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ELIASZ NAUK. APOKALIPTYKA, PARACELSJANSKA MISTYKA
PRZYRODY I NARODZINY NOWOCZESNOSCI (CZESC
PIERWSZA)

MAREK WOSZCZEK

Abstrakt: Mit Eliasza Artysty (albo ,,Eliasza nauk/sztuk”) jest jednym z interesujacych

komponentéw bogatej szesnastowiecznej tradycji paracelsjanskiej z margineséw
poreformacyjnej ortodoksji. Sygnalizuje zaskakujacy kierunek rozwoju chrzescijanskiej
tradycji apokaliptycznej, poniewaz ten ,,Helias artinm chymicarun’”, mesjanski Experimentator
jako ludzka, stylizowana na Chrystusa posta¢ i odpowiednik biblijnego kowala Tubal-Kaina
na koficu historii, jest oryginalng transformacja zydowskiego, apokaliptycznego Eliasza w
kontekscie wczesnej nowoczesnosdci tuz przed wojng trzydziestoletnia. Jest to przyklad
z szerszego obszaru paracelsjaniskiej teoalchemii (J. Telle), ktora mozna interpretowac jako
typowo nowozytna hybryde w latourowskim sensie. Co wigcej, by zrozumiec¢ szczegolny
poreformacyjny fenomen mistyki przyrody (Dorn, Weigel, Khunrath, Gutman, Arndt,
Boehme i in.), pozostajacy w silnym napieciu z ortodoksyjnymi teologiami, nalezy wziac¢ pod
uwage, ze byl on wytworem tej nowej, szerokiej formaciji intelektualnej, ktéra mozna nazwac

przyrodnicza (albokosmologiczna)apokaliptyka.

Autor twierdzi, ze ,wertykalna” (nieeschatologiczna) apokaliptyka przyrodnicza jest
wezesnonowozytng forma tradycji apokaliptycznej, ktéra w nowych warunkach spoleczno-
kulturowych przeszta transformacj¢ w formule ,,poznawania tajemnic przyrody” w ztozonym
procesie renegocjacii relacji wladzy 1 wytworzyla wlasny zaséb motywacji poznawczych do

aktywnosci  eksperymentalnej, niezaleznie od  stabngcych 2z czasem  afektow
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millenarystycznych. Transformacja ta jest bardzo istotna dla zrozumienia religijnej wczesnej
nowoczesnosci z jej immanentystycznymi, aktywistycznymi postawami 1 wyjscia poza
jednowymiarowe dyskursy paradygmatu sekularyzacji, ktére zacieraja albo ignoruja wertykalng
o$ apokaliptyki i zafiksowuja si¢ na wymiarze horyzontalnym (millenarystycznym) w swoich
konstrukcjach ,,irreligii postepu” (Lowith). Wezesng nowoczesno$¢ mozna lepiej zrozumie¢
jako rozproszony efekt zwigzany z innowacyjnymi praktykami materialnymi, zwlaszcza
medycznymi czy chemicznymi, oraz ich nowymi konceptualizacjami materii 1 wiedzy, gdzie
filozofia, teologia, nauka o materii i spoleczna rewolta wydajq si¢ nierozdzielne. Mit Eliasza
nauk, dokladnie odwrotnie do powierzchownej interpretacji sekularyzacyjnej, jest jednym
z symptomow zachodzacego procesu ,,de-eschatologizacji” przez alternatywny kierunek
apokaliptyki — przenoszenia zainteresowania na przyrode i materi¢ jako dostepne eksploracii
obiekty religijne, co wytworzylo tez nowe, typowe dla nowoczesnosci konflikty o wladze, ale

1 laboratorium jako przestrzen odkrywania tego, co ukryte w przyrodzie.
Stowa kluczowe: wczesna nowoczesnosc¢, apokaliptyka przyrodnicza (kosmologiczna), mit

Eliasza Artysty, mistyka przyrody, alchemia paracelsjaniska, materia, panteizm, ontologia

wyrazania
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Wstep: apokaliptyka przyrodnicza jako wczesnonowozytne medium
epistemologicznych innowacji

Eliasz zjawial si¢ w Europie wiele razy, ale by¢ moze najwazniejsze jego pojawienie mialo
miejsce, gdy opadaly tworcze, poganiskie energie renesansu, a wzbierala fala spoteczno-
afektywnej rewolucji reformacji. Nowa formacja spotecznych sil potrzebowala najwyrazniej
wlasnego mesjasza, ale jego sylwetka nie przypominala juz starozytnego Eliasza rabbich —
prawdopodobnie byl to pierwszy mesjasz nowoczesnosci. Oznacza to, ze rowniez epoka
nowozytna zaczela siec od swojej wlasnej apokalipsy, ktorej ekscentrycznosé koresponduje
z calkowicie suwerenng energig tej pierwszej. Nie musimy obawia¢ sig, jak Blumenberg, o te
suwerenno$¢ i wymazywac religijnego afektu z historii jej autoasercii, o ile dopuscimy mysl, ze
ten nowy Eliasz byl jednym z pierwszych barwnych tworéw ,,Jeszcze-Nieswiadomego™
(E. Bloch) — wylaniajacych si¢ relacji 1 praktyk, ktore spontanicznie pomogly niszczyé¢
wezesniejszq polityczng konfiguracje i jej spoleczne urzadzenia. Nowe spoleczne sily,
wytwarzajace nowe podmiotowosci, wyprodukowaly réwniez nowa, autonomiczng przyrode,
co wymusito rewolucyjne przesunigcia w obrebie §wiadomosci religijnej. Biblijny Eliasz
zapowiedzial si¢ w tej fantazji jako mesjasz nowej religii przyrody 1 wrég dawnych rezimow
prawdy, co stanowilo rzecz jasna aspekt wickszej batalii ,,nowozytnikoéw” ze
,»starozytnikami”. Szczegdlowe historyczne zbadanie warunkéow, w ktérych popularny deizm
przyrodnikow czy Kantowska transcendentalna krytyka przyrodoznawstwa w koncu zaczely
wydawac si¢ na dalszym etapie bardziej wiarygodne niz owa paracelsjafiska religia przyrody
iapokalipsa ,,Eliasza nauk”, zasluguje na oddzielna uwage, co mogloby tez naswietlic
beznadziejng sytuacje, w jakiej znalazla si¢ ortodoksyjna chrzescijafiska teologia przyrody po
nieodwracalnym zatamaniu si¢ scholastyki. Tak czy inaczej, gdy mowa o XVI i XVII wieku,
kluczowym problemem jest zrozumienie zmiany konfiguracji poznawania, w tym redefinicji
tego, co znaczy ,,doswiadcza¢” (Shapin 2000, 63—107), a jednym z kluczowych nosnikow tej
zmiany stala si¢ apokaliptyczna ideologia deszyfrowania i ujawniania tajemnic ,,zywej ksiegi
przyrody”.

Niestety przez apokaliptyke wasko rozumialo si¢ dawniej i czasem nadal rozumie si¢
kompleksy wyobrazen, afektow 1 strategii interpretacyjnych koncentrujacych si¢ wokol
dziejowego pesymizmu, walki dobra i zta, ich ostatecznej bitwy oraz intruzji kofca $wiata
jako katastrofy, ktory manifestowac si¢ ma antycypacyjnie za sprawg symbolicznych zdarzen
1,,20akOW”, signa temporum. Apokalipsa bylaby wiec tu sprawa symbolu zaburzajacego otwarta
historig, ktory zakrzywia historyczny czas ku jego zamknieciu, kiedy traci on zwykla plynnosé
realizowana przez stabilne konglomeraty powtarzanych spolecznych praktyk, nawet jesli sa to
praktyki transmisji i produkcji wiedzy (w tym sensie naturalnie rymowalaby si¢ to wigc takze

z szokiem rewolucji naukowej, ryzykiem przysztosci 1 masowymi przemianami spolecznymi).
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Takie waskie, millenarystyczne rozumienie apokaliptyki jest jednak bledne i nie odpowiada
adekwatnie starozytnemu, judeochrzescijatiskiemu fenomenowi apokalipsy, co wynika stad, iz
za wzorcowy tekst gatunku uznawana byla od polowy XIX wieku, za Friedrichem Licke
i Eduardem Reussem, Apokalipsa §w. Jana i zwigzana z nia dluga tradycja chrzescijanska
(McGinn 1979). W istocie element millenarystyczny (chiliastyczny czy eschatologiczny) nie
jest w nim ani podstawowy, ani nawet definiujacy', a starozytna
apokaliptyka jest bezposrednio sprz¢zona z narodzinami i ksztaltowaniem si¢ zydowsko -
chrzedcijaniskiej tradycji mistycznej. Apokalipsa nie dotyczy zadnego kolapsu kosmosu,
globalnego kataklizmu, dziejowego pesymizmu, organizacji mesjanskiej wspolnoty ani
kosmicznego rewanzu jako wyréznionych tematéw, lecz jest gatunkiem literatury
objawieniowej, ktorej osig jest amokdAviic, ujawnienie w wizji, najczesciej przez nadludzka
istote (aniota) czy wystannika podczas mistycznej podrézy (uniesienia) wizjonera, ukrytych
prawd i tajemnic (PT/ X171 = pvomjowa) dotyczacych kosmogonii, struktury kosmosu
(kosmologii), astronomii, geografii i meteorologii’, swiata podziemnego, zaswiatéw, biegu
historii 1 ludzkiego przeznaczenia wraz z seriami wskazowek, ostrzezen i napomnief.
Apokaliptyka — zwiazana z poznaniem (N¥7, aram. Xy7a = yvaolc) tych nieznanych
nawet rabbim i uczonym w Pi$mie sekretow, ukrytych w podstawach §wiata 1 decydujacych
dla rozumienia przesztoscii nadchodzacej przyszlosci, a nie z przepowiadaniem konca §wiata
1 miazdzacego zwycigstwa nad wrogami — posiada wigc naturalne powinowactwo
zkosmologia zjednejstrony, i mistyka zdrugiej, mimo iz chrzescijanski millenaryzm
z czasem obie je horyzontalnie neutralizuje 1 instrumentalizuje w ramach politycznie
zdziczalej wyobrazni teologicznej. Zaréwno wczesna zydowska 1 wschodniochrzescijanska
ascetyczna mistyka, jak i pdznoantyczna gnoza moga by¢ rozumiane jako specyficzne
metamorfozy wertykalnej apokaliptyki, rowniez genetycznie’.

Od drugiej potowy XV wieku, po stuleciu dzumy, wznoszaca fala apokaliptyki
znowu stala sie w Buropie widoczna, ale o ile horyzontalny, niejednokrotnie agresywny
millenaryzm jako apokaliptyka historyczno-eschatologiczna byl kontynuacja jego

sredniowiecznych form zaréwno w tresci, jak i wyrazie!, o tyle zaskakujace jest wyrazne

1Zob. zwl kluczowe w historii badan prace: Scholem (1965), Brown (1968), Stone (1976), Rowland (1979,
1982), Collins (1979), Gruenwald (1973, 1980); w szerszym kontekscie historycznym: Stone (1980).

2Te tematy kosmologiczne sa najczesciej ignorowane przez autoréw biblijnych — tu za$ maja centralne
znaczenie. Gruenwald (1973) stusznie podkreslal, ze apokaliptyka z jej ,ujawnianymi sekretami” lezy na
przeciwstawnym biegunie do poboznosciowej ideologii Ksiegi Hioba, akcentujacej znikomo$¢ ludzkiego
poznania.

3 Zob. np. szczegblowe przyklady wylaniania sie wczesnochrzescijafiskiej ascetycznej mistyki jako
uwewnetrznionej apokaliptyki w: Golitzin (2001, 141 i n.).

4 Te kontynuacje tlumaczy¢ mozna nie tylko wzglednym podobiedstwem sytuacji spoleczno-politycznego
kryzysu i niestabilnosci struktur wladzy (zob. np. McGinn 1979, 270 i n.), ale przede wszystkim ciagloscia
przekazu tekstéw 1 inercjq popularnych chrzescijafiskich wyobrazen millenarystycznych.
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ukazanie si¢ w XVI wieku jej pierwotnej, ,wertykalnej”, tj. przyrodniczo-
kosmologicznej postaci. Bylo to mozliwe dzigki rozrastajacej si¢ antykatolickiej
iantyscholastycznej  kontrkulturze oraz, co nie powinno dziwi¢, odkryciu
wezesnosredniowiecznych  zydowskich tekstow 1 tradycji mistyczno-kosmologicznych
(protonaukowych), ktére w dos¢ nieoczekiwany sposéb pomogly nawet po reformacji
torowa¢ droge nowej philosophia naturalis. Pytanie, w jakim stopniu spekulatywno-
kosmologiczny typ apokaliptyki wraz z renesansowa mentalnos$cig hermetyczna dostarczaly
rodzacej si¢ nauce motywacji poznawczej i impetu, jest osobna, od dawna goraco
dyskutowana kwestia (od czasu studiéw Yates, McGuire’a, Rattansiego, Webstera czy Debusa
z lat 60. 1 70. XX wicku’ oraz odkrycia dla historii nauki siedemnastowiecznej hermetyczno -
alchemicznej subkultury naukowej, poprzedzonych slynna, ukonczona w 1958 r. History of
Magic and Experimental Science Lynna Thorndike’a), ale skoncentruje si¢ tu na rozwoju
apokaliptycznej religii przyrody na obrzezach §wiata protestanckiego jako fenomenu epoki
przejécia i zarazem symptomu postscholastycznego kryzysu chrzedcijanskiej teologiii filozofii.
Wlasnie w nawiasie tego kryzysu przejscia rodzila si¢ nowoczesnos¢, a przyroda oraz materia
byly w tym procesie kluczowymi aktorkami, nawet — a moze przede wszystkim — na scenie
religii®. Wezesna nowoczesno$¢ mozna probowaé rozumieé takze poprzez t¢ nowa,
suwerenng apokalipse.

W pierwszej czgdci rozwazan zajmg si¢ mitem Eliasza Artysty jako oryginalnym
wytworem porenesansowej mentalnosci 1 sposobem, w jaki zaburzyl on tradycyjny
chrzedcijanski millenaryzm. Poloze nacisk na kilka szczegélnych aspektow szerokiej formacji
paracelsjanskiej, ktora postugiwala si¢ tym mitem w walce ze scholastyka i religijng
ortodoksja: nowe, dynamiczne rozumienie materii i panteistyczny trend, ktory uksztaltowal
w drugiej polowie XVI wieku ,,chrzescijanstwo chymiczne”, czyli chrzescijansky religie
przyrody. Nalezy ja rozumie¢ jako wczesnonowoczesng posta¢ apokaliptyki przyrodniczo -
kosmologicznej, ktora stuzyla jako pole redefinicji praktyk protonaukowych i polityczne;
walki o nowe uklady wiedzy-wladzy w poreformacyjnej Europie. Przedstawi¢ mit Eliasza
nauk jako spontaniczny produkt religijnej ontologii nowych praktyk wiedzotwérezych
w sytuacji spolecznej niestabilnosci. Ontologia ta pracowala nawet po wygasaniu
millenarystycznego podniecenia po wojnie trzydziestoletniej, gdyz byta od niego niezalezna:
»apokaliptyka zawiera w sobie ziarna zniszczenia historycznej eschatologii” (Rowland 1982,
445).

5 Zob. zwk Yates (1964), McGuire 1 Rattansi (1966), Rattansi (1972), Webster (2002 [1975]; 1992 [1982]) czy
Debus (1977); zob. takze Copenhaver (1990) i von Greyerz (1999).

¢ Przyjeta przeze mnie perspektywa jako pomocna w rozumieniu wezesnej nowoczesnosci jest podobna do
tej, ktéra ostatnio zaprezentowali Anne-Chatlott Trepp (1999; 2009) czy Kocku von Stuckrad (2010).
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W' czegsci drugiej skoncentruj¢ si¢ na heterodoksyjnej mistyce przyrody, ktéra
apokaliptyka ta wytworzyla jako swoja uwewnetrzniona forme i na kryzysie ideologiczno -
politycznym, ktéry zaczely one razem wywolywaé na przetomie XVIi XVII wieku. Bede
argumentowal, Ze jako nosniki religijnych afektéw obie mialy one — ze swoimi wewnetrznymi
napieciami 1 wytwarzanymi hybrydami — duze znaczenie w wylanianiu si¢ wczesne;
nowoczesnosci z jej zmienionym ukladem spolecznych sit 1 polaryzacja dyskurséw. By to
opisywac 1 wyjasniac, nie jest potrzebna ani globalna dialektyka sekularyzacji, ani tym bardziej
zadna ponura, konserwatywna historiozofia — same juz dyskusje o ,,prawomocnosci
nowoczesnosci” sa konsekwencja ignorowania socjologii wiedzy, a takze historii i ontyki
innowacyjnych praktyk spotecznych (na samym druku poczawszy), nagminnie naruszajacych
pola ustabilizowanych wczesniej struktur wiedzy-wladzy, od religijnej po administracyjna.
Praktyki te spowodowaly miedzy innymi, ze polityka sekretu i zdobywania, dystrybucji oraz
kontroli wiedzy wysuneta si¢ na pierwszy plan (zob. np. Jutte 2015; Eamon 1984, 1994). To
prawda, ze nowoczesno$¢ funkcjonuje jakby byla epokq sekularna i jakby polegala na
sekularnym odwrdceniu religijnych zainteresowan, ale dla historyka jest to sugestywna iluzja
wykrojenia rozleglego ,,Panstwa Srodka” (Latour 2011, 72), ktére potajemnie rzadzilo
afektami nowoczesnych. Jedno jest prawda: to ,,Pafstwo Srodka” zaczelo sie mied zy innymi
rozrasta¢ dzigki napedzajacym si¢ seriom epistemologicznych innowacji (,,reformacjom”

sprzegnictym z konfliktami religijnymi.

