Ezoteryka a popkultura — przenikanie symboliki ezoterycznej
do strefy kultury masowej (zarys problematyki)

/BIGNIEW tAGOSZ*

Kultura popularna

Pojecie kultury popularnej jest zapewne w réwnej mierze tak samo szerokie, a takze nie
do korica zdefiniowane, jak w wypadku pola znaczeniowego ezoteryki. Jak zauwaza
Zbyszko Melosik, we wspétczesnych badaniach kulturoznawczych wyodrebni¢ mozna
trzy zasadnicze warianty badan nad kulturg popularng. Pierwszy to model konsensu-
sowy, ujmujacy kulture popularng jako plaszczyzne rytualnego odgrywania réznic kul-
turowych, czego efektem finalnym jest ,harmonia”. Drugi model, okreslany mianem
strukturalnego, sytuuje kulture popularng w ramach stosunkéw wtadzy, wykazujac
wszechobecnos¢ i niepodwazalno$¢ zjawisk dominacji z taka mocg, iz ludzie traktowani
s3 w nim jako manipulowane ,ofiary”. Trzeci — i ostatni — to model poststrukturalny,
w nim to kultura popularna interpretowana jest jako miejsce walki i wytwarzania hete-
rogenicznosci. Ukazuje on réwniez konieczno$¢ dazenia do odnalezienia mozliwosci
przeciwstawiania si¢ dominagji, poststruktualisci ktadg zatem duzy nacisk na swoistego
rodzaju oddolne ,taktyki”, mogace spowodowac erozje istniejacych stosunkéw whadzy

(MELOSIK 2010: 9).
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Kulture popularng czgstokro¢ identyfikowano z kulturg masows (przyjmujac oba
pojecia jako synonimy), a t¢ druga jako przeciwieristwo kultury wysokiej. Podzial taki
wytworzyta opozycja estetyczna (sztuka ,,wysoka” — kontra kicz), dla pewnego ,,upo-
rzagdkowania” obrazu zjawisk kulturowych, przy réwnoczesnym wskazywaniu podziatu
na obszary zjawisk ,,pozytywnych” — kultura wysoka, elitarna i zjawisk ,negatywnych”
— kultura masowa, ludowa, niska. Podobienstwo kultury popularnej do kultury ludo-
wej sugeruje John Fiske, wskazujac kilka charakterystycznych cech tej drugiej. Definiuje
ona tozsamo$¢ grupy i jednostki, przekazywana jest w sposéb nieformalny, co powoduje
brak wyrazistego odréznienia nadawcéw od odbiorcéw, funkcjonuje poza ustalonymi
instytucjami spotecznymi (Kosciél, media, system edukacyjny), ale moze wchodzié
znimi w interakcje. Jak zaznacza Fiske, kultura popularna moze by¢ rozumiana jako kul-
tura ludowa spoleczenistw postindustrialnych, ale w jego przeswiadczeniu kultura po-
pularna nie jest kulturag masow3 (FISKE 1998: 172-175). Dla Fiskego kultura popularna to
zrédto spotecznego postgpu i optymizmu, a jej ksztalt jest rezultatem ztozonych proce-
séw tworzenia i krazenia znaczen i przyjemnosci (FISKE 1998: 19-21).

Catkowicie odmienne (pesymistyczne i deterministyczne) spojrzenie na kulture
masowg reprezentuje Theodor W. Adorno, ktéry opiera analize kwestii badania prze-
mystu kulturalnego, narzucajacego — jego zdaniem — swoje wytwory masom, ktére nie
majg $wiadomosci tego faktu. W przekonaniu badacza, przemyst kulturalny nieroze-
rwalnie zwigzany, a zatem catkowicie tozsamy z kulturg popularng, lansuje pustke, ba-
nalno$¢ i konformizm, jego ideologia za$ jest fatszywa i manipulacyjna. Ludzkie masy sg
catkowicie bezbronne w konfrontacji z owymi wytworami przemystu kulturalnego, a 6w
sintencjonalnie integruje swoich konsumentéw przez swoje odgérne dziatanie [ 7he cul-
ture industry intentionally integrates its consumers from above]” (ADORNO 1975: 12).
Konsument produktéw przemystu kulturalnego jest zredukowany do abstrakcyjnej te-
razniejszosci, ,nhie pamieta niczego, co sie zdarzylo i nie potrafi si¢ skoncentrowaé na ni-
czym innym niz to, co jest mu prezentowane w danym momencie [0 one is trusted to
remember antything that bas already happened or to concentrate upon anything other than
what is presented to him in the given moment]” (ADORNO 2001: 69). Badacz wskazuje

réwniez na pozorng réznorodnos¢ wytwarzang przez przemyst kulturowy:

[...] reprezentuje ona magiczng powtarzalno$¢ mechanicznych procedur, w ktdrych identycznie to

samo jest reprodukowane w czasie, co stanowi doktadng alegorie rozwinietego kapitalizmu, ktéry
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demonstruje swéj dominujacy charakter, nawet jesli wprowadza w zycie swoja koniecznos¢ poprzez

wolnos¢ zabawy (ADORNO 2001: 70)".

Jak podsumowuje to Zbyszko Melosik: ,,Pozorujac odmienno$é, pseudoindywidualiza-
dja sprawia, ze odbiorcy nie zdajg sobie sprawy, iz to, czego stuchaja, i to, co ogladaja, sta-
nowi spreparowang papke” (MELOSIK 2010:17).

