujrzal wtedy (oczyma duszy — cala rzecz ma miejsce w jego
intelekcie) posta¢ niezmiernej wielkosci, ktora przedstawita mu si¢ (na
jego pytanie, kim jest) jako Poimandres, Umyst (Duch) najwyzszej
Zwierzchnosci, czyli Boga Najwyzszego: 0 tfig avfevtioag Nodg. Innymi
stowy, Hermesowi objawit si¢ Bog w swojej istocie. Umyst stanowi istot-
ny aspekt natury Boga.

Poimandres od razu zapytal Hermesa, co chce uslysze¢ i zobaczy¢,
czego chce si¢ nauczy¢ 1 co pozna¢ swoim umystem. Hermes odpowie-
dzial, ze pragnie zrozumie¢ nature rzeczy i poznaé¢ Boga: Mabsiv 0éhm ta
dvta Kol voficat TV ToVT®V UoLV Kol yva@vat tov 0edv.

Odpowiedz Hermesa byta krotka 1 zarazem godna greckiego filozofa,
1 przynajmniej po czesci do$¢ oczywista, bo filozofowie greccy zawsze
pytaja o to samo — chcg poja¢ natur¢ rzeczy, cho¢ nie zawsze wigza to
z pytaniem o Boga. I to jest ten zasygnalizowany element oczywisto$ci
w odpowiedzi Hermesa. Wida¢, ze odebrat on (a mowiac $cislej, autor Po-
imandresa) greckie wyksztalcenie, zapewne w Aleksandrii. Jednak druga
czes¢ jego odpowiedzi (ta o poznaniu Boga) nie jest juz taka oczywista
(nie wszyscy filozofowie pytali si¢ 0 Boga). Pozwala to domniemywac,
ze zasugerowane wyksztalcenie byto dos¢ mocno osadzone na filozofii
platoniskiej*’, bo to dla Platona i platonikéw bylo oczywiste, ze bog jest
poczatkiem 1 koncem wszystkiego oraz miarg wszystkich rzeczy, jak orzekt
Platon w Prawach®. W odpowiedzi Hermesa jest jeszcze jeden element
znamienny, a zarazem co$ sugerujacy. Chodzi o to ,,pragn¢ pozna¢”. Nie-
trudno rozpozna¢ w tym ,,pragn¢ pozna¢’ mocne wewng¢trzne napigcie
1 mocne zaangazowanie uczuciowe, ktore zdaje si¢ wyptywac z ukrytych
poktadow duszy, ktora usituje z catych swych sil zglebi¢ tajemnice natury
$wiata 1 Boga. Bog nie mogt pozosta¢ obojetny na tego rodzaju pragnienia
1 wyzwalane przez nie uczuciowe energie. Okazato si¢, ze w sferze ducho-
wej uczucia majg walor poznawczy, zwlaszcza gdy skierowane sg do Boga,
ktory z natury swojej czuly jest na ludzkie pragnienia i uczucia®. I oczy-
wiscie Bog nie pozostat obojetny na tak gorgce pragnienia. Zjawil si¢ jako

30 Zob. C. Tornau, Platonische Philosophie im Asclepius, w: Die gitliche Weishe-
it des Hermes Trismegistos. Pseudo-Apuleius Asclepius, red. D. Gall, Tibingen 2021,
s. 171-222; Reitzenstein, Poimandres, s. 190-200.

31 Plato, Leges 715E-716D.

32 Por. Corpus Hermeticum VII 2 — tu mowi sie¢ wprost, ze Boga poznaje si¢ umy-
stem i sercem.
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Poimandres w duszy Hermesa. Bog — warto doda¢ — cho¢ ukryty w swojej
transcendencji, chce by¢ poznany przez cztlowieka®.

To wszystko stwarza swoisty duchowy nastroj zdolny do zainicjowa-
nia pewnych intuicji, ktére usilujg przenikng¢ materialng skorupe $wia-
ta, by zajrze¢ poza jego materialne granice. Zarazem wprowadza czytel-
nikow (wrazliwych na tego rodzaju nastroje) w stany duchowe bliskie
doznaniom, jakie sg udziatem ,,mystow” doswiadczajacych wtajemni-
czen misteryjnych, ktérych kulminacja jest doswiadczenie boskosci, jak
moéwil Arystoteles®, czyli sacrum. W tego rodzaju atmosferze religijne

33 Moéwi si¢ o tym wprost np. w traktacie X (Corpus Hermeticum X 15), a takze
w koncowej modlitwie Hermesa w Poimandresie: ,,Swigty jest bog, ktory chce byé
poznawany i jest poznawany przez swoich” (tt. Tylak, Bog — swiat — czlowiek, s. 181).

3% Aristoteles, De philosophia, fr. 15, ed. Ross. Alberto Bernabé, cytujac Diona Sy-
nezjusza z Cyreny (Synesius, Dion 10, 48 a; por. G. Colli, La Sapienza greca, t. 1, Milano
1977,s. 107-108), pisze: ,,Given the lack of context, it is uncertain whether the philosopher
refers to the Eleusinian, the Orphic, or what is more probable, to all the mysteries in ge-
neral. In any case, what he argues can be applied to any of them: «Aristotle considers that
those who become initiated should not learn anything, but rather experiment and change
their mentalities, this is, achieve due preparation»” (A. Bernabé, Aristotle and the My-
steries, w: Greek Philosophy and Mystery Cults, red. M.J. Martin-Velasco — M.J. Garcia
Blanco, Newcastle upon Tyne 2016, s. 34). Podobnie pisze o wtajemniczeniach w Eleusis
Bianca M. Dinkellaar: ,,The mystery of Eleusis was thus not the bestowing of some secret
knowledge or set of ideas, but a unique experience, an encounter with the divine itself”
(B.M. Dinkelaar, Plato and the Language of Mysteries. Orphic/Pythagorean an Eleusi-
nian Motifs and Register in Ten Dialogues, ,,Mnemosyne” 73 (2020) s. 39-40). Maria
R. Gémez Iglesias w doswiadczeniu, jakim jest wtajemniczenie misteryjne, widzi efekt
luminacji: ,,I undertook to teach you what I have learned, not what I have experienced...
the one is a matter for teaching, the other for mystical experience. The first comes to men
by hearing, the second comes when reason itself has experienced illumination — which
Aristotle described as mysterious and a kind to the Eleusinian rites (for in these he who
was initiated into the mysteries was being molded, not being taught” (M.R. Gémez Igle-
sias, The Echoes of Eleusis: Love and Initiation in Platonic Philosophy, w: Greek Philo-
sophy and Mystery Cults, red. M.J. Martin-Velasco — M.J. Garcia Blanco, Newcastle upon
Tyne 2016, s. 72). Do stwierdzenia Arystotelesa odnosi si¢ tez Giorgio Colli: ,,E ancora in
Aristotele, che non ¢ certo il pit mistico tra i filosofi, la cosa viene ribadita, e in termini
del tutto espliciti: leggiamo I un suo frammento che la conoscenza noetica va riportata
visione eleusina” (G. Colli, La Sapienza greca, t. 1, Milano 1977, s. 29; zob. tez: Colli, La
Sapienza greca, t. 1, s. 106-108). Podobnie Georg E. Mylonas: ,, The statement attributed
to Aristotle that they (initiates) suffered rather than learned” (G.E. Mylonas, Eleusis and
the Eleusinian Mysteries, London 1961, s. 228). Takze Nicola Turchi: ,,Ai misteri, dice
Aristotele, non si va per apprendere, ma per esperienza mistica vissuta in virtu dell’ azione
liturgica, una profonda emozione religiosa” (N. Turchi, Le religioni die misteri nel mondo
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przestanie Poimandresa moze by¢ odebrane jako swego rodzaju religijne
,objawienie” 1 zarazem ,,wtajemniczenie”, czyli jako cos$, co uruchamia
zasygnalizowane wyzej intuicje i zwigzane z nimi przezycia duchowe®.
Domyslamy sig, ze to przestanie skierowane jest wtasnie do czytelnikow
dysponowanych do tego rodzaju doznan.

Swoja wymowe w budowaniu tego nastroju miato pytanie postawio-
ne Hermesowi przez Poimandresa o to, co chce ustysze¢ i zobaczy¢, cze-
go chce si¢ nauczy¢ i co pozna¢ swoim umystem: Ti foOAetl dxodoor kai
Bedcachat, koi vonoog pabeiv kai yvdvar,

Zadanie tego pytania przez Poimandresa, czyli Umyst najwyzszego
Boga, zdaje si¢ sugerowac, ze zjawit si¢ on, by odpowiedzie¢ na wewnetrz-
ne pragnienia Hermesa, ktory chciat rozszyfrowa¢ Tajemnice natury §wiata
1 samego Boga — pragnienia, ktore pochtaniaty go bez reszty ($wiadczy
o tym dziwny stan, w ktory zapadt, gdy oddawat si¢ filozoficznym medy-
tacjom inicjowanym przez te pragnienia). Uwidacznia tu si¢ jeszcze jedno,
rownie znamienne. Ot6z Poimandres bynajmniej si¢ nie narzuca Hermeso-
wi. Wprost przeciwnie — prosi Hermesa o zyczliwe przyjecie go do swego
umyshu. Innymi stowy, Bog nie narzuca sig, cho¢ chce by¢ poznany*. Zja-
wia si¢ w umystach tych, ktorzy Go rzeczywiscie pragng.

Warto zwroci¢ jeszcze uwage na kilka motywow, ktore pojawily sig
w powyzszym ustepie i wydaja si¢ wazne dla zrozumienia przestania,
ktore niesie Poimandres. Na samym poczatku mamy motyw snu, ktory
powraca w koncowej cz¢sci Poimandresa®. Sen, to jest uspienie ciata
1 wylaczenie wszystkich receptorow zmyslowych (wprost mowi si¢ tu
o zamknigtych oczach), budzi i1 otrzezwia duszg¢, ktora wraca jakby do
swego naturalnego stanu, w ktérym aktywizujg si¢ jej duchowe zdolno-
$ci, dajace jej uczestnictwo w prawdziwej wizji*®. Hermes tu podkresla,
ze jest to zastuga samego Poimandresa, ktory zespalajac si¢ z jego wia-
snym umystem (wrecz stajac sie¢ jego umystem), obdarzyt go tym samym
Stowem (Adyog) najwyzszej Zwierzchnosci (tflg avbevtiag Adyoc)™.

antico, Genova 1987, s. 70). Por. W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, tt. K. Bielawski,
Bydgoszcz 2001, s. 161-195; W. Jaeger, Teologia wezesnych filozofow greckich, th. J. Wo-
cial, Krakoéw 2007, s. 150; K. Kerényi, Eleusis. Archetypowy obraz matki i corki, tt. 1. Ka-
nia, Krakow 2004, s. 79-81, 132-138, 191-193.

35 Zob. wyzej przyp. 28.
Por. Corpus Hermeticum X 15.
Corpus Hermeticum 1 30.
Corpus Hermeticum 1 30. Por. tez Corpus Hermeticum X 5.
Corpus Hermeticum 1 30.

36
37
38
39
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Jak juz wspomniano, podobny motyw sennej wizji, zarazem iluminacji
1 kontemplacji (potaczonej ze §wigtym milczeniem) tym razem Boga jako
Dobra mamy w traktacie X*’. Mozna si¢ domyslaé, ze zdarzenie mogto
mie¢ miejsce we $nie. Jest to sytuacja dos$¢ charakterystyczna takze dla
wtajemniczen misteryjnych, gdyz w czasie snu uspione zostaja zmysty
cielesne, a uaktywnia si¢ umyst, w ktorym odzywa si¢ wowczas jego
pierwotna, boska natura. Sen byt elementem duchowych wtajemniczen®!.

Swoja wymowe w powyzszym ustgpie Poimandresa (1-3) ma ter-
min Umyst (Nodg) 2. Poimandres przedstawit si¢ Hermesowi jako Umyst

4 Corpus Hermeticum X 4-6; XIII 15-16. Por. Broek, Hermetism, s. 565.
Festugicre, La Révélation d’Hermes Trismégiste, t. 4, Paris 1954, s. 241-257.