Paracelsjanski mit Eliasza Artysty: mesjasz nauk i sekrety materii

Mesjaniska posta¢ ,,Eliasza Artysty”, [H|E/lias artista, czy ,Eliasza sztuk/nauk’’, element
ezoteryczno-apokaliptycznych wyobrazen XVI i XVII wieku, pojawia si¢ po raz pierwszy
u Paracelsusa® i od razu posiada intrygujacy charakter, rézniacy ja od pierwotnej postaci
Eliasza-proroka z Samarii wystepujacego w bardzo popularnej tradycji zydowskiej, zarowno
rabinicznej, jak 1 ezoteryczno-kabalistycznej oraz w zydowskim folklorze (zob. np. Lindbeck
2010). W tej ostatniej Eliasz, uniesiony do nieba na ognistym rydwanie Bozym zgodnie
z opowiescia z 2 Ksiegi Krolewskiej 2,11, jest wielkim wtajemniczonym, ktéry u kresu czasow
yjawni ludziom prawdziwe znaczenie wszystkich ustegpéw Tory (stad fraza ,,do czasu

nadejscia Eliasza” z egzegetycznych pism rabinicznych, odnoszaca si¢ do nierozwiazanych

7 Najlepsze oméwienia motywu Eliasza Artysty daja: Pagel (1981), Breger (1984), Gilly (1997) i najnowsze,
wyczerpujace studium z pelng bibliografia: Faivre (2002 i 2003). Zob. tez uwagi w: Peuckert (1973, 34 i nast.),
Newman (1994, 3-13) i Newman (1998, 127 i n.), Goldish (2004, 21 i n.) oraz Wollgast (1993a, 118 i n.).

8 Syntetyczny przeglad nowszych badad nad Paracelsusem np. w: Prinke (2014, 299-321). Klasyczne
obszerne studia to Goldammer (1953; 1986) i Pagel (1982), zas$ nowsze oméwienie daje np. Weeks (1997).
Krétkie, krytyczne wprowadzenie do doktryny paracelsjafiskiej np. w: Moran (2006, 67-98). Omdwienie historii
ruchu paracelsjafiskiego mozna na przyklad znalezé w: Trevor-Roper (1985).
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jeszcze probleméw interpretacyjnych). W popularnej literaturze religijnej z rodzaju ,,objawien
Eliasza”, 398 193, stuzyl jako mistyczne zrédlo wiedzy o sprawach boskich, nauczyciel
rabbich, moralny wzo6r i objawiciel ukrytej wiedzy. W tradycji antycznej mial on tez by¢
arcykaplanem czaséw ostatecznych i zwiastunem epoki zbawienia — jego 1 Mojzesza
symbolizuja dwa drzewka oliwne przed Bogiem-,,Panem ziemi” z wizji proroka Zachariasza
(Za 4,3.11-14) i Apokalipsy $w. Jana (11,3—4)’. W Ksiedze Syracha (Syr 48,10) méwi sig, ze
Eliasz zostal przez Boga ,,zachowany na odpowiednie czasy”, przez co rozumiano rzecz jasna
czasy mesjanskie, ,,odnowienia pokolenia Jakuba”, a wigc jego pojawienie si¢ zapowiada
nadejScie mesjasza, ktore bedzie obwieszczal z gory Karmel. Istnialy tez tradycje
identyfikujace go 2z essenskim, wspominanym w qumranskim tzw. Dokumencie
Damasceniskim ,,Nauczycielem Prawdy” i,,Nauczycielem Zjednoczenia” . Zydowscy mistycy
sredniowieczni (poczawszy na langwedockich, takich jak Abraham ben Dawid z Posquicres,
Jakub ben Saul ha-Nazir czy Izaak Slepy), ale tez Izaak Luria i jego uczniowie twierdzili, ze
otrzymywali wtajemniczenia w boskie sekrety za jego posrednictwem, co nie bylo pdzng
ekstrawagancja, lecz stanowilo spojng tradycje o starozytnych korzeniach — wedlug legendy
mial on osobiscie, wraz z aniotami, przekazywac ezoteryczne tajemnice rabbiemu Szimonowi
ben Jochajowi zapisane w Zobharzge (sam Eliasz ma tam de facto status bez mala anielski, jest
czlowiekiem wyniesionym ponad status czysto ludzki). Interesujace jednak, ze w tej tradycji
zydowskiej w odrdznieniu od postaci samego mesjasza, bedacego postacia krolewska
1 prorocky zarazem, Eliasz reprezentuje duchows sile w sensie intelektualnego i zarazem
mistycznego wgladu (wtajemniczenia i wiedzy), co zbliza go wlasnie do chrzescijanskiego
Eliasza paracelsjanskiego. Nie ulega watpliwosci, ze od przetomu XIII 1 XTIV wieku Eliasz
mial na nowo kluczowe znaczenie w zydowskiej tradycji kabalistycznej — de facto jego postac,
co podkreslat Gershom Scholem (1987, 35 i n.), odegrala istotng rolg¢ w budowaniu tej
tradyciji w Europie.

Apokaliptyczna rola Eliasza pojawila si¢ nieoczekiwanie w zachodnim $wiecie
chrzescijanskim u Joachima di Fiore i Guillaume’a Postela, wreszcie za$ w pierwszej fali
reformacji, gdy sam Luter nazywany bywal — zwlaszcza przez niektérych pdzniejszych

gnezjoluteran i nie bez wkiadu Melanchtona — trzecim Eliaszem” (i ostatnim, po Janie

9Zob. np. Koester (2014, 439 i n.).

10 Dokument, odnaleziony w 1896 r. w Kairze, opublikowany zostal w 1910 r. w Cambridge. Kolejne
fragmenty zostaly zidentyfikowane wsréd rekopiséw znalezionych z czwartej, piatej i szstej grocie w Qumran.
Na temat zwiazku miedzy Eliaszem i esseniskim Nauczycielem (zob. np. Burrows 1952). Nauczyciel
Sprawiedliwo$ci, jak Eliasz, nie jest po prostu medrcem obja$niajacym zawilosci Tory, lecz ,,ma wglad we
wszystkie sekrety” (1QpHab 7.4-5; Muchowski 1996, 5) — sa to zapewne owe ,sekrety zamysiu” Boga,
»cudowne sekrety” i ,,wszelka madrosé”; o ktérych moéwi tez 1QH 5.6-8 (Muchowski 1996, 61).
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Chrzcicielu)!', a Muntzer i anabaptysci powolywali si¢ na ,,ducha Eliasza” lub wprost glosili
jego nadejscie (Breger 1984, 52)". Dla luteraniskich czytelnikéw Nowego Testamentu ta
ezoteryczna symbolika miala jasne korzenie: w Ewangelii Mateusza 17,11 Jezus mowi, iz
Eliasz ,,przyjdzie i odnowi wszystko” (HA lag €ox ettt kal dmokataotoel mavia), odnoszac
te stowa do Jana Chrzciciela. Podobnie wczesniej (11,7-19) méwi o nim wprost: ,,on jest
Eliaszem, ktory mial przyjsé (6 péAAwv éoxeobar)” i przedstawia go nie tylko jako postaica-
herolda, ale ,,wigcej niz proroka” (11,9). W tradycji chrzescijaniskiej posta¢ ta ulegla wigc
modyfikacji wskutek otwartego utozsamienia historycznego Jezusa z oczekiwanym
mesjaszem: ten, kto go poprzedza i chrzci w Jordanie, czyli Jan Chrzciciel, sam musi by¢
odrodzonym Eliaszem. Poltora tysigca lat pozniej czasy reformacji mialy wigc by¢ po prostu
czasami ,,nowego Eliasza”, jego obecnosci zapowiadajacej Paruzje — w pelnej zgodnosci
z dawna wizja Joachima di Fiore. Eliasz Joachima z jego Tractatus super quattnor Evangelia mial
pojedna¢ wszystkich chrzescijan, zebra¢ ich przy jednym oltarzu i rozpoczaé epoke
catkowicie spirytualistyczna, powszechnego wylania Ducha Swictego, ukazanego dzialaniem
,»nowego zakonu” (zastgpujacego hierarchi¢ Kosciota) i odkryciem przed ludzmi wszystkich
tajemnic Pisma Swietego. Luteratiscy apokaliptycy przywiazywali ogromna wage do wersetu
konczacego Ksiege Malachiasza (3,23), gdzie Bég oznajmia: ,,Oto poslg wam proroka Eliasza,
zanim przyjdzie wielki i straszny dzien Pana”. Za sprawa Melanchtona i Chronicon Carionis”
mproroctwo Eliasza”, vaticininm Eliae, na temat trzech wielkich epok 1 szedciu tysigcy lat
historii przedostalo si¢ do gléwnego nurtu duchowosci luteranskiej: przynajmniej niektorzy
autorzy zdawali sobie jednak sprawe, ze jest to proroctwo catkowicie apokryficzne i w pewnej
mierze ezoteryczne, przypisujac je zydowskim zrédlom kabalistycznym czy ogdlnikowo
przytaczanej ,,wiedzy Zydéw” (Barnes 1988, 78). Istotnie, pochodzi ono z Talmudu
Babiloniskiego (‘Aboda Zara 9a) 1 bylo podstawa licznych rabinicznych spekulacii, zanim
trafifo na grunt protestanckiej apokaliptyki.

Ale Eliasz Artysta, ,,wielkie §wiatlo” z proroctwa Paracelsusa, to nowe i oryginalne
wcielenie tej tradycji, bezposrednio torujace droge alchemicznemu mesjanizmowi

paracelsjanskiej subkultury drugiego i trzeciego pokolenia po Lutrze. Sam Paracelsus réwniez

11 Zob. np. Preuss (1933, 49 i n.). Zaréwno Melanchton, jak i Zwingli wprost nazywali Lutra Eliaszem
w walce z rzymskokatolickimi ,.kaplanami Baala” — ten pierwszy jednak w zdecydowanie millenarystycznym
kontekscie, zob. np. Petersen (2013, 82 i n.).

12 Na przyklad Melchior Hoffmann, jeden z gléwnych przywddcow anabaptystow, glosil, iz reprezentuje
Eliasza — podobnie zreszta sadzili o nim nicktérzy spirytualistyczni reformatorzy z kregu tzw prorokow
strasburskich.

13 Chronicon (1531-1532) skompilowany zostal po niemiecku przez astronoma i astrologa Johanna Cariona
(1499-1537), ucznia Melanchtona, ktéry sam przelozyl na lacing, gruntownie przerobil i rozszerzyl prace
Cariona, opatrujac ja przedmows — dwa pierwsze tomy, koficzace si¢ na czasach Karola Wielkiego, ukazaly si¢
w Wittenberdze wlatach 1558—60 (Melanchton 1558; przedruk w: Melanchton 1844, 709-1094). Carion stuzyt
jako nadworny astrolog na dworze elektora brandenburskiego. Zob. zwl Bauer (1999, 203-240); takze Barnes
(1988, 106 i n.) i Schmidt-Biggemann (2004, 403 i n.).
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byl chrzescijanskim, goraco utopistycznym apokaliptykiem, zwigzanym na krotko z gbrniczo-
chlopska rewolta anabaptystow w Salzburgu (Pagel 1982, 17) i oczekujacym nastania —
w opozycji do papiestwa 1 cesarstwa — nowej rzeczywistosci na ziemi, opartego na réwnosci
i sprawiedliwosci ,,zlotego $wiata” i ,,Nowego Krolestwa” (czy ,,Nowego Hebronu”)",
ktérego heroldem miat by¢ Eliasz. Jego wizja ma jednak wyjatkowy charakter ze wzgledu na
program odnowy ludzkiego $wiata oparty na nowej nauce, nowej medycynie i poglebieniu
poznania natury (zob. np. Breger 1984, 55 i n.). Wrogosé¢ i pogarda Paracelsusa wobec
scholastyki, ,,papistowskiej teologii” i starej kosmologii jest tak bezprecedensowa, ze czasem
trudno historykowi idei oprze¢ si¢ pokusie odnajdywania w jego inwektywach jednego
z barwnych, ale niezawodnych symptomoéw rodzacej sig, autoasertywnej nowoczesnosci:
,»sra¢ na waszego Pliniusza i Arystotelesa, sra¢ na waszego Alberta, Tomasza, Szkota 1 na
pozostatych””. Jego byly asystent, Oporinus, denuncjowal, ze Paracelsus mial cheé wystaé
tak Lutra, jak papieza z powrotem do szkoly albo raczej do laboratorium, by nie opowiadali —
jak nieuki — bzdut'. W Paragranum oé$mielil si¢ wystosowac slynne wezwanie do praktykdw
medycyny i chymii, odpowiadajac na skierowang na niego, jak mowi, ,faryzejska” agresje:
»ldZcie za mna, Awicenno, Galenie, Razesie, Montagnano, Mesuesie i inni. IdZcie za mna,
anie ja za wamil Wy z Paryza, wy z Montpellier, wy ze Szwabii, wy z Misni, Kolonii
1 Wiednia, z wybrzezy Dunaju i Renu, (...) wy Grecy, Arabowie, Izraelici, idZcie za mna, a nie
ja za wami! Nikt z was si¢ nie uchowa w najdalszym choc¢by zakatku, w ktérym nawet psy nie
szczaja. To ja bede wladca i ja bede rzadzil” (Paracelsus 1924b, 56)". Kontemplatywne
nastawienie scholastyki, substancjalne formy — owe ,,mizerne byty” (Kartezjusz)'"®, actus purus
oraz causae finales scentrowanego wszechs§wiata zostaja wyrzucone na $Smietnik (rozpoczyna si¢
Telosschwund Blumenberga, ktéry w petni wida¢ juz u Bruna 1 Kartezjusza — Blumenberg 1974,
159 1 n.), otwierajac jednoczesnie nowe mozliwosci badania wszech$wiata i materii oparte na

nowej mentalnosci ostentacyjnie ignorujacej dawne autorytety (zob. np. Shapin 2000, 63—76).

14 Zob. np. Goldammer (1986, 157), Goldammer (1948), Wollgast (1993a, 118 i n.).

15 Paracelsus (1924a, 138): ,wie diinket euch, so ir werden in mein philosophei miissen und auf eueren Plininm,
Avistotelem scheissen, auf eneren Albertum, Thomam, Scotum etc. seichen...” (cyt. tez w: Prinke 2014, 307). Andrew
Weeks (1997, 46) zastanawia si¢, czy to mozliwe, ze nobliwi niemieccy badacze Paracelsusa poprzednich
pokolent mogli odczuwaé dyskretna przyjemnos¢ z tych inwektyw szesnastowiecznego rewolucjonisty. Jedno jest
pewne: ich adresaci zostali dobrze dobrani, cho¢ do listy nalezaloby doda¢ jeszcze zapewne Galena i Awicenne,
ktérego medyczny Kanon Paracelsus publicznie spalit jako wykladowca medycyny na Uniwersytecie w Bazylei w
czerweu 1527 1., tak jak Luter spalil w 1520 t. bulle papieska 1 ksiege prawa kanonicznego.

16 Theodor Zwinger, Theatrum humanae vitae (1571), cyt. za: Gilly (1994, 4206): ,,Wann er (Paracelsus — przyp.
M. X)) anfieng zu schreiben, wolte er sy (Lutra 1 Zwinglego — przyp. M.\X.) und auch den Bapst erst recht in die schiil fiiren”.

17"To charakterystyczne zawolanie Paracelsusa, ,,mzr nach und nit ich ench nach”, wraz z koficowym proroctwem
zwyciestwa nad ,,faryzeuszami nauk” 1 religijnymi fanatykami ,,od papieza i Lutra”, mozna chyba potraktowac
jako bojowy okrzyk wczesnej nowoczesnosdci. Pézniejsi paracelsysci traktowali Paracelsusa wlsnie jako ,.kroéla”
nowej ,,monarchii” (= paradygmatu) medycyny i religii.

18 ... 1 pojelismy, Zze ome mizerne byty do niczego innego nie sa uzyteczne, jak tylko do zaslepiania umyslow
studentom i do wtlaczania im (...) jakiej$ zarozumialej ignorancji” (Descartes 1996, 37).
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Przyroda owego pewnego siebie, ewangelicznego medyka skrywa, owszem, swe sekrety
zalozone przez Boga w jej krélestwach (mineralnym, roslinnym i zwierz¢cym), ale zadaniem
przyszlosci jest nieustepliwe badanie tych sfer dla dobra czlowieka, zgodnie ze
wspOlrzednymi  wyznaczonymi jeszcze przez renesansowo-humanistyczng wizje (sam
Paracelsus zwigzany byl z kregami humanistow z Bazylei, gdzie od 1527 r. pelnil funkcje
profesora medycyny 1 lekarza miejskiego, zob. np. Hemleben 1973 oraz Goldammer 1964).
Eksploracja ukrytych warstw przyrody 1 wykorzystanie tej wiedzy staja si¢ tu
najszlachetniejszymi zadaniami cztowieka (Wollgast 1993b, 656).

Eliasz Artysta to mesjasz chymii, kosmologii/astronomii i filozofii, Experimentator,
mag-fizyk-chemik wtajemniczony w sekrety materii i historii kosmosu — podobnie jak
,Chrystian  Rosenkreutz” ze slynnych, podzniejszych tak zwanych manifestow
rézokrzyzowych, Fany Fraternitatis 1 Confessio” — 1 model chrzescijafiskiego medrca przyszlej
epoki: w tradycji paracelsjanskiej jest on de facto idealem chrzescijaniskiego chemika 1 lekarza-
uzdrowiciela w jednej osobie. Okreslenie , Artysta” (,,Arntista”, dodane juz przez
anonimowego pisarza postparacelsjafiskiego ok. 1570 t. w Libellus de tinctura physicoruns™)
odnosi si¢ oczywiscie i do nauk (szetzej niz artes quadriviales, w tym takze filozofia)*, i par
excellance Sztuki-Ars, tj. badania materii (alchemii-chymii i medycyny-farmacji zarazem),
ktérego rozwoj ma umozliwi¢ przemiang Swiata i czlowieka, ,,gdyz nauki maja swojego
Eliasza tak samo, jak maja go inne dziedziny (religia — przyp. M.W.)”* W swym stosunkowo
wezesnym pismie De mineralibus Liber (O mineratach) z ok. 1529 r. Paracelsus przewiduje rychle
nadejécie Eliasza: ,,Jest ponadto prawda, ze nie ma nic ukrytego, co nie mialoby zostac

ujawnione, 1 dlatego nadejdzie po mnie wielki cztowiek, ktory jeszcze nie Zyje, 1 ktory wyjawi

19 _Alfgemeine und General Reformation der gantzen weiten Welt. Beneben der Fama Fraternitatis, Dess Liblichen Ordens
des Rosenkrentzers, an alle Gelebrte und Haupter Enropae geschrieben, Kassel 1614; Fama Fraternitatis R.C. (...), beneben
deroselben lateinischen Confession oder Bekandnuss der l6blichen Bruderschafft dess bochgeebrten Rosen Creuntzes an die Gelebrten
Europae geschrieben, Kassel 1615. W 1615 1 1616 r. ukazaly si¢ tez kolejne laczne wydania obu tekstéw, w tym
gdaniskie Hunefelda: Fama Fraternitatis Oder Entdeckung der Briiderschafft des l6blichen Ordens dess Rosenkrentzes.
Beneben der Confession Oder Bekantnuss derselben Fraternitet, an alle Gelebrte und Hanpter in Enropa geschrieben, Danzig
1615 (dalej: FFG), ktére jest przedrukiem wydania frankfurckiego z 1615 r. Pierwsze wydanie krytyczne Famy z
uwzglednieniem manuskryptu salzburskiego: van der Kooij 1 Gilly (1998, dalej: FFU). Obecnie jest juz
dostepna pelna edycja krytyczna manifestéw na podstawie wszystkich znanych rekopiséw (odpiséw)
i pierwszych drukéw: Andreae (2010, dalej: R). Przeklad polski Famy i Confessio autorstwa Jerzego Prokopiuka:
Andreae (20006, dalej: FFP). Zob. tez: Gilly (1995, 69-79, edycja gdanska: 76) i dobre wprowadzenie w jez. pol.:
Prinke (2014, 530-552).

