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PRZEDSTAWIENIE HERMETYCZNYCH PRAKTYK ODNOWY
CZLOWIEKA

Marsilio Ficino jest przede wszystkim znany jako znakomity tlumacz

i komentator dziet Platona i Plotyna, zbyt rzadko jednak bywa przedstawiany
jako oryginalny myliciel, ktéry zainspirowany m§la tych filozoféw

i pOzniejszego neoplatonizmu, odnalazt jej nowy sens na podstawie odmiennego
kontekstu intelektualnego, w ktérym zasadaicmle odegrat hermetyzm.
Ukazuje to, jak wielkie znaczenie dla filozofii stanowi tradycja intelektualna,
odnoszenie teorii, ktére zostaly sformutowane przez innych, do wlasnego
sposobu déwiadczaniaswiata. W dialogu z histagifilozofii podstawowe idee,

z koniecznosci, zmieniajswop forme i funkcje, a w konsekwencji filozoficzna
tradycja rozrasta @i Ficino akceptowat pewne idee z przesziosci, ale wpisywat
je wnowy kontekst kulturowy, dgki czemu filozoficzna tradycja w sposéb
ciagty zostata dopasowana do zmieadgich s¢ pytan i probleméw (Kristeller
1943, ss. 3in.).

1.ZRODLA DE VITA COELITUS COMPARANDA

Ficino twierdzi,ze trzecia ksigaDe vita zostata skomponowana jako komentarz
do kskgi Plotyna, ktérej tematemy ®peracje magiczne, polegeg nasciaganiu
niebiaiskich daréw doswiata podksizycowego (Ficino 1989 ss. 236-239
[529]"). De vita coelitus comparanda, jako komentarz do fragmdirtnead,
ktory Ficino zatytutlowatDe favore coelitus hauriendamituje (rzekomy)
Plotynski tytut. Jednake 6w tytut nie pojawia giani w Ficina ttumaczeniu
Plotyna, ani te wjego komentarzu. Kristeller i Garin uzaape De favore
coelitus hauriendooznaczaEnneade4.3.11, w ktérej Plotyn wzmiankuje na
temat praktyki oywiania poggéw. Walker twierdzi zg ze trzecia ksiga De

1 W nawiasach kwadratowych podana zostata numeracja stron z wydania: Basel 1576, Opera
omnia, na ktére przed 1989 rokiem powotywatavgickszas¢ badaczy.
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vita moze by takze interpretowana jako komentarz dmneady4.4.30-42
(Kaske, Clark 1989, ss.25in.).

Granica pomidzy komentarzami a oryginalnymi pracami nie byla
w sredniowieczu i renesansie wyrae zarysowana, a pisanie komentarzy byto
powszecha praktylg literacly. De vita coelitus comparandgest nie tyle
komentarzem do samycBnnead,co raczej do kwestii w nich poruszanych.
Ficino przyznaje nadezina wartas¢ magii i astrologii — czego Plotyn nie czyni
— iprébuje usprawiedlivi obydwie poprzez wprowadzenie gop
kosmicznego ducha, ktore rownibyto w tej filozofii nieobecne. Pomimoz i
Ficino zarysowuje Plofiskie analogie do odbii sympatetycznych wibraciji,
podkr&la ogromm wag: nieosobowego ducha kosmicznego czyeoar
demonéw — osobowych duchow kosmicznych, ktore gnégerowa sie
swiadomym aktem woli — ujawnia¢ tym samym mocno odczuw@potrzele
mediatora przenosezego niebiaskie moce dawiata podksizycowego tante,

s. 49-50). Na tep wiasnie potrzebie wprowadzenia fgednika astralnego
wpltywu opiera si rozr@nienie czysto naturalnej isympatetycznej magii
(dziatapcej jakby automatycznie, wspominanej przez Plotym&nneadzie
4.4.2644) od magii przedstawionej e vita coelitus comparandgdaktora
plynnie przechodzi od naturalnej do ceremonidjragly Ficino odwotuje sido
demonicznych czynnikbw mediatyagych (Kaske, Clark 1989, s. 48).
Podkrdlenie roli parednikdw w przekazywaniu astralnego wptywu Kkryje
w sobie zaleenie ogromnej mocy umystu dziadeggo (anxe, s. 51), ktéremu,
poprzez dopasowaniegsdlo natury tyche pdrednikow, zostaje udzielona ich
moc.

W neoplatonizmie ,demon”deamon byt terminem oznaczaym byty
duchowe bez ich kwalifikacji moralnej. W chiézganstwie pogcie to odnosito
sie do upadlych aniotdéw, zatem miatlo zdecydowanie tywgae zabarwienie.
W pierwszej i drugiej kgdze De vita termin ,demon” wystpuje rzadko, jéi
z& Sie pojawia, to w ortodoksyjnie chrgejanskim znaczeniu. Natomiast e
vita coelitus comparanddicino wspomina o demonach wielokrotnie ¢stp
w aprobujcy sposéb tame, s. 62). Mana przeto domniemywa iz z tego
wiasnie powodu dwie pierwsze kgii wyskpuja jako oryginalne dzieta,
w ktérych autor wypowiada siwe wtasnym imieniu, Zatrzecia ksiga jest
okreslona tylko jako komentarz, pozwadaly ukry wtasne, lecz niezgodne
z ortodoksyjnym chrzeijanstwem, pogldy pod imieniem kogoinnego fante,
ss. 64in.).

Trzecia ks¢ga De vitanie jest komentarzem do Plotyna w ogékiplecz
do tych fragmentéwEnnead ktére mowi o sciaganiu niebiaskich mocy do

2 Magia naturalna, w przeciwistwie do demonicznej, opierazsia ,[...]scisle naturalnych
zwiazkach sit elementarnych, bez przywotania interwienicjch6w, to jest sit o charakterze
antropomorficznym” (Zambelli 1994, s. 16).
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Swiata podksizycowego. Pod koniec XXVI rozdziatlu Ficino przyznaje

w tym fragmencieEnnead do ktéregoDe vita coelitus comparandgest
komentarzem, Plotyn jedynie powtarza to, co Herpwsiedziat wAsklepiosie
(Ficino 1989, s. 389 [571]). W konsekwenDe vita coelitus comparandjst
przede wszystkim komentarzem désklepiosa w ktérym mowa jest

0 azywianiu poagow, a dopiero wtdérnie do Plotyna (Yates 1964 63. Bicino
przedstawiajc magé Asklepiosa— zdecydowanie demonicgnw swoich
metodach — prébujeajusprawiedliné poprzez nadanie jej statusu czysto
naturalnej, ,spirytualnej” magii. Owo usprawiedlaviie jest jednate ,bardziej
programowe ri rzeczywiste” (Zambelli 1994, s. 33).

Teza méwica, ze De vita coelitus comparandgst przede wszystkim
komentarzem doAsklepiosa czy tez oryginalnym dzietem inspirowanym
w pierwszym rzdzie hermetycznymsklepiosemjest potwierdzona przez tegri
prisca theologia méwiaca 0 pobanaosci i staraytnosci Hermesa Trismegistosa
(Yates 1964, s. 58). \Avietle tej teorii liczne autorytety, na ktére powja sk
Ficino wDe vita coelitus comparandaworz tancuch rozpoczynagy sk od
Hermesa, ktéry ,byt pierwszym, ktéry przeniost nazkziemi do nieba, twosz
filozofie i teologe” (Garin 1987, s. 92). A zatenprjsca theologiastanowi nie
tylko tkanle taczaca rozmaite wiary i doktryny, lecz ta& ztot ni¢, ktGra waze
rézne momenty aktywnego poszukiwania przez cztowiek@op/nego totalnego
zjednoczenia” tanre, s. 93). Autorytet Platona i stagdnych neoplatonikdw
zostaje ugruntowany poprzez wskazanie na pds¢eamesa, ktéry uznawany byt
przez renesansowych neoplatonikdw za ,zwiastun aBmego»” (Yates 1964,
s.58), a take objawit to, do czego nawdywali Pitagoras, Platon, Plotyn
i pézniejsi  neoplatonicy. Uzna§ boskd¢ Hermesa, Ficino twierdzi
w Argumentum(wstepie do tlumaczeniaCorpus Hermeticuin ze ,spacrod
wielu dziet Hermesa dwa «boskie»”: jednym z nich jegtsklepiosdrugim za
Poimandregtante, s. 40)

Ficino we wsgpie do De vita zadedykowanym Lorenzowi de Medici,
podkrelajac swoje zainteresowanie zarowno ,medygcyduszy”’, jak te
»-medycym ciala”, wymienia swoich dwdch ojcovricinum medicuni Cosmum
Medicemi twierdzi, iz ,ex illo natus sum, ex isto renatufierwszy pdwiecit
go Galenowi, drugi za boskiemu Platonowi. W ramach pogkwan dla
swojego duchowego ojca, skomponowdteologia Platonicaz& dla swego
ojca wprowadzajcego go w nauki dotyaze cielesnéci napisatDe vita sana
orazDe vita longa Ficino twierdzi,  ludzie uczeni, dla ktérych te dwie &gi
De vita miaty stanowd swoisty przewodnik medyczny, nie mieli zaufania do
srodkéw leczniczych natury czysto ,ziemnej”. Z tegowodu dodat, rzekomo
na samym kacu De vita coelitus comparandaazeby z samegayjacego ciata
swiata mogto by czerpane bardziej intensywuigcie” (Ficino 1989, ss. 102—
105 [493 i n.]). Ficino podaje fatszyachronologé powstania trzech kgy De
vita, faktycznie bowiemDe vita longapowstata jako ostatnia (Kaske, Clark
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1989, s. 410). Coto maze oznaczé? Dwie pierwsze ksgi zasadniczo rinia
sie od trzeciej, fragmenty dotysze astrologii wysipuja tamsladowo, a o magii
w oglle nie mena wich przypadku mowi Trzecia ksiga ,jest bardziej
filozoficzna itajemna”, ajej autor zostat oskamy o wyglaszanie herezji
i praktykowanie ceremonialnej, demonicznej magiirfo twierdzc, iz De vita
coelitus comparandapowstata jako ostatnia ijedynie jako odpowieda
medyczne zapotrzebowania czytelnikow, jako wyraskir o sprawy zwazane
Z cielesnécia, broni sé przed oskateniami o powrét do pogakiej religijnasci
(tanre, s.4). Umieszczenide vita coelitus comparandaa kaicu, czyli
W wienczacym miejscu, mge oznaczé, iz stanowi ona dla swego autoragggi
fundamentalg, najblizsz jego sercuténee, s. 57).