By przyblizy¢ postrzeganie kultury masowej przez autora rozdziatu, koniecznie do

dalszych dywagadji, postuzy¢ si¢ nalezy stowami przywotanego juz Melosika:

Kultura masowa czy popularna konstruowana jest zgodnie zzasada ,najnizszego wspdlnego mia-
nownika”: Odwotuje si¢ do do§wiadczen, prakeyk kulturowych i form przyjemnosci czy emodji,
ktére sa wspélne dla niemal wszystkich, niezaleznie od miejsca jednostki w stratyfikacji spotecznej.
Afektywne badz estetyczne zaangazowanie jest tutaj bardzo podobne — jedli nie identyczne — za-
réwno w tredci, jak i w ,napieciu”. Dotyczy to i fanéw klubu pitkarskiego, i fanek popowego gwiaz-
dora. W tym pierwszym przypadku wazne jest zwycigstwo ukochanej druzyny, w tym drugim — kon-
sumowanie wizerunku czy shuchanie ekscytujacego gtosu. Adwokat i brukarz, studentka prawa i kasjer-

ka w supermarkecie odczuwaja w tych sytuagjach bardzo podobne przyjemnoséci (MELOSIK 2010:44).

Ezoteryka i symbolika

Réwnie trudnym pojeciem do zdefiniowania jest ezoteryka, ktdra w swym prymarnym
znaczeniu (gr. éowieeos, esoterikos) oznacza to, co ‘nalezace do wewnetrznego kregu’ czy
‘ukryte’. Wedtug koncepdji jednego z pierwszych jej badaczy, Antoine’a Faivre’a, ezote-
ryke zachodnig charakteryzujg cztery istotne cechy plus dwie mniej istotne, ktére nie

musza wystepowac. S3 to:

(1) wiara w niewidzialny, pozaprzyczynowy uktad odpowiednikéw pomiedzy widzialnymi i niewi-
dzialnymi wymiarami kosmosu, (2) postrzeganie natury jako przenikanej i ozywianej boska obecno-
$cig albo silg zyciows, (3) koncentracja na wyobrazni religijnej jako mocy dajgcej dostep do $wiatéw
i pozioméw rzeczywisto$ci posredniczacych miedzy $wiatem materialnym a Bogiem (4) wiara w pro-
ces przemiany duchowej, dzigki ktérej dochodzi do odnowy wnetrza cztowieka i nawigzania przezen
ponownego zwigzku z boskoscig. Dwie inne cechy, niemajgce charakteru obligatoryjnego, ale czesto
pojawiajace si¢ w kontekscie ,ezoteryzmu” to: (1) wiara w podstawowe podobieristwo licznych czy
nawet wszystkich tradydji duchowych, oraz (2) przekonanie o istnieniu mniej lub bardziej tajemnego

przekazu wiedzy duchowej (HANEGRAAFF 2006: 340).

Przektad whasny za: ,[..] represented the magical repetition of the industrial procedure in which the selfsame is
reproduced through time — the very allegory of high capitalism which demonstrates its dominating character
even as it appropriates its necessity as the freedom of play”.
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Wouter Hanegraaff wskazuje wszelako, iz koncepcja Faivre’a nie przystaje do zja-
wisk wspélczesnych, a jedynie do pewnych renesansowych i by¢ moze jeszcze osiemna-
stowiecznych zjawisk kulturowych, wykazujac réwnoczesnie ,,heurystyczng wartos¢”
Faivre’owskich kategorii (to znaczy, ze niczego tak naprawdg nie wyjasniajg, ale s3 po-
mocne we wprowadzaniu w krag pojeé, ktérymi tu trzeba operowaé) (HANEGRAAFF
2006: 340). Definiuje zatem Hanegraaft ezoteryke jako ,,wiedze¢ odrzucona”, stajac w opo-
zyqji do koncepcji Faivre’a, poprzez ukazanie owego mechanizmu odrzucenia, ktére
w lonie protestantyzmu ,,stopity” luzne wezesniej watki ezoteryczne w jeden, odrzu-
cony wiasnie wtedy ktab idei (HANEGRAAFF 2010: 197-216). Powstalo zatem nowe po-
dejscie uwolnione od kategoryzacji Faivre’a, zdefiniowane jako empiryczno-historyczne.

Niezwykle trafnie ezoteryke dookresla Maciej B. Stepien piszac, Ze:

Jest to [zachodnia ezoteryka — Z.L..] zbiér idei uksztattowany przez zderzenie biblijnej i pogariskicj
tradydji oraz dtugofalowe skutki tego spotkania, do ktérego naleza wielorako powigzane ze sobg
nurty religijno-filozoficzne o charakterze alternatywnym i dysydenckim w stosunku do gtéwnego

nurtu nauki i religii w kulturze zachodniej (STEPIEN 2015: 88).