20 Paracelsus (1933a, 396); zob. tez: Faivre (2002, 122).

21 Ze wzgledu na charakter eksperymentalny, wlczenie nowych dziedzin wezesniej wykluczonych oraz
gwaltowna wrogo$¢ paracelsystow do dawnych i uniwersyteckich ares, méwienie o ,,Eliaszu sztuk” staje si¢
problematyczne — whsciwe jest juz méwienie o ,,naukach”, pomimo wspdlczesnej niecheci do kojarzenia ich
z alchemia 1 magia. Moja optyka jest tu zbiezna ze stanowiskiem B.T. Morana (2006) czy J. Henry’ego (2008).

22 Paracelsus (1930a, Cap. VIIL: Vo Vitriol, 163): ,,dan die kiinst haben gleich so wol Heliam, als sonst nverston

>
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te rzeczy”’?

. W istocie, zgodnie z pseudoparacelsjanskim proroctwem z De tinctura physicorun:
wierzono, iz mial nadej$¢ piecdziesiat osiem lat po jego $mierci, czyli w samym koncu XVI
wieku. Niektorzy hermetyczni paracelsysci precyzyjnie wyliczali moment tego nadejscia
1 poczatek nowej ery na rok 1603, spodziewajac si¢ wowczas nadejscia wielkiego reformatora-
proroka (Barnes 1988, 218). Wsrod nich byl w Tybindze utrzymujacy szerokie kontakty
religijny, apokaliptyczny paracelsysta, prawnik i praktykujacy medyk Tobias Hess
z Norymbergi (1558-1614), ,,Hercules Christanus” — centralna, charyzmatyczna postaé
szerszego, nieformalnego srodowiska heterodoksyjnych pietystow z otoczenia tamtejszej
Akademii Teologicznej*, z ktérego wyszly zaréwno Fama jak i Confessio (ich anonimowym
autorem byl z pewnoscia Johann Valentin Andreae, oddany przyjaciel Hessa, ale zostaly
wydrukowane bez jego zgody, a moze nawet wbrew woli).

Sam zreszta Paracelsus, ktory uzywa nawet — jak pozniej jego uczniowie —
rabinicznej formuly ,,bis auf die zeit der kiinst Helias, so er komen wird” (,,az do czasu nadejscia
Eliasza sztuk”)®, mégl oczywiscie kierowac si¢ astrologicznymi obliczeniami przewidujacymi
na lata 1603—-1604 stynna coniunctio maxima, potréjna koniunkcje planet Jowisza, Saturna
1 Marsa, co elektryzowalo cala Europe. Tlumaczy to moze, dlaczego apokaliptyczno-
alchemiczny obraz Eliasza, obecny u takich alchemikéw jak Michael Toxites, Gerhard Dorn,
Alexander von Suchten, Adam Haslmayr, Michal Se¢dziwdj, Oswald Croll, Johannes
Montanus ze Strzegomia, Jan Baptysta van Helmont czy Irenacus Agnostus, zyskal
w 2. polowie XVI w. zaskakujaco rosngce znaczenie, tak ze w czasie powstawania
rézokrzyzowych manifestoéw stanowil wazny element rozwijajacej si¢ bujnie ezoteryki
paracelsjaniskiej”. Nie dla wszystkich bylo to jednak jasne. W 1623 r. krytyk ,,herezji Rézo-
Krzyza”, erudyta Gabriel Naudé (1623, 42—52) zauwazyl w swojej Instruction a la France. .., 1z

Eliasz Artysta przypomina ,,Eliasza Pandochaeusa” Guillaume’a Postela, katolickiego utopisty

23 Traktat umieszczony w Opera Ommnia Paracelsusa (Genewa 1658, fol. II) oraz jako Das Buch De Mineralibus
w: Paracelsus (1930b, 406): ,,... das ist noch anch war, nichts ist verborgen, das nit offenbar werd, darumb so wird nach mir
kommen, des (magnal) noch nicht lebt und es ofnen”.

24 Byli wsréd nich mlody Johann Valentin Andreae (1586-1654), jeden z najwybitniejszych teologdw
wirtemberskich XVII wieku, a takze takie postaci jak: wybitny jurysta swoich czaséw, mianowany w 1610 r.
profesor prawa rzymskiego w Tybindze 1 wielokrotny kanclerz uniwersytetu Christoph Besold (1577-1638);
jego brat, rowniez profesor prawa, Johann Georg Besold (1580-1625); prawnik Thomas Lansius (1577-1657),
profesor tybingeniskiego Collegium Illustre; Johann Jakob Hainlin (lub Heinlein, 1588-1660), pézniejszy
profesor matematyki, ktérego instruktorem byt Kepler; czy studiujacy w Tybindze od marca 1607 r. pézniejszy
orientalista, matematyk, astronom i geograf, konstruktor (na zlecenie swojego przyjaciela Keplera) pierwszego
mechanicznego kalkulatora (,liczacego zegara”) 1 profesor jezyka hebrajskiego Wilhelm Schickard (1592-1635).
Zob. np.: Brecht (1977,270-343; 1993, 113-203; 1967), Wollgast (1993b, 263-282), Dickson (1998, 22-40),
Gilly (19806).

%5 Paracelsus (1930a, Cap. VIII: o VVitrio/, 163). Na przyklad oddany uczen Paracelsa Gerhard Dorn
(1659, 537) uzywa w swojej De transmutatione metallorum formuly: usque in adventum Heliae Artistae quo tempore nibil
tam occultum quod non revelabitur”.

26 Ten watek tradycji paracelsjaniskiej ukazal na przykiad Walter Pagel (1981); zob. wiecej w: Faivre (2002,
123-130).

136



Matrek Woszczek: Eliasz nauk...

,wielkiej instauracji” (zob. Faivre 2002, 119 i n.). Wspolczesnie sugerowano, iz pierwotnie
moglo chodzi¢ nie o Eliasza biblijnego, lecz przede wszystkim Eliasza z Kortony, towarzysza
Franciszka z Asyzu i dwukrotnego generala zakonu franciszkanskiego, ktory zgodnie
z tradycja mial by¢ alchemikiem i ktéremu przypisywano nawet autorstwo niektorych
traktatow (np. Liber Saturnini czy Liber Eliae de alchimia). Jest to jednak nieporozumienie: jak
stusznie argumentowal Catlos Gilly”, od samego poczatku watek biblijno-joachimicki
odgrywal centralng role u Paracelsusa i jego szesnastowiecznych czytelnikow. Co wigcej,
stusznie podkredlit on fakt, iz duza cz¢$¢ pojedynczych prac Paracelsusa, ktére drukowano po
1605 r. az po lata 30., byly wilasciwie tekstami zawierajacymi proroctwa, co odzwierciedla
postrzeganie samego Paracelsusa jako proroka, ktéry zapowiedzial zblizajace si¢ wydarzenia
o wielkim duchowym 1 politycznym znaczeniu (Gilly 1994, 449). Dla teologicznie
zorientowanych, antykatolickich czytelnikéw ten aspekt byl szczegdlnie interesujacy
1pozwalal nawet na ukrycie bardziej heterodoksyjnych przekonan. Christoph Besold
z pietystyczno-ezoterycznego kregu Tybingi zapisal na przyklad w 1916 r. w swoich
Aksjomatach. . .:

Wspaniato$¢ Najswigtszego Pisma jest tak wielka, ze proroctwa sa Odbiciami (Typs)
nadchodzacych kolejno czaséw; 1 nie wystarczy, ze kazda jedna rzecz
przepowiedziana, wypelnia si¢ raz jeden. Tak tez Jan, objety duchem i prawoscia
Eliasza, poprzedzal Chrystusa, a jednak wzmianka o powrocie Eliasza jest w 2.
rozdziale Apokalipsy (Besold 1616, 228 i n.).

Besold, jak inni luteranscy interpretatorzy Apokalipsy, przywoluje tutaj proroctwo z Ap 11,3,
iz Eliasz wraz z Mojzeszem ponownie nadejdq w czasie szostej traby, beda prorokowac
(,,sklada¢ $wiadectwo”) przez 1260 dni obdarzeni nadnaturalnymi mocami, az zostana
pokonani i zabici przez Besti¢ z otchlani, a ich trupy leze¢ beda na ulicy upadtego miasta.
Jednakze w kregach ezoterycznych, postaci Eliasza millenarystycznego i Jana Chrzciciela
stapialy si¢ juz z heterodoksyjnym, paracelsjanskim Eliaszem chymii. Na tym poznym etapie,
kilkadziesiat lat po $mierci Paracelsusa pojedyncze wzmianki z jego pism rozrastaja si¢ juz
w cala mesjanistyczng religic ,,nowej nauki”, ktorej obsesja jest sama przyroda, produkujaca
kwasy i metale tak samo jak zwierzeta i ludzi, tak, Ze medycyna staje si¢ nierozdzielna od
chemii, a filozofia od astronomii i geologii.

Jako przyklad moze tu posluzy¢ kalwinski teolog, alchemik i hermetysta zwigzany
z dworem Maurycego ,,Uczonego”, landgrafa Hesji-Kassel — Raphael Eglin (1559-1622)

ijego opublikowana pod pseudonimem ,,Nicolaus Niger Hapelius, Anagrammatizomenos”

27 Gilly (1997, 63 i n.) — wbrew wczesniejszej opinii Pagela, ktéry uwazal, ze dopiero wtérnie utozsamiono
Eliasza Artyste z Eliaszem biblijnym, jak czynil na przyklad w 2 pol XVII w Knorr von Rosenroth. Tego
samego zdania co Gilly jest na przyklad William R. Newman (1994, 3).
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praca Cheiragogica Heliana de Auro Philosophico (1612), ktéra — jak wskazuje sam tytul — jest
w zasadzie alchemicznym komentarzem osnutym wokol proroctwa o nadejsciu Eliasza
(Akerman 1998, 118; zob. Pagel 1981, 11 i n.). Zawiera ona miedzy innymi pismo Disquisitio
de Helia Artium (Rogprawa o Eliasin Nank), ktérego pierwsze wydanie ukazalo sig, pod
prawdziwym nazwiskiem autora, w Lipsku w 1606 r. oraz w Marburgu tego samego roku
(sygnowane ,,Heliophilus a Pereis”)®. Eglin, diakon katedry w Zurychu, musial uciekaé
stamtad w zwiazku z oskarzeniami o herezj¢ i otrzymal od landgrafa posade na wydziale
teologicznym Uniwersytetu w Marburgu jako profesor Nowego Testamentu: byl
praktykujacym alchemikiem i nalezal do pierwszych entuzjastow idei R6zo-Krzyza, ktora
rozumial, jak wielu innych, $cisle alchemicznie. To on tez napisal zapewne tekst Asserzio
Fraternitatis R.C. (Frankfurt 1614), ktérego autor przedstawia si¢ jako czlonek Bractwa,
dysponujacego  dzigki  znajomosci  natury mozliwosciami  chemiczno-magicznego
przygotowywania lekarstw (Moran 1994, 113)*. Mesjaniska postac¢ Eliasza Artysty pojawia si¢
rowniez w tym samym czasie u zaprzyjaznionego z Eglinem alchemika Benedictusa Figulusa
w jego Thesaurinella Olympica anrea tripartita (Zloty olimpijski skarbegyk, Frankfurt 1608), ktory
nawet sugeruje, ze moze on juz zy¢ i dziata¢ na ziemi. Podobnie tez u Juliusa Sperbera (ktory
w duchu Zoharu nazywa go po prostu ,,Angelus Dei’), a takze zbuntowanego jezuity
1 zarliwego paracelsysty Adama Haslmayra w jego tekscie dolaczonym do pierwszego druku
Famy 2 1614 1. (Breger 1984, 60; Faivre 2002, 131). Figulus napisat w 1607 r. opublikowany
w Thesanrinella. .. list dedykacyjny do Rudolfa II, w ktérym wyjasnit cesarzowi swoje
paracelsjansko-mesjaniskie zapatrywania i oczekiwanie na Eliasza Artyste, ,,prawdziwego
Mysteriarche oraz Objasniacza boskich Magnalidw 1 tajemnic Boga”. Wedlug Figulusa Eliasz
poprzedzi Paruzje (bedac ,, 1V orbott und Praecursor CHRISTI IESU”) 1 rozpocznie odnowe
wszystkich nauk przez apokalupsis tajemnic kosmosu, jak zapowiedzial ,, Thegphrastns”™. Croll
(1623, 5) nazywa tego chymicznego ,,Elias der Amist’, piszac o odnowionej przez ogien
»trzeciej epoce” Ducha $wigtego, ,,Reparator ommniny” (Odnowicielem/Odkupicielem
wszystkiego).

Idee takie jak te prezentowane przez Eglina, Figulusa, Crolla czy Haslmayra, krotko
potem krazace juz wérdd ucznidw i zwolennikow Boehmego, w szczegdlnosci w kregu
Abrahama von Franckenberga, nie byly ani prostymi adaptacjami motywow $redniowieczne;j

alchemii, ani rozszerzonym religijno-koscielnym millenaryzmem, lecz spekulatywna

28 Ferguson (19006, 232 i n.). Wiecej w: Faivre (2002, 126 i n.) oraz Breger (1984, 59).

2 Helin, oprocz tego, ze zwiazany byl z hermetycznym dworem landgrafa i byl uczniem Giordana Bruna
(ktoérego spotkal jeszcze w Zurychu, przed ucieczka do Niemiec), pozostawal réwniez w kontakcie
z Michaelem Maierem 1 Oswaldem Crollem.

30 Zob. wydanie krytyczne listu z zachowanego egzemplarza z Tybingi w: Kithlmann, Telle (2013, 1081 i n,,
nr. 161, w 60-108).
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apokaliptyka przeniknigta duchem teozofii naturalnej oraz wiara w nowe mozliwosci
poznania materii i odnowe medycyny. Mit Helias artium chymicarnm funkcjonowal w tym
wlasnie nowym kontekscie, Iaczac rozbiezne z pozoru rejestry: mistyczno-kabalistyczny obraz
proroka z tradycji judeochrzescijaniskiej z ambicjami reformowanej chymii, medycyny
1 antyscholastycznej filozofii przyrody. Nieprzypadkowo ,,Chrystiana Rosenkreutza”
manifestow rézokrzyzowych faczy z nim bezposrednie podobienistwo: ,,Fr. R.C” jako postac
z Famy 1 Confessio bylby w tym przypadku twérczym rozwinigciem i konkretyzacja ,,mesjasza
alchemii”, co zasugerowal na przyklad Matt Goldish w swoim studium zydowskiego
millenaryzmu (Goldish 2004, 21 i n.; zob. Faivre 2002, 130 i n.). Rozleglos¢ tych
podobienstw 1 ich rozrzut w czasie wskazuja, ze mniej wigcej od okresu reformacji
apokaliptyka w Furopie Srodkowej zaczeta przechodzi¢ gleboka mutacje wraz z na nowo
splecionymi kierunkami dziatan: przyroda, materia i laboratorium. Nowy typ wertykalne;
apokaliptyki przyrodniczej towarzyszyl zaréwno rekonfiguracji relacji spolecznych, jak
i poszerzaniu spektrum eksploracji oraz eksperymentowania (Moran 20006). Wraz z nig
w nieunikniony sposéb transformacje przechodzit takze tradycyjny millenaryzm, wypetniajacy
si¢ spontanicznie, poczatkowo na swoich marginesach, hybrydyzujacymi tresciami
1 wyobrazeniami, co widac juz choéby w postepujacym naktadaniu si¢ obrazéw Eliasza chymii
i Eliasza biblijnego. Wyjasnienia wymaga jednak najpierw, jak ta nowa apokaliptyczna
formacja i mentalno§¢ — ,,chymiczna religia” paracelsystow — uczestniczyla w procesie
stopniowego wytwarzania gruntu dla pracy nowoczesnosci. Ma to zwiazek zaréwno z historia

nauki, jak 1 problematycznoscia tak zwanej tezy o sekularyzaciji.

