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ABSOLUT I ANTHROPOS

Czym jest Bog w swej istocie, tego okresli¢ niepodobna. Natomiast setki tomdw li-
czg biblioteki po§wigcone kwestii, ,.kim” czy tez ,,czym” Bdg nie jest. Charakterystycz-
ng cecha wspdtczesnych badaczy jest zniecierpliwienie zwigzane z nieukrywanym przez
dawnych medrcow zamitowaniem do teologii apofatycznej'. Ale daje tu do myslenia
fakt, ze skoro w ciagu tak diugiego czasu az tyle miejsca poswiecono temu transcen-
dentnemu ,,negatywowi” okreslen Boga, to wida¢ mial on swoje doniosle znaczenie
i niebanalny sens poznawczy. Jaki? Hadot wywodzac metode apofatyczng ze starozyt-
nosci, stusznie stwierdza, ze w ten sposdb ,,obcina” si¢, w dazeniu do uchwycenia istoty
boskosci, wszelkie mogace zaciemnié ja szczegoly, ktdre, gdyby ontologicznie istniaty
,»wewnatrz” absolutnej Rzeczywistosci Boga, musiatyby powodowac rozbicie jej pier-
wotnej i catkowitej jednosci’.

Autorzy rozmaitych tekstéw zrédtowych staraja si¢ ktas¢ tak wielki nacisk na stwier-
dzenie tego, czym Bog nie jest, ze wskazujq w konsekwencji na apofatyczng perspekty-
we bytu w ogole, bytu jako bytu, a co za tym idzie na mozliwos¢ jedynie apofatycznego
doswiadczenia tegoz. Co wigcej, to stwierdzenie wiaze si¢ z przekonaniem, ze mozliwo-
Sci ludzkiego poznania siggaja jedynie pewnej okreslonej przestrzeni wyznaczonej sfera
przejawiajacego si¢ dzialania Boga, tam za$, gdzie istnieje On sam dla siebie, lezy mrok
tajemnicy i przebiega granica bezpieczenstwa, o konsekwencjach przekroczenia ktorej
opowiada m.in. gnostycki mit o upadtej Sofii.

Naszym zadaniem w niniejszym artykule nie beda jednak dociekania dotyczace wy-
tacznie apofatycznej strony rozwazan o Absolucie. Wiasciwym przedmiotem bedzie
natomiast powszechne w wielu systemach religijnych przekonanie, ze Bog, ktory zaczy-

' Na przyklad H. Jonas. Religia gnozy, tlum. M. Klimowicz, Wyd. PLATAN, s. 213 tak
charakteryzuje pierwsza cz¢s¢ Apokryfu Jana: .....zawarte w Apokryfie objawienie [...] rozpoczyna si¢ na
temal rozprawy na temat ultratranscendentnej Pierwszej Zasady; i tu natrafiamy na ten rodzaj emfatycznej
i patetycznej wielomownosci, do jakicj to, co ,,niewyrazalne™ zdawalo si¢ zach¢ca¢ swoich orgdownikow:
ponad cztery strony rozlewnego opisu po$wigconego samej nicwyrazalnosci boskiego Absolutu |[...] to
typowy przyklad powstajacej »tcologii negatywnej«, ktérej rzecznikéw przez cale stulecia nie znuzyl
wewnegtrznie sprzeczny charakter ich zadania™.

2 P. Hadot. Filozofia jako éwiczenie duchowe, tum. P. Domanski, Warszawa 1992, s. 183-194.



26

na sie wyltania¢ ze swej pierwotnej i niewyrazalnej jednosci, objawia si¢ jako Anthropos,
archetypiczny Pracztowiek, ktory jest pierwsza forma przejawienia Boga, stanowiac
swoistg teofanie Absolutu. Mit o Anthroposie stanowi ilustracj¢ jednego z najwigkszych
paradoksow, ktdre znalazly si¢ wsrdd religijnych i metafizycznych rozwazan. Skoro
bowiem Bog jest nieosiagalny i nieskonczenie przewyzsza mozliwosci ludzkiego po-
znania, nalezy sobie zada¢ pytanie, jak jest mozliwy fakt, ze w ogole daje on si¢ poznac,
i to pozna¢ jako Osoba. Zwiazek Absolutu z Anthroposem i tegoz Anthroposa z czio-
wiekiem pozwoli na przesledzenie kilku problemdéw zwiazanych z tym tematem.

Mit o Anthroposie pojawia si¢ w wielu kulturach i w réznych epokach, stanowiac
punkt wyjscia dla rozmaitych rozwazan doktrynalnych, a mimo to wiele jego aspektow
pozostaje w zadziwiajacy sposob spojnych i ze sobg zbieznych. By¢ moze swiadczy to
o jakiej$ archetypicznej wspdlnocie rozumienia koncepcji Boga i jego przejawiania si¢
w Swiecie. Niniejszy artykut nie pretenduje jednak do tego, by opisa¢ wszystkie mity
o Anthroposie. Zostanie przedstawionych jedynie kilka wariantéw tej opowiesci, ktore
uznatam za najbardziej reprezentatywne dla tego tematu. Jednakze wybor przedstawio-
nych tu watkoéw nie jest przypadkowy — staralam si¢ w nim uwzgledni¢ najistotniejsze,
moim zdaniem, kregi kulturowe oraz elementy samego przekazu o Anthroposie, tak aby
zaprezentowany obraz chociaz pobiezny byt mozliwie petny. Nieprzypadkiem na samym
koricu tego przegladu znalazto si¢ chrzescijafistwo. O ile bowiem wszystkie omowione
wczesniej systemy religijne przedstawiajq stosunkowo zwarte koncepcje mityczne,
o tyle chrzescijanstwo odzegnuje si¢ od mitologii, dajac opis historii, ktdra przez boska
teofani¢ staje si¢ Swigta. Brak typowo mitycznych watkow nie pozwala wigc zanalizo-
wac tej wizji wedle regul zastosowanych do uprzednich watkow, pozwala natomiast
zobaczy¢ zaréowno zbieznosci w konstruowaniu chrzescijanskiej wizji Anthroposa
z innymi religiami, jak i wielce znamienne réznice, dzielace to wyznanie od innych.

Niniejszy przeglad rozpoczniemy od mitéw gnostyckich. Wybdr ten zostat podykto-
wany faktem, ze w wielu interpretacjach mitu o Pracztowieku nieposlednia role odgry-
wajq watki zwigzane z poznaniem o charakterze gnosis. Poza tym opowiesci, ktore zo-
stang w tym miejscu przedstawione, charakteryzuja si¢ radykalizmem i rozmaitymi
przejaskrawieniami, wlasciwymi koncepcjom gnostycyzmu z poczatkdw naszej ery. Na
tym tle prezentacja nastgpnych koncepcji dotyczacych Anthroposa tym wyrazisciej moze
uzmysiowi¢ wlasciwe dla tej problematyki watki. Jak powszechnie wiadomo, bogactwo,
ale i chaotycznos$¢ charakteryzujaca mitologi¢ gnostycka nie pozwala czgsto na Sciste
wyodrebnienie okreslonego mitu, ktdry istnieje jednoczesnie w wielu wariantach. Tym
niemniej, mozna i tu wyrdzni¢ pewne jasno okreslone modele mitycznych opowiesci,
ktore pozwalajg zanalizowac¢ swoistos¢ gnostyckiej koncepcji.

W mysli gnostyckiej bardzo czgsto powraca niezwykle zagadkowy, a jednoczesnie
charakterystyczny poglad, ze w samej istocie Absolutu, czyli ukrytego Ojca Swiatlosci,
lezy idea i esencja cztowieczenstwa. Potwierdza to wiele tekstow zrodtowych, ktore te
tajemnicza i przedwieczna ,.istot¢” nazywaja Czlowiekiem, przy czym nie pozwala to
czgsto na jednoznaczng interpretacjg, czy dany tekst odnosi si¢ w tym przypadku do tej
wiasnie Istoty, czy do istoty ,.zwyklego” cztowieka. Ten niebianski Czlowiek tkwi wigc
jakby w samym sercu Absolutu, nadajac mu swa wlasna forme¢ w czasie jego teofanii.
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Zasadniczo w starozytnym gnostycyzmie mozna wyodrebnié trzy warianty omawia-
nego mitu. Pierwszy z nich wiaze si¢ z nurtem tzw. gnozy syryjsko-egipskiej’. W tej
wersji szczegdlnie mocno uwidacznia si¢ peine dramatyzmu napigcie migdzy pierwot-
nym, apofatycznie rozumianym bytem Przedwiecznego Ojca a stworzeniem. Nawet
doskonate eony Pleromy nie moga, wedle tej interpretacji, zrozumieé i obja¢ niezbada-
nych przestrzeni Absolutu. Kiedy jednak rozpoczyna si¢ dramat stworzenia zapoczat-
kowany przez upadek Sofii, przepas¢ pomigdzy doskonaloscia tego pierwotnego bytu
i utomnoscig kalekich twordw demiurgicznego $wiata poglgbia si¢ coraz bardziej. Uzy-
wajac pojecia gnozy walentynianskiej, horos, czyli tajemnicza i nieprzebyta granica
oddzielajaca rzeczywisto$¢ Pleromy od kosmicznego piekia staje si¢ jednoczesnie grani-
ca metafizyczng — byt rzeczywisty zostaje przezen oddzielony od iluzorycznego istnie-
nia, pozostajacego zawsze jedynie karykaturalnym odpryskiem doskonatosci niebian-
skiego swiata.

