Zbigniew Mikotejko

Mity tradycjonalizmu
integralnego

Julius Evola i kultura
religijno-filozoficzna prawicy

Wydawnictwo IFiS PAN Warszawa 1998



Biblioteka Narodowa
Warszawa

Remember that | haveremembered
and passon thetradition

(Ezra Pound, Canto LXXXV)



Spis tresci

S D, . 7
Proypisy. . 36
Rozdziat I: Julius Evola - zarys biograficzny..................................... 48
Uwagi WStEPINE. ... 48
Pierwsze doswiadczenia i czas awangardy............................................ 50
Dygresja kontekstualna I: nacjonalizm i wojna, futuryzm i faszyzm ... 57
Dygresja kontekstualna I1: tak zwane zto............................................ 70
Lata faszyzmu i drugiej wojny Swiatowej............................................ 76
W powojennym ,,$wiecie ruin"................... 82
Proypisy. 86
Rozdziat 11: Mit Jednostki Absolutnej ... 97
Od sztuki do filozofii.............................. 97
Idealizm magiczny......................... 104
Ku fenomenologii Jednostki Absolutnej........................................... 109
KonKluzja ... 123
Praypisy. . 124
Rozdziat 111: Mit Tradycji Pierwotnej ... 129
Poczatki tradycjonalizmu evolianskiego.............................................. 129
Evola i Guenon........................................... 131
Swiat Tradycji i jego upadek w historie ... 139
Konkluzja: mitologiczny wyrok Tradycji........................................... 155
Proypisy. 156
Rozdziat 1V: Mity spoteczeristwa i paristwa organicznego.......................... 160
Uwagi WStEPNE. ... ... 160

Na ,,ruinach": krytyka liberalizmu i demokracji................................. 161



Teoria konwergencji i przejscie od kapitalizmu

do gospodarki organicznej....................................... 165
Arystokracja, elita, wojownik ... 169
Koncepcja pafstwa ... 177
Konkluzja: organicyzm jako antytotalitamy totalitaryzm................... 179
Praypisy..... 181

Rozdziat V: Julius Evola a ,pejzai kulturalny"prawicy..................... 185
Uwagi WStEPNE. ... 185
Evolianizm na tle wtoskiej kultury prawicowej .................................. 186
Evolianizm a prawica katolicka. ... . 189
Evolianizm i Nowa Prawica francuska ... 192
Evolianizm a tradycjonalizm hiszpanski ... 195
Praypisy....... 206

Zakoniczenie ... ... 211

Praypisy . 213

Bibliografia ... .. 214



Wstep

W swoich rozwazaniach o my$leniu konserwatywnym Karl Mann-
heim utrzymuje, ze istnieja dwa zasadnicze sposoby pisania historii mysli.
Pierwszy z nich nazywa ,,narracyjnym" i twierdzi, ze polega on ,,na ukazywa-
niu wedréwki idei przejmowanych kolejno przez myslicieli i epickim opisywa-
niu dziejéw ich rozwoju"'. Ujecie drugie, wywiedzione przez Mannheima
z socjologii wiedzy Maxa Schelera, to metoda, ktorej istota Jest wprowadzenie
pojecia stylu myslenia'. ,,Historia my$li widziana z tej perspektywy nie jest juz
historia idei, lecz analiza réznych stylow myslenia, ich powstawania i rozwoju,
Yaczenia si¢ i zaniku; klucza do zrozumienia zmian idei trzeba poszukiwé
w zmianach ich podtoza spotecznego, zwtaszcza w dziejach grup lub klas
spotecznych, ktore sq ich »nosicielami«™.