Paracelsyzm jako hybryda: chrzescijanska religia przyrody, ontologia
wyrazania i zarysy nowozytnego panteizmu

Kluczowe znaczenie ma dostrzezenie dwoch nierozerwalnie sprzezonych momentow
w obrebie formacji paracelsjanskiej w jej rozwoju az po XVII wiek, ktére jedynie wydaja si¢
calkowicie przeciwstawne, a nawet sprzeczne, ale maja swoj poczatek u samego Paracelsusa:
moment spirytualistyczny imoment materialistyczny.Sposob, wjaki sa
one przemieszane, z jednej strony wskazuje, w jakim sensie sam paracelsyzm byl juz ruchem
nowoczesnym 1 jakie bylo jego polityczne znaczenie, z drugiej za$, co to dokladnie znaczy,
gdy mowimy o specyfice wezesnonowozytnej apokaliptyki przyrodniczej jako przejawu tego
sprzezenia. Ambiwalencja idei i praktyki Paracelsusa, tego ,,prawdziwego Fausta epoki”

(Suchodolski 1963, 378), ktorego pisma byly wowczas — jak trafnie zauwaza Hacking (2002,
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96) — bardziej wplywowe niz dzielo Kopernika, sktaniata historykéw do przypisywania mu
sprzecznych charakterystyk i do przeciwstawnych ocen w kwestii jego roli w historii wczesnej
nauki: dla jednych zaréwno on, jak i formacja paracelsjanska to fenomeny jeszcze
przednowoczesne 1 wsteczne, dla innych juz nowoczesne i postepowe (np. Kurt Goldammer
contra Walter Pagel, zob. Prinke 2014, 302 i n.). Brian Vickers (1984, 127 i n.) broni na
przyklad konserwatywnej tezy, iz ekstremalna wersja magicznej ,,reifikacji” — jak to nazywa —
jezyka, mysli i wyobrazni z ontologicznym zamazaniem granicy migdzy materialnym
aduchowym u Paracelsusa byla beznadziejnie archaiczna 1 poznawczo szkodliwa
(w szczegolnosci w zderzeniu z mechanikg kartezjanska), a wigc skazana na porazke. By¢
moze to ostatnie jest prawda, ale to pierwsze jako domniemana przestanka — juz nie. Takie
postawienie problemu nalezy uzna¢ za bardzo mylace, poniewaz operuje ono bezuzytecznym
artefaktem — ahistorycznym 1 naiwnie dychotomicznym rozumieniem nauki oraz
nowoczesnosci (zob. np. Henry 2008; Newman 2009), a takze systematycznie nie
doszacowuje glebokodci ideologicznego ,,efektu paracelsjanskiego” w XVI 1 XVII wieku,
daleko poza widocznymi jego przejawami w postaci bezposrednich polemik. Efekt ten
uruchomil szereg wczesnowoczesnych batalii ideologicznych i dyskursow, ktérych wynik —
niezaleznie od loséw paracelsyzmu — jeszcze dobitniej pograzyl katolicka scholastyke z jej
arystotelesowskim rozumieniem materii.

Moment spirytualistyczny widoczny jest u Paracelsusa juz w jego gwaltownym
odrzuceniu  wszystkich instytucjonalnych Koscioléw, ktére pogardliwie nazywat
wManerkirchen” (Kosciolami murowanymi), wraz z ich kultem, obrzedami, dewocja i
egzekwowana wladza, iw przeniesieniu calej duchowosci chrzedcijaniskiej na poziom
wewnatrzjednostkowy, co wyznaczylo trajektorie prowadzaca do podzniejszych form
radykalnego protestanckiego pietyzmu i nowoczesnego bycia i $wieckim, i poboznym (Latour
2011, 53). Wrogiem byt dla niego nie tylko katolicki kler 1 papiez jako jego reprezentant, ale
z czasem takze Koscioly poreformacyjne z Lutrem 1 Zwinglim na czele: wszelkie
uczeszezanie na nabozenstwa koscielne uwazal za idolatrie 1 w De secretis secretorum theologiae
(ok. 1531) tym, ktorzy stysza od kaznodziejow ,,Glosimy ewangeli¢” 1 ,,Nauczamy Slowa
Bozego” radzi krotko: ,,Das glaubent nif’, ,,Nie wierzcie w to” (cyt. w: Gilly 1994, 427),
niestrudzenie ostrzegajac — jak Franck, Weigel 1 inni spirytualici — ze falszuja oni nauke
Chrystusa, niszczac w ludziach ,,wewnegtrzne Slowo”. Jest to oczywiscie typowy
wczesnonowoczesny symptom walk o nowa formule religijna jako realne kwantum wladzy.
Chrzescijanstwo Paracelsusa bylo proste, pacyfistyczne i ewangeliczne, oparte na idei
wewnetrznego odrodzenia 1 duchowej obecnosci Chrystusa oraz mistycznej teologii ,,ciala
zmartwychwstania” z pism §w. Pawla, bez Zzadnej roli odgrywanej przez mediacj¢ Kosciola
(skoro Duch Swiety dziata catkowicie poza nim). Jego wizja odnowionego chrzescijafistwa

opierala si¢ na solidarnosci, powszechnej réwnosci ludzi, darmowym leczeniu we wspolnych
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szpitalach, zniesieniu dziedziczenia bogactwa przez dzieci, wspélnej wilasnosci ziemi
i dzieleniu débr jak w Dziejach Apostolskich 2, 44—46. Pracowal wérdd biedoty, wigc mogt
pytac, wyobrazajac sobie t¢ nows rewolucyjng konfiguracje wladzy do zrealizowania nawet w
topografii szpitala: ,,Czym ty jestes, szlachciuro? Czym jestes, mieszczuchu? Czym ty jestes,
kupczyku? Czy twoj brud $§mierdzi mniej niz brud biedaka? (...) CoS ty zrobil, ze nie jestes
takq sama krwia, ko$émi i cialem jak biedak, 1 ze tak samo nie beda ci¢ jadly robaki, nie
obrocisz si¢ w pyl i proch, z powrotem w ziemi?” (Paracelsus 1965, 426; cyt. tez w: Wollgast
1993b, 657).

W sposob naturalny pozniejsi alchemoparacelsysci czytajacy jego krazace wylacznie
w rekopisach pisma teologiczne slusznie kojarzyli je z innymi nurtami radykalnego
poreformacyjnego spirytualizmu — Dencka, Huta, Hoffmana, Schwenckfelda czy Francka —
1utrzymali te radykalng linie az po poczatek XVII w. (cze$¢ z nich byla zdeklarowanymi
schwenckfeldystami), inni natomiast, skupieni na praktyce medycznej i farmacji, byli nimi
najwyrazniej zaklopotani lub prébowali tagodzi¢ ich wymowe (Gilly 1994, 435 i n.). To
spirytualistyczne powinowactwo myslenia Paracelsusa i radykalnych idei anabaptystycznych
ulatwilo mu oczywiscie przejscie na strong rewolty gérnikow i chtopow w Salzburgu w 1525
r., a takze ciagle buntownicze potepianie struktur §wiecko-religijnej wiadzy i1 koscielnego
wyzysku ubogich (nigdy nie stuzyl tez na Zadnym dworze). Tuz przed ucieczky z Salzburga
napisal jeszcze niezalezny, reformatorski pamflet De septens punctis idolatriae cristianae, atakujacy
katolickag obrzedowo$¢ jako masowsa idolatrie. Religijnos¢ paracelsjanska w XVI wieku,
w swoich charakterystycznie indywidualistycznych przejawach zjawisko juz w zasadzie
nowoczesne, kontynuowala te spirytualistyczng trajektorie z kulminacja w ostatnich dekadach
XVI wieku, kiedy Paracelsus zaczal przybiera¢ w jej ramach format proroka nowej,
oczekujacej Eliasza nauk chrzesdcijanskiej religii chymicznej (Gilly 1994, 449 i n.). Oznacza to,
ze lokalna idea wyraznie natrafila na fal¢ no$na dzialajacych szerzej przemian spolecznych
i ulegla wzmocnieniu wlasnie wzdtuz ost religijnej, kluczowej politycznie.

Chymiczne chrzescijanstwo Paracelsusa jest istotnie intrygujace, ale na pewno nie
pod takim wzgledem, ktéry dla historykéw takich jak Vickers swiadczylby o archaicznosci
1 szkodliwosci jego wplywu na rodzace si¢ nauki. Moment materialistyczny, ,,materializm
Paracelsusa” (Vickers 1984, 129), nie jest tu bowiem wynikiem godnego pozalowania ekscesu
renesansowego neoplatonizmu, ktory przypadkowo zablakatl si¢ do warsztatu medyka albo
kowala, co skutkowalo patologiczna materializacja tego, co ,,duchowe” i rozlaniem si¢
myslenia magicznego poza przykry i wstydliwy obszar przesadu. Jest to raczej konkretny
historyczny przejaw zachodzacej reorientacji dzialan, przesuwajacej rozmaite praktyki i ich
efekty na pola wczesniej im obce. Méwiac najprosciej, paracelsjanska religia chymiczna jest
modelowa hybryda w  sensie latourowskim, a wlasciwie specyficzna faza

wezesnonowoczesnego procesu hybrydyzaciji praktyk i idei. To, co budzi odraze¢ u Vickersa
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i takich klasykéw historii nauki jak Rupert Hall, a zniechgcenie u Hackinga, to wlasnie
ckscentryczny moment empiryczno-materialistyczny, ktorego nie mozna w zaden
zadowalajacy sposéb wyrwac z jego splatania z momentem religijno-spirytualistycznym. Ale,
co nie zaskakuje, juz Siegfried Wollgast (1993b, 649), spogladajac z blizszej krytyce
marksistowskiej pozycji, nie widzi tu nic zaskakujacego ani wstecznego z perspektywy
specyfiki nowozytnych praktyk, jesli zwroci¢ uwage na to splatanie, egzotyczna ,,nowa
jednos¢”, jako specyficzny wytwor wylaniajacej sie¢ dos$¢ szybko zmienionej orientacji.
Nieprzypadkowo materialistyczny aspekt dochodzi do glosu wlasnie na pozornie
opozycyjnym do niego biegunie, co jest widocznym przejawem tego przemieszczenia ukladu
odniesienia: w obszarze teologii (jesli uznamy to w ogdle za odpowiednie okreslenie
w przypadku Paracelsusa).

Newralgicznym punktem jest oczywiscie materia 1 jej pierwotnos¢, czyli prima materia
jako byt ontologiczno-polityczny, z czego zdawal sobie sprawe juz Bloch (1985b, 222 i n.).
Dla Paracelsusa nie jest ona ani gotowym ,,tworzywem w ruchu” tradycyjnego materializmu,
ani scholastyczng bierna ,,moznoscia”, ktora jest aktualizowana, lecz nieustajaca czynnoscia,
sila albo ekspresja, ktére wigze on z kreacyjnym wypowiadaniem (Logosem) z prologu
Ewangelii Jana. W swym dojrzalym Opus paramirum wprost utozsamia t¢ materi¢ pierwsza
(ktéra nazywa tez yliastrum — liastrem, Mysterium Magnum, Chaosem, ,,erste yle” albo ,,materia
ostateczng’, materia ultima’) z boskim ,,Fia?*”, co jest nie do pogodzenia z cala ortodoksyjna
teologia chrzescijanska, poniewaz oznacza to, ze materia pierwsza jest po prostu Chrystus!
Wprost pisze o niej, ze jest poczatkiem (anfang) i od zawsze ,,byta w Bogu/u Boga”, bei gof”,
a wigc nie moze by¢ rozumiana jako stwarzana albo ,,rodzona” — jest uniwersalna moca
ckspresji i posiada status boski. Dopiero wtérnie ta moc dzialania, w ktérej ,,wszystko
spoczywa ukryte”, wyraza si¢ za sprawa immanentnych czynnikow —  wulkanéw”
1,,archeuszy” jako ,,wewnetrznych alchemikéw” przyrody — w swoich wytworach, w materii
»mineralnej” 1, metalicznej”, czyli staje si¢ ,,cialem”, ,,uchwytnym” (greiflich), ktore ulega

weiaz dysolucji ijest polem dalszych przeksztalcen™. Ta sita ekspresji dziala poprzez

31 Paracelsus nazywa tak materia prima w swoim wezesnym De mineralibus (Paracelsus 1930b, 34). Zob. Pagel

(1961, 119; 1982, 112).

32 Paracelsus 1925, 48: ,,dieweil aber prima materia mundi fiat ist gewesen, wer wil sich unterstehen das fiat zuerkleren?”.

Zob. Pagel (1961, 118 i n.).

3 Paracelsus 1930b, 34: ,,Nun ist das erst gewesen bei got, der anfang, das ist ultima materia...” Juz we wczesnym
tekscie medycznym z lat 20. XVI w Paracelsus (1929, 316) uzywa tego samego wyrazenia, ,,bei gof”,
stwierdzajac, ze na poczatku wszystkie ,,rzeczy” byly ,,niewidzialne u Boga”, tworzac nast¢pnie swoje widzialne,
fizyczne formy. Wyrazenie to jest oczywiscie wzigte z prologu Ewangelii Jana (1, 1), stwierdzajacego, ze ,,Stowo
bylo u Boga (mooc 0edv)”. Materia ta nie jest materia widzialng (mineralna), Zmbus, a wiec nie podlega badaniu
w laboratorium, ale jako pozaczasowy iliaster-Chaos-Fiaz jest warunkiem zaistnienia czegokolwiek empirycznego.

3 Paracelsus 1933b, 549: ,,Yliastrum ist die erste materia, darans sal, sulphur und mercurins geschaffen sind. dadurch
versteben wir, wie das verbum Fiat materialisch, greiflich und ein leib ist worden, darinnen nun alle praedestinata stecken und
verborgen ligen...”
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whasiona”  (samen), czyli zawarte w muateria prima niecielesne osrodki produkeji rzeczy
naturalnych (bedace wigc ich wlasnymi ,,materiami pierwszymi”), troche jak immanentny
przyrodzie stoicki /ogos spermatikos®. Paracelsus nie potrafi mysle¢ o naturze, abstrahujac od
dynamicznego generowania (,,rodzenia”, gebdren), zawsze przekraczajacego wszystkie swoje
przej$ciowe wytwory, a materia-moc nigdy nie staje si¢ u niego ani blada potentia ,,papistow”,
ani czym$ na ksztalt zbioru zderzajacych si¢ atomoéw, i nawet gdy pisze o duchu, nie znika
ona zakryta ideologicznym ekranem teologii. Materia prima rozumiana jest jako pierwotna,
wytworcza aktywnos$é, a Bég-chymik jedynie jako Separator, co calkowicie odwraca
tomistyczna metafizyke i usuwa z gry doktryne creatio ex nibilo. Swiat paracelsjariski to $wiat sit
i ekspresji, ktore sprzegaja si¢ ze soba, wchodza w alianse albo si¢ nawzajem hamuja
1 wygaszaja: nie mozna by¢ jego biernym obserwatorem — nawet ludzkie wyobrazenie albo
my$l jest u Paracelsusa organicznym ukladem sil, tak jak sa nim dojrzewanie owocow,
wytracenie soli albo choroba pluc. Niepostrzegalne zmyslowo ,,nasiona” dzialaja jako
wytworeze, multiplikujace sily i dlatego, nawet gdy Paracelsus utozsamia je ze Stowem z | 1,
1-3, patrzy na przyrode nie jak skryba wpatrujacy si¢ w tekst, ktéry ma podziwiaé i kopiowad,
ale raczej jak zaradny rolnik, lekarz albo piekarz, ktéry bez przerwy uczestniczy w grze tych
sil i zaprzega je do chwiejnej wspolpracy, co zreszta latwo zepsué. Na przyklad lekarz
prowadzacy leczenie jest poréwnany do czynnikow powodujacych wzrost roslin — jest
w»innym archeuszem”, der ander Archeus, czyli naturalng sila, jak sam lek jest ,,nasionem” (Pagel
1982, 110). Nic dziwnego, ze Bég bezposrednio wyraza sie teraz rowniez w rudach
metali, solach, plynach i gazach, a sam Chrystus-Logos zaczyna przypomina¢ uniwersalny
katalizator albo piekarski zakwas, tyle ze w skali kosmiczne;.

Typ witalistycznego panteizmu, ktéry tu si¢ zarysowuje (Goldammer 1953, 95, pisat
o ,,witalistycznym monizmie” Paracelsusa, a Jane Bennett 1997, 2, nazywa to
»schrystianizowana wersjq animizmu”), znaczaco rézni si¢ od takich jego form, ktore
inspirowane byly wczesniej sredniowiecznym ,,wysokim” neoplatonizmem chrzescijanskim,
od Eriugeny po Mikolaja z Kuzy, odwolujacych si¢ do 1 Kor 15, 28 oraz Kol 1, 16—17. Te
ostatnie zachowywaly bezpieczng transcendencj¢ Boga, usztywniajac podzial na materig
1 forme, nazywajac Boga — obecnego we wszystkich swoich wytworach —jedynie forma omninm
(,,forma wszystkiego™) albo forma formarum, przy jednoczesnym teologicznym wybiegu
(i paradoksie) okredlania tego Boga jako mocy ,,poza bytem” i ,,poza formg”, nibi/ (cho¢
oczywiscie nie w prywatywnym znaczeniu neoplatonskiej materii), co robi na przyklad
Eriugena. Jest to klasyczna posta¢ ideologicznej gwarancji udzielonej transcendencii
1 fundament kazdej ortodoksyjnej teologii politycznej: to ,,7hi/” wzgledem bytow ma

maksimum suwerennej i stworczej wladzy, a wigc wzniosly paradoks — Bog-Nibil

3 Paracelsus 1930b, 34: ,,als ein frucht, die ein ander fiucht sol geben, die selbige hat ein semen: der sam ist in prima
materia”.
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w absolutnej opozycji do materii-nhil — tuszuje tu nadal teologiczng alienacje przyrody
1 materii. Paracelsus, pomimo innych rozproszonych teologicznych stwierdzen, ktore zdaja si¢
blizsze ortodoksji, nalezy do linii heterodoksyjnego panteizmu — kulminujacej w mysli
Giordana Bruna® — ktéra rozluzowuje podzial na materig i forme lub odwraca ich hierarchig,
uhistoryczniajac formy, wprost utozsamia Boga (Chrystusa) z dynamiczng pra-materig
1 systematycznie zamazuje ontologiczna przepas$¢ miedzy nim a przyroda. Ten typ wyobrazni
filozoficznej mozna bez watpienia zidentyfikowac jako pierwszy etap nowozytnej rewolty
przeciwko logicznej koncepcji bytu w kierunku koncepcji historycznej, ktora jest warunkiem
sine qua non szeroko rozumianego materializmu (zob. tez Bloch 1985b, 223).