2.DE VITA COELITUS COMPARANDAMKO TRAKTAT O
CHARAKTERZE RELIGIINYM

Znaczna cgs¢ De vita moze by uznana, jak twierdzi sam autor, za traktat
medyczny. Sredniowieczne i renesansowe traktaty medyczne lyzyszeroki
uzytek z astrologii. Niemniej jednak rodzaj magii e@acy Sk na wyobrani
symbolicznej, widczapcy wycie talizmandw i muzyki, nie me by uznany za
czysto medyczn praktyle, oddzielom od religii. Dapc medyczne rady, Ficino
sugeruje, ché nie chce tego powiedziewprost i oficjalnie, cé wiecej,
mianowicie to,ze jego magia sama w sobie jest rodzajem religiilkaral958,

s. 30; zob. Yates 1964 ss. 62—-82) i jako taka modjej eschatologicankwesti
odrodzenia cztowieka, co postararg wiykaza w dalszej cgsci artykutu.

Religijny charakter magii Ficina zasugerowany jestwe wsgpie doDe
vita. Ficino czyniac Dionizosa — najwiszego przewodnika kaptanéw — swym
przewodnikiem ijednoczaie wyzwolicielem wszystkich ludzi, okila tym
samym cel wlasnych dziata— wyzwolenie, ktére niewtpliwie ma charakter
religijny (Ficino 1989, ss. 102 i n. [493]). Uczgniie Dionizosa naczedrfigura
eschatologiczpn sygnalizuje, 2 kluczowe paojcie catej De vita coelitus
comparanda— pojcie zycia — ma charakter religijny, a nie cielesny czy
medyczny, czyli jednostkowy i okileny (zob. Kerényi 1997). Wszyscy ci,
ktorzy odday sie pod przewodnictwo Dionizosa, muszoswiadczy tego
samego, co on sam, czyli naradzie na nowo, déwiadczy odrodzenia
poprzez wypetnienie swego umystu bogiem (Ficino988. 102 i n. [493]).

O tym, czy mag tywa pewnych sit w sposob czysto medycznyehy
uzyska konkretne, materialne korayi dla siebie, czy teuzywa ich religijnie,
tak jak w kaptaskie] magii wAsklepiosie azeby mi€ wglad w boskie moce
w naturze, decyduj przede wszystkim stosowane przez niego metody oraz
przyjeta metafizyczna struktura rzeczywisth stanowica kontekst
i wyjasnienie dla zastosowanych metod (Yates 1964, s. 45).
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2.1.STRUKTURA RZECZYWISTGSCI

Ficino umieszcza szkic neoplaskiej teorii przed wzmiankami o magii.
Wydaje s¢, ze dla usprawiedliwienia swych praktyk przed ogkarami o ich
demoniczny charakter, przedstawia neopisita filozofie, dzieki ktorej magia
miata dziaté tylko jako ,swiatowa”, anie demonicznatafpre, s.72).
Neoplataiska podstawa ma pokazgak wierzyt Ficino,ze ,staraytni medrcy

i wspétczaéni [mu] wzytkownicy talizmandw nie inwokowali demondw, lecz
mieli gltebokie zrozumienie natury Wszystkiego i stopni, pri@dre odbicia
Boskich Idei schodzity déwiata ponkej” (tante, s. 66).

Duszaswiata, kedac pierwsz hipostaz uczestniczca w ruchu, w sposéb
ciagly taczy nieruchomy intelekt i ciato. Dusza jgstimum mobile,stanowi
niezwykle dynamiczny czynnik, ktéry przenika wskystcatkowicie. Racje
zakhzkowe® znajdupce st wduszy odpowiadaj ideom w umyle
i odzwierciedla je. Tym racjom odpowiadajmaterialne formy w cieléwiata,
gatunki od nich zalece iprzez nie ksztaltowane. Zatem, poprzez racje
zalkzkowe, gatunki stanowi odbicie odbicia idei. Dgki temu materialne
formy, jesli ulegm zniszczeniu, mag by¢ ponownie ksztaltowane poprzez
sciagniecie do materii boskich wptywow. Intelekt, jake jest nieruchomy, nie
moze by przycagany do materii, bowiem, to, co jest od niej catiaiey
odseparowane, nie m® byt przez ni przychgane. W zasadzie duszazakiie
moze by przycagana przez materialne formy, tak jakby byly one nazy
nadrzdnym wzgédem niej lub miaty nad aiwtadz;, pozwalajca ja zniewoli,
gdyz to sama dusza ksztaltuje ,przyel’, ,azeby by przez niy przychgam
i chetnie w tyclze materialnych formach zamieszkuje”. Zgoéth@omigdzy
racjami a niszymi formami Zoroaster okd jako ,boskie wabiki”, Synezjusz
zas jako ,magiczne przyty” (Yates 1964, s. 64; Ficino 1989, ss. 242-249
[531-533]). Dusza poprzez racje addowe jest skierowana ku materii i spetnia
swq funkcje wytwdrca, z drugiej strony za posiada take umyst czy intelekt,
skierowany ku najwsszemu intelektowi i dzki tym wzorcowym racjom
spetnia sw funkcje poznawcz. Konstruuje ona to, co nieltiskie, zg w tym,
co niebidskie, zawarte g na wyszym stopniu wszelkie gatunki rzeczy ze
Swiata podksizycowego. Duszdwiata obejmuje sabtakze wszelkie planetarne
i demoniczne dusze (Ficino 1989, ss. 242-245 [58]).i

Ficino, powolujc sk na Hermesa Trismegistosa, umieszcza demony nie
wsréd ,numina penitus segregdfa lecz poniej, w azywionym swiecie,

3 Szerzej na temat roliationes seminalesv europejskiej tradycji filozoficznej pisze
E. Gilson (zob. Gilson 1953, ss. 269-273).

4 Termin ten oznacza bosiooddzielon, od natury, odnosi sido tego, co ponadnaturalne,
pozbawione jakiejkolwiek cielesia, nawet tej subtelnej. Termin odnosi sio samych idei
wumysle Boga lub (w przyblieniu), zgodnie ztradygj scholastyczm aniotow jako
przynaleiacych do sfery intelektualnej, wygzych bytéw duchowych, pozbawionych ciata.
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bowiem wedlug niego posiadapne subtelne, lecz mimo to materialne ciata
(Ficino 1989, ss.388 i n. [571]; Kaske, Clark 1989430). W ten sposob
odzegnuje si od zastosowanianymina separataw swojej magii, ché nie
rezygnuje z czynnikbw demonicznych. W terminologiv. Tomasza pegie
»Substantiae separatd®znacza anioly, tate te upadie. Ficino nie stosuje tego
pojecia, chac unikmaé porowna ze scholastycznupadh substantiae separatae
ktéra byta czynnikiem ztej magii alboAehac wyprzé sie stosowania wiszej
teurgii, propagowanej przez niektérych neoplatownikKaske, Clark 1989,
s.430). Neoplattskie inteligencje czy intelektualni bogowie zostaj
sprowadzeni do niebios, daywionego,swiatowego porzdku, do cgsci duszy
swiata — jej intelektualnych form, czyli racji wzawych tanxe, s. 431).

Pomkdzy cialem a duszswiata, jakoze s odmiennej natury, ,przeptywa”
duch — spiritus mundi ktérego funkej jest przekazywanieycia z duszy do
ciala. ,(...) [Duszaswiata] zradza ducha wraz z gwiazdami w pierwszsancji
(mdwiac jezykiem Platona czy raczej Plotyna), jak gdyby Hytaemienna sw
wiasry generugca moa” (tanee, ss. 256 i n. [535]). Ficino okilea owego ducha
jako ,(...) corpus tenuissimum, quasi non corpus et qiesi anima, item quasi
non anima et quasi iam corpugFicino 1989, s. 256 [535]). W mocy owego
corpus tenuissimumaawiera si bardzo mato ziemskiej natury, nageej za
statego ogniaigneae stellariy (tante, ss. 256 i n. [535]) Walker sugerujeze
zrodtem tego pejcia jest neoplatiskie ciato astralne, czyli ,eteryczny wehikut,
ktory stuzy schodzeniu duszy do ziemskiego ciata przenedwiazdy i sfery”.
Astralne ciatlo stanowito dla neoplatonikbw @og o charakterze religijnym,
wyjasniajace teurgiczne praktyki, czyli rytualne metody zbhia s¢ do
boskdci — takie jak oczyszczanie czy inkantacje (Walk@b8, ss. 38 i n.).

Neoplatsiska kosmologia ikosmografia posiada pewne rekygijn
implikacje. Ficino opisujc struktue wszecKkwiata, przedstawia takkoncepcg,
ktorej metaforycznym gpiem jest ,wielki taicuch bytu” i ,szereg zwierciadel”
(Lovejoy 1999, s. 71). Owa koncepcja, opigtaj s¢ na zasadzie ggtosci
i gradacji, ,zmierzata (...) do ztagodzenia (¢hue doszto do przezwygienia)
ostrego dualizmu ciata iducha”, ki czemu mana bylo przyj¢ idee
sprzzenia dwochiwiatéw: duchowego i cielesnegafe, s. 91).

Wszystko zeswiata zmystowego, czyli z cialdwiata, ma swoj udziat
w najwyzszej rzeczywistei (tanre, s.102). Kosmos jako cato jest
przenikngty boskim zyciem, jest zaréwno fizyczny, jak duchowyEt, quod
maximum est, mundus animal in se magis unum est quadvis aliud animal,
si modo est animal perfectissimugricino 1989, s. 250 [533]; por. Plotyn 1959,
4.4.32, s. 111). Zeli wszeckwiat jako caldé¢ jest aywiony, to take kazda
jego czs¢ posiada w sobigycie. Rzeczy nieorganiczne, takie jak kamienie czy

5 Ficino uznaje réne rodzaje ognia: podziemnysupterranuny, ziemski ferrestiun),
gwiezdny étellar) — (Kaske, Clark 1989, s. 434).
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metale, take zyja, cha nie swoim wlasnymzyciem, leczzyciem wspoélnym
calego wszedwiata. To uniwersalnezycie najbardziej zintensyfikowan

i doskonad posta& przyjmuje ponad ziemi w ciatlach subtelniejszych, ,(...)
ktore @ blizej Duszy” (Ficino 1989, s.288-289 [544]). Niebastjdoskim
matzonkiem ziemi — gum uxore non coit, sed solis siderum suorum quasi
oculorum radiis undique lustrat uxorem; lustrandecdindat procreatque
viventid (tante, s. 400 [574]).