Mity gnostyckie ujmuja w rozmaity sposob zarowno przyczyny szalenczego wzlotu,
a nastepnie upadku eonu Sofii, jak i losy dalszego rozwoju bytu, ktdry jest tego konse-
kwencja, syn Sofii, kosmiczny Demiurg, jest na ogot $wiadom swojej zaleznej pozycji
w boskiej hierarchii, ale wedtug wielu mitow zupetnie nie zdaje on sobie sprawy ze
swojej faktycznej kondycji, zyjac w przekonaniu, ze jest samoistnym i najwyzszym
bogiem, obdarzonym zdolnoscig kreacji. Uswiadomienie sobie swego rzeczywistego
statusu pojawia si¢ w nim w momencie objawienia Przedwiecznego Ojca. Bezposrednim
stworca, poczatkowo golemicznej formy cztowieka sa tez moce demiurgiczne, czyli sam
Demiurg lub jego Archontowie, jednakze bezposrednim wzorcem tej kreacji pozostaje
Najwyzsza Istota, Pracztowiek, Anthropos. Jeden z gnostyckich tekstow tak o tym opo-
wiada:

....siedmiu komendantéw (archontéw) formowalo cztowieka, przy czym jego ciato bylo wprawdzie
jednakic z ich cialem, alc jego wyglad byt jednaki z wygladem cztowieka (Swiatfo), ktory im si¢ byl
ukazal. Jego twor powstal wszak podlug poszczegélnych czg¢sci kazdego (z archontéw). Ich naczel-
ny uformowal mozg i rdzen. Wtedy pojawil sig (ten) przed nim, (i) stal si¢ cztowiekiem psychicz-
nym, i nazwano go »Adamem. to jest ojcem, od imienia tego, ktory przed nim istnial. Gdy zakon-
czyli prac¢ nad Adamem. on (naczelny Archont) wiozyt go do naczynia, bo byl uksztaltowany jak
plody poronione, gdyz nic znajdowal si¢ w nim duch (pneuma). Dlalego naczelny archont, gdy
wspomnial slowa wicrnosci (pistis). przestraszy! si¢, zc Prawdziwy (cztowick) wejdzie moze w je-
g0 wytwor i stanie si¢ nad nim panem. Dlatego zostawit go na 40 dni bez duszy (psvche) i wycofal
si¢, (i) pozwolil mu by¢. Przez te 40 dni »Madro$é Zycia« (sofia zoe) stala swe tchnienic w Adama.,
w ktérym nie bylo (jeszczc) duszy. Zaczal si¢ on porusza¢ po ziemi, ale nie mogt powstaé. Gdy
przyszlo sicdmiu komendantéw (archontdw) (i) zobaczyto go, bardzo sig¢ stropili: podeszli do nic-
go, uchwycili go i powicdzicli do tchnicnia, ktére w nim bylo: »Kim jestes? I skad przyszedtes do
tego mi¢jsca?« Ono zas odpowiedzialo i rzeklo: »Przyszedlem dzigki sile czlowieka(-$wiatlo) dla
zepsucia dzicla«... Gdy (to) uslyszeli chwalili je (poniewaz jest przccicz uwi¢zione w Adamie), do-
starczylo im spokoju od strachu i troski, w ktorych byli... a gdy zobaczyli, z¢ Adam nic moze
wstaé, ucicszyli sig, zabrali go i umicscili w raju i powrdcili do swych niebios™".

Skomplikowane losy powstania pierwszego czlowieka, czyli Adama, zamyka pro$ba
Sofii, utozsamianej czesto z jego matka, do Przedwiecznego Ojca, aby tchnal w niego
ducha, ktory sprawi, ze Adam si¢ podniesie i bedzie mogl zy¢. Gdy tak si¢ dzieje, prze-

3 Na temat mitu Sofii wywodzacego si¢ z tego nurtu gnozy zob. H. Jonas, dz.cyl. s. 189-219;
K. Rudolph, Groza, tlum. G. Sowinski, Krakéw 1995,s.9 i n.
“NHC, 11,5.114(162), 24-115(163), 30; cyt. za K. Rudolph, dz.cyt., 5. 96.
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razeni archontowie wyrzucaja Adama z raju, sprawiajac, ze zapomina on o swoim bo-
skim pochodzeniu. Ale jego pokrewienstwo z Przedwiecznym Ojcem jest juz niezby-
walnym faktem. Adam, a wigc i kazdy cztowiek moze odnalezé¢ w sobie utajong iskrg
boskiego $wiatla, bedacq pierwotna moca niestworzonej Jazni, ktora lezy u podstaw
gnozy. Dlatego tez w komentarzach gnostyckich to posunigcie przedwiecznego Ojca
czesto rozumiane jest w kategoriach fortelu, przemyslnego podstepu, dzigki ktoremu
losy kosmosu muszg ostatecznie ugiac¢ si¢ przed przemoznym, cho¢ ukrytym dziataniem
odwiecznego blasku.

Podobny model objawienia Przedwiecznego Ojca odnajdujemy w manicheizmie®.
Wedtug tego systemu, Dobro i Zto istnieja obok siebie, nie majac poczatku ni konca.
Paradoksalnie jednak, nie zawsze Zto jest Swiadome istnienia Dobra, a kiedy juz dowia-
duje sie¢ o tym, pojawia si¢ niebezpieczenstwo zmieszania obydwu Zasad, co zagraza
pierwotnej harmonii, a przede wszystkim utrzymaniu tozsamosci Dobra. Dlatego tez,
kiedy moce Ciemnosci wyruszaja na podboj swiata Swiattosci, musi dojsé do konfronta-
cji, przy czym ma ona wielce znamienny charakter. Manichejski Ojciec Wielkosci zdaje
sobie bowiem sprawg z faktu, ze Swiatlos¢ jest sfera w specyficzny sposob bezbronng —
aby pozosta¢ soba, musi utrzymaé swdj ,,pacyfistyczny” charakter przynalezny dosko-
natosci. Stad tez wynika jego ojcowska petna determinacji deklaracja, o ktdrej wspomi-
naja manichejskie teksty; ,.sam wyrusze”. Po czym, jak opowiada jeden z psalméw 6w
obronca $wiata Swiatlosci to ,,Wojownik, mocarz o rozlicznych dokonaniach, ktory
ujarzmit buntownikéw wlasnymi sitami, nasz Ojciec, Pracztowiek otoczony chwalg™.

Relacja manichejskiego Ojca Wielkosci i Praczlowieka nie stanowi relacji prostej
tozsamosci, nie oznacza tez, ze najwyzsze bostwo wyemanowato jakis rodzaj swojego
sobowtora. Powstanie Pracztowieka jest specyficzng kreacja — aby mogta ona dojsé do
skutku, najwyzszy Ojciec musi najpierw stworzy¢ Matke Zycia i ona dopiero moze po-
wota¢ do istnienia Pracztowieka. Niezwykle subtelna wigz, jaka zaistniala pomigdzy
Absolutem a Anthroposem, podkresla inny tekst psalmu: ,Rzesza aniotow zamieszki-
si¢ aby jego Stowo, ktore postal zwycigezyto buntownikéw’’. Pracztowiek jest wiec Lo-
gosem swojego Ojca, rozpoczynajacym wiasciwa kreacje.

Manichejski Pracztowiek zaopatrzony w zbroje, ktora tworzy jego pigciu synow, wy-
rusza na wojng¢ z mocami zta. Mimo tak hojnego wyposazenia jego losy sa tragiczne —
pokonany przez zastgpy Ciemnosci pograza si¢ w odrgtwieniu, dopoki nie wezwie go
Zyjacy Duch, kolejne stworzenie Ojca Wielkosci majace na celu wyzwolenie pierwsze-
go Wojownika Swiattosci. O ile jednak samemu Pracziowiekowi udaje si¢ wyrwac
z Ciemnosci, o tyle uwigziona w niej pozostaje jego zbroja, utozsamiana w tekstach
manichejskich z jego dusza. Ciemno$¢ pozera czastki Swiatta, ktére wprawdzie moga
niszczy< jej dziatanie niejako ,,0d srodka”, ale same ulegaja tez miazdzacej sile trucizny
zla, ktore, przynajmniej w ujeciu manichejskim, pozostaje catkowicie niereformowalne.