W przywolanym wywodzie z De Mineralibus Bog jest ,,Artysta” (Kunstler), ale ten
,»Mistrz”-Chymik (Mezster) zdaje si¢ nie mie¢ w sobie nic ontologicznie transcendentnego —
jest natura w trybie najwyzszej ekspresywnosci i tworczej mocy, generujacej z siebie formy-
»hasiona”: ,,on sam tylko jest wszystkim we wszystkim; jest pierwsza materia (materia prima)
wszystkiego; jest ostateczna materiq (#ltima materia) wszystkich rzeczy; on jest wszystkim, co
jest””. Matetia-Chrystus-Fiat (Mysterinm Magnunz) Paracelsusa pulsuje od wewnetrznych sil,
kietkuje, przeksztalca sie, roznicuje, dzieli i owocuje. Zycie tego Boga objawia si¢ w ro$nieciu
krysztalow, pszczelich ulach, wichurach, ruchach planet i krazeniu krwi, w wyobrazni
1 widzeniu, dlatego sam stosunek do przyrody ulega tu nowemu religijnemu ukierunkowaniu:
metalurgii, farmacji czy botanice blizej do tajemnic boskich niz wszystkim studiom
teologicznym razem wzigtym, a sztolnie gornicze albo laboratoria to lepsze miejsca do
dogtebnej kontemplaciji natury Boga niz koscioly i klasztory. Na frontyspisie Opera Omnia
(1682) Jana Baptysty van Helmonta widzimy na przyklad chymika przypatrujacego si¢ pracy
rolnikéw i gérnikéw wérdd pracy przyrody: dymiacego wulkanu, stonca, kwitnacych roslin
1 morskich zwierzat, a jego laboratorium graniczy z uprawnym polem. Laboratoryjny proces
alchemiczny jest jakosciowo tym samym, co dziatania przyrody, osad w retorcie ma swoj
geologiczny odpowiednik w mineratach kopalnych. Juz choéby w tym punkcie widac, jak
bardzo klasyczny filozoficzny ideal #heoria — poznania kontemplacyjnego sprzezonego
z ideologia transcendencji Absolutu — ulegl deprecjacii na rzecz badania konkretnych zjawisk

przyrody jako przedmiotow sztuk uznawanych wczesniej za nizsze, jak metalurgia, botanika

36 O ile mi wiadomo, jako pierwszy na tle tej tradycji umiescit Paracelsusa Pagel (1961, 134; 1982, 227 i n.),
zdaniem ktérego Paracelsusa nalezy widzie¢ w kontekscie ontologii materii pierwszej autorstwa ibn Gabirola
(Awicebrona) — jednego z waznych Zrédel sredniowiecznego heterodoksyjnego panteizmu za posrednictwem
filozofii potgpionego w 1210 r. Dawida z Dinant. Pagel (1982, 231), by¢ moze shlisznie, stwierdza, Ze ta
spekulatywna tradycja jest filozoficznym zrédlem utozsamienia przez Paracelsusa Chrystusa i materia prima.
Wezesdniej szeroka linie arabskiej ,,arystotelesowskiej lewicy” (wraz z Awicebronem) i jej wplywu na ,,Anty-
Kosciol” zarysowal Bloch (nie wspominajac Paracelsusa) w swoim slynnym eseju Awvicenna und die aristotelische

Linke z 1952 1. (Bloch 1985a, 479-5406).

37 Paracelsus 1930b, 34: ,,er ists allein, alles in allem, er ist rerum prima materia, er ist rerum ultima materia, er ist der
alles ist”.
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czy rolnictwo. Religijno-materialistyczny panteizm, wbrew opinii Vickersa, nadawal si¢ na
hybrydowy nosnik tego przesuni¢cia rownie dobrze jak znacznie pdzniejszy filozoficzny
program Bacona i ma takze swoje radykalne polityczne znaczenie, o wiele wicksze niz
$redniowieczne ruchy heretyckie.

Jest oczywiste, ze tego typu hybrydyzacja, dziatajac globalnie, nie tylko nasyca afektem
wezesne praktyki eksperymentalne, ale takze silnie modyfikuje formy religijnosci, ktore sig
znimi sprzegaja: ksztaltuje si¢ apokaliptyczna religia przyrody jako trzeci biegun obok
ortodoksji katolickiej i protestanckiej. Jak kazda hybryda zdaje si¢ ona pelna niespéjnosci,
nieciaglosci i nie pasuje do zadnego z tych jawnych biegundéw, mimo Ze pozostaje z nimi
w konfliktowych relacjach, tworzac w samym centrum $wiata protestanckiego (Tybinga,
Marburg czy Kassel) takie religijne chimery jak alchemoparacelsyzm i wspomniane

,widmowe” rézokrzyzostwo.

Dolny fragment frontyspisu z Opera Omnia Jana Baptysty van Helmonta (Frankfurt 1682)

Chimery te nie sa archaicznymi pozostalosciami starej epoki, ale raczej immanentnym
warunkiem formowania si¢ nowej konfiguracji doswiadczania — zachodzi poprzez nie
renegocjacja, rowniez polityczna, wezesniejszych relacji miedzy teorig i praktyka, dlatego sa
one zarazem medium kryzysu 1 nowo powstalym polem, na ktérym moga tez pracowac
typowe dla nowoczesnosci procedury puryfikacji (Latour 2011). Jednym 2z ostatnich
prominentnych przedstawicieli tej religii przyrody w koncu XVII wieku byl w ukryciu
Newton, ktéry stanowi powazny problem dla konserwatywnej historiografii nauki nie z racji
glebokiej religijnej herezji, ale ze wzgledu na fakt, ze miala ona jako motywacja — jak
w przypadku alchemoparacelsystow — fundamentalne znaczenie dla prowadzonych przez
niego studiéw 1 eksperymentéw (zob. np. Dobbs 1991; Woszczek 2009; Henry 2008).
Przykladowo, powiedzenie w stylu kartezjanistow czy podzniejszych mechanicystow, ze
materia jako rozciaglos¢ jest bierna albo oddzielona od ducha, bylo dla Newtona, ktory

doglebnie znal tradycje alchemoparacelsjanska, oczywistym falszem, o czym jednak
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w Principiach $wiadomie milczy. Kilka lat po nich, w rozdziale o materia prima, ,,pierwszej
materii wszystkich metali”, w swoim alchemicznym kompendium Praxis (Babson MS 420)
nazywa ja za Philalethesem ,,Naturg” i definiuje jako ,,cielesnego ducha i cialo duchowe”,
spiritus  corporalis et corpus spirituale (transkrypcja w: Dobbs 1991, 297). Roéwniez sam
aksjomatyczny, antyindukcjonistyczny sposéb, w jaki wyklada fundamenty mechaniki
w Principiach, jest raczej pitagorejski z ducha i dobrze odpowiada apokaliptycznej mentalnosci
Newtona, ale tez 1 wspolczesnym zwolennikom ,inteligentnego projektu” (Fuller 2009, 74
in.). Na tym przykladzie wida¢ wyraznie, jak trudno broni¢ mitu ,,Rewolucji Naukowej”:

praca puryfikacji nie byla nigdy fundacyjnym wydarzeniem ani prosta sekwencja
filozoficznych decyzji, dlatego nie ma zadnej sprzecznosci ani obskuranckiego aliansu ze
sredniowieczem (Vickers) w stwierdzeniu, ze nowoczesno$¢ miala swoja wlasna apokaliptyke
jako religijno-spoleczng ontologie odkrywania. Cho¢ miala ona, owszem, niejednokrotnie
ekscentryczne — z perspektywy pozniejszych, ,,regularnych” ontologii pracy nauki — przejawy.

Zaraz po ukazaniu si¢ manifestow rézokrzyzowych pojawil si¢ na przyklad
w odpowiedzi druk Speculum Sophicum Rhodo-S tauroticumr (1618) ,, Theophila Schweighardta”
(pseudonim Daniela Méglinga, od 1611 r. lekarza, matematyka i astronoma na dworze
landgrafa Hesji-Butzbach, przyjaciela Wilhelma Schickarda, Keplera i Andreae’i), w ktérym
jedna ze stynnych rycin ilustruje ten typ nowej religijnosci (zob. komentarz Haslmayra z 1626
r.w: Gilly 1994, 4601 n.). Na goérze zachodzi ,, Ergor” (Dzielo), ktore przypomina religijny czy
magiczny rytual z modlitwa o mistyczne oswiecenie, za$ w glebi gory przebiega jednoczesnie
,Parergon” (Dzieto Towarzyszace), bedace ,.fizjologia” (Physiologia) — poznaniem praw i sil
przyrody oraz laboratoryjnym eksperymentowaniem — ktéra ,,im powszechniej jest
uprawiana, tym wigksze da korzysci” (Schweighardt 1618, 12). Zach¢tom do studiowania
mistycznej ksiazeczki Tomasza a Kempis 1 modlitwy towarzyszy w tekscie fascynacja
ukrytymi silami, ,,nasieniem” (sperma), zasadzonymi przez Stworce w kazdej rzeczy, ,,ein
verborgene Gottliche wirckende Kraff?” (Schweighardt 1618, 17), dzigki ktéremu one ,,wzrastaja” —
ito wlasnie te ukryte sily, a nie same widzialne substancje i ciala, sa przyroda: ,,I to si¢
nazywa Natura, regula i miara wszystkich nauk, stuzaca Boga i pania wszystkich ludzkich
tworow, matkq wszystkich zwierzat, roélin i mineraléw, jasnym blaskiem boskich plomieni”
(Schweighardt 1618, 17).

Pi¢trzace si¢ tu niespojnosci 1 napigcia widoczne sa na pierwszy rzut oka. Sekrety
przyrody, jej wytworcze sily i mozliwosci ich opanowania sa obiektem fascynacji
(,,patrzeniem lewym okiem” w czas i przestrzen), ale mistyczna kontemplacja i poglebione
religijne zycie, ,,patrzenie prawym okiem” w wieczno$¢, ma zabezpieczaé przed wysunigciem
jej na pierwszy plan (Schweighardt 1618, 13: , ,nie uzywaj tego inaczej niz tylko jako dzieta
towarzyszacego, w przeciwnym razie lepiej byloby dla ciebie, gdyby uwigzaé¢ ci kamien

mlynski u szyi 1 utopi¢ na dnie morza”). Religijny rytual modlitewny 1 ofiarny na gorze, Ergon,
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nie przypomina zadnego koscielnego nabozenstwa, ani katolickiego, ani protestanckiego, lecz
raczej dziwng barokowa mutacje starozytnej poganskiej teurgii, bedac ,,najwicksza
i przewodnia sztuka i nauka” (Schweighardt 1618, 18: ,,die groste und fiirnembste Kunst und
Wissenschaf?’, sic!). Goéra, na ktorej zachodzi ofiarowanie i ,,nasladowanie Chrystusa”, ma
forme czaszki, jest Golgota (= Calvaria, ,,czaszka”), ale nie ma na jej szczycie zadnego krzyza
1, co moze niepokoi¢ chrzedcijaniskiego ortodoksa, réwnie dobrze moéglby to by¢ rytual
jakiego$ zydowskiego kabalisty. Sekrety tworzenia sa co prawda odkrywane i wydzierane
przyrodzie, ale zarazem mialby to by¢ przejaw $cisle mistycznej, na nowo zreformowane;j
poboznosci. Przyroda ta dysponuje wprawdzie poteznymi silami i jest majestatyczng
tworczynig wszystkiego, ale zarazem jest ,,stuzaca Boga”, eine Dienerin Gottes. Chymik jest
pokornym wspélpracownikiem Natury w jej procesach obiegéw 1 oczyszczania (balia z wodg

pod golym niebem po lewej),

e = % =L
T 53 S =

Jedna z trzech rycin ze Speculum Sophicun Rhodo-S tanroticum Daniela Moglinga
(Frankfurt nad Menem?, 1618)

ale rowniez suwerennym wladca zamknigtego laboratorium (po prawej), przeprowadzajacym
technologiczne operacje zgodnie ze swoimi wlasnymi celami. Cala ,,fizjologia” jako studia
1operacje chymiczne skupiona jest na materii 1 czasie, ale chymik ma kierowaé si¢

fundamentalna dewiza: ,,poznaj samego siebie!”, gdyz fizjologia ma tez swoj wyraz w duszy
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jako wiecznym ,,centrum i obrazie Boga”. Radykalny pietyzm chce tu wchiona¢ cala chymig;
ale ta chymia ma z kolei stana¢ na wlasne nogi, ignorujac ,,bezuzyteczne i prézne ktétnie”
nad tekstami Arystotelesa albo Platona na uniwersytetach, gdyz ,,tam nie prowadzi si¢
eksperymentéw naturalnych (Nazurgemessene experimenta), nie odwoluje si¢ ani do argumentow
intelektualnych, ani §wiadectw zmystow (auff intelectualles oder sensuales rationes)” (Schweighardt
1618, 17)*. Te paradoksy i niejasnosci mozna by bez kofica mnozy¢: sama ta rycina jako
dokument stanu ducha i mentalnosci to jedna wielka hybryda, ktéra moéwi o wczesnej
nowoczesnosci wigcej niz bedace Swiadectwem zaawansowanej juz puryfikacji, pozniejsze
o dwie dekady Medytacje Kartezjusza.

Efekt takiej ewolucji paracelsyzmu jest jednak czytelny: nowa apokaliptyczna religia
przyrody, chrzescijanstwo chymiczne, koncentruje si¢ wokol apokalupsis dokladnie w tym
sensie, ze sekrety materii znajduja si¢ w centrum jej zainteresowania — stajq si¢ powoli bardzie]
nawet fascynujace niz ,tajemnice niebianskie”, a apokaliptyczna ksigga zostaje sama
objawiajaca si¢ przyroda, co zmienia takze model poboznosci, przesunigtej teraz w strong
laboratorium i obserwatorium. W wydrukowanym anonimowo w antologii Philosophia Mystica
w 1618 roku tekscie Introductio Hominis autor stwierdza nawet, ze Chymia jako najwyzsza ze
sztuk ,,daje pelne poznanie nie tylko przyrodniczych, ale i boskich spraw” ([Siebmacher]
1618, 231)! Paracelsus sugeruje, ze w mistycznym uniesieniu dusza (gewif), bezgraniczna jak
dla Heraklita, moze jednoczy¢ si¢ z materia pierwsza-Chaosem, wieczng ,,jak Bog i niebo”
(Paracelsus 1931, 383; zob. Pagel 1979, 69), co — brzmiac po stoicku — jest nie do pomyslenia
dla tradycyjnej chrzescijanskiej mistyki, ale tu pojawia si¢ zupelnie naturalnie w wyniku
utozsamienia tej materii z Fiatlogosem. Religijno$¢ ta oscyluyje wokoét wyobrazen
panteistycznych, zblizajac si¢ do nich lub je subtelnie stymulujac 1 powodujac, ze Natura
wyrasta nagle obok Boga do roli samodzielnej aktorki w grze o wladzg, co uruchamia tez od
razu kryzys polityczny zwigzany z ruchami obojga graczy na epistemologicznej planszy.

Obraz takiej hipostazowanej Natury ogladany jest ,,stereoskopowo”, co narusza
teologiczny status guo wypracowany przez scholastyke: wysilek praktyczny skupia si¢ na
programowej eksploracji materii i manipulacji dostepnymi procesami fizycznymi, a zarazem
wyobraznia ontologiczno-religijna obsesyjnie koncentruje si¢ na causae abditae, ukrytej stronie
przyrody — jej sitach wytworczych, wewnetrznej dynamice, niejawnych regulach, prawach
dziatania, ktore majg by¢ jej ,,tajemnym alfabetem” (s to ,,.Arana” Paracelsusa, zob. Pagel
1979, 62 1 n)iktéretakze podlegaja eksploracji. Zaburzenie chrzescijanskiego
antymonizmu i jego politycznego bezpiecznika w postaci bezwarunkowej transcendencji Boga

powoduje tez, ze scholastyczna maszyneria teorii analogii bytu 1 abstrakcji przestaje dziatac

3 Na temat siedemnastowiecznej pogardy dla uniwersytetéw jako osrodkéw wladzy nad reprodukcia
nieaktualnych form wiedzy 1 w kwestii tworzenia alternatywnych struktur towarzystw naukowych zob. np.
Shapin 2000, 117 i n.
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ina pilerwszy plan wysuwa si¢ materialistyczna ontologia wyrazania-ekspresji, kulminujaca
w koficu u Bruna, Boehmego 1 — jako racjonalistyczny materializm — u Spinozy. Widac to juz
w samym jezyku paracelsjanskiej chymii, ktéry funkcjonuje, nie respektujac zasady abstrakcji
i definiowania przez genus proximum et differentia specifica, co odzwierciedla zupelnie inna,
»artystyczng”’ czy produkcyjna ontologie lezaca u podloza jej kosmologii. Apokaliptyka
przyrodnicza, w ktorej nie ma efektywnej ontologicznej zasady mocnego transcendowania,
generujacej wyrazne poziomy hierarchii bytu i oddzielajacej dusze 1 jezyk od dynamiki
przyrody, nie moze nawet wytworzy¢ Lockowskiej idei jakosci pierwotnych i wtérnych, gdyz
sens ,,bycia ukrytym” jest w niej radykalnie odmienny niz w pézniejszym kontekscie
empirystycznym — nie pokrywa si¢ z sensem ,niepoznawalnosci” czy ,,empirycznej
niedostepnosci” — co sprawia, ze raczej prowokuje do eksploracji i spekulacji niz zniecheca
przez sceptycyzm (jest to tez ,,pragmatyczna’ skladowa wkladu magii naturalnej we wczesna
nauke, zob. np. Henry 2008). W takiej kosmologii §wiat rzeczywiscie nie moze nigdy zostac
po weberowsku odczarowany, chocby w koncu jego sekrety byly coraz lepiej poznawane,
jezykowo wyrazane i uzyteczne technicznie, poniewaz dziala on na zasadzie niekonczacej si¢
ekspresji, mutacji 1 amalgamacji, zyskujacych osobliwie religijny nimb (por. Bennett 1997).
W tej sytuacji, nawet gdy uzywana jest sredniowieczna metafora ,ksiegi przyrody” i jej
»alfabetu”, nie znaczy ona i nie moze znaczy¢ tego samego, co wczesniej — otwiera si¢ tu pole
dla nowego typu mistyki (zob. Pagel 1979), pozostajacego w gwaltownym konflikcie
z ortodoksyjna mistyka i poboznoscia, czym zajme si¢ w drugiej czeSci. Rowniez ona jest
zdumiewajaca hybryda: skoro ukryte zycie Chrystusa mozna wysledzi¢ nawet w krystalizacji
soli albo owocowaniu roslin, pod znakiem zapytania stoi maszyneria teologiczna zasilajaca
tradycyjne chrzescijanstwo.