Ficino z boskéci kosmosu wywodzi boské ziemi. Powolwc si na
Pitagorasa i platonikéw, uznajge niebigskie promienie najwksz moc maj
w centrum ziemi, gdy przenikag do niego prostopadle ze wszystkich stron.
Poprzez intensywne przenikanie owych promieni tyw ziemi staje i
zaognione, ten ogiezas jest rozszczepiany we wszystkich kierunkach. ,@gie
ktéry wydycha centrum ziemi jest nazywany ogniemsWgjakoze uznanog
za samozycie oraz patronk boskdgci ziemi” (tanre, ss. 321, 323 [547]).
Promienie, ktére powodajpowstanie tego ziemskiego ogniss dostpne
zmystom poprzez skutki, ktore wywoiljtakie jak dwietlanie, ogrzewanie,
topnienie. Jednéde funkcja tych promieni nie sprowadza $ylko do tego, co
zmystowo dosgpne. Ota ,virtutes rerum occultas, quae speciales a medicis
nominantur, non ab elementali natura fieri, sedlest# (tante, s. 322 [553]).
W rzeczach ziemskich, za sprawiebiaiskich promieni, znajdajsie tajemne,
niedosgpne zmystom moce. Oweirtutes occultassa przenoszone poprzez
spiritus mundido ludzkiego ducha, bowiem jest on najbardziej jpogodo
niebiaiskich promieni, przez co wchiania nagagj ich mocy fante, ss. 322 n.
[553]).

Struktura wszechwiata jest tak spojnaze niebidgiskie rzeczy znajdujsie
takze w ziemi (choé na ziemski, czyli bardziej rozproszony sposolgieanskie
—w niebiosach na sposoéb niefki (tamee, s. 319 [552]). Nieustanne wptywy
planetarne ngwiat podks¢zycowy implikuja harmonijne zbienosci w catym
kosmosie. Ten kosmos ponadto, jaleostanowi replik idei w boskim umyle,
jest zharmonizowany z tym, co ponadkosmiczne — ja&yvszym umystem
stojacym ponad dusgz

Zasada peln@i iciagtosci drabiny bytu wymaga przsgia istnienia
pewnych bytéw duchowych. Owa zasada stanowi ,gtéponwod podawany na
usprawiedliwienie wiary w «stworzenia duchowe»” Ye@y 1999, s. 92).
Ptaszczyzna duchowa, obejmeg dusze planetarne i demoniczne oraz fizyczna
.uktadaja sie paralelnie, takze jedna jest znakiem i symbolem drugiej” (Garin
1992, s. 62). ,Boskie sily niebios, ujawniaj swe intencje i zapowiadaj
przyszicgé, postuguy sie ciatami, figurami i ruchami gwiazd (...), jak gdybyty
one gestami i znakami. Konfiguracje niebieskiejak litery w ksktdze, ktéra
wyraza boskie idee” tanre, s.62). WTheologia PlatonicaFicino kreli
duchowvg topografé niebios:
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We wszystkich sferach przebywa@lusze rozumne, upaidkowane stopniowo
wedle ich godngci. Ale jedym dusz calej tej machiny Platon nazywa Jowiszem,
a dwanécie dusz dwunastu sfer nazywa dwunastoma bogamszaku Jowisza.
Podobnie najczystszym gziom sfer przypisuje dusze obdarzone rozumem, to
jest gwiazdom i planetom, ktére nazywa b®ogami (za: Garin 1992, s. 62).

Céz to oznacza? Paralelizm czy odpowiedtigtaszczyzny duchowej
i materialnej shay zakwestionowaniu zataosci ludzkiego umystu od ciat
niebieskich.

.Nie poszerzaj granic przeznaczenia’, powtarza iffeif za Wyroczniami
chaldejskimi i za Plethonem, (...) wystarczy zates¢ umystu od umystow
niebieskich {anxe, s. 64).

Neoplataiska kosmologia, przedstawqiep teor¢ emanacji, implikuje
pojecie ,samotranscendagej sk ptodnaci” (Lovejoy 1999, s. 56). Jednak
w neoplatonizmie i w mgli sredniowiecznej istniat konflikt poradzy jedndcia,
petnip | samowystarczalrigia Boga, a samoprzekraczaniem i udzielaniem si
boskiej natury. Ow konflikt ukazujeesigdy dokonujemy rozedienia pomgdzy
Bogiem jako celem, a Bogiem jakarodlem (ante, ss.94 i n.). Te dwie
koncepcje boskai milczaco zakladaj odmienne teorie warfoi. Ot&
koncepcja boskmi jako samowystarczalnej petni, uznaje za nedirg wartasé
odwrécenia & od wszelkiego stworzenia ikontemplowanie ,niepebie]
boskiej istoty”. Ten sposOb rfignia, blizszy chrzécijanskiej filozofii
sredniowiecza tanre, s.96), przedstawia gaiatowy” typ filozofii,
poszukujcej przedmiotu kontemplacji w ,«wgzym» krélestwie bytu,
rézniacym sk od nizszego sw istotowy natuy, anie tylko stopniem
i szczegotami” fanre, s.31). Filozofia, ktéra przesuwa akcent zpig|
samowystarczalnej i petnej bosko na pogcie boskéci
samorozprzestrzenigej sk, zaklada, 2 ,dochodzenie do najwgzego dobra”
jest stopniowe, analogiczne do gstijgcej drogi”, przez kt& przechodzi
bostwo. Inaczej méwe, ,ustopniowany szereg stworzena ktére przelewa i
i sptywa boskiezycie, ma@na ujmowa rowniez jako stopnie, po ktorych
cztowiek wsepuje ku boskiemuyciu w jego samowystarczalnej peintagee,
ss. 102 i n.). Cziowiek nte zbliza¢ sie do Boga poprzez kontemplaajzeczy
stworzonych, o ile nsze stopnie bytuadraktowane tylko jakérodki do przejcia
ku temu, co wyej (tante). Ta wignie koncepcja nadaje szczegdlwartas¢
badaniom przyrodoznawczym, jake mog one stanowi, w pewnym sensie,
spos6b kontemplacji najwyzej rzeczywistéci (tanre, s.102). Pomimo
zaakcentowania pgiia boskéci jako twodrczej energii manifestgej sk
w swiecie, Ficino, w pewnym stopniu, ,ulegt pokusieoakiizmu, od czego (...)
nie byt dalekizaden filozof tradycji platéskiej” (tanee, s. 137), uznaf take
transcendeng] Boga. Boské& jednoczénie pozostaje w sobie jakby
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w ,zwinietej postaci” oraz udziela swej mocyzsame] z jej substancjjakby
,F0Zwijajac swop posta&”.

Ficino twierdzi,ze bez wzgldu na to, ktég wersg kosmologii przyjmiemy,
Plotyniska — ciato swiata i ziemskie rzeczy pochagdbezpdrednio od duszy
swiata, czy te chrzgcijanska — ciato swiata i dusza pochodzd Boga,swiat
jestzywym i zjednoczonym organizmem, w ktérego niéblam zyciu mazemy
uczestniczy poprzez okréone operacje magiczne (Ficino 1989, ss. 258 i n.
[536]). Ficino na pocttku De vita coelitus comparandapisuje jednake
neoplataski sposob kreacji rzeczy, ktéry wyklucza chidgnskie stworzenie
ex nihilo. To wianie neoplatéska metafizyka stanowi fundament dla jego
magii, a ponadto sugeruje &k jej zdecydowanie religijny charakter, atym
samym okrélony ksztatt eschatologii. Wydajegsiiz Ficino swiadamia sobie
konsekwencje wynikage z przygcia filozofii neoplataskiej czy teologii
chrzécijanskiej, ch@ nie wyraa ichexplicite,a wrecz probuje zasugerowaiz
konsekwencje tych dwdch stanowisk nienig sic zasadniczo od siebieade,
ze nie jest toswiadome kamuflowanie rzeczywistych padbw, lecz wyraz
napkcia, z ktorym zmagata siego myl, dazac do syntezy filozofii pogéeskiej
i chrz&cijanskiej. Zasadnicza uhica pomgdzy tymi dwoma typami filozofii
polega na tym,z pierwsza uznaje proces emanacji za konieczny wealtug
drugiej swiat jest wynikiem wolnego wyboru Boga (Lovejoy P99s. 72).
W neoplataskim zalaeniu tkwi przekonanie,zi nie ma wieczn&i bez jej
tozsamdci z tym, co naturalne. Dgti takiemu zateeniu, naturze zostaje
przypisana realrid, nieprzygodné¢ i wiecznagé, atym samym staje ¢siona
wihasnie istotnym czynnikiem wptywagym na ksztatt eschatologii (taki sposéb
myslenia, ogdlnie mowic, obcy byt sredniowiecznym, ,zé&wiatowym”
teologom oraz gnostykom). Takie nastawienie chargktije raczej
postplotyiskich neoplatonikéw, nisamego Plotyna. Twierdzenie,riawet Bog
jest ograniczony przez Kkoniecato — totalna herezja na gruncie
chrz&cijanskim — oznaczaze w samym Bogu ,tkwi prawdziwa konieczdo
prawdziwego istnienia wszystkich wmovych rzeczy w maksymalnym
mozliwym stopniu r@norodndgci” (tanxe, s. 138). Owo twierdzenie podKla
wartas¢ drogi do Boga poprzez stopniowallady jego ekspresji. Poszczegolne
poziomy rzeczywistéri posiadaj wartg¢ nie tylko jako ,stopnie do
przezwycezenia”, lecz take same w sobie, gdyw kazdym z nich wyraa sk
Bdg, ktéry w swym obrazie umieszcza samego siebie.

Niezrozumialy dla wspoiczesnego cziowieka sposob slenja
renesansowych neoplatonikbw polega na tym,obraz stanowi rzeczywist
czes$¢ pierwotnego béstwa (Jonas 1994, s. 170). | taje raghzkowe w duszy,
bedace odbiciem idei wumye, oraz gatunki, dmlace obrazem racji
zalhzkowych, a zatem obrazem obrazu idei w materii, ®igq rzeczywish
cz¢s¢ samego, manifestgego s¢ bostwa. Zateenie substancjaldoi odbicia
sprawia, t niebiaiskie wizerunki, wyprodukowane przez cziowieka, kzys
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swoje wlasne, okéone miejsce w kosmologiimens anima mundi, corpus
mundri' (Yates 1964, s. 66).