Tytut ksiazki zdaje si¢ z pozoru sugerowac jej narracyjny, opisowy charakter.
Zatozenia sa tutaj wszakze inne, blizsze -jak postaram si¢ tego dowies¢ - drugiej
z zarysowanych przez Mannheima mozliwosci interpretacyjnych (chociaz z nia
nie tozsame). Owa blisko$¢ nie oznacza jednak bezkrytycznego przyjecia modelu,
pojawiajacego si¢ u Mannheima zreszta w postaci bardzo ogdlnego schematu.
Z pewnymi zastrzezeniami trzeba wigc przyjaé przedstawione zatozenie o - pod-
stawowym dla ich dziejéw - spotecznym determinizmie idei, o ich prostym
i zarazem ostatecznym zakorzenieniu ,,w dziejach grup i klas spotecznych".
Oczywiscie, szczegdlnie w wypadku pewnej kultury ideologicznej, jaka
jest bez watpienia kultura prawicy, taki determinizm spoteczny, grupo-
wo-klasowy, nalezy uzna¢ za prawomocny, za nader istotny; ale i wéwczas ma
on swoje granice, ktdre oznaczaja po prostu, ze nie ma mechanicznej przektadal-
nosci senséw spotecznych na idee, na -by trzymac sie juz kategorii Mannheima
- ,,style mys$lenia". To samo dotyczy rowniez determinujacej roli dziejowosci,
ewokowanego przez Mannheima historyzmu, nawet wéwczas, gdy uzna¢ pojecie
,Zmiany" za istotnie konstytutywne w kreacji idei czy wtasnie styléw myslenia.

Natomiast towarzyszaca temu, ogélnemu jeszcze opisowi, dystynkcja
zaktada juz pewne wyzwolenie si¢ interpretacji z regut zupetnego determinizmu
spotecznego. Mdéwiac o pierwszym z wyrdznionych przez siecbie sposobow
rozumienia ,,stylu myslenia" Mannheim zaklada bowiem, co prawda, ze



8 Mity tradycjonalizmu integralnego

pojecie to opiera sig¢ na przekonaniu, ,,iz jednostki nie tworzq wzoréw mysélenia,
za posrednictwem ktorych interpretuja, $wiat, lecz przejmuja je od swoich
grup”, ale jednoczeénie limituje 6w determinizm i przeksztatca go w ,,mniej
mechanicystyczne podejécie do historii mysli". Jego rozumowanie jest na-
stepujace: ,Jesli bowiem bytoby prawda, ze mySlenie rozwija si¢ po prostu
w procesie ksztattowania si¢ nawykow, to wzory myslenia bylyby trwale
i niezmienne, a zmiany i nawyki - z koniecznosci rzadkie. Tymczasem
doktadniejsze obserwacije historii mysli jasno wykazuja, ze w zréznicowanym,
a zwtaszcza dynamicznym spoleczenistwie, schematy myslenia ludzkiego ulega-
ja nieustannym zmianom i je§li mamy uwzgledni¢ ich rozmaite odmiany, to
musimy przyja¢ kategorie »stylu«™.

Mannheimowskiej kategorii ,,stylu myslenia" i idacych tym tropem jego
analiz i dystynkcji nie przywoltuje tu jedynie z powodu ich konkretnego,
przedmiotowego odniesienia, tzn. nie dlatego tylko, ze skierowane sa one ku
mysli konserwatywnej, cho¢ i ta orientacja jest tutaj wazna ze wzgledu na
charakter - o czym begdzie mowa w tej ksiazce - pewnych watkéw refleksji
jednego z czolowych przedstawicieli dwudziestowiecznego tradycjonalizmu
integralnego, Juliusa Evoli (tym bardziej, ze poglady Mannheima w tej kwestii,
jakkolwiek zalezne - co bardzo istotne, poza socjologia wiedzy Schelera, od
teorii sztuki Aloisa Riegla, od jego pojecia Kunstwollen, ,,motywu w sztuce"
- sg elementem teorii socjologicznej, nie za$ bardziej ogdlna, wykraczajaca
poza obszar jednej przede wszystkim dziedziny, proba ujecia).