4 Podobny obraz podaje Apulejusz w XI ksiedze swoich Metamorfoz, gdzie naj-
prawdopodobniej opisuje swoje wtajemniczenia: Apuleius, Metamorphoses 23. Lucius,
gtdéwny bohater Metamorfoz, reprezentujacy tu najprawdopodobniej samego Apuleju-
sza, juz po duchowej transformacji (powrocie do ludzkiego ciata) wypowiada znamien-
ne stowa: ,,Do granic $mierci doszedlem i progéw Prozerpiny dotknglem, a wrocitem
przez bezdnie wszystkich zywiotow. W glebokiej nocy widziatem stonce slepigcym bla-
skiem jasniejace, patrzylem w oczy potegom piekielnym i niebieskim potggom i do stop
ich czotem uderzytem” (tl. E. Jedrkiewicz, Apulejusz z Madaury, Metamorfozy albo
zloty osiol, Warszawa 1976, s. 256). Jak pisze Theodora Suk Fong Jim, Izyda, ktora
objawila si¢ mu we $nie, obiecata swoja opieke i szczgscie zarowno w tym zyciu, jak
i po $mierci, oraz kazata dotgczyé nastgpnego dnia, ktory bedzie jego dniem zbawienia,
do procesji: ,,The goddess, who declared her real name as Isis, manifested herself in
his dream and told him to join the procession the following day, which would be his
«day of salvation» (11, 5: ,,dies salutaris”). The goddess further promised that he would
live in happiness and glory under her guardianschip, and that he would continue to be
favoured by her even after death” (T. Suk Fong Jim, Salvation (Soteria) and Ancient
Mystery Cults, ,,Archiv fiir Religionsgeschichte” 18-19 (2017) s. 270). Sen jest alegoria
$mierci, a obudzenie — alegorig odrodzenia, ktore dokonuje si¢ juz za sprawg samego
Boga (w przypadku Lucjusza/Apulejusza za sprawg oczywiscie bogini Izydy). Na temat
snu i obudzenia ze snu jako obrazu przemiany duchowej, czyli odrodzenia w sensie
duchowosci misteryjnej, w Metamorfozach Apulejusza, zob. N.P. Roubekas, Lucius’
Lucid Dream: Book 11 of the ,, Metamorphoses” and Religious Conversion, ,,Journal of
Cognitive Historiography” 1 (2014) s. 171-185. Por. G.F. Gianotti, Tra Platone e Iside:
per una rilettura dell’ XI libro delle Metamorfosi di Apuleio, ,,Atti della Accademia
delle Scienze” 148 (2014) s. 51-103; E.R. Dodds, Grecy i irracjonalnosé, tt. J. Partyka,
Bydgoszcz 2002, s. 86-109.

42 (Odnos$nie do rozumienia gr. vodg i przektadu na jezyk polski w Poimandresie,
zob. 1. Trzcinska, Koncepcja Logosu w Poimandresie, ,,Zeszyty Naukowe Uniwersytetu
Jagiellonskiego. Studia Religiologica” 39 (2006) s. 141-156. Autorka tlumaczy vod¢
jako ‘umys!t’, tac. mens. Podobnie A. Tylak przektada greckie vob¢ na polskie ‘umyst’
w swoich ttumaczeniach traktatow Corpus Hermeticum (Tylak, Bog — swiat — czlowiek).
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najwyzszej Zwierzchnos$ci. Termin vodg w greckim Corpus Hermeticum
wystepuje w znaczeniu natury duchowej, ktorego charakterystyczng dys-
pozycja sa doswiadczenia (przezycia) pozazmystowe, w tym przezycia
mistyczne, blizsze raczej widzeniu lub intuicji mentalnej, anizeli logicz-
nemu rozumowaniu®. Umyst utozsamiany jest z najwyzszym Bogiem,
cho¢ w traktacie Il Corpus Hermeticum bedzie o Nim powiedziane, ze
jest On (Bog) w istocie czyms$ wigcej niz tylko Umystem, bo pryncypium
tego Umystu (aitiog 8¢ tod vodv)*. Demiurg zrodzony z najwyzszego
Boga (z udziatem Logosu — A6yog @yloc) rowniez nazywany jest Umy-
stem, tyle ze drugim (&€tepog Nodg dnpiovpydg). Zarazem vodg oznacza
w Poimandresie umyst ludzki (duch, w sensie wrazliwo$ci duchowej), nie
tracac znaczenia boskiego Umystu*. Mozna zatem powiedzie¢, ze umy-
stem ludzkim w hermetyzmie moze by¢ sam Bog — najwyzszy Umyst.
Domyslamy si¢ jednak, ze odnosi si¢ to do stanu ,,nadprzyrodzonego”,
w ktorym cztowiek jest tak Scisle zwigzany z Bogiem, Ze mozna powie-
dzie¢, iz Bog go wrecz ,,przebdstwia” — w duszy ludzkiej tym samym
objawia si¢ Bog. Urzeczywistnia si¢ w niej ,,obraz Boga”, dusza staje si¢
miejscem najprawdziwszej teofanii. Jednoczes$nie jednak jest wyraznie
powiedziane, ze nie wszyscy ludzie posiadajg 6w umyst¢. Umyst oka-
zuje si¢ wiec darem Boga dla tych, ktorzy nan zashuzyli w sensie moral-
nym i duchowym. Najdobitniej wyraza to ksigga czwarta*’. Umyst chroni

Podobnie Agata Sowinska w swoich przektadach traktatow (Corpus Hermeticum oraz
Stobaei Hermetica gr. vob¢ thumaczy jako ‘umyst’: A. Sowinska, [Hermes Trismegistos]
O tym, ze zaden z bytow nie ginie, lecz w bledzie sq ci, ktorzy mowiq, Ze przemiany sq
. zniszczeniem” i ,,smierciqg”’, VoxP 79 (2021) s. 561; A. Sowinska, [Hermes Trismegi-
stos] Stobaei Hermetica XI (Joannis Stobaei Anthologium: Hermetica, excerptum XI),
VoxP 81 (2022) s. 252). W. Myszor w swoim thumaczeniu Poimandresa vobg przektada
jako ‘rozum’ (Myszor, Poimandres, s. 208-216). We wloskich przektadach vodg thu-
maczy si¢ jako ‘inteletto’ (zob. Tordini Portogalli, Ermete Trismegisto) badz zostawia
w greckim brzmieniu jako Nous (zob. Ramelli, Corpus Hermeticum; Scarpi, Poiman-
dres). W przektadach angielskich vodg ttumaczy si¢ najczesciej jako ‘mind’ (Copenha-
ver, Hermetica; Scott, Hermetica; G.R.S. Mead, Hermetica, London 1906). D. Litwa
tlumaczy gr. volc jako ‘consciousness’ (w znaczeniu: “spiritual consciousness”, czyli
“the highest form of intellect”). Zob. Litwa, Hermetica I, s. 15. Jan Helderman tluma-
czy vodg na niemiecki jako ‘Geist’. Zob. Helderman, Licht, Leben und das Wort, s. 270,
273, 274.

3 Corpus Hermeticum 16, 12; V 2; XII 1-3, 14.
Corpus Hermeticum 11 14.
Corpus Hermeticum 1 12.
4 Corpus Hermeticum 121-23; IV 3-5; X 24.
Corpus Hermeticum IV 3-5.
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ludzi przed popadnigciem w zlo, w sensie sokratejskim, czyli przed czy-
nieniem zta*®, i w spos6b naturalny prowadzi do Boga jako zrodta pozna-
nia®. To dzigki tak rozumianemu umystowi ludzie mogg pojaé sens swe-
go zycia w wymiarze nadprzyrodzonym’. W czwartym traktacie Corpus
Hermeticum poznanie duchowe wyraznie jest powigzane z milo$cig do
Boga®!, ktora reguluje wybory moralne dokonywane przez cztowieka®.
Mowi si¢ nawet o ogladaniu i poznaniu oczyma serca (10ig Th¢ Kapdiog
0pBaApoig), co kojarzy tu sie z kontemplacja Boga (dost. obrazu Boga —
10D 00D gikdV)*>>.

3. Mistyczna wizja Hermesa i jej wyjasnienie przez Poimandresa
[Corpus Hermeticum 1 4-6)

Po stowach Poimandresa, w ktorych ten poprosit Hermesa Trismegi-
stosa o zyczliwe przyjecie go do swego umystu, Poimandres zmienit swoj
wyglad i Hermes ujrzat w swym umysle przedziwne zjawisko (mowa, jak
si¢ mozna domysle¢, o mistycznej wizji):

10070 gimmV NAAGYN Th 10€q, Kal gDOEMG ThvTO Lot VOIKTO POTH, Kol Opd
0éav doproTov, AC 3¢ TAVTO YeEYEVNUEVQ, EDOOV TE Kai IAapdv, Kol pacinv
iSdv. kol pet’ OMyov okdToq KOTOPEPEC MV, &v pEPEL YEYEVMHEVOV,
PoPepdV TE KOl GTVYVOV, GKOMGS E0TEIPAUEVOV, (O <OPE> ikl e ElTal
UETAPOAAOUEVOV TO GKOTOG €iC VYPAV TVOL VOV, APATOG TETAPOUYUEVIV KOl
Kamvov Amodi8odcav, (g Amd Tupdg, kod TIva YoV dmoteAodoay dvekAdAnToy
yomdn- elta Pony &€ artiig dovvapOpmg éEemépumeto, O eikboar PV TLPAG,
€K 0& PMTOG. .. Adyog Gylog EmEPN 1| PVOoEL, Kol TOp dkpatov EEETNONCEY €K
i Vyplic phoemg dvem eig BDyog kodpov 88 v kol 6ED, Spactikdv 8¢ dua,
Kol 0 anp ELappog dv Nkorlovince 1@ nveduatt, avoPaivovtog avtod péypt
oD TVUPOG Ao Yi¢ Kol BOATOG, MG SoKETV KpEpacshal adTov G’ avTod: Vi
0¢ Kol Vowp Epeve Kab’ €0vtd cuppeUtypéva, OG U Bewpeicat <ty yijv>

8 Corpus Hermeticum 122.

4 Por. Corpus Hermeticum X 21; IV 6.

50 Corpus Hermeticum 121; 1V 4-7.

St Corpus Hermeticum 1V 4-7.

52 Por. G. Quispel, Gnoza, tt. B. Kita, Warszawa 1988, s. 93-96.

53 Corpus Hermeticum 1V 11. Zob. tez: Corpus Hermeticum XIII 17 (tu mowa
o oku umystu).
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amod tod Hdotog: Kvodueva 8& fv 10 TOV EMPEPOUEVOV TVELULATIKOV AOYOV
€lg akonv*,

Na poczatku Hermes ujrzal niezwykte $§wiatto, ktore napetito go
przedziwng radoscia, ktorg moze da¢ tylko Bog (i Poimandres zaraz to
mu uswiadomi). Nastgpnie pojawita si¢ straszna ciemnos¢, ktora wijac
si¢ w potwornych splotach, przeksztalcita si¢ w wilgotng natur¢ w stanie
niewyobrazalnego zametu (synonim strasznej nico$ci, rownie strasznego
chaosu 1 mrocznych otchtani, znanych zar6wno z mitologii greckiej, jak
1 roznych mitow bliskiego Wschodu). Z niej wydzielajg si¢ opary dymu
1jakies$ jeki przypominajace lament uci$nionej natury, a potem ze $wiatta
zstapit Logos, Stowo §wiete. Stowo swigte zapoczatkowato proces od-
dzielania si¢ elementdw, to jest czterech zywiotow, tak ze ogien, z racji
swojej lekkosci, wzbil si¢ wysoko, a zanim podazyto powietrze. Woda
1 ziemia pozostaty zwigzane ze soba, poruszajac si¢ za sprawg Stowa du-
chowego. W ten sposéb zostal uformowany caty wszech§wiat®>.

Istotnym elementem tej wizji s3 motywy kosmogoniczne. Odnajdu-
jemy tu intuicje greckich filozofow przyrody, ktérzy usitowali rozwigzac
zagadke natury Swiata i1 jego struktury materialnej, uciekajac si¢ do teorii
czterech zywiotow, ktoéra przybierata form¢ koncepcji naukowej, a przy-
najmniej opartej na indukcyjnym ogladzie zjawisk przyrody i wyciaganiu

3% Corpus Hermeticum 1 4, 5: ,,To powiedziawszy zmienit swdj wyglad, i natych-
miast wszystko w jednej chwili otworzyto si¢ przede mng. Ujrzatem widok bezgranicz-
ny: wszystko stato si¢ Swiatlem, cieptym i radosnym, a ujrzawszy to, zakochalem sig.
A wkrotce potem nastala z kolei ciemnos¢, ktora rozciagneta si¢ w dot, straszna i po-
nura, cata poskrecana, tak ze przypominata mi weza; pdzniej ciemnos$¢ przemienita sie
w jakas$ wilgotng nature, niewymownie wzburzong, wydzielajacg dym, jakby z ognia,
i wydajaca niewypowiedzianie zatosny dzwigk; potem wydobyt si¢ z niej nieartykuto-
wany krzyk, podobny do odglosu ognia. Ze $wiatla (...) Swiety logos wstapit w natureg,
a czysty ogien wyskoczyt z wilgotnej natury wysoko ku goérze, byt bowiem lotny i prze-
nikliwy, a jednoczes$nie aktywny; a powietrze, ktore byto lekkie, podazyto za pneuma,
unoszac si¢ z ziemi i wody az do ognia, tak ze wydawalo si¢, ze zwiesza si¢ z ognia;
woda i ziemia pozostaly zmieszane ze soba, tak ze nie mozna byto oglada¢ ziemi poza
wodag; byly one poruszane przez unoszacy si¢ nad nimi duchowy logos, tak ze mozna je
byto stysze¢” (tt. A. Tylak).