Nim dojdzie do stworzenia czlowieka, w mitologii manichejskiej zajdzie jeszcze
wiele dramatycznych wydarzen, na ktorych streszczanie nie ma tu miejsca. Ostatecznie,
aby ratowa¢ uwigzione czastki Swiatta, Ojciec Wielkosci powotuje jeszcze jednego

? Szerzej na (emat tego manichejskiego mitu zob. H. Jonas, dz.cyt.. s. 220-238: K. Rudolph, dz.cyt..
s.294in.;J. Prokopiuk, Labirynty herezji, Warszawa 1999, s. 42—46.

% Man. Psalm CCXIX, 1.25in.: cyt. za H. Jonas, dz.cyt., przyp.167, s. 230.

" Man. Psalm CCXXIII, 9,26-29, cyt. za H. Jonas, dz.cyt., przyp. 168, s. 230.
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Wystannika, ktory objawia si¢ w swoim aspekcie meskim i zeaskim (a wigc jako an-
drogyne) demonom zta i na ktérego wzér Ciemno$¢ formuje Adama i Ewg. Nie ma tu
wiec bezposredniego nawiazania do stworzenia na wzor Pracztowieka, ale tez z tekstow
jasno wynika, ze Wystannik ma ksztatty ludzkie. Stworzenie Adama i Ewy jest podob-
nie, jak we wspomnianych juz wyzej mitach gnostyckich, ,.fortelem” majacym na celu
ostateczne pokonanie Ciemnosci, przez dziatanie Swiatta w obrebie jej mocy. Trudno
polemizowac¢ z tym sposobem myslenia, zwlaszcza ze kategorie mitycznego przekazu
nie poddaja si¢ tatwo prawom racjonalnej i logicznej krytyki. Trzeba jednak zauwazy¢,
ze ten fortel drogo kosztowat zaréwno Swiatlo rozproszone w Ciemnosciach, jak
i czlowieka bedacego jego bezposrednim spadkobierca.

Nieco inng formule powstania cztowieka podaje Pojmandres: ,,Ojciec wszystkich
bytow, Rozum, bgdac zyciem i $wiattoscig zrodzit Cztowieka réownego sobie, ktorego
kochat jak wilasne dziecko, gdyz noszac obraz Ojca, byt nadzwyczaj pigkny. Bog kochat
wiec wiasciwie swoja postac. Przekazat mu wszystkie swoje stworzenia™. Poniewaz
wczesniej wspomina si¢ o androgynicznej naturze Rozumu — Boga, mamy prawo sie¢
domysla¢, ze posiada jg takze Cziowiek. Wedlug cytowanego tekstu, fakt powstania
Cziowieka mial miejsce juz po stworzeniu natury, ktéra w tym ujeciu nie ma jedno-
znacznie negatywnego charakteru, chociaz podkresla si¢ jej ostatnie miejsce w hierarchii
bytow i charakteryzujacy ja aspekt bezwtadnosci. W Pojmandresie pojawia sie jeszcze
jeden element mitu o Anthroposie, a wiaze si¢ on z popularnym w literaturze ezoterycz-
nej symbolem lustra. Wedlug cytowanego tekstu, Cztowiek zobaczyt swoje odbicie
w zwierciadle natury. Ta ostatnia, uwiedziona tak pigkng postacia, zakochala si¢
w Cziowieku, jednakze bardziej drastyczna w skutkach byta mitos¢ Czlowieka, ktory
ogladajac odbity w lustrze Natury wiasny obraz, obdarzyl wiasciwie uczuciem samego
siebie. Ten specyficzny narcyzm spowodowal jego uwigzienie, a takze wewnetrzny
rozpad — androgyniczna doskonata calo$¢ zostata rozdarta na dwie potoéwki, zas ciato
przybrato aspekt materii. Stad wtasnie pochodzi cierpienie, bgdace efektem namigtnosci;
natomiast ukryte wnegtrze kazdego czlowieka stanowi jadro $wiattosci i zycia, ktore
jezeli dojda do gtosu w procesie gnostyckiego poznania, niosa zbawienie i wolnosc.

W tym miejscu warto jeszcze wspomnie¢ o niezwykle pigknym tekscie mandejskim,
ktory szeroko opowiada o symbolice ludzkiego ciata w ujeciu kosmicznym®’. Kosmos
mandejski ma ludzka forme i ludzka fizjologie, tyle ze w niezwykle subtelnym wymia-
rze. Skomplikowany opis zawarty w tekscie przedstawia funkcjonowanie tego uniwer-
salnego ,,organizmu”. Tak wigc i w tym odtamie gnostycyzmu forma ludzkiego ciala
petni bardzo istotng funkcj¢ symboliczna.

Reasumujac, w doktrynie gnostyckiej, posiadajacej niezwykle rozbudowang mito-
logie i czgsto niejednoznacznej w swym wyrazie, mozemy wyréznié kilka watkéw od-
noszacych si¢ do kwestii rozumienia Anthroposa. Znakomitym ich podsumowaniem
moze by¢ krotki fragment znamienitego dzieta poswigconego gnostykom, w ktérym
Hipolit Rzymski tak opisuje koncepcje ofitow:

»~Zgodnie ze swa nauka jako poczatek wszystkich rzeczy czcza czlowicka i syna cztowieczego. Ten

cztowiek jednak jest megskozenskiej natury i nazywa si¢ Adam. Na jego czes¢ ulozyli wiele rézno-

¥ Fragmenty Pojmandresa cyt. za W. Myszor, Wyvbor tekstow gnostyckich [w:] G. Quispel, Gnoza,
przet. B. Kita, Warszawa 1988, s. 157; dzielo to zostalo szerzej omowione przez H. Jonasa, dz.cyt.,
s. 163-188.

*E.S. Drower, Thousand and Twelve Questions, Berlin 1960, s. 161-167.
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rodnych hymnéw. Te hymny, mowiac w streszczeniu, wypowiadajq si¢ mniej wigcej w sposéb na-
stepujacy: »Dla ciebie, Ojcze, i przez wzglad na ciebie, Matko, obydl\ala niesmiertelne imiona, ro-
dzicielu eondéw, mieszkancze niebios, czlowiecze wielkiego imienia«” .

Gnostycy uwazali wigc, ze Cztowiek w sensie androgynicznego Anthroposa jest jed-
nym z wymiarow Absolutu, gdyz ten ostatni objawia si¢ jedynie w tej wiasnie postaci
i juz pierwotnie w jakims ukrytym, ale istotowym sensie pozostaje caly czas Czlowie-
kiem. Wszelkie interpretacje tej idei moga dzis opiera¢ si¢ jedynie na domniemaniach,
poniewaz brak jest jakiegokolwiek spéjnego i oryginalnego komentarza do tych mitycz-
nych podan. Jednakze nie moze ulega¢ watpliwosci, ze kreatywna forma absolutnej
teofanii jest wlasnie Anthropos, ktorego szczegdlny tragizm wynikajacy z uwiklania
jego losow w moc tak czy inaczej rozumianej Ciemnosci odzwierciedla si¢ nastgpnie
w losach ludzkich — z jednej strony peinych niezwyktych mozliwosci, z drugiej zas cia-
gle zagrozonych cierpieniem, niewiedza i unicestwieniem. Wyraznie tez w gnostyckiej
koncepcji ujawnia si¢ ofiarniczy aspekt Anthroposa — jedynie w perspektywie tej ko-
smicznej ofiary, bedacej aktem catkowitego poswigcenia elementu Swiatta, szuka¢ moz-
na sensu bytu.

Mimo braku jednoznacznosci i spojnej, klarownej doktryny starozytny gnostycyzm
nie skonczyt sie ,bezpotomnie”. Wiele watkéw i mitycznych opowiesci przetrwato
w obrebie innych religii. Jak podkreslat Gershom Scholem', najznakomitszymi konty-
nuatorami nurtu gnostyckiego, a jednoczesnie jego tworczymi interpretatorami stali si¢
zydowscy kabalisci. Za tym wybitnym znawca Kabaly nalezy tez stwierdzic, iz pragnie-
nie glebokiego poznania boskich tajemnic przenikalo caty ten nurt zydowskiej ducho-
wosci. Kabala peina jest niezwyktych mitdw stanowiacych swoista reinterpretacje bi-
blijnego tekstu w duchu gnozy, a do takich opowiesci naleza z pewnoscia podania doty-
czace Adama Kadmona.