By dopetnié obrazu, trzeba jeszcze przyblizy¢ pojecie symbolu. Etymologia tego ter-
minu wywodzi si¢ z greckiego stowa symbolon (duPolov), oznaczajacego swoisty znak
rozpoznawczy czy tez znak przyjazni. Znak 6w to przetamany na pé6t przedmiot (z me-
talu, kosci, gliny, i tym podobnych), dla dwéjki 0s6b majacy stanowié znak rozpoznaw-
czy wigzania ich poprzez przyjazn, pokrewienistwo, wspélny interes. Od samego poczat-
ku stowo ,,symbol” byto wiec wieloznaczne i takim tez pozostaje po dzis dzien. Jak zau-
waza Wiadystaw Kopalinski, definiowanie symbolu nastreczato zawsze powaznych kto-
potéw, a to z racji nieodtacznie towarzyszacemu symbolowi elementu tajemniczosci.
W ujeciu Kopaliniskiego symbol to ,,przedmioty, pojecia, wyobrazenia, przezycia zwig-
zane jakim$ wewnetrznym stosunkiem (wspotbrzmiace, kojarzace si¢, majace » wsp6lny
rytm«) z innym przedmiotem, pojeciem itd.” (KOPALINSKI 1990D: 4). W wyktadni
Paula Ricoeura symbol odsyta do czegos wigcej, a jego dostowny poziom nie wyczerpuje
catosci znaczenia. Owo znaczenie dostowne symbolu jest zdecydowanie mniej istotne,
funkcjonuje bowiem nie tylko jako podstawa, udostepniajaca wyzsze znaczenie (R1co-
EUR 2003: 11). Interesujace réwniez, iz wielu znanych filozoféw czy pisarzy (Martin He-
idegger, Johann Goethe, Immanuel Kant czy Carl Gustav Jung) opracowywato wlasne
koncepcje symbolu. Podsumowaé wigc mozna rzeczone pojecie jego definicja, stworzo-
ng przez Friedricha Schellinga, zgodnie z ktéra symbol jest synteza ogdlnego i szczegdl-

nego, stanowigcych w nim absolutng ,,niezréznicowans” jedno$¢ (SPITZER 2015: 312).
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To krétkie, ujete w niezwykle uproszczony sposéb przyblizenie tych podstawo-
wych definiqji wykazuje z jak szerokim problemem interpretacyjnym spotykad si¢ moz-
na podczas badania lokowania symboli ezoterycznych w kulturze popularnej. Dochodzi
do tego jeszcze jeszcze jeden wazny aspekt: otdz znaczenie danego symbolu zmienia si¢
tak w czasie, jak i w danej kulturze, a co moze i najbardziej interesujace z obecnej pers-
pektywy, zmienia si¢ réwniez w zaleznosci od tego, jaka cze$¢ twércdw i odbiorcéw kul-
tury masowej go uzywa. By przedstawic’, do czego zmierza niniejszy Wywéd, autor pos-
tuzy sie trzema przyktadami symboli: jednorozca, motyla i pentagramu, nie definiujac

ich jeszcze jako symboli ezoterycznych.

Jednorozec

W katolickim pi$mie ,,Ktdz jak Bég” opublikowana zostata tablica ukazujaca ,,symbole
okultystyczne”, opatrzona czerwonym napisem: ,,Uwaga! Niebezpieczne!”. Na owej ta-
blicy widnieja trzy wymienione uprzednio symbole, uznane za niebezpieczne, a krétka
informacja obok tabeli zawiera tekst nastepujacej tresci: ,,Odwotania demoniczne sym-
boli pozostajg aktywne, nawet jesli Twoje dziecko przyozdabia si¢ nimi niewiadomie,
cho¢by na fali mody” (WIECZKOWSKA 2015: 5). Zdaniem autoréw przywolanego tekstu
symbole (ich wymowa nie jest niestety szczegétowo opisana) sa powigzane z okultyz-
mem i majg réwniez dziatanie demoniczne, ktdre aktywizuje sic nawet bez naszej $wia-
domosci. Jesli dobrze rozumied, noszac dla ozdoby na przyktad symbol jednorozca, zo-
stajemy narazeni mimowolnie na dziatanie obcej, zdecydowanie ztej mocy demoniczne;.

W ksigzce Grzegorza Bacika i Jozefa Witko pod tytulem Okultyzm. O zagrozeniach
plyngcych z nwiktania w spirytyzm, magig i wrézby, znalezé mozna wyktadnie znaczen
poszczegblnych symboli, uznawanych przez autoréw za okultystyczne. I tak jednorozec
to ,symbol wolnosci seksualnej, mitosci homoseksualnej” (Bacix & WITKO 2009:193);
motyl — ,jest symbolem zwolennikéw New Age. Ma oznaczad wyjscie ze starej epoki w no-
w3. Z chrzedcijanistwa do New Age. Oznacza odejécie od tradycji” (Bacix & WiTko
2009: 194); pentagram — ,,z tylko jednym wierzchotkiem skierowanym ku gérze nalezy
do wazniejszych symboli masonerii. Bywa interpretowany jako symbol cztowieka (dla-
tego W pentagram czesto wpisana jest postaé ludzka), keéry zmierza do » ubéstwienia«.
Niekt6rzy méwia o tym znaku, ze jest znakiem »dobrego« Lucyfera” (Bacix & WiT-
KO 2009: 186).

Jean C. Cooper zauwaza, iz jednorozec wraz ze swg mitologia i wieloznacznoscig na-

lezy do symboli skrajnie zawitych. Wystepuje on w legendach ludéw niemal catego Swiata,



226 Zbigniew tagosz

odnalez¢ go mozna w Chinach, Mongolii, Babilonie, Asyrii, Persji, Ziemi Swigtej, Afry-
ce, Polsce, Skandynawii, Indiach i wielu innych czesciach $wiata. Jednorozec potrafit
bezbtednie trafi¢ do wodopoju, jego rég zas, zwany alikornem, byt probierzem trucizn
i jednoczesnym antidotum na nie. Pojawia si¢ juz w Starym Testamencie, w jego prze-
ktadzie na grecki (Yac. monoceros — jednorogi’) ijest uosobieniem srogosci. Ale, co naj-

wazniejsze, legedzie o jednorozcu:

Chrzescijaristwo nadato [...] wickszy zasieg: czystoé¢ i ,,dziewicze sidta” sprawily, ze zaczeto wigzad
jednorozca z Marig Dziewics, jednak jego gtéwnym odniesieniem byt sam Chrystus. Wedtug $w. Am-
brozego ,,tymze jednorozcem jest jedyny Syn Boga”. Takze Chrystus jest tym, ktéry ,podnidst rég
odkupienia”, on tez powiedzial ,,Ja i Ojciec jeste$my Jednym”. Rdg, antidotum na trucizny, symbo-
lizuje Chrystusowa moc niszczenia grzechu. Jednorozec samotnik, opisany przez Pliniusza i Eliana,
zostal wykorzystany jako emblemat zycia klasztornego. Jako symbol cnoty powiazano go z dwiema

$wietymi Justynami — z Antiochii i Padwy (COPER 1998: 89-93).

W Leksykonie symboli przeczytaé mozna, iz dla chrzedcijanistwa jednorozecjest sym-
bolem czystosci i sity (JAROSINSKI1991: 59). W sztuce chrzedcijariskiej czgstokrod prezen-
towany jest jako spoczywajacy glowa na tonie Marii Dziewicy, co ma stanowi¢ aluzje do
Niepokalanego Poczecia Syna Bozego. Whadystaw Kopaliniski pisze takze, ze rég jedno-
rozca wyobrazal miecz lub Stowo Boze oraz przenikanie elementu Boskiego do ludzkiej
duszy. Jednorozca lokowano na obrazach réwniez w scenach zwiastowania, symbolizuje
takze mitos¢ ,wyrzekajacy sie spetnienia fizycznego, przenoszacy poezje wyrzeczenia nad
poezje posiadania” (KOPALINSKI 1990A: 233). Autor wskazuje na konotagje rogu jedno-
rozca z fallusem, pojawiajg si¢ takie okreslenia, jak fallus czotowy lub psychiczny, co na-
lezy rozumie¢ w kategoriach uwznioslenia popedu plciowego, emblematu zwigzku pla-
tonicznego badz zaptodnienia duchowego (KOPALINSKI 1990A: 234). Tymczasem
w Swiecie symboliki chrzescijanskiej Dorothei Forstner, wydanym przez karolicki Insty-
tut Wydawniczy PAX, w ogdle nie ma wzmianek o jakichkolwiek erotycznych konota-
cjach symboliki jednorozca. Przytacza si¢ tu natomiast interpretacje Justyna Meczen-
nika, ktéry w rogu jednorozca widzi poprzeczng belke krzyza oraz jednego z ojcéw ko-
Sciota, Orygenesa, dla ktérego rég jednorozca jest symbolem panowania Chrystusa nad
swiatem (FORSTNER 1990: 265-267). Carl Gustav Jung, jako jeden z niewielu autoréw,
podkreslal, iz symbol jednorozca nie jest jednoznacznie pozytywny, poniewaz moze
réwniez oznaczaé zlo, cytuje przy tym stowa $w. Bazylego, ktéry méwi: ,,Spéjrz tylko
cztowiecze, i strzez si¢ jednorozca, to jest demona. Albowiem jest on Zle usposobiony do
cztowieka i jest przebiegly w czynieniu zta” (JUNG 1990: 500). Uswiadamia to tez wazne

znaczenie konotadji jednorozca u gnostykéw i alchemikdw, dla ktérych rég jednorozca
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byt symbolem Merkuriusza. Konkluzja Junga na temat symbolu jednorozca jest nader
interesujaca, bo w podsumowaniu sformutowany zostaje wniosek, iz rég, jako znak mo-
cy isily, ma charakter meski, jednoczesnie jest pucharem, a zatem, ze wzgledu na to, co
zawiera, ma charakter zeniski. Jest to wigc — zdaniem szwajcarskiego psychiatry — wyra-
zajacy dwubiegunowos¢ archetypu symbol jednoczacy. Jednorozec stanowi dla Junga
doskonaly przyktad écistych i zawitych zwigzkéw taczacych alchemie, gnostycyzm i filo-
zofi¢ natury z tradycja koscielng (JUNG 1990: 529).

Motyl

Kolejny z symboli, motyl, byt dla starozytnych symbolem duszy. Jego grecka nazwa,
psykbe (yvyn), oznacza bowiem zaréwno ‘dusze’, jak i gatunek motyla. Konotuje on dg-
zenie do $wiatla, Zycie, $mier¢, zmartwychwstanie, dusze, swawole, niestalos¢, przemija-
nie czy marno$¢ (KOPALINSKI 1990C: 236-237). W Japonii, ze wzgledu na swg lekkos¢
i pigkno, jest symbolem kobiety. Najbardziej znaczace odczytanie tkwi w metamorfozie
motyla — jajo, gasienica, wreszcie zwrécony ku stoficu pigkny kolorowy owad. Symbo-
lika marzen sennych utozsamia z kolei motyla z wyzwoleniem i nowym poczatkiem (Ja-
ROSINSKI 1991: 101). W ujeciu chrzescijaniskim owad ten z jednej strony reprezentuje nie-
statos¢, krétkie zycie i Swiatowe usposobienie, a z drugiej zaréwno $w. Bazyli, jak i $w.
Ambrozy podkreslali zwigzang z nim symbolike zmartwychwstania. Z tego wzgledu mo-
tyl czgsto pojawia sie w sztuce chrzedcijariskiej na kamieniach grobowych (FORSTNER
1990: 282). ]. C. Cooper w ksigzce Zwierzgra symboliczne i mityczne zauwaza, iz u chrze-
Scijan biaty motyl miat oznacza¢ dusz¢ dziecka, ktére zmarlo nieochrzczone. Etapy prze-
obrazen symbolizuja z kolei zycie, Smier¢ i zmartwychwstanie, dlatego tez w ikonografii
pojawia sie motyl siedzacy na rece Dziecigtka Jezus.