55 Por. van den Broek, Hermetism, s. 561-562; Festugiére, La Révélation d’Hermeés
Trismégiste, t. 4, s. 40-49; Trzcinska, Koncepcja Logosu w Poimandresie, s. 142-156 (na
s. 150 mamy sugestywng analiz¢ dramatycznego obrazu, ,,w ktorym pierwotna i ciemna
natura krzyczy wielkim gltosem, proszac o ingerencje z wysokos$ci”); Sfameni Gasparro,
IL Logos demiurgo del Poimandres, s. 181-186; H. Jonas, Religia gnozy, tt. M. Klimo-
wicz, Krakow 1994, s. 184-188; Tylak, Bog — swiat — czltowiek, s. 98-108.
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zen wnioskow. Jej istotg bylo przekonanie o racjonalnym, wrecz logicz-
nym, jak u Heraklita z Efezu®, charakterze natury kosmosu i praw nim
rzadzacych immanentnie (czyli od wewnatrz) — praw zakodowanych
w tkance kazdego bytu i w rozumnej duszy tegoz kosmosu jako jego we-
wnetrzna natura®’. I to byto w tej koncepcji najistotniejsze. W wizji Her-
mesa na te intuicje naktada si¢, rGwnie mitologiczna jak tamta (filozofow
jonskich), intuicja o boskim Stworcy tego kosmosu. Mit i w tym wy-
padku nie umniejsza sity przekazu, a co wigcej zdaje si¢ komunikowaé
z samg boska (nadprzyrodzong) rzeczywistoscia, o ktorej mowi. Budzi
ukryte dyspozycje duchowe (ponadrozumowe) ludzkiej duszy i otwiera
ja, w sensie duchowym, na inne, nieuchwytne w zwyktym dyskursie, wy-
miary rzeczywisto$ci®®. Oczywiscie — i trzeba to wyraznie powiedzie¢ —
inspirowane przez ten mit intuicje nie nabierajg charakteru racjonalne;j
idei naukowej — nadal pozostaja w obrebie mitu.

Kolejnos¢ obrazow pojawiajacych si¢ w wizji Hermesa jest istotna, bo
odwzorowuje ona ,,dzieje cato$ci”, przy czym jest wyraznie zaznaczone, ze
Bog istniat przed wszelkim stworzeniem i byl pryncypium procesu stwo-
rzenia materii 1 utworzonego z niej wszechswiata. Wyjasni to Hermesowi
niebawem sam Poimandres. Wyjasni tez nieco dalej pochodzenie podsta-
wowych pierwiastkow (td otolyein), czyli wymienionych w wizji Herme-
sa czterech zywiolow, z ktdrych uformowana zostala materialna struktura
kosmosu. I tak owe pierwiastki (zywioty), jak powie dalej Poimandres,
pochodza z woli Boga ("Ex PovAiic Oeod), ktory za posrednictwem Sto-
wa (swego Syna) stworzyt uporzadkowany $wiat™. Bog je stworzyt aktem

¢ Por. A. Drozdek, Greccy filozofowie jako teolodzy, Warszawa 2011, s. 71-94;
A. Drozdek, Greek Philosophers as Theologians. The Divine Arche, Aldershot — Bur-
lington, 2007, s. 27-41; K. Mrowka, Heraklit, Warszawa 2004; Narecki, Logos we wcze-
snej mysli greckiej, s. 53-94; Jaeger, Teologia, s. 173-199; Dembinska-Siury, Czlowiek
odkrywa czlowieka, s. 125-130; Le$niak, Materialisci greccy, s. 79.

57 Qdnosnie do idei ,,racjonalnosci” (to jest ,,rozumno$ci’) kosmosu w filozofii jon-
skiej, zob. U. Bianchi, La religione greca, Torino 1992, s. 126-135; Drozdek, Greek Phi-
losophers as Theologians, s. 1-41; Drozdek, Greccy filozofowie jako teolodzy, s. 33-94;
A. Drozdek, In the beginning was the apeiron. Infinity in Greek philosophy, Stuttgart
2008, s. 9-39; Narecki, Logos we wczesnej mysli greckiej, s. 53-146, 201-231; A. Kro-
kiewicz, Zarys filozofii greckiej. Od Talesa do Platona, Warszawa 1971, s. 70-149.

8 Por. K. Pawlowski, Mit i alegoria jako srodek przekazu tresci i idei filozoficz-
nych w dialogach Platona na przyktadzie mitu o stworzeniu cztowieka w ,, Timajosie”,
,»Przeglad Religioznawczy” 253 (2014) s. 147-162.

5 Corpus Hermeticum 1 8: "Ex PovAfic 00D, fitic hafodoa 1ov Adyov kal idodoa OV
KOAOV KOGLOV EUIUNGOTO, KOGUOTO BETon. 510 TMV E0VTIG OTOLXEIDV KOl YEVWNLLATOV Yoy @dV.
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Por. Festugiére, La Révélation d’Hermés Trismégiste, t. 4, Paris 1950, s. 42-43; Reitzenstein,
Poimandres, s. 44-46. Reitzenstein traktuje ,,wole Boga” (BovArn 0g0d) jako odrgbna, zenska
hipostaz¢ Boga, obok Logosu, i utozsamia jg z Sofig z pism judeo-hellenistycznych (w tym
z Madroscia Salomona), a takze z egipska boginig Izyda, ktora w czasach hellenistycznych
byta znana jako Zopia Oeod: ,,Nun ist es sehr bezeichnend, dass diejenige jiidisch-hellenisti-
sche Schrift, in welcher die Sofia theou die meisten personlichen Ziige angenommen hat, die
Weisheit Salomons, zugleich eine in Gott vorausliegende Welt der ldeen kennt. Freilich ist die
Verbindung beider Vorstellungen aufgegeben; sie widersprach dem jiidischen Glauben noch
zu hart; aber einzelnes lie3 sich ibernehmen und hat auf jidische wie christliche Theologen
weiter gewirkt” (Reitzenstein, Poimandres, s. 44-45; Festugiere, La Révélation d’Hermés
Trismégiste, t. 4, s. 43). Festugicre natomiast, polemizujac z tezg Reitzensteina, motyw ,,woli
Boga” wywodzi z pitagorejskiej koncepcji monady i nicokreslonej diady (motyw monady
pojawia si¢ w IV traktacie Corpus Hermeticum — IV 10). Wolg Boga francuski uczony utoz-
samia z diada (zenska), ktora pochodzi, zdaniem francuskiego uczonego, z androginicznej
monady (Festugiere, La Révélation d’Hermes Trismégiste, t. 4, s. 42-43). Z kolei Hans Jonas
dostrzega w PouvA) ,,pokrewienstwo z postacig Sophii gnozy syryjskiej” (Jonas, Religia gno-
zy, s. 187). Wydaje si¢ jednak, ze w $wietle pism hermetycznych mozna uzna¢ wystepujacy
w Poimandresie motyw ,,woli Boga” jako wyraz tego, ze tworczo$¢ Boga nie miata charak-
teru koniecznego procesu (jak emanacja Plotyna), lecz byta aktem Jego woli, a tym samym
wyrazem Jego tworczej wolnosci. Dodajmy, ze w traktacie VIII Corpus Hermeticum (VIII
1-4) materia, ktorej struktura zbudowana jest z czterech elementarnych pierwiastkow, to jest
czterech zywiolow, zostata okreslona jako wieczna i1 niestworzona. W pierwotnym stanie ist-
niala w postaci owych czterech oddzielonych od siebie pierwiastkow. Ten pierwotny stan
materii powoduje, ze wszystkie stworzone z niej byty zawieraja w sobie naturalne cigzenie
ku zniszczeniu i rozktadowi — materia nie ginie, a jedynie ulega rozktadowi na elementarne
pierwiastki (a na tym wiasnie polega $mier¢ istot zywych w sensie materialnym), a tym sa-
mym wraca do swego pierwotnego stanu. Ta cecha materii odpowiada za istniejace w naturze
ziemskich istot zywych cigzenie ku $mierci, ktora rowniez polega na rozkladzie materii (ciat
tych istot zywych) na jej elementy pierwotne, czyli cztery elementarne pierwiastki (zywioty).
Jak mozna przypuszczac, koncepcja wiecznej materii z traktatu VIII Coprus Hermeticum ma
swe literackie zrodta w Timajosie Platona (Plato, Timaeus 53 b; por. Plato, Politicus 273 b).
W obu przypadkach, to jest w Corpus Hermeticum iw Timajosie, koncepcja wiecznej materii,
ale jednoczesnie cigzacej ze swej natury ku rozktadowi, miata rozwigzac¢ zagadke zakodowa-
nego w naturze rzeczy ($wiata przyrody) nieuchronnego zdazania ku $mierci i zagladzie. To
naturalne cigzenie ku $mierci i zagtadzie, zakodowane w materialnej strukturze wszystkich
bytéw materialnych, jest odbierane jako podstawa wszelkiego zta w sensie przyrodniczym
(inaczej jest ze ztem w sensie moralnym, bo tego zta demiurgiem jest zawsze czlowiek —
Corpus Hermeticum IV 8), chociaz jest wpisane w natur¢ kazdego bytu na ziemi. Wedlug
traktatu VIII i X1, dotyczy to jednak tylko istot ziemskich, bo ciata niebieskie w kosmosie
podlegaja prawu swoistej astronomicznej ,,apokastasis”, to znaczy co jaki$ czas powraca-
ja one do swego uktadu pierwotnego (Corpus Hermeticum VIII 4; X1 2). Dlatego kosmos,
cho¢ stworzony, jest nieSmiertelny. W innych mitach genezyjskich, jak w micie z Theogonii
Hezjoda (116-128) czy w micie z biblijnej Ksiegi Rodzaju (1,1-31) role materii spetniaja
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swej woli. Z tych pierwiastkow (czterech zywiolow) stworzyt przy pomo-
cy Stowa caly $wiat. Tym samym to Bog zaprogramowal, jesli tak mozna
powiedzie¢, caty proces formowania §wiata (na wzor idei, to jest formy
archetypicznej — 10 dpyétonov €idoc — jak bedzie powiedziane w akapicie
8 Poimandresa). W poetyckiej wizji Hermesa proces ten jest do§¢ wyraznie
oddany. Motorem napedowym tego procesu jest Logos, Stowo $wigte —
Syn Bozy, jak wyjasnit to wezesniej sam Poimandres® (wida¢ tu pewne
analogie z prologiem Ewangelii Sw. Jana — jeden z czynnikéw, ktory mogt
sprzyja¢ uznaniu filozofii hermetyzmu za bliskg chrzeScijanstwu)®!.

Poimandres wyttumaczyt tez sens poetyckiego obrazu mistycznej wizji
Hermesa. Swiattem, ktore pojawito sie na poczatku tej wizji, jest nikt inny,
tylko on sam, Boski Umyst Boga Ojca. On, Poimandres, byt na poczatku, za-
nim cokolwiek zostalo przezen zaprojektowane. Mozna zatem powiedziec,
ze $wiat jako uporzadkowany kosmos jest tworcza emanacja mysli samego
Boga, przy czym motorem napedowym jest tu Logos — Syn Boga Ojca.

Poimandres wyjasnit tez relacj¢ migdzy nim, czyli Bogiem Ojcem,
a Logosem. I tak Bég wobec Logosu jest jak Umyst wobec swojej po-
znawczej, rozumnej mysli. Tym samym nalezy uznacé, ze Logos jest racjo-
nalng, a zarazem twoérczg mysla samego Boga Ojca, ktéra realizuje pro-
ces tworzenia wedtug archetypicznego wzorca w Umysle Boga Ojca. Tak
powstat uporzadkowany, a wigc racjonalny w swej konstrukeji i funkcjo-
nowaniu $wiat. Jak wida¢, grecka koncepcja racjonalnosci $wiata zostata
zachowana w mysli hermetyzmu®.

odpowiednio chaos (w Theogonii Hezjoda) i nico$¢ (w Ksigdze Rodzaju), obie (chaos i ni-
co$¢) wieczne i niestworzone. Jednak Hezjodowy chaos musiat mie¢ w sobie jaka$ osobliwa
energie, ktora sprawila, ze przerodzit si¢ on, w dlugim i skomplikowanym procesie kosmogo-
nii, w kosmos, czyli fad, ktory utrzymywany byt dalej sitg Erosa. W micie natomiast z Ksiegi
Rodzaju sama nico$¢ nie posiada mocy sprawczej. Do tego, by pojawit w niej $wiat z catym
swoim uposazeniem, potrzebny byt Bog i1 Jego akt sprawczy. W odniesieniu do obu tych
mitdw mozemy powiedziec, ze pamig¢é narodzin z chaosu (u Hezjoda) i pami¢¢ pochodzenia
z nico$ci (w Ksiedze Rodzaju) zapisana jest w kodzie genetycznym materii bytow tego $wia-
ta. I stad ich cigzenie ku $mierci i zniszczeniu, co jest wynikiem naturalnego cigzenia materii
do jej stanu pierwotnego (czyli stanu chaosu i nicosci).