Kosmos jako wyobrzenie Boga —imago Def, ktéry w swym wizerunku
umiescit samego siebie, staje ¢sibytem teologicznym, cléo w sposéb
najczystszy boskd kosmosu reprezentyj sfery niebieskie. Planety as
miejscami przebywania bogoéw, znakami Boga, ¢dwimmi jego ujawnienia,
skupiap w sobie najbardziej zintensyfikowaposta zycia. Idolizacja istnienia
(z tac. idolum — cien, obraz, wyobrzenie) polega na tymze byt, czyli
wszystko, co istnieje, wskazuje samym gate cd innego, jest znakiem
tajemniczej obecrioi, bowiem wtej sieci standw bytowych rozsianat jes
boskaé¢. Niebo i ziemia nie stanowdwoch odgbnychswiatow, wskazuj tylko
na r@ne stany bytu, the sposoby ekspresji Boga. Celem religijnych phakty
magicznych jest przywotanie takiego stanu bytunktbytby w najwyszym
stopniu oznaczony obecsuiq bdstwa.

Swiat dazy do scalenia si wjedndci, ozywiony jest pragnieniem
potaczenia st w jednaci, gdyz jest to jego naturalny stan. Owo pragnienie czy
dazenie jest metaforycznie zilustrowane przez Ficipawotujacego st na
Orfeusza, poprzez olkilenie swiata jako stworzenia eskiego izenskiego
zarazem, ktore wsdzie hczy sk ze sohh we wzajemnej mitéci swych
cztonkdéw. Owa wgz jest przyrodzona poprzez najiszy umyst, ktéry poprzez
ozywiajaca wszystko dusztaczy sk, w pewnym sensie, z ciatem (Ficino 1989,
ss. 386 i n. [571]). Jeli Bég wyraa siebie wéwiecie, to oznacza toz poprzez
swoja ekspresj wiecznie dzy do stanu swojej pierwotnej jediwd. Owa boska
dialektyka, odnosica s¢ do procesu wiecznego stawanig, gest wywiedziona
Z samej natury Boga. Prawdziwa i niezbywalna wiglstnieje przeto w boskiej
naturze, bowiem wszegéhiat stanowi nie tylko tchnienie Boga, lecz zaljego
struktue.

2.2.MIEJSCE CZLOWIEKA WUNIWERSUM

Jakie miejsce w tym powszechnym stawanéy lsiddacym manifestowaniem &i
Boga, zajmuje cztowiek? Cztowiek mm posas¢ wiedz o Bogu. Ta wiedza jest
stopniowalna, podobnie jak stopniowarngamtyczne ptaszczyzny. Najwgzy
stopier wiedzy o Bogu polega na rigniu go w taki sposdb, jak on sam siebie
mysli, czyli poprzez jeda najbardziej uniwersadnides bytu (Kristeller 1943,
s. 252. Poprzez akt najwgzej kontemplacji umystu czlowiek wszystko
spostrzega jako jedno, atym samym BOg rozprosasrgpsmosie, w sieci
roznych standéw bytowych, jakby wraca do siebie, dojsjymerwotnej jednéci.

® Imago Deiw cziowieku od wiekéw byto traktowane nie jako gidhiccie stempla”, lecz
jako dynamiczna sita (por. Jui§89, s. 453).
" Na podstawie: Marsilius Ficinus, Opera omnia. Byd®asel, 1561.
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Zdobywanie wiedzy o Bogu polega zatem na syntetgmiw tréci na coraz
wyzszych poziomach jedsol.

Zdolngi¢ cztowieka do osgniecia tego najwyszego poznania Boga, ktore
jest tym samym, co poznanie Boga przez niego saneErgmo wyrazem jest
mens zaktada, 2 w cztowieku jest pewien organ, ktory poprzez odiganie
praktyki, wznosi si na boski szczebel. Dla Ficina ,wiedza o Bogu (.e$tj
osiggana nie poprzez wlagsmoc duszy, lecz poprzez aktywne dziatanie Boga”
(tanre, s.248). Wydaje gj iz to aktywne boskie dziatanie, ki ktéremu
dusza mee maksymalnie zhily¢ sie do Boga, mena rozumié jako
wchtanianie kosmicznej sity poprzez oflene praktyki magiczne. Jeli sam
Bog wyraza sk w kosmosie, to wchitaniane kosmicznej sity przdawieka, czy
raczej jej udzielanie cztowiekowi, jest procesefwiecania, iluminowania go.
W procesie tym jednak cziowiek nie jest bierny, lpgtl jedynie wplywowi
taski, a bez udziatu jego woli, lecz staje giodmiotem aktywnym, ktérego
dziatanie ,prowokuje” otwarcie i ukierunkowanietstiienia boskiej iluminaciji.

Cziowiek mae pozna Boga za pomec swego najwyszego organu,
umystu, przeto, przy zateniu, z na umyst mee dziat& tylko umyst, wchiania
on kosmicza moc pochodaa od innych, niebigskich umystéw. Umyst
cztowieka nie réni sie jednak zasadniczo od niehgkich, bowiem gdyby tak
bylo, nie mogtoby zachodzimiedzy nimi oddziatywanie. Zaréwno w boskim,
jak i w nizszych” intelektach jest zawarta cétadei. Ich przekazywanie jest
zobrazowane w formie boskiego promienia, ktéry, zaaszy od Boga,
przechodzi przez pagdek innych bytéw intelektualnychzao ludzkiej duszy.
W ten oto sposOb, 6w promiierozprzestrzenia siod poradku doskonatej
jednaci w Bogu, do coraz bardziej zyliszapcej sk wielosci (tante, s. 252).
.Przedmiot kontemplacji jest ten sam dla wszystkiokeligencji, jednake
narzdzia poznania, a zatem tak metafizyczna wartd wiedzy, r&nia sie
zgodnie ze stopniem olglenego intelektu” fante, s. 252). | tak na przyktad:
,B0Og mysli siebie i wszystkie idee poprzez jednajbardziej uniwersainideg
bytu”. Nizszy poziom inteligencji ,potrzebuje judo zrozumienia wszystkich
idei dwoch form, substancji i przypadei’. Ludzka dusza za ,zawiera tak
wiele form, jak wiele jest naturalnych gatunkdéw atmonych rzeczy” tanee,

s. 252). Ludzki umyst, czerggi moc niebiaskich umystéw, przejmuje tak
metafizyczm wartas¢ ich wiedzy i wznosi gi na szczeblach poznania samych
idei, zmierzagc do najwyszego stopnia poznania. Umyst dinypoprzezswiatto
Boga, ktore wyrzaa sk wswiecie. Bog stanowi przeto centrum rozaa
ontologicznych i epistemologicznych. Z jednej syrdmowiem, wyraa Sk on

w swiecie substancjalnie, a nie tylko symboliczniedragiej z&, wszelka
wiedza jest bezpoednio lub pérednio odniesiona do niego. Ludzki umyst zna
tylko boskieswiatto, ch@& wydaje mu si, ze zna réne rzeczy, bowiem ngii to
boskieswiatlo poprzez réne idee i pgjcia rzeczy emanage z niego. Wszelka



30 Magdalena Olejnik

wiedza jest przeto wghtem czy przygotowaniem, przynajmniej potencjaldie,
czystej percepcji Bogddnre, s. 253).

2.3 MAGIA JAKO FORMA RELIGIINEGO DGWIADCZENIA

Niebianskie byty duchowe, ktére w najwgzym stopniu & oznaczone
obecndcia Boga, tak jak on, as bytami przede wszystkim ,umystowymi”,
czyli zdolnymi do aktu poznania. Inaczej m@ui najwyszy stan bytu,
w ktorym obecné& bostwa jest maksymalnie zintensyfikowana, to stan
L,Jumystowy”, nizsze stopnie stanowijuz ostabienie ptaszczyzny bytu.
Wszelkie zabiegi magiczne, do ktérych oficjalnieymmaje si Ficino, maj
charakter naturalny, czyli ograniczaie do sfery ducha i nszych sfer duszy
ludzkiej (Walker 1958, ss. 76, 78). Wykazanie, magia Ficina ma charakter
demoniczny czy ceremonialny, odnasg sk do wyzszych bytow
umystowych, stanowitoby argument na rzecz religimeharakteru jego magii
oraz na rzecz boskoi czlowieka mogcego poznasamego Boga i zjednoozy
sie z nim. W dalszej e&ci rozwazan postaram i, podizajac tropem myli

D. P. Walkera, wykazademoniczny, religijny charakter magii Ficina. Zani
jednak do tego przegd sprobuje pokaza ze take ,spirytualm” magic Ficina
mozna interpretow& w kategoriach religijnych, a nie tylko medycznyahile
uwzgkdni sk teocentryczny charakter jego epistemologii.

2.3.1.MAGIA NATURALNA

Duch jest siedzip imaginacji (wyobrani), a wic nizszej czsci duszy. Jej
funkcja jest hczenie wraen pochodacych ze zmystéw. Wytwarza ona
konkretne wyobrzenia, ktore nagpnie wyzsza czs¢ duszy — fantazja —
nazywa. Wyobrzenia fantazji stanowi rodzaj przedkonceptualnych (czyli
przed ,obrébk” mysli) okreSlen isq nazywane intencjami’, zgodnie ze
scholastyczg tradycp (Kristeller 1943, s.235). Ostatnim etapem
syntetyzowania t&ei jest myl, bez niej nie mena mowé nawet o ,realnej
wiedzy o empirycznych obiektach” tafree, s.236), bowiem dopiero
przedmiotem mdli staje s¢ uniwersalné¢ w rzeczach. ,0golng jest (...)
wspoOlm natug nieodhczm od indywidualnego konkretnego obiektu i zawart
wnim. Ta ogo6lné w rzeczach jest realnym przedmiotem shnyijest
odkrywana w rzeczach tylko przez §ily (tante, s.236). Umyst w sobie
zawiera wrodzone formy wszystkich rzeczy, jedmakvyobraenia fantazji
stymulup go do aktywnéci (tanxe, s. 237). Ficino uznaje empirycgwiedz za
Lhieswiadome przygotowanie” do poznania idei, ggggolnas¢ w rzeczy, ktéra
konstytuuje przedmiot empirycznej wiedzy, sama podeh od Idei jako
absolutnej ogélrei” (tante, s. 241). Idee — ,archetypy (...) form zawartych
w stworzonych rzeczach” —aswyobrazane przez Boga hsprzyrodzone jego
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umystowi, a jako takiesstozsame, co do substancji, z samym Bogiem, bowiem
.Kazda idea jest tylko poszczego6lnym aspektem boskiejyi’ (tante, s. 246).
Kazda wiedza oidei jest zatem wiedp Bogu, ché obecnéé Boga w idei
moze nie by uswiadamiana. W ogdlrigi ,cata epistemologia Ficina sprowadza
sie do wiedzy o Bogu”tanxe, s. 255). Ficino wWwheologia Platonicaobrazowo
przedstawia swaj tez, nawhzujac do Plataskiej metafory jaskini,

w nasgpujacym fragmencie:

Prawie kady z nas jest oszukiwany w tej kwestii, podobnik fvykli ludzie,
ktérzy spogidajac na ks¢zyc w nocy, myla, ze widz poprzez toswiatto
ksigzyca, ch@ w istocie jest toswiatto staica, umaliwiajace widzenie nawet
w nocy. Przeto niewdgtzni twierdz, ze oghdaja prawdziwe rzeczy poprzez ich
whasne inaturalneswiatlo, podczas gdy w rzeczywisth ogladajp je we
wspoinym i boskinswietle (za: Kristeller 1943, s. 248).