Ten typ apokaliptyki zorganizowany jest woko6t osi wertykalnej 1 wyraznie odsuwa na
drugi plan o$ eschatologiczna, a wymiar glebi przyrody i jej warstwowych ekspresiji staje si¢
dominujacy, gdy ujawnienie jednego jej sekretu uswiadamia niezliczona wielo$¢ kolejnych,
jeszcze glebszych. Apokaliptyka ta byla wezesnonowozytna mutacja apokaliptyki starozytnej,
paradoksalnie stanowiac, co zauwazyl juz kiedy$ Schelling (1927, 311 i n.)”, wewnetrzna
tendencje samego chrzescijanstwa, nieobecna w mysli greckiej: jej szerokie tre§ciowe zasoby

stanowily arabska alchemia, zydowska kabala i hermetyzm (zob. np. Walton 2015), ale

3 Schelling stusznie zauwazyl, Ze chrzescijaistwo zrobilo z przyrody tajemnice, medium sekretéw, ktore
maja wyrazaé co$ glebszego — sama w sobie nie bedac boska, przyroda miala by¢ znakiem czego$ boskiego, co
doskonale wspélgra z centralnym tematem ragin zydowskiej apokaliptyki. Poreformacyjny panteizm mozna
zrozumie¢ jako radykalizacje tej tendencji wewnatrz chrzescijafistwa przy jednoczesnym kwestionowaniu
teologicznego dualizmu, czyli zasady generujacej autorytet ,,czystego” (bezposredniego) Objawienia. Daje to
spontanicznie nowa ontologie przyrody i jezyka, ktére zyskuja zarazem glebie i nieprzejrzystosé, prowokujac
jeszcze wicksza fascynacje. Jest to aspekt tego, co Foucault (2000, 53 i n.) nazwal wczesnonowozytnym
»Systemem podwojed”. Proces ten tlhumaczy pozorny tylko paradoks nowoczesnosci: religijnos$¢ panteizujaca
wspolwystepuje, a nawet zaskakujaco wzmacnia trend ujmowania Absolutu jako Desus absconditus.
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specyficzna forma paracelsyzmu to jednak zradykalizowana w epoce reformacji wyobraznia
teologiczno-naturalistyczna. Zanim uruchomiona zostala w instytucjonalnej skali praca
puryfikacji, ktora wytworzylta dojrzalych nowoczesnych (Latour 2011, 48—61), byla to ukryta
religia protestanckiej Europy i zarazem medium ideologicznego konfliktu zarysowanego
wokot przyrody i Boga.

Na skutek pojeciowej dezynwoltury permanentnie myli si¢ jednak apokaliptyke
przyrodniczo-kosmologiczna z historyczno-eschatologiczna (mesjanistycznym
millenaryzmem), nie dostrzegajac, ze te dwie osie — nawet jesli czasem wystepuja tacznie —
ciagle rodza napigcia i w ogole nie tworzyly ani nie tworza zadnej spojnej formuly. Ta
plerwsza oscyluje w kofcu miedzy kosmologia, ,,filozofia naturalng” i mistyka, skutecznie
neutralizujac chiliastyczny szal, albo — jak si¢ to stalo na przelomie XVIi XVII wieku — tak
deformujac millenarystyczne ideologie, ze zaczely dziata¢ odmiennie niz wezesniej i teolodzy
Kosciolow nie mogli juz czasem rozpozna¢ w nich swoich zwyczajowych wierzen.
Ortodoksyjny luteranin taki jak Johann Gerhard (1582—1637) sporzadzil na przyklad do
celow polemicznych caly szczegdlows klasyfikacje chiliastycznych herezji swoich czaséw
(Wallmann 1982), a i tak nie potrafil uja¢ ciaglych mutacji i skrzyzowan, w ktérych mistyka,
filozofia, polityka, interpretacja Biblii 1 rewolta spoleczna zdawaly si¢ zagrazac
poreformacyjnemu porzadkowi (bedacemu oczywiscie iluzja). Millenarystyczny nurt
paracelsyzmu byl tylko jednym z takich skrzyzowan, ale nawet wspolczesni historycy religii
zdaja si¢ nie docenia¢ wagi ,,wertykalnego” czynnika, ktory to skrzyzowanie stymulowal, to
znaczy apokaliptycznej ideologii sekretéw materii i praktyk ich ,,ujawniania”, stabilizujacych
si¢ z czasem niezaleznie od eschatologicznych wierzen, co napedzalo w XVII wieku wczesna
nauke, aleiwygenerowalo takze takie pdézne produkty uboczne jak rzesze fanatykow
wHinteligentnego projektu”. Dzialanie tego czynnika spowodowalo, ze juz nie tyle koniec
historii, co sama nieprzejrzysta przyroda i materia z jej wymiarem glebi staly si¢ szybko
permanentnym problemem politycznym, co jest znakiem firmowym nowoczesnosci.

Jest to kwestia kluczowa, poniewaz autorzy tezy o sekularyzacji tacy jak Loéwith czy
Voegelin sami nie potrafili sobie najwyrazniej wyobrazi¢, jak mozliwe bylo uksztaltowanie si¢
pracy nowoczesnosci i idei postepu (albo raczej upartej eksploracji) przy drugorzednej,
tylko pozornie znaczacej roli ,horyzontalnej” eschatologii: w lokalnym medium
rozproszonych, ale konkretnych dzialan spotecznych, konfesyjnych staré i rozmytych,
krazacych dyskurséw — od masowego drukowania religijnych broszur i pamfletow
o niekontrolowanych tresciach, cze¢sto w tajnych oficynach (zob. np. Bubenheimer 1995,
1999) — poprzez proliferacje alternatywnych form organizacji spolecznej (od lokalnych
Koscioléw po rozlegle sieci korespondencyjne religijnych i naukowych dysydentow), az po
proby wytwarzania nowych lekéow 1 ciagle podwazanie uniwersyteckich autorytetéw

filozoficzno-teologicznych. Teza ta myli skutki i pézne, zwlaszcza dziewigtnastowieczne,
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intelektualne wytwory z warunkami (warunkujacymi praktykami), dopatruje si¢ globalnej
dialektyki tam, gdzie jej nie ma i sama operuje juz w linearnej przestrzeni wyprodukowane;j
przez dojrzala nowoczesno$¢ — jest wraz z Heglem, Weberem 1 Troeltschem jej
samoodno$nym ruchem, czynigcym niewidzialnym swoje wlasne hybrydowe podziemie, ktéra
to niewidzialno§¢ owa przestrzen funduje. Nic dziwnego, ze nowoczesnos¢ Schmitta czy
Voegelina wyskakuje jak nieprawomocna herezja-naro$l z trzewi historii i przypomina im
niedajacg si¢ do kofica umiejscowi¢, demoniczng zjawe, ktéra podobno pasozytuje na
dostojnym, ,,zdrowym” judeochrzescijanskim mesjanizmie. Sa antynowoczesnymi
reakcjonistami, ktérzy zarazem w pelni akceptuja linearna autodefinicj¢ nowoczesnosci
(Latour 2011, 72) i potrafia mysle¢ tylko eschatologicznie, co usiluje si¢ nawet przedstawiac
jako zalete.

Ale studiowanie oderwanych idei i ich dialektyki niewiele tu pomoze, jesli nie
zrozumiemy, ze byly one zaledwie stabym odbiciem specyficznych praktyk deformujacych
w podzielonej Europie realne pola wladzy obsadzone przez konkretne instytucje i sily
polityczne. Historia tych praktyk jest mikrohistoria, na przyklad konkretnych drukéw, ich
sponsoréw, oddanych czytelnikéw i propagatordw, antyjezuickich dziatan na dworach,
astronomicznych obserwacji, przygotowywania nowych typow lekow 1 zainteresowania
nowymi metodami rolniczymi, albo katedr medycyny 1 walk o nie, a nie globalng saga o
sekularyzacji. Nie bez powodu na przykiad kto§ taki jak Carl Schmitt gardzi owa historia,
poniewaz nie odpowiada na jego ponura, typowo konserwatywna obsesje chaosu grozacego
gestnieniem na osi czasu jako saeculum senescens. Gdy odrzucimy domniemana wage dyskursu
eschatologicznego, woéwczas pytanie o to, jak obserwacje komet, spory o ,,prawdziwa
medycyne” 1 proby laboratoryjne wiazaly si¢ z biezaca polityka, panika moralng wokoél
spirytualistycznych ruchéw spolecznych albo interpretacjami Apokalipsy $w. Jana, nie stanie
si¢ weale egzotyczne, a wrecz przeciwnie: widoczne staja si¢ decydujaca rola podstawowego,
lekcewazonego wymiaru apokaliptyki oraz uruchomione przez niego zupelnie nowe konflikty
o wladze, ktére maja niewiele wspolnego z jakimkolwiek mesjanizmem. Pozyteczne jest
jednak przyjrzenie sig, jak apokaliptyka przyrodnicza jako mentalnos¢, religijna ontologia
praktyk 1 konglomerat motywacji efektywnie zaburzyta tradycyjny chrzescijanski millenaryzm
— to znaczy, jak hybrydowy Eliasz nauk stal si¢ na krétko, przed wojna trzydziestoletnia,

protestanckim mesjaszem rewolucyjnego postepu.

,Generalna reformacja swiata” i ,powszechna Przemiana”: paracelsjanska
mutacja millenaryzmu
Poreformacyjny millenaryzm wyglada prima facie klasycznie, ale im dokladniej mu si¢

przygladamy, tym wyrazniej widac jego rosnaca niestabilno$¢: rozwija on z czasem watki,
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ktére przed reformacja byly marginalne lub traktowane jako podejrzane i dos¢ szybko
ewoluuje na swoich obrzezach w kierunkach, ktére stymuluja ideologi¢ ,,reformy nauk”,
w szczegolnosci ,,Wielka Instauracj¢” Bacona (Webster 2002). Poznanie tradycyjnie
eschatologicznych sekretow zaczyna si¢ po prostu mocno rymowac z poznaniem sekretow
przyrody 1 nastepnie jest przez te ostatnie redefiniowane, a réwnoczesnie walki
konfesyjne staja si¢ nierozdzielne od polityki wiedzy, ktorej wezlami sa uniwersytety
1 stowarzyszenia naukowe. Religijna logika immanencji przejeta w rozmaitych kluczowych
miejscach czgs$ciowa kontrole nad transcendentnym cigciem typowym dla mesjanizmu, co nie
wymagalo zadnego dziejowego zniesienia ani inwersji na drodze uprzedniej laicyzacji
spoleczenistw, ,terroru mechanicyzacji” ani nadejScia Woltera i Condorceta.
Alchemoparacelsyzm lokalnie zmienial dziejowy pesymizm w optymistyczna eschatologie
oparta na entuzjazmie wiedzy i praktyki.

Glownym zZrédlem opartych na ,proroctwie Eliasza” spekulacji chiliastycznych
w szerszych kregach luteranskich, wykraczajacych poza ezoteryczna subkulture, byla
z pewnoscia wspomniana praca Melanchtona Chronicon Carionis. Odwolujac si¢ do schematu
czterech monarchii z Ksiggi Daniela 1 roli cesarza niemieckiego jako glowy ostatniej z nich,
Melanchton, zafascynowany zaréwno astrologia jak i kronika Cariona, osadzil teologicznie
caly ciag tych proroctw w kontekscie apokaliptyki nowotestamentowej 1 przewidywal
nadchodzace rychlo czasy ostateczne. W pierwszej ksiedze wylozyl podstawowy schemat
proroctwa, traditio domus Eliae: pierwsze dwa millenia historii ,,puste” (zzane), nastepne dwa
,»pod Prawem (LLex)” 1 ostatnie dwa jako ,,dni mesjanskie”, dies Messiae (Melanchton 1558, 14
in.). Innym Zrédlem popularnym wsréd szesnastowiecznych luteran bylo wydane po raz
pierwszy w 1531 r. w Strasburgu obszerne dzielo mistyka i humanisty Sebastiana Francka
Chronica, Zeitbuch und Geschichtbibel, historyczno-religijna encyklopedia dziejow, ktora
ilustrowata histori¢ upadku ludzkosci od grzechu pierworodnego az po czasy ostateczne,
ktére Franck, jak wielu innych, uwazal za sobie wspolczesne. Chronica miata tez ogromne
znaczenie dla rozwoju radykalnej reformacji — byla na przykiad jednym ze Zrédel dla
chrzedcijanisko-apokaliptycznych  komunistow, hutterytow. Pisane w ten sposéb
kronikochronologie, g¢lobalne historie $§wiata, obejmujace zapowiedziane 6000 lat
1 uzupelniane starymi i nowymi proroctwami, nie byly w tym okresie niczym wyjatkowym —
byl to wrecz caly innowacyjny gatunek piSmiennictwa historyczno-religijnego,
legitymizowanego przykladem samego Lutra (Barnes 1988, 108 i n.). Ze wspartych na
autorytecie zydowskim 1 kronice Cariona obliczen Lutra, pierwotnie na prywatny uzytek, ale
zaprezentowanych w kofcu w druku jako obszerne kalendarium $wiata Supputatio annorum:
mundi (Obliczenia wieku Swiata, 1541, 1545), wynikalo, Zze od poczatku §wiata uplyneto wlasnie
5500 lat i rozpoczeta si¢ druga polowa széstego millenium. Zgodnie z Ps 90,4 tysiac lat jest

w oczach Boga jak jeden dzien, lecz Luter nieoczekiwanie wprowadzil analogi¢ z niepetnymi
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trzema dniami po Ostatniej Wieczerzy®™, a zatem ostatnie millenium jako eschatologiczne
przesilenie, zaczynajace si¢ od papieza Grzegorza VII i wzmozenia diabolicznej, kurialnej
wladzy papiestwa, mialo by¢ znaczaco krotsze: historia zaczela si¢ zageszczac, widoczne staly
si¢ znaki Antychrysta i zblizal si¢ nieuchronnie szabat ludzkich dziejéw (Barr 1990; Maier
1981, 289 i n.). Luter, jak Melanchton, traktowal proroctwo Eliasza bardzo powaznie jako
rzeczywiscie pochodzace od Eliasza biblijnego. Tertius status — czy trzecia era — a wigc ostatnie
dwa tysigce lat historii, musial zacza¢ si¢ w 40 r. ne. wraz z soborem apostolow
w Jerozolimie z 15. rozdzialu Dziejéw Apostolskich i zniesieniem starego Prawa na rzecz
wolno$ci Ewangelii (,,/ex abrogatur & libertas promulgatur a lege”). Melanchton uwazal jednak, ze
szabat historii moze nastapi¢ znacznie wczesniej, niz wynika to z obliczen, ze wzgledu na
rosngca wmpietas, degradacje moralng ludzkosci (Schmidt-Biggemann 2004, 404). Tak czy
inaczej, blisko$¢ Eliasza zdawala si¢ prawie wyczuwalna, ale z pewno$cia nie bytby to w tym
przypadku ,,Eliasz nauk”, oksymoron w oczach Lutra (Gerrish 2004, 170 i n.). Miedzy
koscielnym Eliaszem Lutra, ktérego pojawienie si¢ poprzedzaja wojenne traby i trupy
niewierzacych, a Eliaszem Paracelsusa i jego uczniéw, majacych nadziej¢ na wielka reformacje
nauk, objawienie sekretow przyrody i mozliwos¢ przeksztalcania materii, zieje jednak
przepas¢ (mimo ze i sam Paracelsus spodziewal sig, iz ostatecznie nie doczeka tego dwie
trzecie ludzkosci, zob. Moran 1994, 107).

Tym, co uderzajace w lekturze luteranskich kronik, jest ich religijna innowacyjnosc,
wypracowana systematyczno$¢ i konsekwencja: schemat czterech monarchii oraz trzech epok
1 szabatu stuzyl w $wiecie luteranskim XVI wieku jako klucz do rozumienia calej histori,
z reformacja wlacznie, a wiec jako ,,eschatologiczna koncepcja historii uniwersalnej” (Barnes
1988, 104). W drugiej polowie XVI wieku ich millenarystyczny charakter stal si¢ jeszcze
dobitniejszy: dobrym przykladem jest pisana w kontekscie astrologicznych znakéw lat 70.
Chronologia czy tez Jabrrechnung superintendenta z Legnicy Leonarda Krentzheima, wydana
w Zgorzelcu w 1577 r., ktéra zapowiadata ,,powszechng odnowe wszystkich rzeczy” (cyt. za:
Barnes 1988, 111). Innym przykladem jest monumentalne Prognosticon Theologicum (1588)
Adama Nachenmosera, odnoszace biblijne proroctwa do biezacych wydarzen, i doktadnie na
tym tle nalezy tez osadzi¢ pozniejszy rozokrzyzowo-apokaliptyczny tekst Confessio (1615).
Wierzono, ze pomimo przewidywanego petnego biegu 6000 lat, okres mesjanski i Paruzja
moze nastapi¢ z woli Boga znacznie wczesniej, w kazdej chwili, a wiec ten typ
chronologicznego millenaryzmu nie pozwalal na jatowa demobilizacje. Nie nalezy popetnic
btedu uznawania tych wyobrazen za marginalne, ,fantastyczne” albo czysto ezoteryczne.