8 Corpus Hermeticum 1 6.

1 Por. Sfameni Gasparro, I/ Logos demiurgo del Poimandres, s. 179-209; Hel-
derman, Licht, Leben und das Wort, s. 261-290; A. Niwinski, Mity i symbole religijne
starozytnego Egiptu, Warszawa 1984, s. 61.

62 Por. Sfameni Gasparro, Cosmo, male, salvezza nel «Poimandres», s. 107-124.
Por. tez: Jonas, Religia gnozy, s. 184-188; Trzcinska, Koncepcja Logosu w Poimandre-
sie, s. 144-156. Por. przyp. 57.
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4. Druga wizja Hermesa i jej wyjasnienie przez Poimandresa
(Corpus Hermeticum 1 7-8)

Zaraz po wyjasnieniu swojej pierwszej wizji, Hermes ujrzal w swoim
umys$le nastepna:

gimovrog Tadta Eml mAglova ¥pOVOV AVIOTNGE Hol, DOTE UE TPEUELY ADTOD
v 8éav dvavedsavtog 8¢, Oewp®d &v 1@ vol pov 10 edg &v duvapeoty
avapduntolg 6v, kol KOoUoV AmeplOPIoToV YeyevnUévoy, Kal mepticyectan
TO TTOP SUVAUEL PEYIOTT, Kol GTACY £0)NKEVOL KPATOOUEVOV" TADTO 08 EYM
dtevonfnv opdv 61a oV 10D TToudavdpov Loyoves.

Tym razem Hermes doswiadczyl niezwyktej iluminacji. Ujrzat §wia-
tto spowite niezliczonymi mocami i uporzagdkowany wszech§wiat istnie-
jacy dzieki tworczej energii Boga. Wizja ta zachwycita Hermesa 1 zara-
zem porazita swojg ekspresja. Poimandres znowu wyja$nit mu, ze ujrzat
idee¢, prapoczatek niezmierzonej zasady. Bog moca swego Stowa stwo-
rzyt §wiat na wzor, ktoéry mial w swoim Intelekcie, 1 obdarzyt go zyciem.

Motyw iluminacji wystgpuje tez w innych traktach Corpus Herme-
ticum®. Szczegbdlnie wymowny jest obraz iluminacji w XXIX rozdziale
Pseudo-Apulejuszowego Asklepiusza (Asclepius, sive dialogus Hermetis
Trismegisti):

Ojciec bowiem wszystkich rzeczy czy pan i ten, ktory sam jest wszystkim,
chetnie objawia si¢ wszystkim ludziom, ale nie ujawnia miejsca, gdzie
przebywa, ani tez nie pokazuje, jaki jest co do swych cech jakosciowych, ani
czym jest pod wzgledem wlasnosci ilosciowych. Jedynie oswietla zdolno$cia
poznania umystowego czltowieka, ktory rozproszywszy zakrywajace
jego umyst ciemnosci bledoéw i1 przyjawszy $wiattlo prawdy, cala swoja
swiadomoscig jednoczy si¢ z boskim rozumenm, i dzigki jej mitosci uwolniony

8 Corpus Hermeticum 1 7: ,,To powiedziawszy, spogladal na mnie przez dtuz-
szy czas, tak ze jego wyglad przyprawit mnie o drzenie; gdy podnidst gtowe, ujrzatem
w moim umysle §wiatto, znajdujace si¢ w niezliczonych potegach, i niezmierzony $wiat,
ktory powstal; a ogien zostal otoczony najwicksza moca i, okietznany, zajat [swoje]
miejsce. Te rzeczy ujrzatem w mysli dzigki mowie Poimandra” (th. A. Tylak). Zob. tez:
Tylak, Bog — swiat — cztowiek, s. 104-108.

4 Por. Corpus Hermeticum V 2; X 4-6; XIII 15. Zob. tez: Pseudo-Apuleius, Ascle-
pius 29; Apuleius, De deo Socratis 111 124; Alcinous, Didaskalikos, X 165. Por. Broek,
Hermetism, s. 565. Festugicre, La Révélation d’Hermés Trismégiste, t. 4, s. 241-257.
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od tej czesci swojej natury, ktora czyni go $miertelnym, wznieca w sobie
nadziej¢ przysztej niesmiertelnosci®.

Podobny motyw iluminacji mamy w De deo Socratis Apulejusza
z Madaury:

On jeden [Bog najwyzszy], z racji niewiarygodnej i wprost niewystawialnej
wielko$ci swego majestatu, nie moze nawet w najmniejszym stopniu,
z powodu niewystarczalnosci ludzkiej mowy, by¢ uchwycony chocby
w najmniejszym stopniu jakimikolwiek stowami, i jedynie medrcom, gdy
ci mocg swej duszy oddalg sie, na ile tylko jest to mozliwe, od swego ciala,
dane jest zrozumienie tegoz Boga, ale i to zaledwie od czasu do czasu,
jakby w gdzies$ najglebszych ciemnosciach nagtym blyskiem jasne §wiatto
rozbtysto?%

I tu rowniez Bég, z powodu swego szczegolnego statusu metafi-
zycznego, pozostaje poza obrebem ludzkiego do$wiadczenia zmysto-
wego 1 poznania intelektualnego. Niemniej jednak cztowiek moze w ja-
ki§ sposob doswiadczy¢ go w intelektualnej iluminacji. Apulejusz po-
shluguje sie tu obrazem rozbtyskujacego w ciemnosciach swiatla, jakby
iskry czy btyskawicy®’. O iluminacji jako trzecim sposobie poznania
Boga pisze tez wspotczesny Apulejuszowi Alkinous w X rozdziale Di-
daskalikos:

Trzeci sposob poznania Boga jest nastepujacy: kontempluje si¢ pigkno
widoczne w ciatach, by przej§¢ potem do kontemplacji pickna duszy,
ajeszcze potem do pigckna, ktore ujawnia si¢ w ludzkich dzietach i w prawach,
i wreszcie do owego przepastnego morza pickna, by w koncu ujrze¢ mysla
samo Dobro, umitowane i upragnione — jakby $wiatlo jasne rozbtysto nagle
w duszy, ktora si¢ w ten sposob wznosi. Z tym si¢ jeszcze tgczy widzenie
Boga w catej swojej wspaniato$ci®®,

65 Pseudo-Apuleius, Asclepius 29, tt. K. Pawtowski, Apulejusz z Madaury, O Bogu
Sokratesa i inne pisma, Warszawa 2002, s. 206.

% Apuleius, De deo Socratis 111 124, tt. K. Pawlowski, Apulejusz z Madaury,
O Bogu Sokratesa, s. 12-13.

7 Por. Plato, Ep. VII 341C, D.

% Alcinous, Didaskalikos X 165, tt. K. Pawlowski, Alkinous, Wykiad nauk Plato-
na, Krakow 2008, s. 168.
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Apulejusz i Alkinous naleza do nurtu filozofii zwanego $rednim pla-
tonizmem®’, ktory jest spadkobiercg i propagatorem filozofii Platona,
ktora w uduchowionej, wrecz mistycznej wersji, przezywa swoj renesans
w I oraz II wieku i inspiruje tez filozofi¢ hermetyzmu. Jednak motyw
iluminacji wystgpuje rowniez u autoréw chrzescijanskich”. Obraz ilu-
minacji jako duchowego doswiadczenia Boga, dos¢ precyzyjnie opisany,
znajdujemy w Wyznaniach $w. Augustyna:

Te ksiazki zachecalty mnie, abym wrocit do samego siebie, zaczatem wchodzié
w glebie mej istoty za Twoim przewodnictwem. Moglem w nig wnikac,
poniewaz Ty mnie wspomagate$. Wszedtem tam i takim wzrokiem duchowym,
jaki byt mi dany, dojrzalem w gorze, ponad owym wzrokiem, ponad moim
umystem $wiatlos¢ Boga niezmienng: nie pospolitg §wiatto$¢ dzienna, ktorg
dostrzega kazde zywe stworzenie, ani nawet nie jakie§ rozleglejsze $wiatlo
tego samego rodzaju, ktére mogloby si¢ rozjarzy¢, gdyby $wiatto dzienne
wielokrotnie, wielokrotnie si¢ wzmoglo i rozjasnito, i catg napelnito przestrzen
ogromem jasno$ci. Nie bylo to takie §wiatlo, lecz inne, zupelie odmienne
od wszelkich takich rozjarzen. Bylo ono nad moim umystem, ale nie tak, jak
oliwa jest nad woda, ani nie tak, jak niebo jest nad ziemig. Byta nade mng ta
swiatlos¢ dlatego, ze ona mnie stworzyla, a ja bylem w dole, bom zostat przez
nig stworzony. Kto zna prawde, zna t¢ §wiadomos¢, a kto zna t¢ $wiadomosc,
zna wieczno$¢. To jest Swiadomo$é, ktorg mitos¢ zna’'.

Wspdlnym mianownikiem tych obrazéw iluminacji jest motyw $wia-
tla, w ktorym objawia si¢ Bog. Wyrazny jest tez osobisty, a zarazem

% Wyczerpujace omowienie filozofii $redniego platonizmu znajdzie czytelnik
w ksiazkach: J. Dillon, The Middle Platonists, London 1996; G. Invernizzi, Il Dida-
skalikos di Albino e il medioplatonismo, Sagio di interpretazione storico-filosofica con
traduzione e commento, Roma 1976; J.G. Milhaven, Der Aufstieg der Seele bei Albinus,
Miinchen 1962; C. Moreschini, Apuleio e il platonismo, Firenze 1978; G. Reale, Me-
dioplatonismo e riscoperta della metafisica platonica, w: Storia della filosofia antica,
t. 4, Milano 1978, s. 307-364; W. Theiler, Die Vorbereitung des Neuplatonismus, Berlin
1930; W. Theiler, Forschungen zum Neuplatonismus, Berlin 1966; R.E. Witt, Albinus
and the History of Middle Platonism, Cambridge 1937; C. Zintzen, Der Mittelplatoni-
smus, Darmastadt 1981; K. Pawtowski, Alkinous i Sredni platonizm. Pragnienie wejrze-
nia poza to, co widzialne, Warszawa 2019.

70 Zob. A. Louth, Poczgtki mistyki chrzescijanskiej (od Platona do Pseudo-Dioni-
zego Areopagity), th. H. Bednarek, Krakow 1997.

7 Augustinus, Confessiones VII 10, th. Z Kubiak, Sw. Augustyn, Wyznania, War-
szawa 1982, s. 120.
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osobowy charakter tego przezycia. Doznajacy iluminacji, dos§wiadcza-
ja obecnosci osobowego Boga i nie maja co do tego watpliwosci. Cho¢
to doznanie nie werbalizuje si¢ w postaci kompletnej 1 pelnej wiedzy
o Bogu, to ci, ktorych byto ono udziatem, zyskali co§ wigcej niz wiedzg
o Bogu. Doswiadczyli Jego samego, a tym samym poje¢li sens istnienia
$wiata i swego zycia, w obu przypadkach w wymiarze ostatecznym. Inny-
mi stowy, doznali duchowego wtajemniczenia religijnego 1 wewngtrznej
przemiany, czyli odrodzenia, co zawsze jest nast¢pstwem doswiadczenia
Boga’™. Nie zyskali bynajmniej statusu uczonych, znawcow kwestii teo-
logicznych, a ich §wiadomos¢ teologiczna nadal nie wykracza poza sferg
mitu, ale jest to Swiadomo$¢ wtajemniczonych. W Poimandresie takim
wtajemniczonym zostat, oczywiscie, Hermes Trismegistos.

W dalszym ciggu swoich wyjasnien, ktore przybraly forme¢ wyktadu,
Poimandres przedstawil Hermesowi pewne kwestie teologiczne i antro-
pologiczne. W tym miejscu omdwiony zostanie tylko teologiczny aspekt
jego wyktadu, ktory przybrat forme filozoficzno-religijnego przestania.