Jak wiadomo, judaizm bardzo mocno podkresla niewyobrazalnos¢ Boga, jednakze
nawet w tym przypadku trudno uniknaé¢ pewnej antropomorfizacji. Peine sa jej Psalmy
i prorockie wizje, a przeciez te wlasnie teksty najsilniej oddziatywaly na formowanie
religijnej wyobrazni. Zakaz ikonograficznego ujmowania postaci Boga w formie ludz-
kiej podkreslal wprawdzie surowos¢ powyzszego przekonania, ale plastyczne sugestie
przekazow zrodtowych byly na tyle mocne, ze czerpata z nich zaréwno ikonografia
hellenistycznych synagog, jak i okazaly si¢ one wielka inspiracja dla sztuki wczesno-
chrzescijanskiej.

W mistyce zydowskiej pojawiaja si¢ proby przezwycigzenia tego doktrynalnego dy-
lematu — w jaki sposob nieopisany, niewyrazalny zadnym obrazem Bo6g moze jednak
objawiac si¢ swiatu i dawac poznac cztowiekowi. Pierwsza tego rodzaju préba pojawia
sie juz w mistyce Merkawy, a jest to wizja Szi'ur Qoma, czyli ,,Miary Ciala™. To subtel-
ne ,cialo Boga” osiaga, oprocz innych niezwyktych wiasciwosci, wrgcz astronomiczne
rozmiary i objecie go zwyklym umysiem nie jest mozliwe. Dostgpne staje si¢ jedynie
kontemplujacym i wtajemniczonym, ktérym jego wizja zapewnia zbawienie w ,,przy-
sztym swiecie”. Opisy tego niezwyklego ,.ciata” mnoza wymykajace si¢ racjonalnemu

" Hipolit Rzymski, Refutatio omnium haeresium V, 6, 4, przel. L. Joachimowicz, Filozofia
starozytna Grecji i Rzymu, s. 436.

' Na temat Kabaly, jej symboliki, mitow oraz zwiazkéw z gnoza zob. G. Scholem, Kabala i jej
symbolika, tum. R. Wojnakowski, Krakow 1996; tenze, Mistycyzm zydowski i jego glowne kierunki,
ttum. 1. Kania, Warszawa 1997; por. takze Z'ev ben Shimon Halevi, La Cabbale, Paris 1980.
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podejsciu alegorie i obrazy. W jednym z tekstdw czytamy na przyktfad: ,,Wyglad Jego
oblicza jest jak oblicza jabtuszek, jest jak twarz ducha oraz duszy. Zadne stworzenie nie
moze Go rozpoznaé. Jego cialo jest jak Tarszisz, a Jego blask przebija z glebi ciemno-
$ci. Otaczajq Go chmury i mgfa. Nie posiadamy miary, jedynie ich imiona zostaly nam
objawione...” (Merkawa Szelema 37a)". Te olbrzymie liczby wydaja sie kry¢ jedna
z najwiekszych tajemnic tego nurtu zydowskiej mistyki. Wprowadzaja nas one bowiem
na ciekawy trop, ktory zostanie rozwini¢ty w doktrynie Adama Kadmona. Cialo Boga,
mimo Ze tak wszechpotezne i trudne do pojgcia, jest jednak wymierzalne. Sa to miary
przerastajace ludzki umyst, ale nie catkiem zakryte przed gnoza. Bég objawia si¢ przez
miare i liczbe, ktore potem, tyle ze w innym wymiarze, stang si¢ podiozem kreacji ko-
smicznej, a ostatecznie samego cztowieka. Te same, archetypicznie uj¢te liczby, obja-
wiajace sie w niepomiernie mniejszej skali, tworza takze wymiary doczesnosci i dlatego
doczesne zycie moze stanowic i stanowi jedyny punkt wyjscia do poznawania tajemnic
Najwyzszego.

Adam Kadmon pojawia si¢ w pismach dojrzatej Kabaly. Zgodnie z doktryna, Postac¢
ta wylania si¢ z En Sof, czyli z pierwotnej boskiej ,,przestrzeni”, ktorej nie da si¢ wia-
Sciwie nazwac ani opisac. Z tego obszaru niedostgpnej mocy zaczyna emanowaé drzewo
Sefirotow i to wlasnie ono formuje cialto Adama Kadmona. Z jednej strony ciato to od-
zwierciedla rzeczywisto$¢ En Sof, natomiast z drugiej, to na Jego obraz i podobienstwo,
jak méwi Ksigga Rodzaju, zostanie stworzony cztowiek. Wedlug stéw Zoharu, istnieje
jakas tajemnicza tozsamo$¢ En Sof i Sefir: ,,On jest nimi, one sa Nim”, podkresla mi-
styczny tekst. Emanacja Adama Kadmona daje wigc poczatek istnieniu calego Swiata,
za$ dramatycznos¢ tego faktu podkresla zwiaszcza Kabala Lurianska. Wedtug Lurii,
Bog, aby stworzy¢ swiat, musiat si¢ wycofaé, skurczy¢, zeby powstato ,,wolne miejsce”
dla zaistnienia czego$ zupetnie innego. Tak tez si¢ stalo w procesie zwanym cim cum.
Tym samym Boég, aby mogto dojs¢ do powstania $wiata, musi sta¢ si¢ osoba, co podkre-
Slaty takze teksty starozytnych gnostykow, ale staje On woéwczas naprzeciw czego$
catkiem innego — sSwiata, ktéry moze wybra¢ wiasng droge i jest obdarzony wiasna,
niezalezng wola. Oczywiscie w Kabale zupetnie inne sa motywy powstania swiata niz
powody zgodne z opinia starozytnych gnostykéw. Bog stwarza bowiem ostatecznie
Swiat dlatego, ze go kocha. Problem pojawienia si¢ zla nie wigze sie wigc z samym
stworzeniem, ale z jego sposobem istnienia, z niemoznoscig utrzymania catosci pierwot-
nego blasku, ktérym obdarzyt go na poczatku jego Stworca.

W takim kontekscie, zupelnie inaczej niz w gnostycyzmie, przedstawia si¢ rola
i kondycja czlowieka. Wedtug Zoharu:

.lworzac czlowieka Swigty, niech bedzie Blogoslawiony. urobil go doskonalym ze¢ wszystkich
stron. Dal mu dwa oblicza, tak, ze byt podobny zaréwno do Istot Wyzszych, jak i do nizszych. Po-
tem Pan Najwyzszy sprowadzil go na ziemi¢ w drogocennym wiasnym ksztalcie (podkr. moje
1Ty

Cztowiek staje si¢ wigc przede wszystkim spadkobierca miediacyjnej roli Adama
Kadmona — w swoim istnieniu stoi on na pograniczu Swiatow — z jednej strony tych
otwierajacych si¢ na nieskonczonos¢, z drugiej zas tych, ktore sg przejawem nizszego,
uwarunkowanego bytu.

'2Cyt. za R. Goetschel, przel. R. Gromacka, Warszawa 1994, s. 28.
Y Opowiesci Zoharu, przel. | Kania, Krakow 1988, s. 54.
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Kabata niezwykle mocno podkresla jeden jeszcze, tragiczny aspekt, stworzenia.
Znajduje to swoje odzwierciedlenie szczeg6lnie w mitach poswigconych Szekinie —
ostatniej Sefirze, upadlej, ale i swigtej czastce Boga, zagubionej i bladzacej w swiecie.
Szekina jest immanentna czastka Adama Kadmona, tak jak samotnos¢ i pustka wygna-
nia nieodmiennie towarzysza kondycji cztowieka.

Pozostajac w kregu religii Ksiggi, rGwniez w ezoterycznym islamie odnajdujemy po-
sta¢ Anthroposa (Insan). Stanowi on pierwsze objawienie Boskiego Oblicza, podczas
gdy Bog w swej istocie pozostaje poza mozliwosciami poznawczymi cztowieka. Tg
pierwotna teofani¢ tworzy wyemanowanie Pleromy Czternastu Niezrodzonych (pers.
Chahardeh Ma’sum), ktérej odwzorowaniem w Swiecie doczesnym sg postaci 12 Ima-
mow, Proroka i Fatimy. Pierwotna Pleroma stanowi z jednej strony manifestacj¢ samego
Boga, z drugiej natomiast jest zalazkiem kreacji i duchowym wymiarem wszystkich
rzeczy, jakie znajda swoje miejsce w przejawionym kosmosie. Nie sposob nie zauwa-
zy¢, ze Pleroma ta ma wyraznie gnostycki charakter. Niebagatelng role odgrywa w jej
formacji posta¢ Fatimy-Sofii, a wigc i w tym przypadku w objawieniu Boga znalaz}
swoje miejsce aspekt zenski.