Wrecz przeciwnie: niezaleznie od kregéw paracelsjanskich byly one szeroko znane

40 Schemat trzech epok z ,proroctwa Eliasza” polaczony z chronologia Meki Panskiej zaklada, iz kazde
tysiaclecie (polowa epoki) to polowa dnia, a wiec czasy Lutra odpowiadaja bezposrednio czasowi przed
Zmartwychwstaniem.
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i wspierane przez wielu uczonych luteran, na przyklad kopernikaniste Michaela Maestlina —
nauczyciela Keplera — ktorego publikacje na ten temat byly popularne i cytowane nawet
wsrdd szerszej publicznosci (Barnes 1988, 113). Millenarystyczna apokaliptyka rozkwitata
takze w $wiecie reformowanym: by¢ moze najbardziej znaczacym, lecz antyezoterycznym
millenarysta byl wowczas teolog i biblista Johannes Piscator (1546—1625), ktory posréd
ogromnej spuscizny pismienniczej pozostawil réwniez wplywowy komentarz do Apokalipsy
$w. Jana wydany w 1613 i wznowiony w 1621 r. (Piscator 1613). Najwazniejszym
prekursorem tych idei byt oczywiscie Joachim z Fiore, ale innym nieoczekiwanym zrédtem
stala si¢ tez spisana pierwotnie po hebrajsku 4 Ksi¢ga (Apokalipsa) Ezdrasza (Barnes 1988,
218 1 n.), pochodzaca z Palestyny z konca I w., w ktorej aniol Uriel objawia wizjonerowi
nadchodzace znaki czaséw ostatecznych, nadejScie mesjasza 1 sad poprzedzajacy
zmartwychwstanie oraz ,,raj rados$ci” i ktéra zawiera rowniez wizje ,,Syna Czlowieczego”
wychodzacego z morza. 4 Ksiege Bzdrasza w lacifiskiej wersji dodawano niejednokrotnie do
drukéw Wulgaty, ale ze wzgledu na bardzo negatywna opini¢ Lutra byla ona studiowana
gléwnie przez millenarystycznie czy ezoterycznie nastawionych luteran i w kregach
radykalnych reformatoréw takich jak Melchior Hoffmann (zob. najpelniejsze studium
Alastaira Hamiltona, 1999).

Zaréwno popularne proroctwa dotyczace ,,czwartej monarchii” krazace w okresie
reformacji, Chronica Carionis Melanchtona, wspomniane Supputatio annornm mundi Lutra,
Chronica Francka, Prognosticon Nachenmosera czy same pisma Joachima z pewno$cia mialy tu
kluczowe znaczenie, ale byly one nieustannie reinterpretowane w oparciu o zrédia scisle
ezoteryczne, zwlaszcza astrologiczne (w ramach tej samej tradycji co Carion) 1 kabalistyczne,
wzbogacajace biblijna historiozofie. W $wiecie arabskim istniala w szczegdlnosci wielka
tradycja astrologii historycznej, ktéra wplynela na calg astrologie zachodnia, w tym
1 zydowska. Jej kluczowe i najambitniejsze dzieta dotyczyly ,,obrotéw $wiata” (arab. ahawil
sint’l-“alam) — przede wszystkim ksiegi Masza’allaha (zwlaszcza stynny Kitab tahawil sini’l- “alam
— Ksigga o obrotach lat swiata znana w Europie od X1 w. jako De revolutionibus annornm mundi*),
Abu Ma‘shara (Kitab al-giranat — Ksiega koniunkei znana jako De magnis coniunctionibus®), al-
Sijzego czy Zahela. Na przyklad rézokrzyzowe ,,Rotae Mundi?” (,,obroty/obiegi $wiata”) z

Famy Fraternitatis® ponad wszelka watpliwos¢ znajduja w nich swoj pierwowzor i miaty by¢

4 Czytelnicy w 2. pol. XVI w mieli do niej dostep przede wszystkim dzi¢ki norymberskiej edycji Joachima
Hellera z 1549 r. Na temat lacidskich przekladéw Masha’allaha zob. Thorndike (1956).

4 Pierwsze wydanie drukiem wyszlo w Augsburgu w 1489 1. pod tytutem De magnis coninnctionibus, annorum
revolutionibus ac eorum profectionibus octo continens tractatus, przygotowane przez Johannesa Angelusa, drugie ukazato
sie w Wenecji w 1515 r. Byl to jedna z najwazniejszych ksiag astrologicznych s$redniowiecza i renesansu,
czytana 1 cytowana réwnie czesto co Tefrabiblos Ptolemeusza.

4 R 142.23-24 / FFG, 19 / FFU, 76 (,periodi seculorun’”); takze: R 147.14 / FFG, 27 / FFU, 82 (,,Rota’);
R 150.22 / FFG, 33 / FFU, 86 (,,Rotae Mundi’). W tym samym tekscie ,,Roza” to réwniez ,horoskop chwili”
(R 157.21).
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one astrologiczno-kosmologiczna wiedza na temat wyznaczanego przez cykle planetarne
biegu dziejow i nastgpstwa historycznych epok. W tej samej, lacifiskiej juz tradycji szczegdlne
miejsce zajmowal Trithemius i jego traktat De septem secundeis (O siedmin nigszych pryegynach,
Kolonia 1567), znany tez z podtytulu jako Chronologia mystica z 1508 r., prezentujacy historie
$wiata, ktorej 354-letnie okresy rzadzone sa przez siedem duchow (inteligencji) czy aniolow
planetarnych. System Trithemiusa ma z pewnoscia swoje korzenie w astrologii arabskiej, w
szczeg6lnosci u Masha’allaha i Abu Ma‘shara (Trithemius znal je prawie na pewno za
posrednictwem dziel Piotra z Abano). Przepowiadal on rychle powstanie ,,nowej sekty
religii” i ,,obalenie starej religii”’, zamykajac swoj traktat opisem kofica panowania aniota
Samaela w 1525 r. (roku apogeum wojen chiopskich w Niemczech) — te prognostyczne
datowania wywieraly na pézniejszych czytelnikach duze wrazenie.

Oprocz astrologicznych dziel arabskich, uznawanych woéwczas za autorytatywne,
pewien wplyw na kregi ezoteryczne mogly tez wywiera¢ takie rzadkosci jak Candelabri typici in
Mosis tabernaculo interpretatio (1548) ekscentryka Guillaume’a Postela, bedaca millenarystyczng
interpretacja historii osnuta wokél symboliki siedmioramiennej menory i Piesni nad
Piesniami. Chrzescijaniscy kabaliSci znali t¢ millenarystyczng symbolike wiazaca dni
stworzenia, epoki $wiata, anioly i ramiona menory, ale kwestia podstawowa 1 poniekad
praktyczna bylo oczywiscie okreslenie, czy czytac proroctwa literalnie, czy figuratywnie, kiedy
rozpocznie si¢ apokaliptyczny szabat, ,,zapalenie szostego $wiecznika” oraz Paruzja, i czy
o objawieniu tej nadchodzacej epoki, owych mwiranda sextae aetatis — jak o sabbatianizmie
Postela — nalezy glo$no mowié, czy tez jest to wiedza dla wybranych, odpowiednio
przygotowanych (kwestie te zastanawialy nawet Maestlina). Jedna rzecza sa bowiem
luteranskie kroniki §wiata z proroctwem Eliasza i ostrozne prognostyczne uwagi Lutra, inna
za$ szczegolowe astrologiczne kalendarium bliskich czasow ostatecznych i projekt przemian
spolecznych (,,Christianopolis”), ktore maja do nich przygotowywaé. Jednym z wczesnych
prekursorow takiej kabalistycznej apokaliptyki w §wiecie luteranskim byl zwlaszcza Michael
Stifel (badz Stiefel, ok. 1486—1567), pierwszy luteranski kaznodzieja w Austrii, byly
augustianin 1 pézniejszy pierwszy profesor matematyki na uniwersytecie w Jenie, ktory na
poczatku lat 20. stanal po stronie Lutra i oddal si¢ studiom nad algebra oraz kabalistyczno -
numerologicznym sensem Apokalipsy. W 1532 r. opublikowat anonimowo swojq prace Rechen
Biichlein vom End Christ (Ksiqgeczka obliczeii na  temat Antychrysta), w ktoérej na drodze
kabalistycznych obliczen i spekulacji utozsamil papieza Leona X z apokaliptyczng Bestig
i przewidywal koniec §wiata na 19 pazdziernika 1533 r. (Reich 1996, 159—-172; Koetsier, Reich
2005, 291-310). W tym przypadku, jak i wielokrotnie pézniej, synteza matematyki
1 apokalipsy okazala si¢, zgodnie zreszta ze starozytng tradycja, bardzo polityczna.

Jednoczes$nie, w tym samym czasie, millenarystyczne dyskursy przechodza

zaskakujaca mutacje, ktéra zasadniczo odbiega od ortodoksji luteranskiej i reformowanej:
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fascynacja przyroda 1 ,,nowymi naukami” zaczyna w wyobrazni historycznej sprzegac sig
z obrazami nadchodzacej rewolucyjnej epoki i wezwaniami do politycznego aktywizmu.
Dobrej ilustracji millenaryzmu w sojuszu ze spekulatywna (kosmologiczna) apokaliptyka,
nasilajacego sie¢ w pietystycznych kregach paracelsjanskich pod koniec XVI wieku, dostarczajg
— obok niewydanej nigdy, ale czytanej w rekopisie Naomsetrii Studiona (ok. 1543—ok. 1606)*,
badajacego za Trithemiusem kolejne epoki, Koscioly i zapalane apokalip tyczne ,,Swieczniki”
— dwa szczegdlne dokumenty, ktére nie ukazaly si¢ wowczas w druku 1 krazyly w postaci
odpisow (oba pominal w swoim wczesniejszym studium Robin Barnes). Pierwszym jest
napisana w 1597 r. i nastgpnie rozszerzana praca Juliusa Sperbera 1on dreyerley Seculis oder
Haupizeiten, Trostlicher Prophecey und Weissagung (Pocieszajace prorocto i prepowiednia o tr3ech wiekach
albo epokach), wydrukowana w koncu w Amsterdamie przez Benedicta Bahnsena w 1660 r.
Drugim jest niewydana nigdy, pisana krétko potem — na przelomie stuleci — praca Paula
Lincka Rechter Bericht von den Dreyen Seculis und Judiciis Divinis post Diluvium (Prawdziwy wykiad
0 trzech wiekach i Bogych wyrokach po Potopie; zob. Gilly 1995, 20), zachowana obecnie w co
najmniej trzech kopiach. Innym jest za§ wydrukowany pospiesznie w Lich w 1604 r. traktat
paracelsjanskiego schwenckfeldysty, wyksztalconego w Tybindze lekarza i astrologa z Alzacji,
Heliasaeusa Roeslina: Speculum et Harmonia Mundi: Das ist Welt Spiegell. .. (Zwierciadto i harmonia
Swiata. . .; zob. Gilly 1995, 12), krazacy jednak w re¢kopisie przez co najmniej dwie dekady
(rozprowadzal je wsrdd zainteresowanych zapewne sam autor). Nie byli oni jednak jedyni:
Raphael Eglin wydawal kolejne edycje swojego wspomnianego juz alchemicznego dziela na
temat Eliasza, za§ wymieniony juz ,, Teofil Schweighardt” (Mogling) opublikowal w 1617 r.
Pandora sextae aetatis (Pandore s30stej epoki).

Paracelsysta i kabalista Sperber rozwija apokaliptyczna narracje wedlug triadycznego
schematu Joachima z Fiore i proroctwa Eliasza (Sperber 1660, 145), ale modyfikuje
1 uzupelnia je o mnéstwo nowych elementéw. Pierwsza epoka ,,pod Prawem” to epoka Boga
Electus Dei”
(Wybraniec Boga) 1 ktéra wyksztalcila zntellectus moralis; druga to wciaz trwajaca epoka

Ojca, Starego Testamentu 1 judaizmu, ktérej prorokiem jest Mojzesz, ,,
Chrystusa, ,,Filins De” (Syna Bozego) 1 religit Nowego Testamentu (,,ewangelii taski Bozej”,
scil. dotychczasowego chrzescijanstwa) z jej intellectus allegoricus, za$ trzecia, nowa epoka
mesjanska Ducha Swi@tego — Krolestwa Bozego, ,,nowej ziemi i nowego nieba” 1 ,,nowej

ksiegi” z Ap 5,1, ma swojego zapowiadanego proroka — Eliasza, ,,.Angelus Der” (Aniola

4 Studion — wirtemberski filolog, poeta, genealog i chrzescijafiski kabalista, pelnigcy funkcje luteradskiego
pastora w Marbach niedaleko Stuttgartu — studiowal wczesniej w Tybindze (uzyskal stopien w 1565 r.)
i utrzymywat kontakty z tamtejszymi sSrodowiskami, w szczegdlnosci z Tobiasem Hessem (obaj byli w Tybindze
studentami wybitnego filologa i historyka Martina Crusiusa); zob. np. Gilly (1995, 21), Dickson (1998, 33)
i Akerman (1998, 97 i n.). W Naometrii ,generalna reformacja $wiata”, nadejscie Civitas Solis po pokonaniu
papieza-Antychrysta i katolicyzmu, miala dopelni¢ si¢ w roku 1620. Sama koncepcja dziela — ,,naometria” to
»mierzenie $wiatyni” — jest chyba odleglym, historiozoficznym wariantem starozytnej zydowskiej apokaliptyki
teozoficznej Sz7ur koma, ,miary ciatla (Boga)”. Dla Studiona ,,§wiatynia zewngtrzna” to przyroda.
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Bozego), ktory powrdci, by rozpoczaé odnowe wszystkich rzeczy zgodnie z proroctwem z Ml
3,23-24 (Sperber 1660, 19). Cala trzecia, najobszerniejsza cz¢$¢ dziela poswigcona jest tej
odnowie i przypomina pod tym wzgledem manifesty rézokrzyzowe: wraz z epoka Eliasza
nadejdzie nowa religia i nowa teologia ,,Wiecznej Ewangelii”, Ewiges Evangelinm z Ap 14,6
(Sperber 1660, 161 i n.), ,teologia Ducha Swictego” (Sperber 1660, 42), a takze nowa
filozofia, medycyna i nowa nauka (jako ich pionieréw Sperber wymienia m.in. Lutra,
Paracelsusa, Agryppe von Nettesheima i — co intrygujace — Postela, ,,paryskiego profesora
1 bardzo uczonego megza”). Sperber szczegbélowo wylicza ostatnie antyarystotelesowskie
postepy w wiedzy i osiagniecia naukowe jako znaki, iz ludzko$¢ zbliza si¢ do ,,zlotej epoki”
1 nowa, radykalna filozofia polozy podwaliny pod ponowny rozkwit sztuk podupadtych przez
stulecia. W tym opisie nadchodzacej epoki ,,nowych nauk” idzie oczywiscie §ladem
wezesniejszych autorow paracelsjanskich, takich jak Samuel ,,Siderocratus” [Eisenmengern]
1 przygotowanej przez niego monumentalnej Cyclopedia Paracelsica Christiana wydanej
w Strassburgu w1585 r., ktéra w calosci jest wlasciwie radykalnym paracelsjanskim
manifestem. Sperber, podobnie jak Haslmayr czy Linck gleboko oddany paracelsjanskiej
religii przysztosci, ,, Theophrastia Sancta” (Gilly 1994), rozumial zapowiedz nastania ,, Wiecznej
Ewangelii” catkiem dostownie jako nastgpne Nowe Przymierze ludzkosci z Bogiem, gdy
znikng oddzielne Koscioly i istnie¢ bedzie tylko jedna Ecclesia-Zgromadzenie wybranych:
znowym sakramentem (namaszczeniem ogniem-duchem, takim, jakie otrzymal Jezus
w Jordanie) i zupetnie nowym rozumieniem tajemnic Pisma Swietego za pomoca intellectus
mysticus (gnozy). Moment spirytualistyczny paracelsyzmu jest tu w pelnym rozkwicie, ale
dziata w catkowitej symbiozie z politycznym aktywizmem, ktory nie toleruje ,,starych nauk”.
Przepowiednie te — zgodnie z tytulem — musialy by¢ dla wielu radykalnych uczonych
pietystow oczekujacych Eliasza bardzo pocieszajace 1 mobilizujace, ale byly przede wszystkim
obwieszczeniem, ze nieodwracalnie zmienia si¢ ksztalt $wiata i po naukowo-mistyczne;j
rewolucji nic nie bedzie wygladac tak jak wczesniej. Brzmialy one réwnie atrakeyjnie, jesli nie
bardziej, szes¢dziesiat lat po ich sformutowaniu, gdy amsterdamski druk Traktatn towarzyszyl
narodzinom Towarzystwa Krélewskiego w Londynie.

Takze Linck, rownie radykalny i chiliastyczny paracelsysta jak Sperber, opierat si¢ na
joachimickim triadycznym schemacie dziejow, kabalistycznym proroctwie o mesjanskim
powrocie Eliasza oraz Henocha (ktére w rozwinigtej postaci odnajdujemy w §redniowieczu
na przyklad u Abrahama Abulafii), ale tez wizji siedmiu anielskich epok Trithemiusa, piszac
swoj traktat w goraczkowej atmosferze oczekiwania na wyjatkowe wydarzenia roku 1602.
Linck byl tez dobrze zorientowany w dzietach Postela i — podobnie jak Sperber — wymienia
go, obok m.in. Paracelsusa, jako proroka nowej, nadchodzacej epoki. Rekopis ten jest tez
o tyle interesujacy, ze oparty jest na teologicznych manuskryptach samego Paracelsusa, do

ktérych Linck dotart (Gilly 1994, 449), ale ktére nie mogly z powodu cenzury znalez¢ sig
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w monumentalnej edycji pism Paracelsusa (1589-1590) przygotowanych wczesniej przez
Lincka razem z katolikiem Huserem w Bazylei (z imprimatur i finansowaniem ze strony
arcybiskupa Koloniil). Susanna Akerman (1998, 115) zwrécila poza tym uwage, ze
wzmiankuje on réwniez za Trithemiusem ,,Bractwo Dni Ostatnich”, co takze jest zbiezne
z wyobrazeniem Sperbera na temat apokaliptycznej ecclesiae oraz z legenda o ,,Bractwie R6zo-
Krzyza” z Famyi Confessio. Eliasz Artysta, ktorego nadejécie rozpocznie trzecig epoke i ,,druga
Restauracj¢” (po ewangelicznej), miat by¢ wedlug Lincka zaréwno ,,Reformatorem Teologii”,
jak 1 mesjaszem wszystkich nauk.