W istocie chodzi o co innego: o to, ze juz na tym bardzo ogélnym poziomie
rozr6znienia Mannheima trafnie oddaja podstawowe napigcie analizowanej
przeze mnie mysli prawicowej, mysli pozostajacej w Scistych, cho¢ nader
réznorodnych relacjach z filozoficzno-religijng i kulturowa refleksja, Juliusa
Evoli. Napigcie to jest wielce ztozona relacja pomigdzy statycznym a dynamicz-
nym aspektem owej mysli, pomigdzy jej synchronia a jej diachronia, jej
struktura, a jej dziejowoscia. Ujawnia si¢ to w kilku pytaniach, a mianowicie:
W czym wyraza si¢ tozsamos$¢ tej myéli, jej swoisto$¢ i odrebnosé, jej - by
tak rzec - ,,rodzajowo$¢” na tle innych styléw prawicowego myslenia? Jak,
przy zachowaniu tej tozsamosci i ciagtosci myslenia, dokonuje si¢ transfor-
macja -jak wiec przemieniaja, si¢ jej treSci w toku traumatycznych doswiad-
czen XX wieku, zaréwno tych historycznych, dotyczacych warstwy wydarzen
i procesow dziejowych, jak i tych duchowych, zwiazanych z filozofia, religia,
kultura? Co z nich zostaje odrzucone, o co si¢ wzbogacaja, jak przebiega ich
korekta wewnetrzna, polegajaca na mniej lub bardziej subtelnej ewolucji
znaczen? Czy i na ile trwale okazuja si¢ jej metafizyczne konstrukcje i pod-
stawowe systemy warto$ci? Jakie autorytety (ludzie i teksty) stale jej patronuja,
ajakie okazuja si¢ dla niej przygodne, przemijalne? Gdzie upatruje ona zrodet
swych tradycji i czy te Zrédta zawsze pozostaja jej zrédtami? Czy i w jakiej
relacji do historii, do tworzacych sig dziejow, postrzega wtasciwe dla niej tresci
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(i nadto, czy jej autointerpretacje sa raczej historyczne, czy - przeciwnie
- staraja si¢ budowac jej ahistoryczna wizjg)? Czy postrzega ona siebie jako
mysl radykalnie autonomiczna, catkowicie swoista i odrebna, czy - inaczej
-jako stale pozostajaca w sieci ztozonych powiazan (recepcji i wptywu, dialogu
i odrzucenia, negacji i afirmacji) z innymi nurtami? Czy uwaza wiasne wytwory
za przedmiot konstrukcji i wyboru, za obiekt intencjonalny, czy - odmiennie
-za nieodparte dziedzictwo, ktére automatycznie i w naturalny niejako sposob
ja zobowiazuje i na niej ciazy?

Pytania te mozna by mnozy¢. Nie o to tujednak chodzi. Tym bardziej, ze
odnosza, si¢ one przede wszystkim do zewnetrznego aspektu tej muysli, jej
statusu czy morfologii, a nie do jej filozoficzno-religijnej tkanki. Niemniej
jednak -jak wspomniatem -ideologiczny charakter kultury, o jakiej mowa, ich
wymaga. Znacznie wazniejsze jednak jest uswiadomienie sobie - to jedna z tez
tej pracy - ze (jesli juz pozosta¢ przy dystynkcjach Mannheima) dla omawianej
tu orientacji, interpretujacej siebie sama, mmniej lub bardziej stusznie, jako
tradycjonalizm, zasadnicza warto$¢ ma statyczny aspekt wiasciwego jej
,,stylu myslenia”, co$, co Mannheim nazywa - zgodnie z tradycja, socjologii
anglosaskiej - ,,nawykiem mySlowym", stwierdzajac, ze jest on ,,powtarzaniem
pewnych twierdzen, ktoérych forme i tre$é przejeliSmy od naszego Srodowiska
kulturowego" i ,,stosujemy nastepnie automatycznie w odpowiednich sytua-
cjach™. Swiadomo$¢ taka jest whasciwa nie tylko zewnetrznym opiniom na
temat tradycjonalistycznego nurtu prawicy, o jakim mowa, ale stanowi takze
istotny sktadnik jego autointerpretacji, na co wskazuja przytaczane tu
czesto wypowiedzi jego zwolennikow (niekiedy krytyczne) o wiasciwych mu
loci communi - , miejscach wspdlnych", tak naturalnych i obiegowych, ze
nierzadko mieszcza, si¢ one w granicach prawicowych komunatéw’. Ze - co
wiecej - komunaty owe buduja, probujac uczynié¢ z nich autentyczne podstawy

- struktury i znaki - wtasnej tozsamosci.