Praktyki naturalnej magii as ufundowane na pegiu nieosobowego,
kosmicznego ducha, wplywgiego na ludzkiego ducha ina ciato, ale nie
siegajacego wyszych rejondw czitowieka, czyli jego umystu czy takanej
duszy racjonalnej (Walker 1958, s. 45). Ogélny swdtefunkcjonowania magii
naturalnej polega na tymze planetarny wptyw dziata bezfrednio na
imaginacg operatora lub pwednio poprzez pewne sity. Chozigkutki operaciji
magicznych s produkowane poprzez jeglz tych sit lub jakié ich pohczenie,
to vis imaginativastanowi fundamentadn centrall site. Inne sity petrd jedynie
funkcje nagnikow czy kanalizatorow teg¢ nadrzdnej sity imaginacji. Medium
transmisji planetarnego wptywu stanowi duch kosmycizludzki gante, s. 76).
Magia naturalna ma swoj fundament we dglvym operowaniu
Lodpowiednidgciami i harmonijnymi zbignoSciami” (Garin 1992, s. 64),
wystepujacymi w calym swiecie. Ten typ magii polega zatem tylko na
dopasowaniu sido ,wspétbrzmienia wszystkiegotahee, s. 67).

Produkowanie skutkéw magii naturalnejzmd sie od wielu religijnych
praktyk tym, ze w pierwszym wypadku nie jest zakiadanadna boska
przyczyna. Jak twierdzi Walker, naturalna magian®ta wrecz zagraenie dla
religii, bowiem mae wyjani¢ wszystkie swoje subiektywne, czysto
psychologiczne skutki bez zakladania Boga, przegdogiczra konsekweng
jest ateizm lub przynajmniej deizm (Walker 195883). Jednake, jak ju
wiadomo, dla Ficina obcea avszelkie tego rodzaju ateistyczne, czy deistyczne
intencje. Ufundowat on bowiem swpjnaturala mage na neoplataskie]
kosmologii o0 panteizagym zabarwieniu. Ugruntowanie magii naturalnej
wpisuje s¢ wramy jego rozwzan zogniskowanych wokét pegia Boga
i sposob6w jego poznawania. Przedstawione przezingricontologia
i epistemologia, édace podstaw eschatologii, stanowitakie tto dla naturalnej
magii, ktére decyduje o jej zdecydowanie religijngharakterze.
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Magia naturalna, zajmag Sk wzmacnianiem imaginacji poprzez
niebiaiski wplyw, jest istotnym czynnikiem w syntezie zeivanych zjawisk
w umysle operatora. W celu uzyskania wptywu altomej planety lub gwiazdy
na ludzly wyobrani¢, naley zebr& wszystkie widciwosci w swiecie
podksezycowym, odpowiadace danej planecie lub gwidzie iscak je
w jedmg forme (Ficino 1989, ss. 306—309 [549]). Bé vita coelitus comparanda
dominuje idea,ze magia polega na zgromadzeniu sit, ktére w natigge
rozproszone (Kaske, Clark 1989, s. 441). Gromadzewhve sit odpowiada akt
swiadomaci, syntetyzujcy zewrtrzne zjawiska ,pod dziataniem
wewretrznego wyobrzenia pochodrego z wyszego swiata” (Yates
1977, 162; [por.:] Yates 1964, ss. 75in.). Magiezpobudzona wyobtaia nie
jest jw niska witadz duszy, shaaca jedynie tworzeniu ,cielesnych
podobigstw”, lecz jest srodkiem pozwalajcym skgat nhajwyzszej
rzeczywistdci (Yates 1977, s. 164). Owa ,boska” wyobra pozwala odczyta
zawart@¢ calego wszeclwiata, odzwierciedi w umysle boski makrokosmos,
co niewatpliwie stanowi krok ku jedmimi, krok ku poznaniu samego Boga
w kontemplatywnym akcie, ktérego najigzym stopniem jest zjednoczenie si
z Bogiem. Ficino wrheologia Platonicandwi:

Wszyscy platonicy zgadzajsic, ze w kontemplacjizrédet, hczna¢ z bosk
zasad jest osigana poprzez substancjalnraczej, anieli wyobrazeniowng
styczn@g¢ umystu i,ze jedna¢ wrasciwa umystowi 4czy sk z Bogiem, jednécia
wszystkich rzeczy w niewystowiony sposob (za: Kdligrr 1943, s. 250).

Nie mazemy jednak pozraBoga, nie poznaf calegoswiata, ktory jest
jego wyobraeniem, stanowic pewien etap czionowania pierwotnego bytu.
Kazdy taki etap przynals do wyptywajcego i wciz ptynacegozrodia, a tym
samym nie mgna tyclze etapéw odek od siebie nawzajem.

Ficino méwhc o wyrzebieniu we wlasnym umije archetypowej formy
calegoswiata, okréla czas, w ktdrym powinno ¢itego dokon& mianowicie
.Kiedy Stoace dotyka pierwszej minuty znaku Barana, to znawzyfatalnej»
godzinie okrélajacej losy odradzafego st swiata — kiedy (...)sors quaedam
guasi renascentis mundi revolvitufza: Garin 1992, s. 67; Ficino 1989, s. 344
[559]). Swiat rodzi sé na nowo kadego roku. Czy to oznaczze swiat narodzit
sie i zaistnial w okrélonym momencie? Ficino twierdzke owszem, ,mgna
domniemywd, ze [analogicznie do cziowiekalviat takze narodzit si w pewnym
czasie” (Ficino 1989, s. 344 i n. [559]). Znaczeteigo zdania nhie jest jednak do
konca jasne. Bigic pod uwag neoplatdska kosmologg, przedstawion przez
Ficina, mana przyjé, ze swiat rodzi s¢ w okrelonym czasie, chiorodzi s¢ od
zawsze, a owo rodzenie (i okresowe zamieranie)westznym stawaniem i
boskim procesem wpisanym w natuBoga. Taka interpretacja jest Aslka
panteizujcej doktrynie, méwicej o boskeéci swiata, w ktérym odwiecznie
wyraza se Bog. BOg cyklicznie powtarza swoje dzietlo, co mayrax
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w cykliczndici zmian w sferze niebieskiej, nie oznacza to j&dna nie miatoby
sie to wydarza od zawsze.

Zbudowanie doskonalego archetypiwiata, utworzenie figuryswiata
(universi figurg polega na przedstawieniu w ugtey przy wyciu techniki
obrazow, niebiaskich sfer. Jednak ,nie wystarczy zbudowa doskonaty
archetypswiata ani mu si tylko przyghda, trzeba take, by wnikmat on w nas
poprzez intensywnmedytac (neque spectare solum, sed etiam animo rep)itare
(za: Garin 1992, s. 67; Ficino 1989, s. 346 i BO[». Zabieg odciskania wewtnz
siebie figury Swiata sprawia, ze cziowiek harmonijnie dostraja esido
makrokosmosu (Garin 1992, s. 67).

Archetypswiata zawiera tr&i powszechne, jest czynco poprzez ok&one
dziatanie powstaje, czy raczej uaktywniae s kazdym cziowieku, czyli
w cztowieku ugtym gatunkowo.

Archetyp swiata stanowi pewnego rodzaju pedfiototalngé, przeto inne
archetypowe formy, na przyklad pojedyncze wyebnie okrélonego bostwa
planetarnego, mugy¢ odniesione do figurywiata. Ze wzgidu na petnét tepze
figury jest ona zbfiona do obrazu Boga, ktory dswiecie sé wyraza (Jung 1993,
S. 499; por. Jung 1989, 453). Magiczne pobudzagibni, co stanowi giowny
cel naturalnej magii Ficina, @#ii ktorej swiadomd¢ syntetyzuje tréci i uymuje je
na coraz wyszych poziomach jedsd, stuzy rozpoznaniu w sobie mikrokosmosu,
ktéry nie operuje ju empiryczr, réznicujaca swiadomdcia, lecz ,wyzsz
swiadomdcia”, dla ktorej ,wszystko jest jeddoig’(Jung 1993, s. i n.,
Rijckenborgh 1997, s. 59).