Podobnie jak Sperber i Linck widzial to Oswald Croll, ktéry w przedmowie do
swojej stynnej Basilica Chymica (1. wyd.: Frankfurt 1609) wiaze nadchodzaca epoke Ducha
Swictego, ,,das dritte seculum des Heyligen Geistes”, 7z ujawnieniem niedostepnych wezesniej
sekretow natury za sprawa wytezonej pracy eksperymentatoréw-paracelsystow ,,z pomoca
Oratorium i Laboratorium”, zwieniczonej nadejSciem Eliasza Artysty (Croll 1623, 4 i n.).
Typowe dla alchemoparacelsystow sprzezenie-hybryda ,,oratorium™1i ,,laboratorium”, ktérego
najstynniejsze wizualne przedstawienia znajdujemy u Khunratha (zob. np. Forshaw 2010)
1w przywolanym wczesniej Speculum... Moglinga, dziata tu plynnie na polu eschatologii,
generujac chiliastyczny optymizm. Przyszla epoka powszechnego objawienia nalezy do
cksperymentatorow i lekarzy.

7 kolei paracelsjaniski schwenckfeldysta Roeslin (Akerman 1998, 104 i n.; Gilly 1994,
440 1 n.) zainteresowany byl chronologiami §wiata i ich astrologicznym rytmem, ,,obiegami”
(wzor takiej chronologii mial zaréwno w Chronicon Carionis, jak i u Trithemiusa). Sam bedac
aktywnym astrologiem, zajmowal si¢ intensywnie tym, co si¢ dzieje na niebie: poczawszy od
,»nhowej gwiazdy” Tychona z 1572 r., az po kolejna ,,nowa gwiazde” (ktora sam zauwazyt)
i wielka potréjna koniunkeje w Strzelcu z 1604%. Interesowal si¢ réwniez kabala i wlasnie na
tej drodze stal si¢ wielkim zwolennikiem Postela, by¢ moze najbardziej znaczacym
w owczesnych Niemczech — udal si¢ nawet w 1581 r. do Paryza, by go spotkaé, wowczas
jednak Postel juz nie zyl. Speculum et Harmonia Mundi... Roeslina, ktérego manuskrypt
ukonczony zostal okoto 1579 1., zostalo wydane bez jego wiedzy i zgody, w okrojonej wersji,
zapewne w wyniku naglego zapotrzebowania na taki komentarz w zwiazku z sensacyjnymi
astrologicznymi fenomenami i pragnieniem zrozumienia ich politycznego znaczenia.
Wywotalo ono (niewroga) polemike ze strony Keplera — od dawna przyjaciela Roeslina,

podobnie jak Maestlin® — ktora trwala przez nastegpne lata i przyciagata uwage kregdw

45 Wigcej na temat apokaliptyki Roeslina: Granada (20006) i przede wszystkim, w zwigzku z manuskryptem
De potestatibus orbis Christiani... z ok. 1580, przypisywanym Roeslinowi: Granada (2013).

4 Goraco dyskutowany i prawdopodobnie pierwszy w Europie komentarz Roeslina do ukazania si¢ ,,nowej
gwiazdy” w 1604 r., Judicium. .., zostal zreszta wydrukowany jako apendyks w drugim wydaniu znanej pracy
Kepletra Griindlicher Bericht und Bedencken von einem ungewihnlichen Newen Stern (Amberg 1605), jednak bez wiedzy
obydwu.
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prorézokrzyzowych. Dzielo Roeslina nie jest jednak czysto astrologiczne, lecz przede
wszystkim apokaliptyczne, bazujace na tych samych ezoterycznych zrédlach (z 4 Ksigga
Ezdrasza wlacznie) 1 spekulatywnych przestankach co prace Sperbera i Lincka — to wlasnie
wywolywalo nieche¢ Keplera, zdecydowanie preferujacego ,,czysta” matematyczng astrologie
koniunkcjonistyczng w arabskim stylu i unikajacego niejasnych eschatologicznych proroctw.
Dla Roeslina, podobnie jak dla kregdw rézokrzyzowych czy Campanelli, znaki astrologiczne
z lat 1603—1604 byly jednak zapowiedziami wielkich, gwaltownych przemian, renovatio Swiata
1,,nowej reformacji” pod znakiem ognia (ze wzgledu na trygon znakéw ognistych, w ktérym
miala miejsce koniunkcja planet), a nawet Paruzji. Spodziewal si¢ ,,powszechnej rewolucji”
(allgemein catastrophe) w roku 1604, czegos, ,,co przekracza mysli wszystkich ludzi” i co
rozpocznie okres ,,najwigkszej i powszechnej Przemiany” (die griste und Universal Mutation)
wlatach 1604—1642 (Granada 2013, 237 1 257). Przewidywal poprzedzajace ja wielkie
wstrzasy w Swiecie chrzedcijanskim, faczac ,,nowa gwiazd¢” 1 koniunkcje z kometa, ktéra
pojawila sic w 1580 r. Te prognozy maja jednak bardzo specyficzny charakter, odrézniacy je
od katolickiej apokaliptyki eschatologicznej i zarazem sytuujacy je w politycznym sojuszu
z Linckiem, Sperberem, Eglinem czy Haslmayrem: dla Roeslina, paracelsjaniskiego ucznia
Eisenmengerna, nadchodzaca epoka Eliasza to epoka nowej nauki, w szczegdlnosci
nowej kosmologii i medycyny, a studium ukrytego porzadku historii, speculum mundi, wiaze si¢
bezposrednio z odkrywaniem tajemnic calego wszechswiata i zarazem biblijnej historii
stworzenia, Speculum naturae, jak w jego De opere Dei creationis (1597). Rytmy kosmosu
i tajemnice przyrody wraz z labiryntem ludzkiej historii staly si¢ wiec elementami jednej
zagadki do rozwiazania: mesjanskie obietnice Eliasza wybiegaja tu daleko poza rozjasnienie
trudnych fragmentéw Pisma 1 na pewno nie maja zacheca¢ wystraszonych wiernych do
zapelniania §wiatyn, takich czy innych. ,,Powszechna Rewolucja” ma zmie$¢ ze sceny historii
stara nauke, filozofi¢ i teologie.

Posta¢ Eliasza zachowala swoja obecnosé jeszcze dlugo po pierwszej fali pismiennictwa
r6zokrzyzowego. Tacy teozoficzni alchemicy — teoalchemicy (J. Telle) — jak Johann
Hartprecht, ukrywajacy si¢ pod pseudonimami ,,Filius Sendivogii” i ,,Hautnorthon”, wciaz
czekali na jego nadejécie 1 wielkgq reforme nauk, ktore rozpoczng apokalupsis — pozwola
wydoby¢ ukryte , $wiatlo natury” (Trepp 1999, 486). Wzmiankuje jego przyjscie, wciaz
z nadzieja, na przyklad wybitny holenderski anatom i chemik o paracelsjanskich sympatiach
Theodor Kerckring (1638—1693, od 1678 r. cztonek Towarzystwa Krolewskiego) w swoim
komentarzu do Basiliusa Valentinusa: ,,Czy nie sa bliskie w koficu owe czasy, kiedy przyjsc
ma Eliasz Artysta, odkrywca wyzszych tajemnic (der grossern Gebeimmiisse Entdecker)? Ktorego
przyjécie tak jasno i wyraznie zapowiadal w réznych miejscach Paracelsus?”, po czym
przytacza odpowiednie cytaty z Paracelsusa (Kerckring 1724, 183). Johann Rudolf Glauber
w potowie XVII wieku pisal:
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Wielu Filozoféw, poza Paracelsusem, przepowiadalo nadejscie Eliasza Artysty (...), ktory,
jak powiedzial, gdy przyjdzie, bedzie nauczal sposobu, jakim mozna dokona¢
Transmutacji Metali. Tak ludzie (...) spodziewaja si¢ przyjscia pewnego Czlowieka
zestanego przez Boga, ktéry — jak wierza — odkryje im w pdzniejszych epokach $wiata

tajemne Sztuki i odstoni Sekrety Natury*.

(Dla Glaubera Eliasz/salia nie byl juz jednak czlowickiem, lecz — poptzez anagram Elias
Artista = Et Artis Salia, ,,i Sole Sztuki” — kryptonimem chemicznej czesci Kamienia
Filozoficznego, solg umozliwiajaca przemiany metali.) Niedlugo potem znany holenderski
lekarz 1 alchemik, Johannes Fredericus Helvetius (1625—-1709) donosil w wydane;j
w Amsterdamie w 1667 t. broszurze Vitulus anrens (Ziote ciele) swojego autorstwa, iz spotkal
Eliasza Artyste osobiscie: mistrz mial odwiedzi¢ go w Boze Narodzenie 1666 r. w jego domu
w Hadze, a nastepnie ponownie trzy tygodnie pozniej, przekazujac mu niewielka ilos§¢
Kamienia Filozoficznego (Read 1958, 1118). Helwecjuszowi byl skltonny wierzy¢ Spinoza
(znajomy Kerckringa jeszcze z amsterdamskiej szkoly van den Endena), ktéry wpierw
konsultowal to ze zlotnikiem, a potem sam odwiedzit go w Hadze 1 ogladal kamien, o czym
otwarcie napisal w jednym ze swych listow do Jariga Jellesa z 25 marca 1667 roku, odnoszac
si¢ do calej afery. Tajemniczy nieznajomy, wedrowny alchemiczny prorok, odwiedzit
Helwecjusza dokladnie tak samo, jak w koncu poprzedzajacego stulecia zrobil to
w przypadku mlodego Jakoba Boehmego w Zgorzelcu: trudno oprzec si¢ wrazeniu, ze za
tymi opowiesciami stoi jedna i ta sama tradycja paracelsjaniska. Posta¢ wedrownego Eliasza
byla wowczas ciagle atrakeyjna, tak ze — na dlugo po rézokrzyzowym furor w Niemczech —
wcigz pojawiali si¢ jeszcze w BEuropie ,artySci”’, dajac nawet poczatek swego rodzaju
gatunkowl: siedemnastowiecznej ,,opowiesci o transmutacji’, jak to ujat William R. Newman
(1994, 4).

Po wyniszczajacej wojnie trzydziestoletniej, gdy poreformacyjny millenaryzm
i polityczny entuzjazm wygasly, tradycja ta wytracita jednak wigor i1 nabrala raczej mdlego,
anegdotycznego wyrazu, co pokazuje, jak silnie mit Artysty sprz¢zony byl pierwotnie z goraca
chiliastyczng apokaliptyka protestancka, podzielajac w czesci jej los. Obecnos¢ tej hybrydy
Eliasza nauk i nadzieja na nows ,,reformacje $wiata” przygasly, a fizyka i astronomia zaczely
si¢ rozwijaé, nie ogladajac si¢ na swojego mesjasza i na zadnego innego. W tym samym czasie
przyroda zaczela na dobre stawac¢ si¢ dla teologdéw nie tyle fascynujacym hieroglifem, co
raczej niedostepna enigma, pozostawiong do eksploracji przyrodnikom. Zupetnie
nieskutecznie probowal to zahamowac filozoficzny romantyzm, dla ktérego grunt

przygotowal szwabski nurt teozoficznego, postparacelsjafiskiego pietyzmu, na réwni

47 Johann R. Glauber, Works (transl. Christopher Packe, London 1689, cz. I, s. 222), cyt za: Read (1958,
1119). Zob. Breger (1984, 63).

160



Matrek Woszczek: Eliasz nauk...

zainteresowanego 1 Bogiem czy aniolami, i elektrycznosdcia, mineralogia czy chemig
(w ostatniej fazie Friedrich Christoph Oetinger, Johann Ludwig Fricker, Philipp Matthius
Hahn i inni). Ale przyroda stala si¢ dla religii obca, oddzielona domeng by¢ moze i dlatego, ze
zalamaniu ulegla takze antyscholastyczna mistyka przyrody, uparcie towarzyszaca jak
niechciany sobowtér gtéwnemu nurtowi protestanckiego millenaryzmu, a dominacje zdobyt
ckstremalnie dualistyczny model kartezjanski, projektujacy przyrode jako obce duchowi,
mechaniczne ,,Inne”, co jest modelowym przykladem dziatania Latourowskiej puryfikacii,
umozliwiajacej sprawny podzial pracy miedzy teologi¢ i mechanike. Mistyka ta jednak
w zadnym razie nie byla odosobnionym fenomenem, poniewaz pojawila si¢ i trwala na
gruncie o wiele szerszej formacji intelektualnej, ktéra tu konsekwentnie nazywam
kosmologiczna albo przyrodnicza apokaliptyka. Powtarza si¢ tu scenariusz z poznego antyku:
apokaliptyka jest pierwsza, mistyka przychodzi podzniej, bedac jej przeksztalcona,
uwewnetrzniona forma. Nawet po wygasaniu afektéw millenarystycznych z ich Eliaszem
wlasnie ta wertykalna apokaliptyka w XVII wieku nadal stanowila niezwykle witalna, nosna
cze$¢ wezesnej nowoczesnosci jako religijny lub parareligijny rezerwuar poznawczych
motywacji nauki (philosophia naturalis).

Podsumowujac: ideologiczne batalie weczesnej nowoczesnosci ogniskowaly si¢ wokot
kwestii ,,sekretow materii”, ktére okazaly si¢ z wielu powodéw zagrazajace 1 rzeczywiscie
przyczynily si¢ do koficowego rozmontowania scholastyki jako metafizycznego schematu
i zarazem pola wladzy. Po drugie, nieprawdziwa jest konserwatywna teza, ze apokaliptyka
przyrodnicza wprowadzila jedynie nowe, ,nieprawomocne” tematy czy aspekty do
chrzescijanskiej eschatologii — wrecz odwrotnie, spowodowala ona jej rekonfiguracje
czy mutacje¢, stymulujac afekt religijny w nowych kierunkach
1 neutralizujac znaczenie eschatologii. Nie sposéb zrozumie¢ tej mutacji, ignorujac nowe
typy praktyk medycznych i chemicznych, ktére wytwarzaly swoje hybrydowe
ontologie w kontekscie glebokich konfliktéw religijnych po reformacji. Po trzecie, tradycyjne
zaprzeczanie, zwlaszcza przez teologéw, by mozna w ogoéle méwic o ,,mistyce przyrody”, jest
elementem tych historycznych batalii i wigze si¢ z apologetycznymi préobami powstrzymania
panteizmu jako specyficznej formy tych wezesnonowoczesnych hybrydowych ontologii. Po
czwarte, ujmujac rzecz po latourowsku, translacyjne pole tej mistyki 1 apokaliptycznej ,,religii
laboratorium” bylo w drugiej polowie XVI i przez caly XVII wiek kluczowe dla
intensyfikowania przebiegu przeciwstawnej pracy puryfikacji, cho¢ dawna historiografia miata
klopot, by to zrozumie¢. Ale historyka nauki nie powinien ani przez chwile dziwi¢ Kepler,
ktory w swoim kopernikanskim Myszerium Cosmographicum (Tybinga 1596) usitowal odtworzyé
matematyczng architekture¢ kosmosu, ,,zundi fabrica”, jako odzwierciedlenie Trojcy Swietej —
s»idea Creationis” 1 traktowal cala swojq pdzniejsza prace jako jego rozwiniecie (Martens 2000,

39 i n.). Ani tez katolik Kartezjusz, odwiedzajacy w Ulm w przelomowym dla niego 1619
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roku wybitnego matematyka, rézokrzyzowca-apokaliptyka Johanna Faulhabera i podejmujacy
mlodzienicza probe reformy matematyki (Shea 1988; Akerman 1998, 221 i n.; Sasaki 2003,
149 1 n.); ani Francis Bacon, od drugiej dekady XVII wieku uwazajacy rewolucj¢ naukows za
szczytowy okres dziejow, zgodne z biblijnymi proroctwami przywrécenie ludzkosci rajskiego
stanu wladzy nad natura przez odsloniecie jej sekretow. Ani tym bardziej gardzacy
katolicyzmem jako poganska idolatria Newton, obsesyjnie poswigcajacy miesiacami wigcej
czasu nocnym eksperymentom alchemicznym 1 studiowaniu kazdego stowa Apokalipsy §w.

Jana niz matematyce 1 fizyce.

Tlustracje pochodza ze zbioréw wlasnych autora.
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interesting components of the rich 16th-century Paracelsian tradition from the margins of the
post-Reformation orthodoxy. It signals a surprising development within the Christian
apocalyptic tradition since ‘Helias artimm chymicarunr’, the messianic Experimentator as a human
Christ-like figure and an end-of-time counterpart of the biblical blacksmith Tubal-cain, is an
original transformation of the Jewish apocalyptic Elijahin a context of the early modernity on
the eve of the Thirty Years War. That figure is an example from the broader domain of the
Paracelsian ‘theoalchemy’ (Telle), which may be construed as a typically modern hybrid in the
Latourian sense. Furthermore, in order to understand the peculiar post-Reformation
phenomenon of the mysticism of nature (Dorn, Khunrath, Gutman, Arndt, Boehme, and
others), which is in stark tension with orthodox theologies, it is necessary to take into account
that it was a product of the new powerful intellectual formation which can be dubbed the

nature (orcosmological)apocalypticism.
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It is claimed that that ‘vertical’ (non-eschatological) apocalypticism of nature is an early
modern form of the ancient Jewish apocalyptic tradition transformed under the new social-
cultural conditions into a formula of the ‘learning the secrets of nature’ in a complex process
of renegotiating the power relations, and it produced the ample resource of the cognitive
motivations for experimental activity, quite independently of the gradually waning millenarian
affects. Thus, that transformation is important for understanding the religious early
modernity and its immanentist, activist attitudes and getting beyond the one-dimensional
discourses of the secularization paradigm, which obliterates or ignores the ‘vertical’ axis of
apocalypticism and fixes itself upon the horizontal (millenarian) dimension while
(re)constructing the criticized unpicturesque ‘irreligion of progress’ (Lowith). Early modernity
could be better understood as a diffused turn (effect) associated with the innovative material
(e.g. medical or chemical) practices and their new conceptualisations of matter and
knowledge, where philosophy, theology, science of matter and social revolt seem inseparable.
The myth of the Elijah of the Arts, contrary to a superficial secularization interpretation, is
one of the symptoms of the growing process of ‘de-eschatologization’ through the alternative
direction of apocalypticism, i.e., shifting an interest to nature and matter as the religious
objects available to exploration, which produced the new power conflicts typical of

modernity but also the ‘laboratory’ as a space of unveiling that which is hidden in nature.
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