5. Boska androgynia i narodziny Demiurga,
boga ognia oraz tchnienia, i stworzenie cial niebieskich
(Corpus Hermeticum 1 9-11)

Bog Ojciec, moca swej podwdjnej, zenskiej 1 zarazem meskiej na-
tury, bedac jednoczes$nie zyciem i §wiatlem, zrodzit, za posrednictwem
Logosu, drugi Umyst, to jest Demiurga, boga ognia i tchnienia (pneumy).
To jemu (Demiurgowi) zostato powierzone stworzenie konstrukcji Swiata
w jego formule materialnej, w postaci siedmiu cial niebieskich — siedmiu
Zarzadcow (gubernatorow) sfer niebieskich otaczajacych ziemig. Jego tez
dzietem jest zwigzany z ziemig §wiat istot zmystowych. Jak si¢ okazuje,
motorem napedowym w tym procesie jest Logos, ktory zjednoczyt si¢
z Umystem Demiurga. Poimandres wyraznie podkresla konsubstancjal-
nos¢ Logosu 1 Demiurga. Logos pozostaje tu racjonalng energig tworczg
samego Boga Ojca, wlasciwego stworcy wszech§wiata. Demiurg, zjed-
noczony z Logosem, wprawil siedem ciat niebieskich w ruch obrotowy.

2 Na temat odrodzenia, zob. zwlaszcza traktat XIII Corpus Hermeticum (XIII
1-16). Por. Festugicre, La Révélation d’Hermes Trismégiste, t. 4, s. 211-216; Broek,
Hermetism, s. 565; Fowden, The Egyptian Hermes, s. 97-98; J. van Amersfort, Hermes,
das Thomas-Evangelium und das Judenchristentum, w: Die hermetische Gnosis im Lauf
der Jahrhunderte, red. G. Quispel, Haarlem — Birnbach 2000, s. 213-218.
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Ruch sferyczny i rzady owych Zarzadcow nad ziemskim $§wiatem zmy-
stowym to nic innego tylko realizacja prawa przeznaczenia. Innymi sto-
wy, ciata niebieskie poruszajg si¢ nie z wlasnej woli, a z woli 1 za spra-
wa Demiurga, a tym samym Boga Ojca. Poniewaz Demiurg jest drugim
Umyslem, ponadto zjednoczonym z konsubstancjalnym z nim Logosem,
przeto i przeznaczenie nadane za jego posrednictwem realizuje racjonal-
ny zamyst tworczy Boga Ojca. Jest tym samym racjonalne i boskie ze
swego pochodzenia.

Siedmiu gubernatoréw, z ich kregami kreslagcymi §wiat zmystowy,
tworzy siedem planet, ktorych orbity, wedlug wyobrazen starozytnych,
otaczajg Ziemi¢”’. Wladza tych Zarzadcow nazywa si¢ przeznaczeniem.
Istnienie tego przeznaczenia, ktore reguluje funkcjonowanie kosmosu,
nie znosi wolnej woli ludzi™. Wszyscy ludzie, z tej racji, ze posiadaja
ciato, podlegaja przeznaczeniu. Jednak ci, ktorzy posiadaja umyst, beda-
cy darem Boga, podlegaja temu przeznaczeniu inaczej””. Umyst jest dla
nich ,,dobrym dajmonem” (6 Ayabo¢ Aaipwv)’®. Dzigki temu cztowiek
obdarzony umystem jest istotg boska, w sensie duchowym. Dzigki temu
boskiemu Umystowi, ktory jest dlan ,,dobrym dajmonem”, cztowiek po-
trafi zapanowac¢ nad ztem, ktore jest skutkiem popadnigcia w cielesnos¢
1 zwigzane z tym nami¢tnosci. Umyst wynosi cztowieka ponad te ciele-
sne namig¢tnosci i aktywizuje ukryte w ludzkiej duszy boskie energie’”.
To pozwala mu zapanowaé nad przeznaczeniem’®, to jest nad prawami
przeznaczenia, ktore reguluja zachowania istot nierozumnych”. Nieco
dalej powiedziane jest, ze ludzie Zli poddani sg ,,demonowi karzagcemu”
(0 TIH®POG daipwv)®.

Wystepujacy w tym ustepie motyw androgynii Boga to staly element
filozofii hermetyzmu i gnostycyzmu®'. Dzi¢ki swojej podwojnej naturze,
Bog posiada samoistng zdolno$¢ rodzenia. Korzystajac z tej mocy, posit-

3 Por. Corpus Hermeticum 1 16; 111 2.
™ Corpus Hermeticum XII 5-7.
Corpus Hermeticum XII 7-9.
6 Corpus Hermeticum XI1 1, 8,9, 13; X 23.
7 Corpus Hermeticum 122.
Por. Corpus Hermeticum XII 9.
Zob. Corpus Hermeticum 1 15; XII 2 — tu powiedziano, ze w przypadku istot
nierozumnych instynkt zast¢puje im umyst.
8 Corpus Hermeticum 123.
81 Por. Pseudo-Apuleius, Asclepius 20, 21. Zob. tez: Broek, Hermetism, s. 560-561;
J. Zandee, Der Hermetismus und das alte Agypten, w: Die hermetische gnosis im Lau-
fe der Jahrhunderte, red. G. Quispel, Haarlem — Birnbach 2000, s. 120-125. Broek
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kujac si¢ Logosem, Bog zrodzit drugi Umyst, wlasciwego konstruktora
$wiata, to jest Demiurga. Zabieg ten zdaje si¢ podkresla¢ transcendencje
1 oddalenie najwyzszego Boga od §wiata. Nie przeszkadza to jednak, by
byt On (B6g najwyzszy, pierwszy Umyst) w jakim$ stopniu poznawal-
ny w akcie mistycznej iluminacji®?. Przypomnijmy w tym miejscu, ze
w ksiedze V Corpus Hermeticum Bog pozwala si¢ poznac jeszcze inaczej
(oprécz iluminacji, o ktorej tez si¢ tu mowi), a mianowicie poprzez kon-
templacj¢ catego wszechswiata, ktéry jest jego stworzeniem 1 zarazem
manifestacjg jego tworczosci. Bog objawia si¢ poprzez rzeczy, ktore Swiat
obejmuje. Gwiazdy, Stonce, Ksi¢zyc, wszystkie konstelacje sa swego ro-
dzaju teofania, objawieniem Boga®. I nie moze by¢ inaczej, skoro, jak
powiedziano w traktacie X, ,,czymze jest Bog, Ojciec i zarazem Dobro,
jesli nie istnieniem wszystkich bytow”s*: ti yép éoti 00 kal Tatnp Kol
70 &yadov, | TO TOV TAVTOV Elvol OVKETL SvTaV®,

Energia ruchu siedmiu sfer niebieskich wywotata narodziny istot zy-
wych w trzech nizszych zywiotach (elementach). I tak powietrze zrodzito
zwierzeta fruwajace, woda zrodzita istoty ptywajace, a ziemia — pelzajace
i czworonogi®®. Wszystkie te zwierze¢ta, zrodzone z pozbawionych rozu-
mu elementow, réwniez sg bezrozumne. Ich zyciem kieruje przeznacze-
nie, czyli — inaczej moéwigc — prawo natury.

Wracajac do pierwszej wizji Hermesa, warto zauwazy¢, ze podobny
obraz kosmogoniczny znajduje si¢ tez w traktacie III Corpus Hermeti-
cum, tyle ze tu zmieniona zostata kolejno$¢ pojawiajacych si¢ elemen-
tow®’. Mianowicie wpierw pojawia si¢ nie $wiatto, a bezkresna ciem-
nos¢ w otchtani, a takze woda i delikatne tchnienie (pneuma) obdarzone
intelektem. Wszystkie te elementy byty poprzednio pograzone w cha-
osie. W pewnym momencie z substancji wilgotnej wydzielito si¢ Swiete
$wiatto 1 wzniosto do gory, a elementarne pierwiastki (cztery zywioty —
otolyeia), ktore rowniez musialy istnie¢ w chaosie, potaczyly si¢ pod

podkresla, ze motyw androgynii Boga wystgpowatl w orfizmie. Zandee widzi w moty-
wie boskiej androgynii inspiracje gtdwnie ze strony religii egipskie;j.

82 Corpus Hermeticum14-5,7;,V 2; X 4-5. Por. Festugiére, La Révélation d’Hermés
Trismégiste, t. 4, s. 241.

8 Corpus Hermeticum V 2-6.

8 Tt wiasne.

8 Corpus Hermeticum X 2.

8 Moze to by¢ odebrane jako nawigzanie do koncepcji z przypisywanego Plato-
nowi Epinomis (984e, 985c). Por. J. Wojtczak, O filozofii Ksenokratesa z Chalcedonu,
Warszawa 1980, s. 75; Pawtowski, Alkinous i Sredni platonizm, s. 222.

8 Corpus Hermeticum 111 1-2.
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piaskiem wilgotnej natury (tekst grecki w tym zdaniu jest poprzerywany,
przeto niepewny). Wystepuja w tym obrazie jeszcze bogowie w posta-
ci gwiazd z ich wszystkimi konstelacjami. W stanie, gdy zadne rzeczy
nie byty jeszcze okreslone i uformowane, elementy 1zejsze oddzielity sig¢
1 uniosty si¢ do gory, a te ciezsze ugruntowaly si¢ w wilgotnym piasku.

Roelof van den Broek zauwaza w kosmogonicznej wizji Hermesa pa-
ralele do genezyjskiego mitu z Ksiggi Rodzaju®. Nie sposob nie dostrzec
tu tez pewnych podobienstw do mitu z Theogonii Hezjoda®, a takze do
mitu o stworzeniu $wiata z Platonskiego Timajosa’.

6. Pytanie o zlo w Swiecie

Mit genezyjski w Poimandresie przekonuje nas, ze §wiat jest racjo-
nalnym projektem Boga, cho¢ stworzonym przy istotnym udziale De-
miurga, rownie rozumnego jak sam Bog Ojciec, 1 Logosu, syna tegoz
Boga Ojca. Jest wrecz bogiem — bogiem nie§miertelnym, cho¢ stworzo-
nym’'. Jest stworzony na podobienstwo Boga najwyzszego, czyli panuja
W nim te same zyciodajne energie, co w jego Stworcy, ktore sprawiaja, ze
jest on niesmiertelny.

Ta mysl, ze $wiat jest racjonalnym, wrecz ,,logicznym projektem”
Boga, niezaleznie od kwestii zwigzanych z samym procesem tworzenia,
dominuje w obu wizjach w Poimandresie. Sa to, oczywiscie, obrazy mi-
tyczne, w ktorych istotne jest to, ze §wiat jest racjonalnym projektem Boga.
Sugeruja to rowniez inne traktaty Corpus Hermeticum. W traktacie V Bog
jest nie tylko tworca wszystkich rzeczy w $wiecie, jest w nich obecny,
wrecz si¢ z nimi utozsamia, co sprawia, ze caty $wiat ze wszystkim, co
W nim istnieje, jest objawieniem i manifestacja Boga Stworcy®. W trakta-
cie IX mowi sie wprost, ze Bog jest w istocie tymi wszystkimi rzeczami®.

8 Rdz 1,1-31; Broek, Hermetism, s. 561.

8 Hesiodus, Theogonia 116-128.

% Plato, Timaeus 29¢c-37c.

o1 Por. Corpus Hermeticum X 10; VIII 1-2. Wypada doda¢, ze w traktacie VI $wiat
nazwany jest ,,pelnig zta”: 0 yap koéopog tMpoud éott tig Kokiag (Corpus Hermeti-
cum V1 4). To jednak nie umniejsza jego boskosci.

2 Corpus Hermeticum V 3-4; V 9-10.

% Corpus Hermeticum 1X 9; XI 14. Por. Festugiére, La Révélation d’Hermés Tri-
smégiste, t. 2, s. 59-71. Festugiére dostrzega tu watki panteistyczne. Niemniej motyw
transcendencji Boga dominuje w hermetyczmie. Transcendencja nie stoi na przeszkodzie
temu, by Bdog jednoczesnie przenikal sobg caty $wiat i wszystkie byty w tym $wiecie.
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Wracajac do Poimandresa, naturalne wydaje si¢ pytanie: jesli 6w
$wiat jest taki racjonalny, jako projekt Boga Stwoércy i Jego obraz®,
wrecz logiczny (bo nic w nim si¢ nie dzieje, co nie byloby zaplanowane
1 zaprogramowane przez samego Boga), to skad w tym $wiecie tyle ,,nie-
logicznos$ci”, za ktore mozna uzna¢ zto w sensie przyrodniczym, takie jak
choroby oraz nieszczescia zwigzane z roznymi kataklizmami przyrodni-
czymi? Czyzby 6w racjonalny, boski projekt nie wypalil, chcialoby si¢
zapytac ,,nienaukowo”?%

Bog jest, w istocie, tg energia, moca, dzigki ktdrej istnieje caly Swiat. Tworczos¢ Boga
stanowi Jego natur¢ (por. Corpus Hermeticum V 9). Jak powiedziano w traktacie XI,
gdyby Bog przestat tworzy¢, nie mogtby by¢ juz dhuzej Bogiem (Corpus Hermeticum
XI 12). W traktacie IV 1 XIV tworzenie stanowi wrecz ,,ciato” Boga (Corpus Hermeti-
cum IV 1; XIV 7). Bog jest tym, co tworzy (Corpus Hermeticum X1 14). Jednak ciagle
pozostaje Bogiem transcendentnym. W §wiecie istnieje tak, jak ojciec istnieje w swoich
dzieciach, ktorym przekazuje swoje geny, i jak tworca — w swoich dzietach, ktore sa
wyrazem jego tworczosci.