Mit Anthroposa niebagatelna rol¢ spetnia takze w religijnych systemach Indii i Chin.
W mysli indyjskiej idea Anthroposa pojawia si¢ bardzo wczesnie, chociaz
w najwczesniejszych kosmogoniach wedyjskich jest jeszcze nieobecna'®. Znajdujemy ja
w powstalej dos¢ pozno w stosunku do innych zbioréw Rig Wedy (w najbardzie) filozo-
ficznej i metafizycznej) X ksigdze Rig Wedy, w hymnie Puruszasukta (RV 10.90). Mit
Puruszy przenika odtad cata mysl religijna i filozoficzng Indii. Termin ,,purusza” ozna-
cza po prostu ,cztowieka”, za§ w pozniejszych systemach filozoficznych, przede
wszystkim w jodze klasycznej PatandZalego ducha absolutnego, przeciwstawionego
prakriti, czyli przyrodzie (naturze, dynamicznej materii uksztaltowanej z trzech gun,
czyli ,,cech™, lub ,,nici” tworzacych swiat zjawiskowy). Hymn ten przedstawia kreacje
wszech§wiata w dwoch fazach. W pierwszej rozprzestrzenia si¢ on, rosnie (vi-‘kram):
»Irzy czesci Puruszy wzrosty w gore, jedna czg$¢ pozostata. Z niej rozprzestrzenit sie
we wszystkich kierunkach, do tego co je i co nie je”'*. W powiazaniu z hymnem Nasa-
dija (RV 10.129) stwierdzajacym, iz ,na poczatku” nie bylo bytu ani niebytu,
H.V. Tull" interpretuje to ,.rozprzestrzenianie si¢” Puruszy jako stworzenie materialnej
podstawy (w sensie materia prima) dla majacego powsta¢ kosmosu. Ta kreacja jest

14 Obszemna prace na ten temat przedstawil H. Corbin, Face de Dieu et face de I"homme, ,.Franos™ —
Jahrbuch XXXVI, Zurich 1968, s. 165-228; szerzej na temat islamskie) koncepcji Anthroposa por. tenze,
Le shi'isme duodecimain, Paris 1971.

'* Koncepcje makroanthroposa znajdujemy oczywiscic takze w ,.ewangelii” hinduizmu, czyli Bhagawad
Gicie, w ktorej czytamy w odniesicniu do Sri Kriszny: ..1ze$ jest Brahman najwyzszy .... wieczny Czlowick-
Bog, bez poczatku i konca™ (X. 12), ..Najpicrwszy Ty sposrdd bogow, i Czlowiek przedwicczny Tys jest™
(XI. 38), Bhagawad Gita, ttum. W. Dynowska, Madras 1956.

' Stosunck trzy do jeden w procesic kreacji jest w tym przypadku analogiczny do relacji przedstawioncj
w rigwedyjskim hymnie do Mowy (wac). Na temat koncepcji zwigzku ohary i pozywienia (asymilacji)
w mysli wedyjskiej por. J. Jurewicz, O rozumieniu wedyjskiej mysli. Metafora pozerania w wvbranvch
tekstach Objawienia (sruti) |w:| Zrozumie¢ Wschod, Materialy z konferencji ,,.Zetknigcie kultur. Mysl
Dalekiego Wschodu jako przedmiot poznania i Zrodio inspiracji’. Uniwersytct Jagiellonski, kwiecien 1997,
Krakow 1997, s. 31-46.

" H.W. Tull, The Vedic Origins of Karma. Cosmos as Man in Ancient Indian Myth and Ritual, State
University of New York, 1989.



33

mozliwa jedynie dzigki Puruszy, gdyz, jak czytamy w Puruszasukta, ,,Purusza jest tym
wszystkim co jest, tym co byto i tym co bedzie”.

Druga faza opisanej w hymnie kreacji zwiazana jest z ofiarnym rozczionkowaniem
ciata Puruszy, czego konsekwencja stato si¢ stworzenie kosmosu wraz z bogami. Na
skutek tej ofiary pojawia si¢ caly zréznicowany juz wszechswiat, uporzadkowany zgod-
nie z kosmicznym ciatem Cztowieka-Ducha. Zasadniczo jego ciato dzieli si¢ na cztery
czesci, a wiec glowe reprezentowana przez usta, tutéw przedstawiony za pomoca rak,
biodra (miednica) oraz nogi (stopy). Jak glosi dalej hymn, ,,Atmosfera™ wyrosta z jego
pepka, z jego gtowy niebiosa, z jego stop ziemia, z jego uszu cztery (¢wiartki przestrze-
ni); one formuja $wiaty”.

W stosunku do dawniejszej mysli wedyjskiej dzielacej wszechswiat na trzy sfery wi-
dzimy tu dodatkowa czg$¢ czwarta, stanowiaca ,.,dopetnienie” $wiata w odniesieniu do
modelu ciata cztowieka. Hymn stwierdza dalej, iz z umystu Puruszy narodzit si¢ umyst,
z jego oka stonce, z ust zas bohaterski bog Indra oraz bég-kaptan ognia Agni. Z oddechu
Puruszy zrodzity si¢ wiatry'. Ostatecznie, jak wykazat Tull?, uktad ekwiwalencji po-
miedzy czesciami ciala Cztowieka Kosmicznego i Swiatem jest taki, iz z jednej strony
ciato Puruszy reprezentuje calo$¢ stworzonego, zjawiskowego kosmosu, z drugiej nato-
miast jego glowa reprezentuje takze swiat intelligibilny. Ma to odzwierciedla¢ podwoéjna
nature cztowieka, zardwno cielesna, jak i duchowa. Wspomniane réwnowaznosci ukta-
daja si¢ w nastepujacy sposob?':

Cialo Puruszy Kosmos przejawiony Zjawiska kosmiczne Gtowa Puruszy
glowa niebiosa stofice oko
pepek atmosfcra wiatry nos/uszy
stopy ziemia ogien usta
ucho ¢wiartki kosmosu ksi¢zyc umysl

Co istotne, to fakt, iz koncepcja korespondencji pomigdzy kosmosem i absolutem
uosabianym przez Kosmicznego Cztowieka w mysli Rig Wedy stanowi ide¢ dos¢ abs-
trakcyjna. Dopiero komentarze rytualne do sanhit (zbioréw) wedyjskich w postaci Bra-
hman, a szczegolnie Siatapatha Brahmana, wiaza mit Puruszy $cisle z rytuatem, ktorego
podstawa jest wzorcowa, kosmogoniczna praofiara Pierwotnego Kosmicznego Czlowie-
ka. Nastapita jednak pewna znamienna zmiana. Postacia, ktora poprzez samoofiarg¢ two-
rzy kosmos, nie jest tu Purusza, lecz Pradzapati, Pan Stworzenia*’. Ta zmiana, jak suge-
rowat m.in. wybitny znawca literatury wedyjskiej Jan Gonda®, wynikata zapewne
z koniecznosci uwzglednienia przez wysoce spekulatywna aryjska mysl teologiczna
starszych, zastanych drawidyjskich idei, wiazacych kwestig ofiary nie tylko z rzeczywi-

" Z reguly w kosmologii indyjskiej atmosfera (antariksza, bhuwar) jest odrézniona od niebios
zwiazanych na ogol ze sferg gwiazd statych lub przestrzenia ,,poza” firmamentem.

" Trzeba doda¢, iz pojecie .wiatru™ (vayu) w mysli indyjskiej jest niestychanie wazne, gdyz jest
zamiennie czgsto uzywanie z poj¢ciem prany, czyli ,,oddechu zycia”, rozumianego raz jako tozsamego
z umystem, innym razem traktowanego jako no$nik (vahana) $wiadomosci.

YHW.Tull,dzcyt.s. 52 in.

2 Tamze, s. 52.

22 Slowo pradza oznacza glownie potomstwo, zrodzone dzigki aktywnosci seksualne;.

2 J.Gonda, The Popular Prajapati, ,History of Religions” 22 (1982), s. 129-149.
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sta identyfikacja sprawujacego ofiar¢ kapiana z pierwotng ofiara, ale postulujacq mozli-
wos¢ uzyskania poprzez akty ofiarne okreslonych débr materialnych. Jednak istota rytu-
atow zwiazanych z tym mitem jest uzyskanie mozliwosci petnej integracji z calym ko-
smosem w jego wszelkich aspektach.

Interesujacy jest takze fakt powiazania w Srauta sutrach zajmujacych si¢ kwestiami
rytualu opartymi na hymnie o Puruszy z puruszamedhaq, czyli ,,ofiara z cztowieka”. Jak
sie na ogot sadzi, nie jest mozliwe udowodnienie, iz taka ofiara faktycznie miata miejsce
w historii, jednakze logika calego mitu i towarzyszacych mu rytuatéw wskazuje na ob-
rzedowe utozsamienie, poprzez system ekwiwalencji kosmicznych sprawujacego ofiare
z pierwotnym Purusza. Znana nam literatura mowi jedynie o zastgpczej niejako w sto-
sunku do faktycznej $mierci ofiarnika ofierze z,tchnien zywotnych”, czyli z pieciu
rodzajéw prany, co odpowiada ogoélnej tendencji indyjskiej coraz wiekszej internalizacji
ofiary, obserwowanej zwlaszcza w literaturze Ksiag Lesnych (Aranjaka). W sztuce in-
dyjskiej znajdujemy przedstawienia kosmicznego Puruszy, ktore sa znakomita ilustracja
powyzszego mitu?'.