Przyjmuje - na podstawie analizy tekstow Evoli i innych bliskich mu
tradycjonalistow, a takze na podstawie interpretacji pogladéw i postaw tego
nurtu dokonywanych z innych, krytycznych juz stanowisk (przy czym szczegol-
nie wazne wydaja, sic w tym zakresie wieloletnie, gruntowne studia nad kultura
prawicy prowadzone przez Furia Jesiego') - ze pojeciem osiowym, centralnym
dla catej sieci owych loci communi jest pojecie mitu.

Jest to w przypadku kultury religijno-filozoficznej pozostajacej w relacjach
z tradycjonalizmem Evoli - obok mitu, jakim, przy wszystkich niejasnosciach
i réznicach, w rozmaitych znaczeniach postuguja si¢ teolodzy, teoretycy
i historycy religii’ - przede wszystkim mit pojeciowy, tak jak definiuje go
w swojej krytyce Hegla wioski filozof Vittorio Mathieu' (uczeri wybitnego
spirytualisty chrzescijaniskiego, Augusta Guzzo).

Mathieu wyraza zatem przekonanie, zbiezne zreszta w jakim$ zakresie
z teologicznym ujeciem Karla Rahnera i Herberta Vorgrimlera”, ze ,,istnieje
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/...] mit pojeciowy", wiasciwy pewnym koncepcjom filozoficznym, np. hegliz-
mowi, ktdry jest ,,opowiescia nie mniej metaforyczna niz mit lub opowie$¢ we
wiasciwym znaczeniu tego stowa". Nastepnie Mathieu zauwaza, ze pomimo
odmiennosci pomigdzy oboma mitami (nalezy do nich m.in. postugiwanie si¢
w jednym wypadku pojeciami, a w drugim - obrazami rzeczy; dla mitu
pojeciowego charakterystyczne jest rdwniez nierozwijanie si¢ w czasie histo-
rycznym albo quasi-historycznym i przybieranie postaci argumentaciji, a nie
postaci opowiesci) maja one wspdlny charakter: ujawnia si¢ on wéwczas, gdy
pewien rodzaj rozumowania filozoficznego rosci pretensje do ujmowania
absolutu.

Zdaniem Mathieu istnieje bowiem nieusuwalna odmienno$¢ {difformité),
niezalezna od stopnia udatnosci filozoficznej ekspresji, pomigdzy absolutem
a tym wszystkim, co mozna pojeciowo wykreowaé. Hipoteza zupetnej demity-
zacji, whasciwa filozoficznym mitom pojgciowym, zaktadajaca, ze potrafi sig
wydoby¢ tresci, ktére w obrebie religii sa dane ,,w postaci wyobrazeniowej,
niewtasciwej i niekoniecznej”, i ,,podaé absolut bezpo$rednio”, jest w istocie
mistyfikacja. Czesto bowiem pojecie - mowi Mathieu za Bergsonem - jest
jedynie obrazem, ,,w ktorym zostat zagubiony pierwotny jego sens". Paradok-
salnie zatem fatsz tkwi nie w micie sensu stricto, lecz w filozoficznym micie
pojeciowym, ktdry zapomina o koniecznosci ujmowania prawdy per speculum
et in aenigmate, jak mowit sw. Pawet (7 Kor 13, 12). Dlatego nie do spetnienia
- powtarza Mathieu - jest przekonanie, ze filozofia moze uobecni¢ absolut
W kazdym przypadku, bezposrednio i we wiasciwej mu formie", poniewaz
mozliwe jest to jedynie w owych Pawiowych ,odzwierciedleniach i zagad-
kach"”. Co wiecej, taka wiara filozofii staje si¢ ,niebezpieczna", gdyz nie
ujawnia si¢ ona i jest czym$ nieswiadomym; jest zmistyfikowana i mityczna
wiara, ze daje si¢ pojecie, podczas gdy daje si¢ obraz, ,,forme niewlasciwa
i metaforyczna" (a ta metaforyczno$é, nie przypadtosciowa, lecz wewnetrzna,
jest cecha charakterystyczna mitu).