Merkury jest zwany Hermesem Trismegistosem, jegnig,iwskazuje na
wytonienie s¢ nowego stanuswiadomdaci” (Rijckenborgh 1997, s.234),
a ,ukrytym zamiarem Hermesa Trismegistosa jest smgamie nam tajemnicy
naszego pochodzenidgafte, s. 235), czyli odkrycie prawdziwej natury umystu.
Smiertelna  irénicujaca swiadoma@¢  stanowi  przemijaicy — aspekt
rzeczywistdci (Rijckenborgh [b.r.], s.101). Boska, jednaca swiadomaé
zaklada okréona postaw zyciowa, mianowicie tal, ktora wymaga
nieprzywazywania s¢ do czegé, co jest zaledwie przejawem, chwilowym
blyskiem. Wszystko stanowi caly a wszelkie indywidualne pdice stanowg
iluzjie na tym poziomieswiadomdaci (tamee, ss. 103, 107). To zgwienie
pierwotnego stangwiadoma@ci mozna nazwé odrodzeniem ténxe, s. 177).
Wyobrazenia planetarnych bogéw, czy to odciskane w dienpojedynczo, czy
tez wszystkie razem jako figuréwiata, petny funkcje klasycznego systemu
mnemonicznego (Yates 1977, s. 151). Wyabnéa te, jako mnemoniczne, siu
ujmowaniu i zapamtywaniu rzeczy rmiszego stanu bytowego poprzez
przyporadkowanie ich niebigskim ,przyczynom”. Moce, ktére na nieliskim
poziomie g scalone, na poziomie ziemskim wa@ija w postaci rozproszonej
i podzielonej na wiele natur (Ficino 1989 ss. 3M®-3549]). Kontemplacja
owych wyobraen niebiaiskich, syntetyzujcych tr&ci, powoduje ich
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odcisniecie w umyle, a tym samym zapastanie categdwiata. Wyobraenia
mnemoniczne posiadaj magiczny charakter, czyli posiadaj moc
przeksztatcanigwiadomdaci (Yates 1977, s. 161).

Ficino méwi, ze niebiaskie, kosmiczne boskoi zawieraj pewne wysze
od samych siebie orazzsze moce. To rozedienie stanowi nawzanie do
dwoch poziomow rzeczywisfoi: intelektu, ktory jest niematerialny i niezdolny
do odczuwania oraz duszy obejaugj ,ozywiony swiat” (Kaske, Clark 1989,
s.428in.). Niebigscy bogowie przynakg do poziomu duszy, jednak tak jak i ona
sama poprzez racje wzorcowe, majdziat wtym, co idealne. k§ze moce
przywiazuja cztowieka do skutkow przeznaczenia$ r@ wyzsze uwalniaj go
od koniecznéci (Ficino 1989, ss.368 i n. [566]; Kaske, Clarf89, s. 456).
Niezlzdne jest podkrdenie, ze uwolnienie od konieczloi jest tutaj rozumiane
tylko jako wzgkdne, jako niepodleganie wptywom zodiaku, ckagcego losy
cztowieka, nie z&jako uwolnienie od boskiej dialektyki, stanaegj zasae
wyrazania s¢ bostwa, ktdra przypisana jest samej boskiej natusprzecznig
pomiedzy roh, ktora Ficino przypisuje niebigskim mocom — z jednej strony
determinuj one dziatania cziowieka, z drugiej szavskazuj drog; do
samopoznania i wyzwolenia — wydaje 9iy¢ pozorna. Sposéb postrzegania
funkcji niebiaaskich mocy przez cziowieka zaleod stopnia wgldu, ktory stat
sie jego udziatem. Jeli czlowiek przekroczy dostowny sposéb odbidwiata
i wkroczy w poziom symboliczny, czyli wejdzie nalaz kontemplatywnego
poznania, wowczas nielsiskie moce nie da juz postrzegane jako
ograniczajce go.

Podsumowujc, celem magicznych praktyk religijnych jest pozaave
Boga, szczytem Zatego procesu poznawczego jestagsiccie maksymalnej
jednaci, czyli pierwszego poziomu, w ktérym Bog rozpoksamego siebie.
Intymny zwihzek pomédzy Bogiem a czlowiekiem zachodzi tylko o tylel@ i
cztowiek obudzi w sobie odpowiednie ngizie, przy pomocy ktéregoebzie
mogt go poznawg czyli naladowa. Tym narzdziem jest syntetyzaga
swiadoma¢, niebiaiska dusza, ktora ,musi ndemozliwos¢ nawhzywania
stosunku z Bogiem, w przeciwnym bowiem razie nistaéatby zaden zwizek
miedzy nimi” (Jung 1993, s.489). Zatem warunkiem @odEa Boga jest
obudzenie w sobie nieliiskiej, boskiejswiadomdci, w ktorej odciniety jest
jego obraz. Inaczej moéwg, poznanie Boga oznacza w zasadzie to samo, co
rozpoznanie swojej wiasnej boskiej natury. Ten pbnmaie jest czym
statycznym, gdy jesli natura Boga jest objawigga, wyraajaca, to i jego obraz
jest dynamiczny, dialektyczny. A zatem zaknatura cztowieka niehiakiego,
cztowieka-mikrokosmosu musi bylialektyczna (zob. Zambelli 1994, s. 60).
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2.3.2.MAGIA DEMONICZNA

W dalszej cesci artykutu sprobuyj wykaza, ze magia przedstawiona w trzeciej
ksiedze De vita ma religijny charakter poprzez wskazanie na jegpelis
demoniczny iceremonialny, ktérego gtéwninspiraci byt hermetyczny
Asklepios czytany w kontedcie categdPoimandresgYates 1964, s. 41).

Ficino wielokrotnie podkrda, ze jego magia nie ma nic wspolnego
Z ceremonialnymi, demonicznymi praktykami, mimgeidnak pewne fragmenty
czy tez niewypowiedziane wprost konkluzje, wskagujna c@ wrecz
przeciwnego. Nasuwagszatem pytanie:

Czy nie-demoniczne, subiektywne, ,spirytualne” pyaéikt (...) s jedynie
nieuczciwym kamuflzem dla odrodzenia neoplatkiej teurgii? Odpowied nie
jest ani prosta, ani konkluzywna, lecz samo pyt@sewane z dwoch powodow.
Jezeli magia Ficina byta adresowana do aniotéw i walavna wysze cgsci
ludzkiej duszy, to byta w peni religi odrodzeniem stargtnej pogaskiej teurgii,
rodzajem astrologicznego politeizmu, ktérego namagbardziej liberalny katolik
nie mogt uzné Po drugie, jdi nawet mana by twierdzt, ze planetarni aniotowie
sa wogolngci przyjmowani przez teologow (...), byloby niewglzalm
lekkomysInosciag kierowa: jakiekolwiek modlitwy lub ryty do tych, ktére rdia
si¢ od usankcjonowanych przez tradyéjosciota; zte demony [bowiem] zawsze
czekaj na sposobnig, azeby zwie¢ tych, ktorzy wchodz w kontakty z dobrymi
demonami (Walker 1958, s. 46).

W hermetyzmie muzyka ma szczegplrole i charakter. Jej funkcja ma
wymiar eschatologiczny. Odzwierciedla harmgofwiata, system rzeczy utony
wedle boskiego planu, wtaki sposole kazdy z elementéw cadsi dazy do
zjednoczenia z pozostatymi. Poprzez odbijanigeedia kadej castki uniwersum
do jedndci, stanowi spoiwo poradizy sfep niebiaiska i ziemsk (Baigent, Leigh
1998, s. 136).

Walker stawia teg ze astrologiczne p#ai Ficina mag charakter
religijnych rytow. Jeeli astrologiczne p#ni posiadaj tekst, to przenogz
intelektualne znaczenie iwplyweaj na umyst. Natomiast ,muzyka,
wyabstrahowana z tei, nie mae skega® wyzej, niz poziom ducha, czyli
zmystéw iuczd lub, poprzez ducha, zszych poziomoéw duszy, fantazji
i imaginaciji’® (Walker 1958, ss. 20 i n.). Ficino przedstawig lsedmiu rzeczy,
jako ze jest siedem planet, poprzez ktérezmdy przycagany niebiéski
wpltyw (Ficino 1989, ss. 354-357 [562]). Te siederacey czy substancji, jest
uszeregowanych w typawneoplatéska gradacyja drabire od nierozumnej
materii — kamieni, metali przypisanych Ksycowi, & do najwyszych
mozliwosci umystu — intelektualnej kontemplacii, boskiefuitji utozsamianej

8 Weczeniej pokazatam jednakze juz samo wplywanie na imaginagjprzy zataeniu
teocentrycznego charakteru jego epistemologiizanetanowi krok ku poznaniu najwaszej
rzeczywistdci, czyli praktyle religijna par excellence
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z Saturnem (Kaske, Clark 1989, s. 454).sRievraz z tekstem, przypisana
Apollinowi, zajmuje srodkows pozycg miedzy siedmioma planetarnymi
stopniami, gdy dziata na calego czlowieka, zarbwno na jego umgdt, na
ducha i ciato (Walker 1958, s. 21).

Wiasciwe stowa, wypowiedziane z odpowiednio silnym fakiem
emocjonalnym, majwielka moc sprawcz, wspomagaj dziatanie talizmandéw.
Skutki jednake mog by¢ spowodowane zaréwno przez dobre planetarne
demony, jak i przez zte, zwodzicielskie byty ducleowicino powotujc sk na
Orygenesa vContra CelsumSynezjusza, Zoroastra, Pitagorasa, przyznaje, i
jako ze istnieje w stowach wielka moc, przeto zakazam® fumaczenie
barbarzyiskich stéw (Ficino 1989, ss. 354 i n. [562]).

Walker jest przekonany, ctav De vita coelitus comparand@e ma o tym
wzmianki, ze orfickie pigni iastrologiczna muzykaastym samym. To
twierdzenie jest oparte na fakcie z biografii F&gimowacym, ze jego stawna
lira da braccio stuzyta mu do akompaniowania prz§piewaniu orfickich
hymnow (Walker 1958, s. 22)7asadnicz ich treicia jest wzywanie boga,
zwiaszcza Stica, poprzez wypowiadanie jego wielu imion, inwekujego
liczne moce. Hymny orfickie mogty wydawai¢ renesansowym neoplatonikom
szczegolnie wane i skuteczne, bowiem Orfeusz jgidscustheologuszajmuje
miejsce na sposglzonej przez Ficinadcie wielkich wtajemniczonych, ponadto
jest on ,symbolem petnego mocy, efektywnegosipi@za oraz maga’tgnee,

S. 23).

Fragment mowacy o imitowaniu w piéniach charakteru pewnych gwiazd,
azeby zadowoli poszczegolne e%ci niebios, sugeruje wplywy czynnikow
demonicznych, na ktérychwiadomy wole mag stara si wplynaé: ,ut talia
guaedam tu pro viribus imiteris in cantibus coeloidam simili placituris
similemque suscepturis influxtrgicino 1989, s. 358 [563]).

Inkantacje opierajsi¢c na przygciu takiej teorii gzyka, ktéra uznajezi

istnieje realny, a nie konwencjonalny awék pomgdzy stowami atym, co one
oznaczaj; ponadto stowo nie jest tylko jakma rzeczy, kt6g desygnuije, takjak
jej kolor lub ckzar (...), [lecz] jej istat i substangj. Formuta stowna zatem me
by¢ nie tylko adekwatnym substytutem rzeczy oznaczbnylecz czym
o wigkszej sile (Walker 1958, ss. 80 i n.).