W Chinach uskrzydlone owady uznawane sg za symbol nie§miertelnosci, u Indian
za$ uwaza si¢ te owady za dusze zmarlych (COOPER 1998: 165). W tradydji europejskiej
z kolei rozpowszechniona jest tez i mroczna interpretacja motyla, zgodnie z ktérg cza-
rownica podczas dnia chetnie wciela si¢ wlasnie w motyla, a nocg — najczgsciej w éme.
Podobnie jak w kontaktach z duszami ludzkimi, nalezy unika¢ stycznosci z motylami-
demonami, a pod zadnym pozorem nie wolno ich zabija¢ (mogto to bowiem narazié¢ na
zemst¢ demona). Postaé motyla mogta przybiera¢ zmora, demon majacy siadaé na pier-
siach ofiary i dusi¢ j3. Gdy ofiara umierata lub nastawat $wit, zmora uciekata, przybiera-

jac ksztalt motyla lub sowy (KowALSKI 2007: 362-367).
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W ruchu kulturowym New Age motyl nie ma konotacji demonicznych, jest uwa-
zany prawdopodobnie za symbol nowego poczatku i przebudzenia nowej swiadomosci,
co oczywiscie moze by¢ kojarzone z wyjsciem czlowieka z ery chrzedcijaiistwa. Pytanie,
na ktére trudno uzyskaé odpowiedz, brzmi zatem: jak jednak odrézni¢ motyla New Age
od motyla cho¢by w interpretacji chrzedcijariskiej? Motyl New Age nie rézni si¢ przeciez
niczym w warstwie ikonicznej od kazdego innego przedstawienia motyla. Tylko zatoze-
nie symboliczne, z jakim si¢ go uzywa, moze by¢ wyznacznikiem interpretadji, a to ozna-
cza, iz w odbiorze innego cztowieka, ogladajacego zastosowany przez kogos symbol, jest
on wlasciwie nieinterpretowalny. Nie jest jasne, skad autorzy katoliccy czerpia swa wie-
dze¢ na temat symboliki New Age, nie podajg oni bowiem w publikacjach zadnych przy-

piséw, a ruch New Age jest niezwykle zréznicowany. Jak ujat to Adam Zamojski:

Ruch Nowej Ery (New Age Movement) nie jest zjawiskiem statycznym, lecz dynamicznym, beda-
cym whasnie ,,w ruchu” (fo move), zorientowanym na przyszto$¢ (ku nowej erze procesyjnej, millena-
ryzm), a zarazem, jak odnotowat J. Drane, jest jak odkurzacz, kedry weiaga w siebie wszystko, co zo-

stato wymiecione ze wszystkich wiekéw (ZAMOJSKI 2002: 11).

Pentagram

Symbol pentagramu (gwiazdy pi¢cioramiennej) réwniez moze mie¢ rozmaite interpre-
tacje. U pitagorejczykéw byt symbolem zdrowia i poznania. Jako gwiazda byt w antyku
wyobrazeniem Hestii i Afrodyty, na ktdrej cze$¢ zeglarze wykonywali tatuaz z tym wta-
$nie znakiem (KOPALINSKI 1990B: 107). Pentagram jest symbolem zwielokrotnionego
zlotego podziatu (doskonatosci) i mikrokosmosu cztowicka. Jako symbol zdrowia byt
niezwykle rozpowszechniony, a w armii cesarzy bizantyjskich nosili go zotnierze idacy
na pierwsza linic walki. Zdaniem Corneliusa a Lapide, znak pentagramu odwotywal
takze do postaci Chrystusa, symbolizujac jego pieé $wietych ran (FORSTNER 1990: 61-62).
Jako amuletu chroniacego przed zlem uzywat go cesarz Konstantyn, a legendarny rycerz
kréla Artura, Sir Gawain, nosit pentagram na tarczy jako symbol pieciu cnét rycerskich.

Znak ten moze réwniez odzwierciedlaé pie¢ zmystéw cztowieka (stad czesto spoty-
kany jest w wolnomularstwie) czy pie¢ zywiotéw (ziemig, wode, wiatr, ogien i $wiatto).
Pentagram byt znany réwniez jako Gwiazda Izydy i rzeczywiscie w wielu kulturach uwa-
zany byt za, niezwykle pomocny w dziataniu ochronnym, symbol magiczny. Jeden z naj-
starszych pentagraméw zostal odnaleziony juz w starozytnym miescie Ur (centrum me-
zopotamskiej cywilizagji), gdzie prawdopodobnie uzywany byl w charakterze pieczeci

krélewskiej. Wyraznie zatem widaé, ze wystepuje on na przestrzeni czaséw w religiach



Ezoteryka a popkultura 229

poganskich (znak ten miat pochodzi¢ od Bogini Kore), u Celtéw (symbol Bogini Pod-
ziemi — Morgany), a takze Izraelitéw (krél Salomon panowat nim nad demonami).
Powigzanie pentagramu ze zlem nastapito podczas dziatalnosci swietej inkwizydji.
Kosci6t uznat wtedy pentagram za symboliczne wyobrazenie diabla, ktérego rzekomo
mieli czci¢ templariusze — Baphometa. Dopiero w XIX wieku dokonano rozgraniczenia
w symbolice pentagramu, klasyfikujac go na dobry (bialy) i zty (czarny), $wiete jagnie
$w. Jana lub diabelskiego kozta z Mendes. Podziatu owego dokonat Alphonse Louis
Constant, znany powszechniej jako Eliphas Lévi (1810-1875). Tak oto pisat na temat pen-

tagramu:

Jest on gwiazdg magdw, znakiem ,,Stowa, ktére stato sie cialem” i zaleznie od kierunku utozenia jego
promieni symbol ten przedstawia w magii dobro albo zlto, porzadek albo nieporzadek [...]. Jest to
albo wyswiccenie albo obraza boska, Lucyfer albo Vespor, gwiazda poranna albo gwiazda wieczorna.
Jest Marig albo Lilith, jest zwycigstwem albo zagtads, $wiattem albo ciemnoscia, dniem albo nocg.
Jezeli pentagram dwoma swymi promieniami skierowany jest w gore, wtedy przedstawia Szatana
albo kozta Sabatu, jezeli skierowany jest ku gérze jednym tylko promieniem, wtedy pentagram ozna-

cza Zbawiciela (LEVI 1993: 61).

Jak wida¢, jeden z protoplastéw wspélezesnej ezoteryki pentagram bialy uwazat za
symbol Zbawiciela. Nie ma mowy o jakiejkolwiek symbolice zta w jego pierwotnej po-
zyqji (jednym wierzchotkiem do géry). Uzywana przez Bacika i Witko wykladnia, ,ze
jest znakiem »dobrego« Lucyfera” (BAcix & WITKO 2009: 205), jest nie do$¢, ze we-
wnetrznie sprzeczna, to na dodatek catkowicie niepokrywajaca sie w warstwie symbo-

licznej ze znaczeniem pentagramu.

Muzyka popularna

Zauwazy¢ trzeba, iz wszystkie trzy symbole wymienione przez autoréw katolickich jako
ezoteryczne, a zatem w pryzmacie teologii zdecydowanie zle, majg swoje zaczepienie
i mocne ugruntowanie w tradycji symboliki chrzedcijariskiej. Tam gdzie symbolika uz-
nawana przez Koéciét za wlasciwg przegrywa z interpretacjg inng (nie wiasciwa dla Ko-
$ciota, a przeciez niekoniecznie zlg), warto$¢ symbolu ulega depredjadji, zyskuje on po-
wigzanie ze zlem i okultyzmem.

Sq jednak (bardzo czgste) przypadki celowego uzywania symboliki okultystyczne;
jako propagowania idei ezoterycznych, ktérych rozsadnikiem jest kultura popularna.
Symbole te sa czesto kamuflowane, ale réwnie czesto celowo eksponowane. Prawdopo-

dobnie eksponowanie symboli ezoterycznych w popkulturze najbardziej widoczne jest
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w muzyce, a zwlaszcza w pochodnej muzyki rockowej zwanej beavy metalem (i jejlicznych
odmianach: thrashmetal, blackmetal, gothicmetal, death metal), ktérej utwory teledyski
czy nawet informacje o liderach czy cztonkach zespotéw trafiaja do odbiorcéw catkowi-
cie niezorientowanych na ten gatunek muzyczny, wywotujac tym samym duze zaintere-
sowanie nimi oraz specyficzny rodzaj promodji. I tak na przyktad odbiorca muzyki pop
z pewnoscig styszat utwory i obejrzat teledyski zespotéw Metallica, AC/DC czy Ozzy’ego
Ousborne’a. Nie kazdy w Polsce zna zespét Kat, ale z pewnoscig wiele oséb spoza kregu
muzyki metalowej wie, kim jest lider zespotu Behemoth, Adam ,Nergal” Darski. Rzecz
jasna nie kazdy z wymienionych zespoléw czy wokalistow epatuje w twérczosci symbolika
ezoteryczng, choé bez watpienia czyni to Darski, tak poprzez oktadki swych ptyt, teledy-
ski, jak i oprawe artystyczng koncertéw. Na przyktad na oktadce plyty Zos Kia Cultus
ulokowana jest zreinterpretowana posta¢ kojarzonego (niekoniecznie zasadnie) z satani-
zmem symbolu Baphometa (jednoznacznie symbolu ezoterycznego), otoczona magicz-
nym kregiem. Sam tytut Zos Kia Cultus, nawigzuje do systemu magicznego zapoczatko-
wanego przez artyste i ezoteryka Austina Osmana Spare (1886-1956). Oprawa wizualna
koncertéw zawiera z kolei czytelne nawigzania do symboliki ezoterycznego systemu ma-
gicznego — thelemy — ktérego twércg byt Aleister Crowley (1875-1947), najstynniejszy
wspdlczesny mag i ezoteryk. Symbolem przewodnim jest czestokro¢ heptagram, charak-
terystyczny dla pieczeci Babalon, oraz wspominany juz pentagram odwrécony.
Oczywiscie na dtugo przed tym, zanim powstat zamyst o zawigzaniu grupy Behe-
moth, na oktadki plyt zespotéw metalowych trafiaty symbole ezoteryczne, jednoznacz-
nie kojarzone z satanizmem. Byly to przede wszystkim: odwrécony pentagram, liczba
sze$éset szes¢dziesiat sze¢ i glowa kozta (czesto wpisana w odwrécony pentagram).
Liczba szedéset szes¢dziesigt sze$¢ — z racji jej umieszczenia w Apokalipsie jako liczby Be-
stii — od dawna znajdowata si¢ w centrum uwagi numerologéw (FEUERSTEIN 1995: 63,
305). Czesto przypisywano ja komus, kto nie nie cieszyt sic sympatia historyczng (przy-
ktadowo Neronowi). Interesujaca jest pod tym wzgledem dyskusja, jaka rozwineta sie
w X VI wieku miedzy luterariskim matematykiem Michaelem Stifelem a katolickim nu-
merologiem Bungiem. Pierwszy z nich wykazywal, ze Bestig (czyli szeséset szes¢dziesigt
szes¢) jest papiez Leon X, natomiast drugi — ze jest nig Marcin Luter. Warto dodad, iz
symbolike liczby szeséset szes¢dziesiat sze$¢ probowat tez rozszyfrowaé Andrzej Wiercin-
skiw artykule 666: liczba imienia Bestii (WIERCINSKI1995). Owo nawigzywanie do apo-
kaliptycznej Bestii ma specyficzng wymowe. W Apokalipsie (13) pojawia si¢ Antytrdjca:
Smok, Bestia i Falszywy Prorok. Ludzie stajg wigc przed wyborem: Baranek (Chrystus)
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lub Bestia. Wizja rzadéw Bestii méwi, iz ci, ktérzy nie czczg Baranka, zostang zmuszeni
do czczenia Bestii, a to doprowadzi ich do potgpienia (WIATER 2006: 434).