Pradzapati przejmuje w literaturze Brahman funkcje Puruszy, jednakze zmienia si¢
natura jego kosmogonicznej aktywnosci. O ile Purusza jest w pewnym sensie aseksual-
ny, androgynizm Pradzapatiego rzuca si¢ w oczy. Tworzy on $wiat tak jak Purusza sam
z siebie, ale jego tapas?, czyli goracy ascetyczny wysitek, ma znane w mysli indyjskiej
konotacje seksualne. Kosmogeneza, ktorej jest przyczyna, dzieje si¢ niejako na dwoch
planach. Pierwszym jest samoofiara, bedaca analogonem ofiary Puruszy; drugim kreacja
poprzez majace wyrazny wymiar seksualny taczenie tego, co zostalo z niego wydzielo-
ne. Pierwszym tworem Pradzapatiego jest brahman® bgdacy podstawg wszystkiego tego,
co moze zaistnie¢. Nastgpnym stworzeniem jest ,,piana” uczyniona z powietrza i wody,
spelniajaca funkcje mediujaca pomigdzy tym co duchowe (lotne) i tym co stale (woda).
Za trzecim razem kreacja Pradzapatiego jest ziemia i z nig w seksualnym zwiazku mito-
snym tworzy on reszt¢ kosmosu.

Takze w mitologii chinskiej mit o Pierwszym Cztowieku — Anthroposie odgrywa du-
23 rolg, chociaz trzeba zaznaczy¢, ze pojawia si¢ on w pismach dosy¢ poéznych, bo da-
towanych dopiero na Il w. n.e.”” Fakt ten wigze si¢ zapewne ze stosunkowo stabym
zainteresowaniem Chinczykow kwestiami kosmologicznymi oraz zagadnieniem powsta-
nia czlowieka. Istnieje wiele wersji mowiacych o dziejach chinskiego Anthroposa, czyli
P’an-Ku. Chinczycy opowiadaja przede wszystkim o pierwotnym chaosie, w ktorym
pojawia si¢ tajemnicze jajo™, bgdace poczatkiem procesu formowania kosmicznego.
W tym wlasnie jaju spoczywa, niewielki poczatkowo, P'an-ku, ktory w ciagu dlugich
stuleci stopniowo wypetnia cala przestrzen pierwotnego jaja, by ostatecznie sforsowac

2 Ph. Rawson, The Art of Tantra, Thames and Hudson 1995, s. 153, 156 i n.

23 Tapas stanowi kluczowy termin filozolii i religii indyjskiej. W slynnym kosmologicznym hymnie RV
10.129 jest mowa o tym, iz To Jedno (lad ekam) istnieje samo z siebie moca swego tapasu. Niejednokrotnie
tapas stanowi w mysli indyjskiej synonim absolutu (brahman).

2 Stowo to oznaczajace w pozniejszej literaturze absolut odnosi si¢ m.in. do formuly ofiarnej. rosnigcia
| rozprzestrzeniania si¢.

77 Na temal roznych wersji milu o P'an-ku oraz powstaniu ludzi zob. M.J. Kunstler, Mitologia
chiniska, Warszawa 1985, s. 34-50; por. takze T. Zbikowski, Legendy i pradzieje Kraju Srodka,
Warszawa 1978, s. 86-147.

2 Koncepcja stanu poczatkowego przedstawianego przez symbol jaja stanowi watek uniwersalny
w mitologiach pierwotnych i starozytnych.
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jego zapore i wydostac si¢ na zewnatrz. Sytuacja tego pierwszego cztowieka okazuje sie
dosy¢ trudna, poniewaz niebo z ziemia, ktérych pozycja nie zostala jeszcze ostatecznie
ustalona, chcg wréci¢ do stanu chaosu. Rola P'an-ku polega wigc na podtrzymywaniu,
niczym Atlas, niebosklonu zagrazajacego Anthroposowi zgnieceniem. Dopiero po diu-
gim czasie udaje mu si¢ ustabilizowac¢ sytuacjg. Przed smiercia chinski Pierwszy Czto-
wiek formuje ze swego ciata wszechswiat. Opowiada o tym m.in. XVIl-wieczny traktat:

.Jego (P an-ku) oddech stal si¢ wiatrem i chmurami, jego glos przeobrazit si¢ w grom i blyskawicg.
Jego lewe oko stalo si¢ sloicem, prawe zas przemienito si¢ w ksi¢zyc. Cztery jego konczyny staty
si¢ czlerema biegunami $wiata, a jego pi¢¢ czionkow stato si¢ pigcioma wielkimi gorami. Krew je-
go dala poczatek rzekom. Jego zyly staly si¢ drogami ziemi, a cialo gleba pol. Wiosy przeksztaicily
si¢ w gwiazdy i planety. Jego zarost stal si¢ trawami i drzewami. Jego z¢by i kosci przemienily si¢
w zloto i nefryt. Jego nasienie i jego mdzg staly si¢ perlami i jaspisem, a pot jego stal si¢ deszczem

i rosg™?.

W ten sposob dopiero ze smiercia P'an-ku nastgpuje ostateczne uksztattowanie
swiata w jego obecnej postaci. Ta kosmotworcza metamorfoza moze by¢ poréwnywana
z indyjskim watkiem ofiary Puruszy, jednakze zZrédta chinskie nie pozwalaja dalej na
interpretacje, ktore moglyby odda¢ postaci Athroposa znaczenie tak wielkie, jak w opi-
sywanych do tej pory systemach. Nawet ludzkie ksztalty P'an-ku nie zostaty potwier-
dzone przez wszystkie mity. Co wigcej, tylko jeden, i do tego niezbyt popularny, mit
opowiada o bezposrednim pochodzeniu ludzi od P'an-ku. Jak na ironig, wedle tej opo-
wiesci nowo powstali ludzie nie stanowia bynajmniej odzwierciedlenia ludzkiej postaci
Anthroposa, ale sa czerwiami zyjacymi poczatkowo na ciele P'an-ku pojawiajacego si¢
tutaj w postaci psa, ktére nastgpnie przemieniaja si¢ w ludzi. O wiele popularniejsze
mity podaja inne wersje powstania ludzi — nie bgdziemy ich tu szczegdétowo przytaczac,
ale warto wspomnie¢, ze ich cechg charakterystyczna jest zawsze kreacja wigkszej grupy
ludzi, bowiem w chinskich opowiesciach nigdy wyraznie nie pojawia si¢ watek pierw-
szych rodzicow, tak oczywisty w wielu innych mitologiach. Tym samym element antro-
pomorfizacji, a nawet antropocentrycznosci wszechs§wiata nie jest w tym przypadku
oczywisty. W chinskim ujgciu zaréwno cziowiek, jak i Swiat sa przejawami tej samej
energii, ktéra moze przyjmowac taka czy inng postaé, przy czym kondycja ludzka nie
ma tu tak uprzywilejowanego miejsca, jak w wielu innych religiach. Tym bardziej wigc
godny podkreslenia wydaje si¢ fakt, ze mit o Anthroposie pojawia si¢ takze w specyfice
tego kregu kulturowego. Warto jeszcze stwierdzic¢, ze mit o kosmicznym przeobrazeniu
P*an-ku wplynat na uksztaltowanie antropologii taoistycznej, wedle ktérej sam Lao-tsy
nadat ostatecznie swojemu cialu wymiary kosmiczne, co stalo si¢ swoistym powtorze-
niem stworczego aktu kosmosu; taka metamorfoza jest tez celem kazdego adepta tao-
istycznej drogi™.

Paradoksalnie, jednym z najtrudniejszych zadan jest opisanie symboliki Anthroposa
w chrzescijanstwie. W zadnej innej religii nie podkresla si¢ tak mocno roli jednorazo-
wego Wcielenia Boga. Takze jego wczesniejsze antropomorficzne teofanie starotesta-
mentalne byly rozpatrywane w starozytnosci i na chrzescijanskim Wschodzie jako obja-
wienia Logosu, od poczatku posiadajacego ludzka formg. Jednakze, jak juz wspomnia-

¥ Cyt.zaM.J. Kunstler, dz.cyt.. s. 36-37.