Piesn zawierajca tekst sama jest czymv rodzaju demona, cligest to
okreslenie raczej metaforyczne, mostowne fanxe, ss. 70 i n.):

jest cieptym powietrzem, istptoddychaica i w jakis sposob obdarzanzyciem,
jak zwierz, posiadajca wyraznie uksztattowane cztonki, przenasz nie tylko
ruch iemocje, lecz réwnie znaczenie, jak umyst, dlatego ma o niej
powiedzi€, ze jest rodzajem stworzenia powietrzno-rozumnegeir{bi 1989,
ss. 358 i n. [563]).
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Jako takie, pini s najbardziej skutecznymisrodkami w operacjach
magicznych. J. James widzi anatogbmiedzy istot piesni wedtug trzeciej kgni
De vita aziemskimi bostwami Asklepiosa ktdére uczynione zostaly przez
czlowieka, aywiane z& boskim tchnieniem (James 1996, s. 129)dzki umyst,
stwarzagc poprzez stowa imuzgk pewnego rodzaju ,Stworzenie
powietrzno-rozumne”, petni kreaga, boslg role.

Talizmaniczna magia, analogicznie do inkantacyjn@joze mi&
demoniczny charakter, jeli talizmany § adresowane do mocy boskich, ktére
Z kolei wptywap na wysze sfery ludzkiej duszy. dyrzy pierwszej wzmiance
o talizmanach, Ficino podkila, iz jesli ktos nie aprobowatby ich stosowania,
moze je catkowicie odrzuéiza jego zgogl czy wrecz zaleceniem (Ficino 1989,
ss. 2381 n. [529)).

Autor De vita powotupc sk na Jamblicha, przyznajere stosowanie
wizerunkow dla samych korggi z nich plyracych, nie z& jako srodkéw do
czegd wyzszego — praktykowania najwszej religii — bardzo esto opiera
sig na zwodzeniu ludzi przez zie demony. Za tym steniem kryje si
zalazenie,ze metody tego typu magii nig szysto naturalne, skoro mpgosta
odebrane przez demoniczne czynniki oraz stosowanie jej jest
usprawiedliwione tylko przy zaieniu gkbokiej religijnasci (tamee, ss. 342 i n.
[559]).

Slady religijnej magii widd w uznaniu,ze Saturn sprawuje piegmad
rzeczami przekraczgymi fizycznaé. Intelektualna, najwysza kontemplacja,
boska intuicja zostaty przypisane Saturnowi, praeszelkie zabiegi magiczne
adresowane do niego majeligijny charakter, bowiem wpltywajna najwysz
sfefe ludzkiej duszy tamee, ss. 364 i n. [565]; zob. Walker 1958, s. 45).rkc
wielokrotnie w r@nych tekstach podkék swdj osobisty, szczegdlny zmek
Z Saturnem (zob. Klibansky, Panofsky, Saxl 2009288-299).

Ficino przedstawiar swop talizmaniczm mage, prawie catkowicie
koncentruje s na planetarnych wizerunkach, wigez iz magia, dzialajc
poprzez wizerunki §wiatowych bogoéw”, czyli ,cieni idei w duszwiata”, jest
czysto naturaly nie-demoniczy praktylq (Yates 1964, s.72). Jedmak
pierwiastek demoniczny zostaje umieszczony w dusmjmupcej ,,0zywiony
swiat” (Kaske, Clark 1989, ss.428 i n.). Zrozumiatatem, przy ofCi
unikniecia oskaren o stosowanie demonicznej magia, groby przedstawienia
skutkbw demonicznych  praktyk jako czysto medycznyctczyli
niewptywapcych na wysz dusz. Czysto medyczny talizman nie uzyskuje
intelektualnych korz§ci od gwiazd, jednak talizman z wizerunkiem Merlgoe
ma charakter wykraczgjy poza to, co czysto medyczne,zstiwzmacnianiu
inteligencji i pamgci, a zatem uzyskaniu intelektualnych ka@dy(Ficino 1989,
ss. 336 i n. [557]).

Poza przedstawieniami planet i znakéw zodiaku, nBicivspomina tate
o dekanach, dalacych obliczami planet w znakach zodiakanfe, ss.282 i n.
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[542]). Starajc sk unika® tego typu talizmanow, przedstawia tylko jeden opis
.,dekanicznego” wizerunku: ,w pierwszym obliczu pann pigkna
dziewczyna, w pozycji siedeej, trzyma w¢ku dwa ktosy ziarna i tuli
dziecko” tante, ss. 332 i n. [556]). TrzydZiei sz&¢ dekandw, znajdagych
sie na zodiakalnym kigu, stanowi rdzennie egipski element, przyswojoraep
hellenistycziy astrologe. Autor Asklepiosaprzypisuje im wysokie miejsce
w hierarchii bogéw (Kaske, Clark, 1989, s.46), gioz stosowanie ich
wizerunkéw ma zdecydowanie demoniczny charakter.

Ficino w XXVI rozdziale (Ficino 1989, ss.388-391571-572)])
przedstawia parafraZragmentuAsklepiosao azywianiu poagow, przypisuc
ja Plotynowi, i usituje wpis& hermetyczne praktyki, opisane w tyendziele,
w naturalny system. Jednaknie mogc ,catkowicie pomin¢ faktu,ze Hermes
moéwi o pogaskiej idolatrii i demonach”, twierdzize ,magia egipska byla
«illicit », bowiem demony w pagu byly czczone jako bogowie”. Powgze
twierdzenie sugerujee demoniczna magia m® by uznana tylko jakgrodek
w poszukiwaniu najwsszego Boga (Walker 1958, ss. 41 i n.). W innym saig|
autor trzeciej ksigi De vita przedstawia ,alternatywnlinie obrony [swojej
magii] poprzez cytowaniéw. Tomasza, &by pokazé, ze czysto astrologiczna
magia nie produkuje demonicznych wizerunkowdnge, s. 42).Sw. Tomasz
jednake potpia zaroéwno talizmanicanmage, jak iastrologicza muzyle,
zaprzeczajc jakoby jakakolwiek naturalna sita zdolna byla kkxtattowania
skutkow wynikagcych z tego typu praktyk (Kaske, Clark 1989, s.)4ddkoze
charaktery na talizmanach czy inwokacje nie smnpgodukowa bezpdrednio
naturalnego skutku, przeto masby¢ adresowane do inteligentnych bytéw
(Walker 1958, s. 43). ChodiaFicino, jak sam wielokrotnie powtarza, unika
talizmandw i jakichkolwiek inkantaciji, to jednakhiopis zajmuje znacarczsé
De vita coelitus comparanddego obrona #grzed zarzutami o praktykowanie
ceremonialnej magii zostaje mocno ostabiona poppzeytaczanie przez niego
fragmentow o idolatrii Asklepiosa(Ficino 1989, ss. 306 i n. [549], 388 i n.
[571]) i kojarzenie ich z jego wlagmmagh (Walker 1958, s. 43).

Na praktykowanie demonicznej magii wskazuje z&ak ,rozdziat
o0 zaznajomionych demonach Igenii (...), ktére § tym samym, co aniot stzd
i czyjaé dominupca planeta” tanme, s. 45). ,Kada osoba otrzymuje w dniu
swoich narodzin pewnego demona, opiekuna swojggia, wyznaczonego
przez jego osobistgwiaza” (Ficino 1989, ss. 370 i n. [566]).

Przemycanie idolatrii Asklepiosa do De vita coelitus comparanda
potwierdza take rozdziat XXII, w ktérym Ficino nie unika wgzej teurgii.

® Dla Ficina, przynajmniej WDe vita coelitus comparandg&erminy ,dobry demon” i ,aniot’
byly synonimami (Walker 1958, przyp. 1, s. 45).Mar ,aniof’ nie jest zatemayty w znaczeniu,
jakie nadat mu midzy innymi Tomasz z Akwinu. Wecej na temat znaczenia ,aniota” w ghy
Ficina — zob. Allen 1975, ss. 219-240.
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Przyznaje, 4 przez sformutowanie ,niehigkie dobra schodz do nas”,
rozumiemy take to, ze ,sptywap”’ one ,od ich [niebiaskich] dusz lub od
aniotow do ludzkich dusz, ktére zostaty na nie \&@ysbne nie tyle przez pewne
naturalnesrodki, co przez wybér wolnej woli lub uczuciéanxe, ss. 368 i n.
[566]).

Walker, na potwierdzenie tezy, inagia Ficina jest religijna i ceremonialna,
powotuje s¢ na wypowiedzi jego bliskiego ucznia, Francescatdbatda
Diacceto, ktéry znat go osdiie iokrélat sie jako jego naspca. Ranit
jednake sk od Ficina tym,ze nie byt zainteresowany szukaniem podoste
pomigdzy Platonem i neoplatonikami a teolpgchrzecijanska. Z tego te
powodu bardziej bezgeednio przedstawit on temat neoplatkie)

i astrologicznej magii. Diacceto opisuje planetamabiegi, ktére wyranie 3
zaczerprgte od Ficina, jednale faczy je wszystkie jakby w jednym religijnym
rycie. Ju sama przedstawiona przez niego magia inkantaghazujescisle
religijny charakter jego praktyk. W celu uzyskak@zysci od Staica, Diacceto
zaleca oépiewanie orfickiego hymnu do Stoa, ktére jest inwokowane jako
.poska Jednia, Umyst iDusza” (Walker 1958, ss.3d)- Chocia ta
neoplatdska triada nie pojawia s trzeciej ksgdze De vitg to ,solarne ryty
Diacceto uwydatniajto, co jest wDe vita coelitus comparandzasugerowane
i co prawdopodobnie odzwierciedla osobiste prakiy&inego Ficina” (Yates
1964, s. 82).