Owa, pojeciowa mitycznos¢ da si¢ bez trudu odnalez¢ -jak udowodni dalej
ta ksiazka - réwniez w ,,evolianskim pejzazu kulturalnym"" tradycjonalistycz-
nej prawicy, przy czym dodaé nalezy, ze nieswiadomos¢ filozoficznego mitu
pojeciowego zostata w tym krajobrazie duchowym przemieszana ze $wiado-
mym podejsciem do mitu jako takiego, do tradycji mitycznej, zwlaszcza tej
najdawniejszej. W tym migjscu nalezatoby powiedzie¢ tylko, ze éw mityczny
projekt Evoli ujawnia si¢ tam przede wszystkim, gdzie ujmuje on jako
absolutna i transcendentalna Tradycje Pierwotna (Tradizione Primordiale),
a wraz z nia wiasciwy jej system wartosci i wyznaczona do ich inkarnacji
duchowa, ,,rase solarna”. Dodatkowym aspektem jest tutaj pewien ton emocjo-
nalny, obecny w licznych dytyrambach prawicy na czes¢ Evoli (tak licznych,
7ze nie ma sensu ich cytowanie), ktéry wiedzie ku swoistej, konfesyjnej
i catkowicie bezkrytycznej absolutyzacji jego mysli, ujmowanej jedynie jako
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zespot prawd podanych do uwierzenia (mit Evoli mityzuje niejako wigc jego
filozofi¢). Migdzy innymi te mechanizmy sprawiaja jednocze$nie - obok
znamiennych dla Evoli i tradycjonalizmu prawicowego z nim zwiazanego
tendencji do mistycyzmu i sakralizacji rzeczywistosci (najczesciej jednak, choé
nie wylacznie, sakralizacji niechrzescijaniskiej, ezoterycznej) - ze kultura ideo-
logiczna, o ktérej pisze, daje si¢ interpretowac jako (na co wskazujg juz
w podtytule tej ksiazki) nierozdzielne polaczenie dwdch sfer - religijnej
i filozoficznej, jako kultura religijno-filozoficzna. Z tego wzgledu
wiasciwa jej metafizyka, antropologia czy aksjologia nie moga by¢ rozpat-
rywane wylacznie jako przedmiot analizy filozoficznej, lecz musza si¢ od-
wolywa¢ w znacznej mierze do instrumentarium religioznawstwa czy nauk
o kulturze.

Dodatkowym aspektem jest tu jednoczesna obecno$¢ wielu projektow
mitycznych". Obok wiec mitu sensu stricto i mitu pojeciowego, dwu pod-
stawowych struktur $wiadomosci tradycjonalistycznej prawicy, pojawiaja si¢
rozmaite inne mity (wzglednie ich strukturalne czastki - mitemy), gtéwnie
ideologiczne: mit narodu (zaréwno w jego, jesli chodzi o podstawowe cechy,
dziewigtnastowiecznym ksztatcie, wypracowanym w dobie Risorgimenta, walki
o niepodlegtos$¢ i zjednoczenie Wioch, jak i w formie przeksztatconej i zin-
strumentalizowanej przez faszyzm), mit ,,Jednostki Absolutnej" i antropologi-
czny mit rasowy, mit ,rewolucji faszystowskiej" i inne mity faszystowskie
(Panstwa, ,,odrodzenia totalitarnego”, ,-owego tadu”, ,nowej cywilizacji",
,,nowej Europy" itd.)", negatywne mity demokracji, nowoczesnosci, liberaliz-
mu, racjonalizmu, materializmu, empiryzmu, mit inwolugcji i dekadencji kul-
tury, mit kryzysu cywilizacji wspdiczesnej, mit apokalipsy kulturowej, mit
manichejskiego dualizmu, odwotujacy si¢ do idei wiecznych zmagan - cal-
kowicie od siebie oddzielonych - radykalnego Dobra z radykalnym Ziem,
wreszcie rozne inne mity gnostyckie (eonéw, upadku, ,,cztowieka duchowego”,
pneumatyka, w jego skrajnej opozycji do ,,cztowieka materialnego”, hylika,
i umiarkowanej - do ,,cztowieka psychicznego").