% Obraz, oczywiscie, w sensie dynamicznym — Zyja w nim te same energie, ktore
ozywiajg Boga i sprawiaja, ze jest on, jako bdg, niesmiertelny. Por. Corpus Hermeticum
131; VIII 2; XII 15; XI 15 (tu kosmos jest obrazem wiecznosci, a wieczno$¢ — obrazem
Boga. Por. Plato, Timaeus 37d).

%5 Zatym kryje sie odwieczne pytanie: skad zto w $wiecie przyrody, ktorego skutki
dotykaja takze ludzi (i w ogdle istoty zywe)? Pytanie, na ktore, jak dotad, nie ma od-
powiedzi. Filozofowie odpowiedza na to pytanie, twierdzac, ze zto nie dotyczy $§wiata
przyrody. Zto — dopowiedza — to kwestia wytacznie moralna. Jego domeng jest sfera
ludzkiej moralnosci, a nie — §wiat przyrody, a tu, w sferze moralnej, demiurgiem zta jest
sam cztowiek (por. Plato, Respublica 379b-c, 617¢; Plato, Timaeus 42a-¢). Za ich gto-
sem pojdzie Hermes Trismegistos w traktacie IV Corpus Hermeticum (Corpus Herme-
ticum 1V 8; por. Corpus Hermeticum X1V 7 —rdwniez tu, w traktacie XIV, powiedziane
jest, ze Bog nie stworzyt zta). Jednak gotym okiem widaé, ze i ta odpowiedz tylko
omija to pytanie i wecale go nie eliminuje. Dalej nie wiemy, dlaczego jestesmy narazeni
na rézne kataklizmy i nieszczgécia z tym zwigzane. A to, ze sami jestesmy zrodtem
i generatorem zla moralnego, to wiedzieliSmy od zawsze (bez ucickania si¢ do mysli
filozoféw). Oczywiscie dodajmy, ze mity jakby same podsuwaly pewne odpowiedzi.
Np. mit kosmogoniczny z Theogonii Hezjoda do$¢ wyraznie sugeruje, ze te ,,odstep-
stwa” np. w postaci réznych kataklizmow i zwigzanych z tym ludzkich nieszczgsc, ktore
moga by¢ odczytywane jako przejaw swego rodzaju ,,nieracjonalnosci” praw przyrody
(uczeni — powtorzmy — zawsze znajdg odpowiednie ,,logiczne” wytlumaczenie owych
,,odstepstw”, tak by nie podwazy¢ logicznosci samej natury i jej praw, ale to nie niwe-
luje i nie usprawiedliwia nieszczgs¢ i zta zwigzanego z tymi ,,odstepstwami’), majg swe
ostateczne zrodta w mrocznym chaosie (czym$ w rodzaju biblijnej, rownie mrocznej
jak 6w Hezjodowy chaos, nicosci znanej z mitu kosmogonicznego z Ksiggi Rodzaju).
Pamig¢ tego chaosu, jesli tak mozna powiedzieé, ciggle pozostaje w materialnej tkance
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Na to pytanie nie ma pelnej odpowiedzi w Poimandresie. Cz¢$ciowo
odpowiedziat na nie Hermes w traktacie VIII, w ktorym mowi o wiecz-
nosci materii, z ktorej §wiat zostal uformowany. Stworzenie, to jest ufor-
mowanie $wiata z tej materii, wyrwato ja z wlasciwego jej pierwotnego
stanu nietadu, do ktérego nie moze juz wroci¢, bo oznaczatoby to rozktad
materii nie§miertelnego §wiata 1 unicestwienie jego samego, a jest to
niemozliwe. Tym niemniej pamig¢ jej pierwotnego stanu nietadu (a wigc
chaosu) musiata w materii pozosta¢ takze po jej uformowaniu w kosmos.
I stad zapewne, jak mozna si¢ spodziewac, elementy owej ,,nielogicz-
no$ci”, zauwazalne w §wiecie i w réznych zjawiskach przyrodniczych,
a przede wszystkim dziwne cigzenie ku $mierci i1 zagtadzie, szczeg6lnie
widoczne u stworzen zywych, co wydaje si¢ zaktoceniem w $wietle ogol-
nej niesSmiertelnosci kosmosu, 1 wiecznej ,,apokastasis” ciat niebieskich,
o ktorej wspomina si¢ w traktacie VIII 1 XI*.

7. Modlitwa koncowa Hermesa Trismegistosa (Corpus Hermeticum
130-31)

Trismegistos zawart w swojej duszy, jak stwierdzit, dobrodziejstwa
otrzymane od Poimandresa, przepelniony rado$cia, ze w ten sposob zo-
staty spelnione jego pragnienia. Wspomniat o wizji, ktérej doswiadczyt,
gdy sen ciata obudzit duszg, a zamknigcie oczu przyniosto prawdziwe wi-
dzenie. Wspomnial o milczeniu (nieodzowny element kazdego doswiad-
czenia mistycznego w hermetyzmie), dzieki ktoremu dostgpit wielkiego
dobra. Swiadomy, ze to wszystko bylo darem boskiego Umyshu, czyli
Poimandresa, i zarazem Stowa najwyzszej Zwierzchnosci (tf|g avfevtiog

$wiata przyrody i daje o sobie zna¢ w postaci dziwnego cigzenia ku $mierci i zagtadzie
(co jest rbwnoznaczne z powrotem do stanu chaosu czy biblijnej nicosci) — ciazenia
catkowicie irracjonalnego z ludzkiego punktu widzenia, a jednak zupetnie racjonalne-
g0 z punktu widzenia praw przyrody. To cigzenie ma tez swoje reperkusje na planie
moralnym, w postaci chociazby mrocznej fascynacji ztem i przemocg. O tych mro-
kach ludzkiej natury méwi Sofokles w pierwszym stasimonie choru w Antygonie, choé
w pierwszych stowach tego choru wysépiewuje hymn na cze$¢ ludzkiego intelektu, ktory,
cho¢ zdolny pokonac¢ tajemnice morz i niebieskich przestworzy, pozostaje jednak nie-
mal bezradny wobec wspomnianych mrokow ludzkiej natury, ktore zdaja si¢ rzadzic si¢
swoja wilasna, ponurg logika (4Antygona 360-379).

% Corpus Hermeticum VIII 4; C.H. X1 2. Por. przyp. 59. Oczywiscie motyw
kosmicznej ,,apokastasis” dotyczy ciat niebieskich. Nie dotyczy stworzen zyjacych
na ziemi.
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A0y0¢)?7, a zarazem wdzigczny za natchnienie go boska prawda, zwrocit
si¢ do Boga Ojca stowami modlitwy, ktora przybrata forme litanii wszyst-
kich atrybutow Boga. Nazywajac Go $wigtym, wspomnial w niej Jego
Ojcostwo wobec wszystkich istot, samoistng wole sprawcza i to, ze jest
poznawany przez swoich bliskich (czyli tych, ktorzy Go kochajg i czu-
ja Jego mitos¢). Podkreslit, ze Bog uczynit wszystko za posrednictwem
swego Stowa. Zaakcentowal tez to, ze sam Bog nie zostat uformowany
(istnial odwiecznie), a takze Jego nadzwyczajna moc, dzigki ktorej jest
On silniejszy od wszelkich poteg, wigkszy od wszelkich wielkosci 1 wyz-
szy od wszelkich pochwal. W koncowej czesci swojej modlitwy zwrdcit
si¢ do Boga jako niewystawialnego, ktory tylko w milczeniu moze by¢
wystawiany. Zwrdécit si¢ tez do Niego z prosba, by nie pozwolit utraci¢
wiedzy dotyczacej ludzkiej (naszej, jak si¢ wyrazit) istoty, 1 jednoczes$nie
dal mu moc, dzigki ktorej bedzie mogt os§wieci¢ tych, ktorzy pozostaja
jeszcze w niewiedzy, a sg jego braémi i zarazem synami Boga. Zapewnit,
ze wierzy 1 daje §wiadectwo, ze dazy do $wiatta 1 zycia. Modlitwe kon-
czy, wielbigc Boga jako Ojca i dodat, ze czlowiek, ktory do Niego (Boga
Ojca) nalezy (czyli jest Jego dzieckiem), pragnie uczestniczy¢ w Jego
swigtosci, stosownie do danej mu przez Niego (Boga) mocy:

Swiety jest bog i ojciec wszechswiata.

Swiety jest bog, ktorego wola urzeczywistnia sie za przyczyna jego wlasnych
mocy.

Swiety jest bog, ktéry chce by¢ poznawany i jest poznawany przez swoich.
Swiety jestes, jednoczacy stowem to, co istnigje.

Swiety jestes, ktorego obrazem stata si¢ cala natura.

Swiety jestes, ktorego nie uksztaltowata natura.

Swiety jestes, potezniejszy od wszelkiej mocy.

Swiety jestes, wickszy od wszelkiej godnosci.

Swiety jestes, potezniejszy od pochwatl.

Przyjmij czyste ofiary stowne z duszy i serca, ktore si¢ do ciebie wznosza,
niewystowiony, niewypowiedziany, przywolywany w milczeniu.

Spelnij moja prosbe, abym nie utracit wiedzy o naszej istocie i umocnij
mnie, a dzigki tej lasce oswiecg tych z mojego rodu, ktorzy [trwaja]
W niewiedzy

7 Zob. Corpus Hermeticum 1 30. Mozna to rozumie¢ w sensie przebodstwienia. Po-
imandres, Boski Umyst, w akcie mistycznym jednoczy si¢ z umystem (dusza) Hermesa,
wypetniajac go Stowem Najwyzszej Zwierzchnosci (Absolutu), czyli Boga. W ten spo-
sob Hermes partycypuje w Stowie, a przezen — w Bogu Ojcu.
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—moich braci, a twoich synéw. Dlatego wierzg i daj¢ $wiadectwo. Zmierzam do

zycia i §wiatta. Uwielbiony jestes, ojcze. Twdj cztowiek chce mie¢ udziat

W twojej

swictosci, jako ze przekazates mu wszelkg moc®.

W ostatnim wersie modlitwy Hermes odnosi si¢ do kwestii antropolo-
gicznych, a mowigc $cislej, do hermetycznej koncepcji i powotania czto-
wieka, o czym mowit Poimandres w rozdziatach 12-29. Kwestie te wy-
kraczaja poza temat niniejszej pracy. Wypada jednak doda¢, ze cztowiek,
wedhug tej koncepcji, jest w swych pierwocinach dzieckiem Boga Ojca.
Mowigce $cislej, bezposrednio dzieckiem Boga, to jest zrodzonym przez
Boga, byt Cztowiek duchowy, $cisle zwigzany ze swym Ojcem i nie-
smiertelny. Cztowiek natomiast doczesny (,,aktualny”), a wigc ,,ziemski”,
pochodzi ze zwigzku mitosnego Czlowieka z naturg $wiata zmystowe-
go, 0 czym opowiada Poimandres Hermesowi we wskazanych rozdzia-
tach. Z racji jednak pochodzenia od Boga, cztowiek ,,ziemski” zachowat
w swojej duszy czastke boskosci w postaci swej nieSmiertelnej duszy,
a wraz z tym daleka pamig¢ swego boskiego dziedzictwa, ktore daje o so-
bie jako$ zna¢, chociazby w postaci tajemniczych tesknot, ktore w swej
istocie nie sg niczym innych, jak tylko tgsknota dziecka za utraconym
Ojcem i utracong niesSmiertelnosciag. Owe tgesknoty wyrazaja ostateczne
powolanie czlowieka i sens jego zycia — zycie ludzkie, w odczuciach
ludzi, musi mie¢ sens, inaczej traci ono racj¢ swego istnienia. Filozofia
hermetyzmu wskazuje mu droge do realizacji tego ,,powotania”, ktora
jest droga do Boga i do Jego $wietosci, o ktorej mowa w ostatnim zdaniu
modlitwy Hermesa Trismegistosa. Jak zasygnalizowano wyzej, kwestie
antropologiczne wykraczajg poza temat niniejszej pracy. Dlatego nie sg
tu rozwijane.