3. CEL HERMETYCZNYCH PRAKTYK RELIGIINYCH A MAGIA
FICINA

Hermetyczna praktyka religijna polegeq na aywianiu poagéw ma na celu
wskrzeszenie pewnego stanu bytowego, ktory wskang swojerrodio, kedzie
W najwyzszym stopniu oznaczony obednia bostwa. Inaczej mowe, celem
cztowieka jest doprowadzenie bytu do stanu, kt@syta do maksymalnej isoi
mozliwosci, rozwinicie tego, co w postaci zakowej od zawsze w bycie
tkwito. Tenze stan bytu jest kwowym momentem procesu, ktérego pkiem
jest stan rozdwojenia, rozwarstwienia istnienia, kazsipcy na martwy
powierzchng, pod ktén jednak pulsujezycie. Rozwarstwienie jest jakby
wytworzeniem naczynia zdatnego do peeyg tchnienia obecroi czegd
boskiego. W stanie natury byt pozostaje rozwarstwioale réwnoczaie
zawiera w sobie mdiwos¢ przeksztatcenia, rozdwojenie wywotuje bowieng sit
powrotu. Natura wyznacza temu, co istnieje pewignjednake catkowicie go
nie spetnia. Realizacja owego celu stanowi zaddlaiéiermetycznego maga.
Magia ,jest (...) technix za pomog ktorej rzeczywistét jest zachcana
lub zmuszana do spetnienia pewnych szczegélnychnkéw” (Baigent, Leigh
1998, s. 209). Mag renesansowgddc podmiotem swojej operacji powoduje
rozwiniecie mazliwosci tkwiacych w naturze. Ponadto jest rownjgzedmiotem
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operacji magicznej, czyli poza tymme praktykuje swaj mage w zewrgtrznym,
Zjawiskowym swiecie, czyni to take wewmtrz wlasnego umystutdnze,
ss. 183, 210). A zatem pogdizy powrotem darédet bytu, rozpalenieriwiata
maksymala dawky energii, a odrodzeniem czlowieka istniejefvorganiczna.
Owa wkz jest maliwa dzigki zatazeniu, ze cztowiek jest mikrokosmosem, to
znaczy w nim koncentrajsie dzieje kosmosu, w nim rozgryweae staty dramat
istnienia. Cztowiek w magicznym procesie regenérsiepie i catego kosmosu
musi utrzymywa sie w pozycji ngnika, aeby nie odp& od boskiej calci.
Inaczej méwac, przygotowanie warunkdéw objawienia istnienia, emtienie
w bycie bosksci, a tym samym regeneracja cztowiekazivee s3 tylko o tyle,
o ile mag utrzymuje siw pozycji négnika boskich wptywow. Bycie rimikiem
oznacza przekroczenie wiasnej jednostkéamo rozpoznanie swego bytu
w poradku kosmicznym, dostrojenie esido harmonijnej cakxi w skali
makrawiata. Nic bowiem nie zastuguje na wynienie, wszystko, co istnieje
stanowi jedynie chwilowkoncentragj wciaz przeptywajcej energii.

Przemiana cztowieka umlbwia sile emanacji skierowaniegsku sobie. To
cztowiek jest czynnikiem urnmiwiajacym niejawrm hermetycza epifank,
bedaca zwrotem bytu ku swojemu pogtkowi. Ow zwrot nie oznacza jednak
w hermetyzmie powrotu do pierwotnego stanu, poveidie tego, co ju miato
miejsce, lecz oznacza nowy, doskonalszy stan logiignicty poprzez syntez
wyzszego rodzaju. Zeby tego dokona srodki naturalno-magiczne niea s
wystarczajce. Magia naturalna me stanowd jedynie wsgp do tej przemiany
cztowieka ikosmosu zarazem, bowiem, jake nie obejmuje wsszych,
umystowych obszaréw duszy, przeto sama nie jesamies przywotd takiego
stanu bytu, w ktorym boské jest maksymalnie zintensyfikowana. Pierwiastek
demoniczny natomiast wskazuje na poszukiwanie przapwieka innego
wymiaru, transgresji, prz&ia w stan wyszy. Pierwiastek demoniczny jest
naturalny wtym sensigze pewien jego aspekt jest ukryty w obszarze natury
i nawet jego czysto umystowa strona jest nierozmeaz # natug sprzzona.
Dusza swiata obejmujca sola wszelkie boskie idemoniczne dusze posiada
podwadjny wymiar: poznawczy i ksztalhgly, zatemdczy sol to, co umystowe
i naturalne.

Transgresja poleggja na przeksztatceniu umystu w pole energetyczne,
przyciagajace boskie energie, dokonujee spoprzez gnag ktéra oznacza
pofaczenie momentu teoretycznego z praktycznym. Gnorako, oghd
przedmiotu najwyszego rodzaju” jest czyimteoretycznym. Natomiast gnoza
.Jako proces wchioricia iprzemiany podmiotu przez obeéto tego
przedmiotu” stanowi moment praktyczny (Jonas 1994801). Ostatecznym jej
celem jest spetnienie polegeg na zlaniu siw jedno bytu tego, ktory poznaje
z bytem przedmiotu poznawanego, ,«przedmiotu», yktaristocie oznacza
wymazanie catej sfery przedmiotowtafree, s. 301).
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To pohczenie, ta ,komunia inteligencji ludzkiej z intedigch bosly” (tamee,
S. 275) oznacza utrzymywanie snaga na pozycji rfaika, w ktérym uobecniaj
sie boskie sity energetyczne. Owo wypetnienigmika ,jest przejawem boskiegj
aktywnaci i taski. Jest to wic w rownym stopniu «poznanie» Boga, co «bycie
znanym» przeze Wswietle tej wzajemn€ci «gnosi® jest terminem
wykraczajcym poza wigciwy sens stowa «wiedza»” (tam s. 301). Czlowiek
moze jednake przygotowywéa sie do tega spetnienia poprzez ,akty
samoprzemiany wywotage w cztowieku wiéciwa dyspozya” do uobecnienia
w nim boskdci. Te akty samoprzemiany, stanqeé wsgp do najwyszej
przemiany, to zdobywanie wiedzy o ,przedmiocietiobywanie wiedzy @raxis
stuzacej zjednoczeniu z nim oraz zastosowanigetgraktycznej wiedzy. W obu
przypadkach wiedza #8i si¢ od swojego obiektu i dlatego nie ma zastosowania
w samym akcie ,ubdstwienia”, odrodzenia, Picljiej apokatastasis(tame,
s. 301) De vita coelitus comparandagranicza si do przedstawienia wginych
warunkéw, aktéw przygotowagych do najwyszej przemiany czlowieka — jego
odrodzenia.

Zaprezentowane przez Ficina zabiegiddze pewnym wskazaniem drogi,
polegaj na poznaniu boskiej rzeczywisto— od kosmosu poawszy. Wiedza
pochodzi z zewstrz, z natury, obejmudgej to, co ziemskie i to, co nieliiskie.
Czlowiek jest kosmosem w skali mikro, przeto wydake ze mana pozna
boski kosmos poprzez poznanie samego siebie. \&bfilo Ficina akcent
potozony jest jednak na przeciwny kierunek poznania,zt@czy poprzez
poznanie tego, co nielsiskie, kosmiczne cztowiek poznaje samego siebie jako
mikrokosmos. Inaczej mowd, poprzez zsyntetyzowanie zesmnmznych tréci
przeksztatca gitakze swiadoma¢ z rdznicujacej i jednostkowej w niebisska
i jednocaca, i dopiero po tym przeksztalceniu cztowiekwindamia sobieet
przemiag, rozpoznaje samego siebie jako mikrokosmos. Widdzaznacza
umystowe widzenie ,przedmiotu najwgzego rodzaju”. Ficino przedstawia
takze praktyczny momergnosis,gdy wskazuje na naturalno-magiczne zabiegi,
ktore opierajc sk na analogii pomidzy mikrokosmosem a makrokosmosem,
umazliwiaja wptywanie na obydwa. Pojawigie sé niekiedy u Ficina wzmianki
o demonicznej i ceremonialnej praktyce, w sposéljbandziej bezpéredni
wskazuj na akt ,ubdstwienia”, odrodzenia cziowieka popraezbecnienie
boskaci wjego umygle. Jednake nawet owe wzmianki o ceremonialnych
w swym charakterze praktykach stangyadynie pewn praxis stuzaca czemy,
wcigz zakladag rozr&nienie pomgdzy podmiotem kontemplacji a jej
przedmiotem. O samym najagzym akcie przemiany cziowieka FicinoDe
vita coelitus comparandamilczy. Jednake Ow cel czlowieka-maga jest
zasugerowany poprzez przytaczanie fragmentow Asktepiosa,
przedstawiajcego religijny kult oraz poprzez zaprezentowanierdt/cznego
i praktycznego momentu, ktory wskazuje na cel esaty — mistyczne
zjednoczenie z boskoia.
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Filozofia Ficina stanowi wyraz renesansowego heymmt, jednake
wyraz niepelny, stanowty jedynie wskazanie drogi inicjacji hermetycznej.
Dzielo Ficina stanowi pewien etap rozwoju renesamesm hermetyzmu, etap
poczatkowy i dlatego tak istotny dla zrozumienia ksatatblego renesansowego
hermetyzmu, ktéry ,dla niektérych stanowit ivee uzupetnienie oficjalnego
chrzécijanstwa, dla innych zZabyt alternatywy, podstaw catkowicie nowej,
uniwersalnej religii” (Baigent, Leigh 1998, s. 133przedstawicielem tego
drugiego podégia do hermetyzmu byt Giordano Bruno, w ktérym hetyozne
postannictwo ujawnito giw sposéb kompletny i doskonaly. Zainspirowata go
jednak magia Ficina, ktgrwiaczyt w ,planowane, petne przywrécenie religii
magicznej” fanxe, s. 127).
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Magdalena Olejnik

MARSILIO FICINO'S DE VITA COELITUS COMPARANDAS A PRESENTATION
OF HERMETIC PRACTICES OF HUMAN'S REBIRTH

The aim of this article is areconstruction andeiptetation of Marsilio Ficino’s thoughts
presented irDe vita coelitus camparandgat, having a hermetic tinge to it, concern araidé
human’s religious tranformation. In the articletteapt to demonstrate th&iie vita coelitus
camparandas a treaty of religious character which, contraryhe author’s intentions, is closer to
pagan religiousness than the christian one. Natoagjical efforts oficially presented by Ficino
and efforts of demonic and ceremonial charactegestgd by him in some parts of the text
constitute a complex of religious practices of hetim origin that serve a purpose of human
evolution. Methodology characteristic of magic —thwalology that is subjectivistic but at the
same time assumes that the human is a cosmosiia sgigle, and a truly hermetic vision of reality
indicate such a path of human'’s rebirth that hapurely personal or local meaning but possesses
a cosmic dimension.