M. Kaltenmark, Lao tseu et le taoisme, Paris 1965, s. 137-138, por. takze J.C. Cooper, Chinese
Alchemy. The Taoist Quest for Immortality, N. York 1990: J. Blofeld, Taoism, Unwin Hyman Limited,
1979.
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tam, w chrzescijanstwie w zasadzie brak mitycznych czy mistycznych wykfadni, ktére
charakteryzowaly wszystkie dotychczas omowione systemy religijne. Mamy tu wpraw-
dzie do czynienia z niezwykle rozbudowang teologia, ale w sprawie interesujacych nas
kwestii teologowie, a takze mistycy, zachowuja wyjatkowo zgodna i daleko posunigta
powsciagliwos¢. Nawet Ojcowie wschodni, w pismach, w ktorych mozna by si¢ spo-
dziewa¢ niejednej rewelacji, zgodnie milcza. Cata ta kwestia — kwestia boskiej tozsamo-
Sci i mozliwosci jej przejawienia, zostaje umieszczona w apofatycznej sferze misteriow
boskiej Trojcy, gleboko ukrytych przed poznawczymi mozliwosciami istot stworzo-
nych®'. O przemianach zachodzacych w glegbinach Béstwa przed pojawieniem si¢ czasu
i procesem kreacji wspomina si¢ wprawdzie, ale sa to jedynie supozycje, z ktorych nie
nalezy wyciagac¢ zbyt daleko posunigtych wnioskéw. Jednakze zaréwno teologia, jak
i ikonografia sa zgodne co do tego, ze bezposrednim Stworca swiata jest Logos, Jezus
Chrystus, na obraz i podobienstwo ktoérego zostaje nast¢pnie uksztaltowany pierwszy
czlowiek. Cata sprawa komplikuje si¢ nieco na Wschodzie, kiedy pojawia si¢ Grzegorz
Palamas, wedtug ktorego cate stworzenie zawdzigcza swoj byt dziataniu boskich Ener-
gii, ktore sa wspolnym dziataniem catej Trojcy Swigtej™.

O ile tez w poprzednio omawianych systemach religijnych posta¢ Anthroposa jest
szczegblnie wyrazista w mitycznych opisach powstania $wiata, o tyle w chrzescijanstwie
ten obraz na poczatku nie jest jasny. Wiaze si¢ to ze specyfika chrzescijanstwa, ktore
zwlaszcza na poczatku staralo si¢ przezwycigzy¢ Mit i pokazac rzeczywistosé jako Hi-
storig, czyli faktyczny zbidr wydarzen, ktdre mialy miejsce w konkretnym miejscu
i czasie. Wielkie wizje starozytnych mistykdw chrzescijanskich do pewnego stopnia
wypetniaja zaistniata dzi¢ki temu ,,obrazowa” lukg, ale tak rozbudowanych watkow
mitologicznych, jak choéby wspominanych juz kabalistycznych opowiesci o Adamie
Kadmonie, prozno tu szukac.

W zasadzie wszystkie wspominane powyzej mity poczatku odnosza sie takze do wi-
zji konca $wiata, ktéra zazwyczaj jest rozumiana jako restytucja pierwotnej kondycji
stworzenia — doskonatej i nieskazonej. Takze zgodnie z sugestiami chrzescijanskiej
eschatologii, posta¢ Anthroposa odgrywa w tym przypadku wazng rolg, poniewaz ocze-
kiwana odnowa kreacji (Nowa Jeruzalem), nastgpujaca po zakonczeniu aktualnej egzy-
stencji kosmicznej formy, nie moze mie¢ miejsca bez odtworzenia doskonatego stanu
jego ciala, ktére w jakims giebokim sensie zawsze pozostaje tozsame z kosmosem
w jego najbardziej subtelnym, niezniszczalnym, a jednoczesnie petnym mocy wymiarze.

W chrzescijanstwie wizja roli Anthroposa w opisie prapoczatku jest petna domnie-
man i interpretacyjnych mozliwosci, ktore nie ktdca si¢ z modelem wytaniajacym sig
z wezesniejszych opisow. Ale w przeciwienstwie do tych opowiesci mitycznych,
w koncepcji chrzescijanskiej dopiero czasy konca daja petne wyobrazenie o tym, jak
wielka role w tej doktrynie odgrywa Anthropos — Chrystus, Nowy Adam, w ktorego
mistycznym Ciele spetni¢ si¢ maja dzieje. Zaskakujace, dotyczace tego problemu opisy
z Listdw sw. Pawla wywarly ogromny wptyw na uformowanie podstaw chrzescijanskiej
teologii. Ale nie ma tu jednoznacznej eksplikacji, bowiem mistyczna tozsamos¢ swigte-
go Kosciota z Ciatlem Chrystusa stanowi dla niej wielka tajemnicg. Pisarze chrzescijan-
scy z kregu neoplatonskiego, poczawszy od Orygenesa, az po inspirowanego pismami

3 Por. W. Losski, Teologia mistyczna Kosciola wschodniego, thum. M. Sczaniecka, Warszawa
1989,s.391n.
32 Na temat znaczenia koncepcji boskich energii zob. W. Losski, dz.cyt.,s. 59in.
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$w. Bernarda z Clairvaux Jana Husa, widzieli ja czgsto przez pryzmat egzegezy Piesni
nad piesniami, czyli jako mistyczne zaslubiny Chrystusa z Kosciotem. Ale fakt i cha-
rakter owej niezwyklej tozsamosci pozostat wymiarem tajemnicy, kolejnym watkiem
doktryny ukrywajacym si¢ za apofatycznym rygorem milczenia.

Jak by na to nie spojrzec, sytuacja tak mocnego sprz¢gnigcia wizji mistycznego Ciata
Chrystusa oraz kondycji Kosciota, nawet tego przemienionego i $wigtego Kosciota cza-
sow ostatecznych, wskazuje na koniecznos¢ pograzenia w stanie kenozy, a wigc wiel-
kiego ogotocenia, tego Ciata, dopdki nie znajdzie ono spetnienia w catkowitej metamor-
fozie Eklesii. Inna rzecz, ze Chrystus jest przez sw. Pawta nazywany Ostatnim Ada-
mem, a wiec nie Pierwszym (I Kor 15,45). Wprawdzie ten sam autor pisze o Nim
takze jako o ,,Pierworodnym wobec stworzenia” (Kol 1,15), ale i tak pozostajemy tu
w sferze sugestii, a nie konkretnych stwierdzen. W tych chrzescijanskich opisach spei-
nienia dziejow znajduja swoje miejsce rozmaite watki znane nam juz z relacji o réznych
kosmogoniach — Chrystus umiera, aby mogt zaistnie¢ nowy, doskonaty kosmos. Jest to
wiec akt odnowienia kreacji ,,zepsutej” przez ,,starego” Adama, przy czym ofiara Chry-
stusa jest dobrowolna i w nieodwotalnosci Jego cierpienia zyskuje kreatywny sens cier-
pienie calego stworzenia.

Wzmiankowane wyzej sugestie odnoszace si¢ do rozumienia postaci Anthroposa
w chrzescijanstwie znajduja tez ciekawe rozwiazanie w ikonografii. Nie sposob wymie-
ni¢ tu wszystkich, czgsto bardzo trudnych do interpretacji przedstawien, w tym chocby
ilustracji w manuskryptach Hildegardy z Bingen. Wypada jednak wymieni¢ dwa dzieta,
ktorych znaczenie moze przyblizy¢ zawity problem chrzescijanskiego rozumienia Boga
w postaci Cztowieka. Pierwszym jest ikona synajska z VI w. przedstawiajaca Chrystusa
Pantokratora. Zagadka pozostaje tu twarz Jezusa, bowiem jej prawa strona wyraznie
rézni si¢ od lewej, jakby przedstawienie to zostalo nagle poruszone. Dodaje to dzietu
dynamiki i ekspresji, ale ma tez znaczenie symboliczne. W ten sposob, jak zwykio sie
dzisiaj przypuszczaé, zostalo zilustrowane przekonanie o dwdch naturach Chrystusa
wspotistniejacych bez pomieszania w Jego Osobie. Jezeli przyjac t¢ interpretacje, to
stwierdzi¢ trzeba, ze twdrca ikony pragnal przedstawi¢ oblicze Boga i Czlowieka
w sposob najpetniejszy i chyba jedynie mozliwy. Jesli uzmystowimy sobie, ze w calej
tradycji malarstwa prawostawnego istnieje zakaz przedstawien Boga Ojca, pozostajace-
go zawsze ukryta i niepoznawalng Zasadg, to przyznac trzeba, ze nigdzie tak wyraziscie
jak w postaci Chrystusa nie manifestuje si¢ objawiona Boskos¢, a ta ostatnia ma wiasnie
forme cztowieka.