Koziot to mitologiczny reprezentant §wity bogéw uosabiajacy moce seksualne. Byt
zatem wcieleniem meskich sit seksualnych, tak w pozytywnym, jak i w negatywnym zna-
czeniu. Kozta dosiadata Afrodyta, ktérej to zwierze byto sktadane jako ofiara. Pétkoziot,
potcztowiek gonil nimfy, ale réwniez ochoczo spétkowat z chtopcami (Faun). Olbrzy-
mig zmystowoscig i aktywnoscig seksualng cechowat sie grecki Pan. Z kolei egipskie ko-
biety w trosce o potomka zanosity swe modly do kozlego boga. Takze w obrzedowosci
stowianiskiej wystepowat koziol, pierwszego stycznia lub pierwszego marca oprowa-
dzano to zwierz¢ po wsi, co miato pobudzi¢ ptodnosé ziemi i kobiet. Wyktadnikami nie-
czystoéci kozta sg jego zmystowos¢, rogi i przykry zapach, byl on réwniez postrzegany
jako reprezentant Swiata zaswiatéw (wystepuje wiele opowiesci méwiacych, iz kozta
stworzyl diabel (KowALSKI 2007: 249-250). Zydowskie §wieto Jom Kippur celebruje
ceremonie ,kozta ofiarnego”, gdzie na wyznaczonego losowo kozta kaptan naktadat rece
na jego glowe i ,przenosit” wszelkie grzechy ludu Izraela, poczym kozta wypedzano na
pustyni¢ do upadlego aniota Azazela (Kpt 16,10). Koziot byl ulubionym zwierzgciem
diabta i czarownicy, ale w pewnych sytuacjach mdgt tez broni¢ przed ztem. Przed zmorg
miato chroni¢ spanie na kocu z sieréci bialej kozy, takze czarny koziot swym smrodem
i rogami odganial zmory. Interesujacy wydaje si¢ tez fake, iz wedtug siedemnastowiecz-
nego podrecznika inkwizydji (Czarownica powotana), podczas egzorcyzméw cztowieka
opetanego przez diabta nalezalo mu wepchnaé do ust kawatek koziny, poniewaz diabet
miat obawiad si¢ kozta (KowALSKI 2007: 250).

Badacz satanizmu, Massimo Introvigne, wskazuje, iz pierwsza fala muzyki beavy-
metalowej (zwhaszcza w nurcie death i black metaln), symbolike ezoteryczna i satanistyczng
propagowala najczesciej w celach komercyjnych, obliczonych na zwickszenie sprzedazy
plytibiletéw na koncerty. Dopiero druga fala (zarzucajaca komercyjnosé pierwszej), kera
zrodzita si¢ w Norwegii, by przeniknaé pézniej do Szwedji i Finlandii, przyniosta ze sobg
niestychany radykalizm (wlacznie z paleniem ko$ciotéw, samobdjstwami i zabdjstwami)
wynikty z przekonania, ze ,prawdziwy satanizm nie tworzyl nastroju szczescia, lecz roz-
paczy i trwogi, zbrodni i samobdéjstwa; jego wyznawcy z dumg famali prawo i pragneli,

aby kazdy, kto stykal si¢ z satanistami, »drzat ze strachu«” (INTROVIGNE 2014: 563)2.