Te kontaminacje mityczne najezone sa jednocze$nie wicloma antynomiami
i obfituja w paradoksy: sprawiaja one, ze rozumowanie filozoficzne przybiera
w kregu, o ktérym mowa, gwoli pozornego przezwyci¢zenia wszystkich tych
napieé, postaé aporii. Furio Jesi faczy zatem pojecie mitu whasciwe Srodowis-
kom prawicy tradycjonalistycznej z pojeciem manipulacji, manipulacji
dokonywanej ,,badz to na samym tym pojeciu, badZz to na materiatach
mitologicznych"’. Zdaniem Jesiego manipulacje (a takze ,technicyzacje")
dokonywane na micie zawsze sa, ,,operacjami o precyzyjnych celach (i to celach
politycznych, niezaleznie od wszystkich deklaracji o apolitia niektérych ich
wykonawcéw)", polegajacymi przede wszystkim na ustanowieniu pewnego
typu ,,stosunku z przesztoscia, nie tylko dobrze ugruntowanego w terazniejszo-
ci - jak kazdy stosunek z przesztoscia, ktOry nie pragnie si¢ przedstawiaé
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w terminach wizjonerskich czy metafizycznych, czy w szczegdlnosci religijnych
- ale réwniez przewidujacego doktadnie porzadek terazniejszosci i przyszto-
$ci".

Manipulacja mitem jesli mozna tak odczytaé osad Jesiego, polega-
taby tu zatem na zatarciu réznicy pomiedzy mitologia a ideo-
logia, pomigdzy metafizyka a ideologia, pomigdzy religia
a ideologia, wreszcie pomigdzy mitycznym tadem z przesztosci
a politycznym tadem czasu terazniejszego i przysztego. Sam
jednak termin Jesiego - ,,manipulacja” -jest terminem politycznym i technicz-
nym, wartosciujacym negatywnie obce mu poglady: w pewnym wigc sensie nie
demityzuje on wcale mitéw tradycjonalistycznej prawicy, a mityzuje je w innej
perspektywie ideologicznej, w perspektywie demokratycznej lewicy. Z tego
wzgledu nalezatoby raczej uzywaé terminologii neutralnej i méwi¢ o transfor-
magcji mitéw, dokonywanej przez tg prawice (przy czym kierunki owej transfor-
macji bylyby juz zgodne w zasadniczym zarysie z tymi, o jakich méwi Jesi)".

Konstatacje te sa wazne, poniewaz tak dokonuje sie przejécie od aspektu'
statycznego mitu do jego aspektu dynamicznego (ktéry znajduje si¢ jednak
niejako poza nim samym, w odpowiednim systemie transformacji), od wskazy-
wanego przez Mannheima ,nawyku myslowego" ku ,stylowi myslenia"
- z jednoczesnym odwotaniem sig, postulowanym przez tego autora, do pojecia
»zasadniczych intencji”, lezacych ,,u podstaw kazdego stylu myslenia", po-
zwalajacych za$ na wydobycie ,,zaréwno wewnetrznej jednosci stylu myélenia,
jak i stopniowego narastania zmian, ktérym ulega¢ musi aparatura pojeciowa
catej grupy w miarg, jak zmienia si¢ w spoteczenstwie pozycja owej grupy"
(przy czym Mannheimowskie okreslenie ,,grupa” nalezatoby tu raczej zastapi¢
bardziej adekwatnym pojeciem ,,krag" czy ,,nurt")”.

Siggatoby to zatem ostatecznie - jesli poddaé analizie znaczeniowej
wspotobecno$¢ mitéw jako rdzenia prawicowego tradycjonalizmu z mniej
Iub bardziej niezauwazalnym (mniej lub bardziej zauwazalnym) przeksztat-
caniem z okre$lonymi intencjami ich senséw - ku zasadniczej, moim zda-
niem, dla owej tradycjonalistycznej prawicy antynomii pomigdzy
mitem a historia. Zarazem jest to, na co zwraca uwage takze Jesi,
istotna kontradykcja dwoch typdéw postaw - sprzecznosci pomigdzy ,,mist-
rzami Tradycji (pisanej majuskuta; dla przypuszczalnego dziedzictwa prawd
ezoterycznych)" a towarzyszacymi niektérym skrajnie prawicowym rezymom
,mniej ezoterycznymi teoretykami” - filozofami historii i przedstawicielami
antropologii filozoficznej”.