Drugim wyobrazeniem, ktére chciatabym w tym miejscu wspomnieé, jest plasko-
rzezba z portalu katedry w Chartres®. Ukazuje ona Chrystusa, za ktorym stoi pigkna
mtodziencza posta¢ cztowieka. Wedtug bardzo przekonujacej interpretacji L. Kali-
nowskiego, dzieto to przedstawia ide¢ czlowieka w umysle Boga. Ow czlowiek nosi
w sobie niezwykte podobienistwo do Boga, jest jakby Jego przediuzeniem. Pozostaja oni
w wielkiej harmonii i spokoju, niezaktéconych jeszcze burzliwymi losami dziejow
Swiata. Bog-Stworzyciel i cztowiek maja t¢ sama doskonala posta¢. Nawet jezeli potem
pierwotny obraz si¢ zatrze, idea pozostaje pigkna i czysta — Bog mysli o cztowieku jak
o istocie podobnej sobie w stopniu nieporéwnywalnie wigkszym niz jakiekolwiek inne

™ L. Kalinowski, . /dea czlowieka w umysle bozym” w Chartres [w:] tenze: Speculum artis,
Warszawa 1989, s. 634-650.
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stworzenie. Cata ta ztozonos¢ chrzescijanskiej koncepcji sprawia, ze istnienie ludzkie
takze nabiera apofatycznego wymiaru i bgdac obrazem Logosu, odzwierciedla tez Jego
nieuchwytna, transcendentng czastke™.

We wszystkich omawianych wyzej systemach Bog, aby stworzy¢ swiat, przyjmuje
posta¢ Anthroposa lub w postaci tej objawiaja si¢ jakies pierwotne sity porzadkujace
chaos w kosmos. Anthropos jest wiec zawsze Logosem — boskim sensem, ktory przeja-
wia sie w kreacji wszechswiata. Ten sens w jakis sposob daje si¢ poznaé i tak zostaje
nawigzany dialog migdzy umystem Boga i umystiem czlowieka. Tylko jedna religia
w wyrazny sposob zaprzecza tej mozliwosci. Wedtug niektdrych sutr buddyjskich®,
Budda, ktory osiagnat najwyzsza rzeczywistos¢, czyli mahaparanirwang, nie moze juz
nawiazywac kontaktu ze $wiatem, poniewaz nie posiada dyskursywnego umystu. Sty-
cha¢ wprawdzie ,,jego” odpowiedzi na zadane mu pytania, ale teksty porownuja to zja-
wisko do dziatania lustra lub sciany, ktére jedynie ,,odbijaja” stawiane problemy, ale nie
wchodza z nimi w zaden faktyczny kontakt. Tak wigc, jezeli oprzeé sie na tych doktry-
nach mahajany, buddyjska rzeczywistos¢ ostateczna pozostaje calkowicie apofatyczna
inie ma mi¢dzy nia, a ztudzeniem doczesnosci zadnego elementu mediujacego™.
W takim przypadku pozostaje ona tez catkowicie pozaludzka'. To bardzo specyficzny
paradoks. Buddyzm stanowi bowiem system religijny, w ktérym doskonalenie zycia
duchowego idzie tak mocno w parze z doskonatym rozpoznaniem psychologicznym, ze
trudno oddzieli¢ jeden z tych proceséw od drugiego. Z tego tez wzglgdu mogtoby si¢
wydawacé, ze cztowiek tym bardziej znajdzie si¢ w samym centrum symbolicznego uni-
wersum buddystéw. Tymczasem tak nie jest. Nirwana, ktora jest jedynym prawdziwym
wymiarem rzeczywistosci, nie moze by¢ w jakis sposéb zaposredniczona, nie ma zadne-
go ontologicznego przejscia miedzy nia i ztudzeniem doczesnego $wiata™. Nirwana nie
jest tez Bogiem. Osobowy charakter jakiejkolwiek rzeczywistosci moze raczej prze-
szkodzi¢ niz poméc w poznaniu ostatecznej realnosci b¢dacej bezjazniowoscia. O ile
wigc wedlug opisywanych powyzej religii w umysle Boga istnieje archetyp Czlowieka,
o tyle, wedle wigkszosci doktryn buddyzmu, w odniesieniu do umystu ludzkiego moze-
my raczej mowic o archetypie apofatycznego nieskonczonego Umystu Buddy.

Na koniec nasuwa si¢ jeszcze kilka wnioskow. Rozmaite teksty Zrédiowe potwier-
dzaja przekonanie, ze Absolut chcac si¢ objawic, a przede wszystkim stworzy¢ $wiat,
,musiat” przybra¢ form¢ Anthroposa. Trudno jednak na podstawie tej analizy zrédiowej
ustali¢, czy ten ,,przymus” byt determinanta ,,wewngtrzng” samego Boga (On sam nie
mog! inaczej), czy tez ,,zewngtrzng” (przyjat taka forme, jaka byla najlepsza, aby obja-
wic sig cztowiekowi). Opisywana teofania ma zawsze charakter kosmogoniczny. Pocia-

30 relacji pojeé .ukrytcgo Boga™ i ..ukrytego czlowieka™ pisze P. Evdokimov, Poznanie Boga
w Kosciele wschodnim, tlum. A. Liduchowska, Krakow 1996,s.9 i n.

35 Tak jest np. w przypadku koncepcji przedstawionej w sutrze Lalita Wistara (Rozsnucic Gry).

36 Tak przedstawia si¢ syluacja w przypadku przyjecia skrajnej interpretacji. W wigkszosci koncepcji
buddyzmu elementem mediujacym jest posta¢ bodhisattwy, oswieconego, kidry istnieje jakby ..pomig¢dzy™
nirwang i sansara.

37 Z drugicj strony element antropiczny wprowadzony jest jednak do buddyzmu dzigki interpretacjom
Prawa Wspélzaleznego Powstawania, zgodnie z ktérymi swiat nic jest niczym innym niz .polem
doswiadczenia™ jakiejs istoty, w przypadku czlowieka swiat jest niejako w pewien sposob ..zawarty”™ w nim
samym.

™ Dualizm ten przelamuje buddyzm tantryczny, nauczajac o jednosci sansary inirwany w aspekcic
energii podstawowego umyslu.
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ga to za sobg rozmaite konsekwencje. Przede wszystkim stanie si¢ Anthroposem, Oso-
ba,wiaze sie z aspektem ofiary. Anthropos musi umrze¢, musi w jakis sposob poswigcic
swoje zycie, bo dopiero wtedy moze powsta¢ §wiat. W ten sposoéb cierpienie i smier¢ sg
niejako archetypicznie wpisane w byt. Anthropos, ktérego pojawienie si¢ otwiera
w sensie kosmologicznym bieg dziejow, wedtug przekonan réznych religii stanowi tak-
ze kres, a jego przeksztalcenia stanowia model duchowych transformacji cziowieka. To
kolejny wazny element mitu o Anthroposie. Cztowiek w swojej ziemskiej i bynajmnie;j
nie $wietej postaci jest bezposrednio sprz¢zony z forma Anthroposa, stanowi jego od-
zwierciedlenie i ,przediuzenie™. Stad tez wynika niezwykla mediacyjna funkcja czto-
wieka, ktory posredniczy pomigdzy réznymi wymiarami bytu i dzieki temu moze go
integrowac i transformowac. Mozliwo$¢ utozsamienia z boska forma Cztowieka ma
wielkie znaczenie i moc. Jednak dopiero, kiedy ktos realizuje siebie jako ,,nie-ego”,
urzeczywistnia si¢ w petni boskie Ja Anthroposa, wowczas tez stworzenie nabiera mocy
istnienia, mimo ze ,,umiera” wtedy istotna czgs¢ samego cztowieka. Antropologia po-
wtarza wigc $cisle kosmogoniczny model, w kontekscie ktorego innego wymiaru nabie-
raja egzystencjalne proby zbawienia. Dramatyzm zwiazany z pojawieniem si¢ Anthro-
posa jest w pewnym sensie dramatyzmem zycia kazdego czlowieka, jego wyborow,
kigsk i przemijania, ktére pomimo wszystko moga okazac si¢ jego zwycigstwem. We-
diug roznych religii dzieje si¢ tak dlatego, ze tak naprawde wszystkie dylematy, samot-
nos¢, a nawet tragizm zycia nie wynikaja jedynie z utomnej kondycji cztowieka — sa
tajemniczq i moze irracjonalna prawda, ale wyptywajac z absolutnego zrodla, wyzna-
czaja jego szczegolne i niepowtarzalne pokrewienstwo z cztowiekiem. W pewnym sen-
sie czlowiek jest tez ,,nadzieja” Boga.

THE ABSOLUTE AND ANTHROPOS

Summary

The paper deals with the problem af the primordial Man — Makroanthropos and his rclation to the
Absolute. This (heme occurs in many religious systems, such as kabbala, sufi, gnosticism ctc.
Makroanthropos in these religions is the first emanation of the Absolute. The question is — why? The solution
of this problem needs investigation on the nature of the Absolute and structure of creation.
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