Wazny w modlitwie Hermesa jest motyw milczenia. Wtajemnicze-
nia hermetyczne wigzg si¢ zawsze z milczeniem”, w dwojakim sensie:
1) dlatego ze samo wtajemniczenie ma charakter przezycia mistyczne-
go, 2) dlatego Ze jego wynikiem nie jest jaka$ specjalna wiedza tajemna,
lecz przemiana duchowa, odrodzenie'®’. Wigze si¢ to przede wszystkim

% Corpus Hermeticum 131-32 (tt. A. Tylak).

% Swietym milczeniem — Corpus Hermeticum X 5; XIII 2, 8. Elementy wtajemni-
czenia w hermetyzmie podkresla zwtaszcza Roelof van den Broek. Zob. Broek, Hermes
und seine Gemeinde zu Aleksandria, s. 14-21; Broek, Hermetism, s. 564-566 (tu Bro-
ek koncentruje si¢ gtownie na traktacie XIII Corpus Hermeticum). Por. Festugiére, La
Révélation d’Hermés Trismégiste, t. 4, s. 241-257.

100 Odnosnie do motywu odrodzenia zob. przyp. 72.
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z przemiang $wiadomos$ci. Wystepuja tu takze elementy tzw. wiedzy
tajemnej, ale gldéwnie chodzi tu jednak o to, Ze najwazniejsze tajem-
nice dotyczace cztowieka i Boga sg niewyrazalne (jak niewyrazalny
jest sam Bog). Sa one elementem zycia duchowego, wyzszych uczué
(takich jak mito$¢), a nie logicznego dyskursu, ktéry spetniatby wy-
mogi stawiane teoriom naukowym. Nie mozna tych tajemnic rozswie-
tli¢ w rozumowym dyskursie, opierajac si¢ na logicznych algorytmach
wnioskowania. Mozna je jednak przezy¢ duchowo i zarazem uczuciowo
(najdobitniej akcentuje to Hermes w traktacie VIII Corpus Hermeticum,
gdy mowi, ze Boga mozna jedynie doswiadczy¢ duchowo, umystem
i sercem, czyli w akcie duchowej mitosci)'’!. Tajemniczo$¢ w ogodle jest
elementem duchowos$ci hermetyzmu. Przypomina ona tajemniczo$¢
charakteryzujaca dawne misteria greckie i egipskie. Jest ona wyrazem
tajemnicy, ktora skrywa zycie ludzkie i sam cztowiek w ogoéle i to przed
samym sobg, a mianowicie tajemnicy jego duchowego wnetrza — ta-
jemnicy niepojetej 1 niewyrazalnej w kategoriach $cisle racjonalnych.
Wtajemniczenia hermetyczne (podobnie, jak misteryjne) ujawniaja, ze
w swych najskrytszych, duchowych strukturach cztowiek jest istota du-
chowa, jest spokrewniony z Bogiem najwyzszym, wrecz nosi w sobie
Boga, czego oczywiscie nie da si¢ wykaza¢ w sensie naukowym. Watek
tajemnicy 1 $wigtego milczenia przewija si¢ w wielu ksigegach Corpus
Hermeticum'*?. Analizuje je w swojej ksigzce De philosophorum Gra-
ecorum silentio mystico'” Odo Casel, filolog klasyczny i mnich bene-
dyktynski, ktory konczy swoje wywody znamiennymi stowami, nazy-
wajac owo milczenie mistycznym:

Recte tamen silentium Hermeticum vocamus mysticum, hac voce sensu
translato et philosophico accepta. Nam cum Mercurius se discipulum ad
contemplationem rerum divinarum ducturum esse polliceatur, doctrina eius
vere mystica et silentium, quod ex doctrinae natura procedit, vere mysticum
est!™,

10 Corpus Hermeticum VII 2. O mitosci jako formie poznania: R.S. Nizinski, Mi-
tos¢ jako podstawa poznania Boga u mistykow. Nauka sw. Jana od Krzyza, ,,Filozofia
chrzescijaniska” 11 (2014) s. 86-93.

192 Corpus Hermeticum 1 16; X 5, 6; XIII 2, 8, 13, 16, 22. Por. Asclepius XIX;
XXXII.

1030, Casel, De philosophorum Graecorum silentio mystico, Berlin 1967, s. 95-100.

104 Casel, De philosophorum Graecorum silentio mystico, s. 100.
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To, ze dzieto konczy modlitwa (eulogia) Hermesa, ma istotne zna-
czenie. Modlitwa wzmacnia duchowe zabarwienie dzieta i sugeruje,
ze mamy w nim do czynienia z czym$ wigcej, anizeli tylko ze zwy-
ktym przekazem okre$lonych idei filozoficzno-religijnych. Jest to dos¢
wyrazny znak, ze moze by¢ ono traktowane jako zapis do$wiadczen
duchowych, co bynajmniej nie umniejsza jego znaczenia jako zZrodta
poznania wspomnianych idei (filozoficzno-religijnych), zwigzanych
z tymi doswiadczeniami. Duchowy wydzwiek Poimandresa podkresla
takze to, ze Hermes, tuz przed modlitwa, mowit o otrzymanym prze-
zen natchnieniu'®. Oczywiscie z powodow formalnych mozna to jego
o$wiadczenie potraktowac jako zwrot retoryczny. Biorac jednak pod
uwage catos$¢ dzieta i panujacy w nim duchowy nastréj, mozna je uznac
za wyraz jego rzeczywistych doznan 1 odczu¢. Modlitwa, ktora jest wy-
razem stanu jego duszy, podkresla duchowy charakter catego dzieta,
jakim jest Poimandres.

Modlitwa Trismegistosa w Poimandresie ma charakter dzigkczy-
nienia za otrzymane przezen stowo i dar poznania Boga. Jest to zarazem
hymn uwielbienia Boga Ojca 1 Stworcy. Hermes wystawia w nim wiel-
kos$¢ 1 przymioty Boga. Nie jest to bynajmniej osobliwo$¢ czy wyjatek
w pismach hermetycznych. Podobna modlitwa dzigkczynna wienczy
Asclepiosa. W tej modlitwie rowniez wyakcentowana jest wdzigczno$¢
za otrzymany dar poznania Boga, ale tez plynaca stad rados$¢, a nawet

195 Corpus Hermeticum 1 30.
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mitos¢ bedaca efektem poznania Boga'!®. Pickne eulogiec mamy tez
w ksiedze V i XIII'"7,

8. Ku syntezie

Poimandres posiada cechy utworu mitologicznego. Podstawowa tre$¢
jego fabuty wypelia mit, w ktérym mozna wyr6zni¢ trzy podstawowe
czesci: mit teologiczny o objawiajacym si¢ Bogu, mit kosmogoniczny,
ktory opowiada o narodzinach i sensie istnienia §wiata oraz mit o naro-
dzinach i powotaniu czlowieka w znaczeniu eschatologicznym. Wazna
role odgrywa tu kolejnos¢ pojawiania si¢ tych trzech czesci, ktore sktada-
ja si¢ na caty mit. Wskazuje ona, jak nalezy czyta¢ 6w mit, by uchwycic
jego catosciowa wymowe. Kryje sie¢ w tym do$¢ wyrazna sugestia, ze

106 pseudo-Apuleius, Asclepius 41: ,,Dzigki ci, najwyzszy, ty, ktory nad wszyst-
kim gorujesz. Tylko dzieki twojej tasce bowiem dostapilismy $wiatta poznania two-
jego. O imi¢ $wiete 1 godne uwielbienia, imi¢ jedyne, jakim tylko ciebie, Boga nalezy
wielbi¢ wiarg, ktorg odziedziczyliémy po naszych ojcach, gdyz to wilasnie ty raczyles
obdarowac wszystkich czcig dla ojca, poboznoscig i mitoscia, i w ogole tym wszystkim,
co najstodsze — gdy obdarzyte$ nas $wiadomoscia, rozumem i zdolnoscia poznawcza:
swiadomoscig, bysmy mogli ciebie poznaé; rozumem, by$my mogli sledzi¢ ci¢ naszymi
myS$lami; poznaniem, by$my cieszyli si¢, poznajac ciebie. Cieszymy si¢ ocaleni twoja
moca, ze ukazales si¢ nam w catej swojej petni. Cieszymy si¢, ze zechciate$ nas, ktorzy
teraz jestesmy osadzeni w ciatach, uczyni¢ niesmiertelnymi na cala wiecznos¢. Jedyna
bowiem radoscig dla ludzi jest poznanie twojego majestatu. PoznaliSmy ciebie, $§wiatto
najwigksze wyczuwalne jedynie umystem. Zrozumieli$my ciebie, o prawdziwe zycie
zycia, o zyzna ptodnosci wszystkich natur. Poznali$my ciebie, wieczne trwanie catej na-
tury przepetnionej twoja zyciodajnoscig. Wielbigc calg tga modlitwa dobro twojej dobroci
o to tylko ci¢ prosimy, zeby$ zechciat nas zachowac jako trwajacych w mitosci twojego
poznania i by$my nigdy nie zostali pozbawieni tego rodzaju zycia” (tt. K. Pawtowski,
Apulejusz z Madaury, O Bogu Sotratesa, s. 219). Modlitwa w Asclepius ma wyrazne ko-
notacje religijne, jak cata filozofia w tym dialogu, ktdra zostata tu zdefiniowana jako ,,in
cognoscenda divinitate frequens obtutus et sancta religio” (Pseudo-Apuleius, Asclepius
12). Zaréwno Bog, jak i poznanie Boga, kojarzy si¢ w tej modlitwie ze Swiattem. Jak
pisze Claudio Moreschini, ,,la gonoscenza di dio ¢ un lumen” (Moreschini, Dall’ Ascle-
pius al Crater Hermetis, s. 89; Moreschini, Storia dedell’ermetuismo cristiano, s. 127).
Por. Festugiére, La Révélation d’Hermes Trismégiste, t. 4, s. 241; Reitzenstein, Die
hellenistichen Mysterien Religionen, s. 292 (Festugiére i Reitzenstein odnoszg si¢ do
motywu ilumninacji w XIII traktacie Corpus Hermeticum); K. Pawtowski, Philosophy
as ‘Holy Religion’ (Sancta Religio). The Essens of Hermetic Philosophy in Asclepius,
sive dialogus Hermetis Trismegisti, ,,Schole” 17/1 (2023) s. 70-86.

197 Corpus Hermeticum V 10-11; XIII 17-22.
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zardwno $wiat, jak i cztowieka mozna w petni zrozumie¢ dopiero w per-
spektywie Boga jako Stworcy 1 Ojca, ktory swoje slady zostawil w swo-
ich dzietach. W odniesieniu do Boga istotny jest motyw Ojca, bo wskazu-
je na szczegolng relacje tegoz Boga w stosunku do wszystkich stworzen,
zwlaszcza do czlowieka. Bog jawi tu sie nie jako kto$, kto chlodnym
umystem zaprogramowal caly proces stworzenia kosmosu, z calym jego
uposazeniem, lecz jako Ojciec, ktory kieruje si¢ mitoscig!'®. Jest to wy-
razne zwlaszcza w odniesieniu do cztowieka. Bog nie stworzyt cztowie-
ka, lecz urodzit. Jest jego rodzicem — ojcem i zarazem matka (androgynia
Boga pozwala na takie okreslenia). Milo$¢ rodzicielska okresla naturalne
zachowanie Boga w stosunku do cztowieka i catego $wiata. Sam $wiat
okazuje si¢ miejscem, w ktérym Bog jako jego gtowny Stworca objawit
swoja mysl 1 samego siebie. Demiurg, bezposredni architekt kosmosu,
jest tylko realizatorem boskiego projektu.

Poimandres, jako dzieto z dziedziny mitologii religijnej, nie moze
by¢ traktowany jak traktat naukowy. Odwotuje si¢ do mitu 1 mityczne-
go objawienia. W konsekwencji wszelkie idee wyprowadzone z tego mi-
tycznego objawienia rOwniez nalezg do §wiata mitu. Dlatego nie maja
one kwalifikacji ,,naukowej”, stwarzajg jednak dos¢ sugestywny klimat
duchowy. Oczywiscie nie zmienia to ich kwalifikacji ,,naukowej”. Co
wigcej, patrzac na nie od strony ,,naukowej”, mozna je wrecz zaliczy¢
do rzedu religijnych przesadow. Jednak ogladajac je z perspektywy du-
chowej, mozna w nich zobaczy¢ duchowe intuicje, ktore otwieraja swo-
ich odbiorcow na pozamaterialne aspekty rzeczywistosci. Nie odkrywaja
one ,,historii naturalnej” $wiata, a jedynie ,histori¢ naturalng” ludzkich
potrzeb i1 pragnien egzystencjalnych, zwigzanych z tym Swiatem, przede
wszystkim potrzebe sensu. Sens i poczucie sensu to co$, co nalezy do
sfery ludzkiej duchowosci. Swiat, w wewnetrznych oczekiwaniach ludzi,
powinien mie¢ jaki$ sens. Poimandres, w ramach swojej kosmologicz-
nej i teologicznej mitologii, nie daje wprawdzie naukowej teorii §wiata,
ale odkrywa, a przynajmniej sugeruje jego duchowy sens, a wiec to, co

108 Mysl, ze Bog jest zdolny do mitosci, nie byta obca filozofom $redniego platoni-
zmu. Plutarch przypisuje Bogu zdolno$¢ do mitosci jako jedng z Jego (Boga) istotnych
cndt. Cnota mitosci uzdalnia Go do kochania innych istot: ,,...Bog jest wszechdosko-
naty i nie brak mu zadnej cnoty, przede wszystkim za$ sprawiedliwos$ci 1 mitosci, kto-
re sg najpigkniejszymi cnotami i bogom najbardziej przystoja” (Plutarchus, De defec-
tu oraculorum 24, 423D, tt. Z. Abramowiczdéwna, Plutarch, Moralia, Wroctaw 1954,
s. 353-354).
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ludzie chcag w nim widzie¢ w perspektywie swoich potrzeb i pragnien
duchowych.