2 Jednymi z najmroczniejszych zespotéw drugiej fali byty Mayhem i Burzum (MoYNIHAN & SoDERLIND 2016). W tym

miejscu przestrzec nalezy przed uproszczeniem faczenia satanizmu z muzyka i subkulturg metalows, co czesto
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Kinematografia

Kino, podobnie jak i muzyka, obfituje w symbolike okultystyczng, przy czym nie idzie
tutaj tylko o przywolywanie ogélnie znanych motywéw ezoterycznych czy satanistycz-
nych, sa bowiem filmy, ktére w calodci opieraja si¢ na przestaniu idei ezoterycznych. Naj-
bardziej znanym rezyserem w tym nurcie kinematografii jest Kenneth Anger, cztonek
Kosciota Szatana, producent, scenarzysta, pisarzi aktor. Jest on tworcg takich filméw jak
Lucifer Rising czy Invocation of My Demon Brother, nieustannie oddzialujacym przy
tym na wspolczesng sztuke filmows, jak i popkulture. Do bezposredniej inspiracji jego
sztukg przyznawali si¢ Martin Scorsese, David Lynch czy Derek Jarman. Jak pisze Renata

Wieczorek:

Anger byl zawsze niezalezny i bezkompromisowy w swojej sztuce i zyciu. Miat tez szczgcie spotkad
iw wielu przypadkach blisko wspdtpracowad z osobami, ktére wplynely na rozwéj szeroko rozu-
mianej (pop)kultury, a co za tym idzie — zmiane sposobu postrzegania dotychczasowych norm i war-
tosci. Do jego wspStpracownikéw i/lub znajomych nalezeli miedzy innymi: Jean Cocteau, jeden
z najbardziej cenionych przez Angera twércéw i mentoréw artystycznych, Mick Jagger, kt6ry stwo-
rzyt muzyke do Invocation of My Demon Brother, Marianne Faithful, keéra zagrata Lilith w Laucifer
Rising (WIECZOREK 2013: 172).

Filmy Angera byly czesto oskarzane o demoralizacje i szerzenie pornografii, z tego
powodu zdarzaly si¢ ich konfiskaty lub niszczenie. Motywem przewodnim Zycia i arty-
stycznych dokonan Angera stata si¢ gléwna teza thelemy Crowleya ,,Czyni wedle swej
woli niech bedzie calym prawem”. Przez wyznawcdw tego ezoterycznego systemu An-
ger uznawany jest za jego artystycznego apostota. Wskazywanie przy tym symboliki ezo-
terycznej w filmach tego twércy mijatoby si¢ z celem, s3 one bowiem niemal w kazdej
sekwendji nig nacechowane.

Jednak nazwisko Angera i jego filmy to — mimo ogromnego wplywu na niezwykle
znanych rezyseréw — jednak kultura wysoce wysublimowana i nie bardzo rozpowszech-
niona. Inaczej — jesli idzie o rozpoznawalnos¢ — kojarzy¢ sie bedg nazwiska Romana Po-
lafiskiego, Stanleya Kubricka czy Sama Mendesa. Dziecko Rosemary Polariskiego obfi-
tuje w symbolike ezoteryczna, u Kubricka w Oczach szeroko zamknigtych zaprezento-

wany zostaje tajemniczy ezoteryczny rytual, a filmowy James Bond w Spectre Mendesa

ma miejsce. Oczywiscie czesto zespoty metalowe postuguja sie symbolika ezoteryczng i satanistyczng, ale cze-
sto wiasnie w celach czysto komercyjnych, zupetnie nie podciggajac pod to wierzer czy ideologii (Zawapzki 2005).
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spaceruje w orszaku Santa Muerte. Przesycony symbolikg ezoteryczng jest réwniez po-
pularny serial Stranger Things autorstwa braci Matta i Rossa Dufteréw zrealizowany
dla Netflixa.

Symbolika ezoteryczna bardzo mocno przenikneta do popkultury, nie tylko jednak
za sprawg sztuki, znalez¢ j3 mozna przeciez w muzyce, kinie, komiksie czy literaturze.
Nosnikiem idei ezoterycznych i jej symboliki jest réwniez polityka. Dos¢ wspomnie¢
o mariazu III Rzeszy z okultyzmem czy rzadzacym na Haiti Frangois Duvalierze, imple-

mentujgcym religiQ voodoo.

Podsumowanie

Niniejszy rozdzial nie sposéb okresli¢ mianem szkicu dotyczacego tematyki przenikania
symboliki ezoterycznej do popkultury. Zamiarem autora byta che¢ zwrécenia uwagi, iz
czestokro¢ uwazane za symbole okultystyczne i szeroko deprecjonowane jako zle, maja
swoje zakorzenienie w symbolice chrzedcijanskiej, gdzie ich interpretacja jest zgota od-
mienna. Wydaje sie, iz niektdrzy krytycy symboliki ezoterycznej zapominajg o tym cal-
kowicie. Powstajg réznego rodzaju strony internetowe ledzace spiski iluminatéw maja-
cych celowo lokowa¢ symbolike okultystyczng w popkulturze, celem podprogowego
manipulowania umystami odbiorcéw. Przyktadem tego moze by¢ strona VigilantCidi-
zen.com, ktdra — gdyby nie jej spiskowe podejécie do zagadnienia — bytaby catkiem rze-
telnym vademecum lokowania symboliki ezoterycznej w popkulturze. Bardzo czesto do-
chodzi do przejaskrawien, ktére nie moga by¢ traktowane w sposéb powazny, jak cho¢-
by ogtoszony na portalu Fronda.pl i szybko usuniety tekst demaskujacy animowany se-
rial dla dzieci Reksio jako satanistyczny (sic!) czy opinia wypowiedziana przez egzorcyste,
ksiedza Pawla Popielnickiego, zgodnie z ktérg maskotka Hello Kitty jest ,,piekielng za-
bawka” (NOCH 2013). Wprawdzie zdarza sie, ze symbolika ezoteryczna jest celowo uzy-
wana jako nosnik idei przez danego artyste, w wickszosci jednak — w opinii autora roz-
dzialu - jest to wytwér komerdjalizacji, majacy przynies¢ okreslone profity, a nie kon-

wersje umystu odbiorcy na wiar¢ w ezoteryke i okultyzm.
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