Oczywidcie, sprzeczno$¢ postaw nie rozgrywa si¢ tu wcale tak prosto
i fatwo: nie jest mechanicznym zderzeniem racji dwéch intelektualnych nurtéw
we wnetrzu tradycjonalistycznej prawicy - ezoterykdw i filozoféw, ludzi mitu
i ludzi historii. Przede wszystkim na pierwszy plan wybija si¢ tutaj fundamen-
talna, ponad wszystkimi réznicami, jedno$¢ stylu mys$lenia, ktéra
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spycha, niekoniecznie z pragnieniem ,,manipulacji”, o ktdrej pisze Jesi, wszyst-
kie antynomie niejako w gtab $wiadomosci. W rezultacie swiadomos¢ ta musi
prezentowac si¢ jako do pewnego stopnia rozdarta - do pewnego stopnia
zmityzowana, a do pewnego stopnia historyczna, do pewnego stopnia ezotery-
czna, a do pewnego stopnia filozoficzna, do pewnego stopnia religijna czy
profetyczna, a do pewnego stopnia polityczna®. Podziaty te nie biegna
pomigdzy réznymi myslicielami - to naturalne, a sam Evola, jak zostanie to
nastepnie ukazane, jest tego ewidentnym przykladem - lecz sa nierzadko
udziatem tych samych oséb, by odwolaé si¢ do mysli Oswalda Spenglera,
mysliciela niezwykle waznego dla tradycjonalistycznego nurtu prawicy nie
tylko ze wzgledu na swdj pesymizm i cywilizacyjny katastrofizm. ,,Wielkie
postannictwo badacza historii - pisat wiec Spengler - jest postannictwem
rozumienia faktéw jego epoki i poprzez nie uobecniania, ukazywania, oznacza-
nia przysztych wypadkéw, ktére - chcemy tego czy nie - nadciagaja™.
Z drugiej jednak strony utrzymywat autor Zmierzchu Zachodu, ze: ,,Jedyna
rzecza, ktéra obiecuje trwato$¢ przysztosci, jest owo dziedzictwo ojcdw na-
szych, ktére mamy we krwi: idee bez stéw"*.

W tym kontekscie nalezy przytoczy¢ jednak wypowiedz Leszka Kotakow-
skiego, ktéra wskazuje na powiazanie struktury mitu ze struktura wartosci, na to,
ze mit przywoluje pewna aksjologie, jaka, by¢ moze, inaczej zostataby zatracona
w nieciagtosci tradycji: ,,Poczucie ciagtosci wobec tradycji moze, ale nie musi,
sprzyja¢ swiadomosci mitycznej. W trwatosci mitéw i w inercji konserwatyzmu
jest zawsze pewna racja, ktéra wykry¢ nalezy. WartoSci bywaja, przekazywane
tylko przez dziedziczenie spoteczne, to znaczy dzigki promieniowaniu autorytetu
tradycji. Dziedziczenie mitéw jest dziedziczeniem wartoci, ktére mit narzuca"”.