Mit kosmogoniczny Poimandresa, podobnie jak inne mity genezyj-
skie, mozna uzna¢ za swoista, bo mityczna, eksplikacj¢ ludzkiej potrze-
by tadu, porzadku, a zarazem wewngtrznej niezgody na nietad, chaos,
Smier¢, cierpienie 1 zwigzane z tym wszystkim poczucie bezsensu. Jak
wiadomo, na te kwestie zwigzane z tymi potrzebami, zwlaszcza z potrze-
ba sensu, usitowali odpowiedzie¢ filozofowie, w ramach swoich racjo-
nalnych kosmologii, aczkolwiek czasem ocierajacych si¢ o mit, czego
przyktadem jest wspomniany juz parokrotnie mit kosmologiczny z Ti-
majosa, a takze mityczne wyobrazenia filozoféow jonskich o arche'”.
Niestety, odpowiedzi tych filozoféw okazaty si¢ nie dla wszystkich sa-
tysfakcjonujace. Dlatego autor Poimandresa swoje odpowiedzi na wspo-
mniane kwestie przerzucil, jesli tak mozna rzec, z dziedziny filozoficzne;j
kosmologii do sfery ludzkich doswiadczen duchowych, to jest w $wiat
ludzkich przezy¢ wewnetrznych. Te duchowe przezycia pozwalajg mu
odkry¢ inny, duchowy $wiat, wolny od tego wszystkiego, co jest zrodtem
wszelkiego zla w $wiecie materialnym, takze tego zta, ktore przejawia
si¢ w formie dziwnego, ale zauwazalnego u wszystkich istot, zwlaszcza
u istot ozywionych, cigzenia ku $mierci, i to juz od momentu ich pocze-
cia. Odpowiadaja one (owe duchowe przezycia) na pytanie, skad wzial
si¢ ten materialny $§wiat, cho¢ nie do konca ttumacza, skad pochodzi zto
w tym $wiecie. Wskazuja jednoczesnie — mowi o tym druga cze$¢ Po-
imandresa, ktora podejmuje kwestie antropologiczne — droge wyzwole-
nia z tego $wiata, ktora okazuje si¢ drogg powrotu do utraconego, mitycz-
nego szczescia u boku Boga Ojca. Pokazuja tez — i to rowniez jest bardzo
wazne — ze Bog Ojciec pragnie powrotu swoich dzieci.

Mit z Poimandresa posiada zaletg, ktorej nie maja wspomniane ko-
smologie filozoficzne. Odwotuje si¢ mianowicie do boskiego objawienia.
Ma to mu nada¢ ceche wiarygodnos$ci w oczach jego odbiorcy (czytelni-
ka). Pod tym wzgledem mit z Poimandresa jest podobny do mitow ko-
smogonicznych z Theogonii Hezjoda i z Ksiegi Rodzaju, ktéorym nada-
no znamiona boskiego objawienia''’. Nietrudno si¢ domysle¢, ze boskie

199 Por. Drozdek, Greek Philosophers as Theologians, s. 1-41; Drozdek, In the be-
ginning was the apeiron, s. 7-20, 29-39.

10 Mit w Theogonii objawity Hezjodowi boskie muzy, jak zapewnia sam natchnio-
ny przez owe boginie wieszcz. Domyslamy si¢, ze powotywanie si¢ poety na boskie
objawienie to, zapewne, tylko licentia poetica. Dodatkowe watpliwosci wprowadza
jeszcze to, ze owe muzy przyznaty jednak, ze potrafig opowiada¢ ktamstwa podobne do
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objawienie ma przysporzy¢ temu mitowi i niesionemu przez nie religij-
nemu przestaniu wiarygodnosci, 1 to wiarygodnosci samego Boga, tym
samym niepodwazalnej 1 niewymagajacej weryfikacji. Oczywiscie, pa-
trzac na ten mit chlodnym okiem zwyktego czytelnika, nalezatoby uznac¢,
7e jego przestanie i1 niesione przezen idee pozostajag w sferze mitu. Nie
znaczy to jednak, ze sg one zupeinie bezwartosciowe pod wzgledem po-
znawczym'!', Warto$¢ tych mitologicznych idei polega na tym, ze otwie-
raja one swoich odbiorcéw na pozamaterialne wymiary $wiata. Tym sa-
mym ukazuja one duchowe aspekty ludzkiego zycia i jego nadprzyrodzo-
ny sens. Oczywiscie nie mozna wykluczy¢, ze takie ujecie natury Swiata
1 ludzkiej egzystencji, jakie proponuja owe mityczne koncepcje, moze
by¢ tylko zwyklym urojeniem, specyficzng materializacjg wewnetrznych
ludzkich pragnien, ktorych nie moze zaspokoi¢ naukowa (materialistycz-
na) interpretacja $wiata. Innymi slowy, mozna je uzna¢ za zwyczajne,
,pospolite mity czy przesady”, w potocznym rozumieniu tych stow, pro-
pagowane przez roézne nurty filozoficzno-religijne, do ktérych nalezy
hermetyzm, a takze przez niektére systemy filozoficzne, takie jak plato-
nizm, ktory przezywal swoj renesans w konwencji mocno uduchowionej,
wregcz mistycznej, w postaci §redniego platonizmu''?, mniej wigcej w tym
samym okresie, w ktorym rodzi si¢ i rozwija hermetyzm. Dla pierwszych

prawdy (Theogonia 27). Oczywiscie podobnie watpliwosci mozna mie¢ w odniesieniu
do wszystkich takich mitow, ktore odwotujg si¢ do boskiego objawienia, takze do tych
z tzw. §wietych ksiag roznych religii, nie mowigc juz o micie z Poimandresa.

W przeciwnym wypadku nalezatoby zaliczy¢ do sfery mitu wiele innych idei,
zarowno tych religijnych, jak i filozoficznych, wtacznie ze zbudowanymi na ich funda-
mentach doktrynami teologicznymi i filozoficznymi, jako Ze na og6t nie znajdujg one
innych argumentdw na swoje uzasadnienie, poza tymi wzigtymi ze swojej mitologii
zatozycielskiej”.

112 Jak pisze Claudio Moreschini: ,,E opinione generale che i testi dei filosofi me-
dioplatonici siano tutti pervasi da un pronunciato misticismo, secondo lo spirito dei
tempi i cui essi insegnarono” (C. Moreschini, Apuleio e il platonismo, Firenze 1978,
s. 162). O religijnym duchu éwczesnego platonizmu pisze tez George Boys-Stones: ,,It
has been well and often observed that Platonism, as it emerged at the end of the Hel-
lenistic era, is distinguished by its «religious» character, even that it might in some
sense be considered as a religion” (G. Boys-Stones, Providence and Religion in Mid-
dle Platonism, w: Theologies od Ancient Greek Religion, red. E. Eidinow — J. Kindt —
R. Osborne, Cambridge 2016, s. 317). Oczywiscie $redni platonizm, cho¢ w swej
warstwie doktrynalnej i duchowej mogt nasuwac pewne skojarzenia z religia, nie byt
jednak ruchem religijnym, a w kazdym razie nie zmaterializowat si¢ kulturowo w po-
staci jakiej$ religii instytucjonalnej. Pozostal na planie mentalnym filozofii, tyle ze
bardzo uduchowienej. Por. K. Pawtowski, Odkrycie niecielesnosci i nadprzyrodzonosci
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stuleci po Chrystusie do$¢ charakterystyczne bylo wzajemne przenikanie
sie religii 1 filozofii, w sferze mentalnej 1 duchowej. Mozna powiedziec,
ze religia i1 filozofia wzajemnie si¢ inspirowaty. Dobrze wyrazit to Roelof
van den Broek:

W pierwszych wiekach naszej ery filozofia grecka stawata si¢ coraz bardziej
religijna, a myslenie o religii stawato si¢ coraz bardziej filozoficzne. Aby
znalez¢ potwierdzenie swoich idei na temat ostatecznej rzeczywistosci,
filozofowie zwrocili si¢ ku boskiemu objawieniu, a mysliciele religijni lubili
wyraza¢ swoje przekonania w kategoriach greckiej filozofii'.

Jednak Hermes w Poimandresie nie odwotuje si¢ bezposrednio ani
do religii, ani do filozofii, lecz do osobistych doswiadczen duchowych
1 przezy¢ mistycznych, ktore daty mu — jesli tak mozna powiedzie¢ —
osobisty 1 bezposredni wglad w duchowe wymiary rzeczywistos$ci, o kto-
rych méwig wspomniane ,,pospolite mity czy przesady”. Tym samym
owe wspomniane wyzej ,,pospolite mity czy przesady” staly si¢ jego
wewnetrzna, gleboko przezywang ,,prawda”. Z oczywistych wzgledow —
jako element wewnetrznego doswiadczenia, a wigc osobistego 1 nieko-
munikowalnego na zewnatrz — owa ,,wewnetrzna prawda” nie nabrata
charakteru obiektywnej prawdy. Nadal pozostaje w sferze mitu, ale daje
cos, czego ,,prawdy obiektywne” da¢ nie mogg, a mianowicie poczucie
sensu. Swiat, w §wietle tej ,,prawdy”, nabrat duchowego sensu i podobnie
zycie ludzkie w tym $wiecie.

Takiej postawy oczekuje autor Poimandresa, jak si¢ wydaje, od swe-
go czytelnika. Przestanie Poimandresa, podane w ekspresyjnej, drama-
tycznej formule mitu, ma wzbudzi¢ w czytelniku doznania podobne do
tych, ktore byty udzialem samego Hermesa. Ma go wtajemniczy¢ w ,,bo-
ski” $wiat tego mitu, ktorego rdzen stanowi mysl o Bogu objawiajacym
sie w §wiecie i w ludzkiej duszy.

Podsumowujac, mozna uznaé, ze istota duchowego przestania
ukrytego w mitologii Poimandresa jest mysl o boskos$ci, ktéra nadaje

w filozofii srednioplatonskiej i jego egzystencjalne konsekwencje, ,,Filozofia Chrzesci-
janska” 13 (2016) s. 77-95.

113 Tt. wiasne. ,,In the first centuries of our era, Greek philosophy became increasin-
gly religious and thinking about religion became more and more philosophical. To find
confirmation of their ideas on ultimate reality, philosophers turned to divine revelation,
and religious thinkers liked to express their beliefs in terms of Greek philosophy” (Bro-
ek, Hermetic Literature I, s. 488).
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duchowy sens $wiatu, a w szczegdlny sposob ludzkiemu zyciu, ktore,
w $Swietle tego przestania okazuje si¢ powotaniem do boskosci (mowa
o tym w drugiej czgsci Poimandresa). Tajemnicy tej boskosci moze czto-
wiek doswiadczy¢ duchowo, w formie wewnetrznego przezycia, ktore
mozna nazwa¢ hermetycznym wtajemniczeniem prowadzacym do prze-
miany duchowej i moralnej, czyli do odrodzenia''*. Hermes Trismegi-
stos moze by¢ uznany za mityczny archetyp czlowieka, ktérego udziatem
byto przezycie hermetycznego wtajemniczenia. Jego duchowe przesta-
nie, ukazujace nadprzyrodzony sens istnienia $wiata i ludzkiego zycia,
moze by¢ odebrane jako filozoficzno-religijna powiastka dla tych, ktorzy
chca widzie¢ w $wiecie 1 w swoim duchowym wnetrzu co§ wigcej niz
tylko wiazke fizycznych procesow. Wigze si¢ z tym to, co Karl Rahner
nazywat, chociaz w innym kontekscie religijnym, ,,pierwotnym ukierun-
kowaniem cztowieka na absolutng tajemnice”, ktore umozliwia mu pod-
stawowe doswiadczenie Boga'®s.
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