Wkraczajac w problemy zwiazane z mitem wkracza si¢ zarazem w pewna,
dualistyczna wizj¢ filozofii historii, znajdujaca nastepnie swoje artykulacje
w przestrzeni metapolityki podziatdw politycznych. Owa historiozoficz-
na wizja, nieobca zaréwno lewicowym, jak i prawicowym wersjom meta-
polityki, traktuje proces historyczny jako dialektyke rozumu®™ i mitu, jako
zmaganie si¢ racjonalnego z irracjonalnym. W istocie wszystko jedno zatem,
czyjemu ona podlega opisowi - lewicy czy prawicy: zmienia si¢ bowiem w nim
tylko miejsce antywartosci - raz jest nia rozum, innym razem mit - sam zas
obraz mechanizmu pozostaje identyczny, niezalezny od jego przynaleznosci do
dyskursu kultury prawicowej czy lewicowej. Tekst Siegfrieda Kracauera,
nalezacy do drugiego z tych dyskurséw i pisany ,,z perspektywy Rozumu",
a przeciw ,,mitologicznemu kultowi"”’, méglby zatem zostaé ,,przepisany” bez
wickszych zmian przez autoréw pozostajacych w obrebie dyskursu pierwszego.
Traktuje wigc jego wypowiedz jako narracje sui generis opisowa, ktéra pozwala
poprawnie zrekonstruowa¢ mityczna $wiadomo$¢ tradycjonalizmu prawicowe-
g0 W jej zderzeniu (,,walce", jak powiedziatyby obie strony sporu) ze $wiado-
moscia racjonalistyczna. *
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Napiecie to rysuje si¢ jako trwaty, ksztattujacy si¢ juz od zarania dziejéw
cztowicka (mozna wigc tutaj mowi¢ o antynomii dwoch przeciwstawnych
tradycji, rownie odwiecznych) konflikt sit, bedacych zaréwno wiasnoscia
jednostkowego umystu, jak i struktura, $wiadomosci zbiorowej czy kultury™.
Jednak konflikt ten ma glebszy wymiar: sigga swymi korzeniami w obszar
opozycji bardziej fundamentalnej - opozycji pomigdzy Kkultura a natura,
pomiegdzy cztowiekiem a przyroda, jakkolwiek wszystkie formy jego ekspresji
ztaczone zostaty z cywilizacyjna forma bytu humani generis i ujawniaja, si¢
wytacznie jako przeciwstawne struktury kulturowej swiadomosci, tam takze,
gdzie poswiadczaja prawdy przyrodnicze, gdzie przyroda ujawnia sic w kregu
kultury jako mitologia. ,,Proces historyczny - méwi Kracauer -jest wynikiem
walki bezsilnego i odleglego Rozumu przeciw sitom przyrody, ktére
w mitologii opanowaty niebo i ziemi¢. Bogowie nie abdykowali po zmierzchu
bogdéw, dawna natura trwa w cztowieku i poza nim. Z niej powstawaty wielkie
kultury ludéw, tak samo Smiertelne, jak kazdy inny twor przyrody, zjej gleby
wyrastata nadbudowa mitologicznego myslenia, afirmujacego przyrode
w jej wszechmocy. Przy catej réznorodnosci swojej struktury w poszczegdlnych
epokach, przestrzega ona zawsze nakreSlonych przez przyrode granic. Uznaje
organizm jako prawzér, rozbija sic o formy bytu, ugina pod panowaniem losu,
odzwierciedla rzeczywisto$¢ przyrody, nie buntujac si¢ przeciwko jej tres-

ciom

Na mitycznym fundamencie wznosi si¢ z kolei organieznikowska
nauka spoteczna, wlasciwa m.in. takze tradycjonalizmowi integralnemu,
o jakim tu mowa (jego znaczenie zostanie uscislone w dalszych fragmentach tego
wprowadzenia), ktéra czyni z naturalnego organizmu idealny wzor podziatu
zbiorowosci: jest ona ,,w nie mniejszym stopniu mitem niz nacjonalizm, ktory
nie zna wyzszej jednosci narodu niz ta decydujaca o jego losie"”. Inaczej rozum,
ktory juz w swej genezie, a przede wszystkim w swoich funkcjach, stanowi
radykalne zaprzeczenie mitu jako specyficznej $wiadomosci przyrody, jako jej
swoistej, kulturowej - by tak rzec - projekgji: ,,R 0 z um nie porusza si¢ w kregu
naturalnego zycia™'. Jednak takze rozum ma swoje wiasne projekcje, ktdre
mieszcza si¢ catkowicie poza niepokojacym swiatem przyrodniczym, ktore stuza,
przetamaniu jego Slepych regut. Rozumowi chodzi mianowicie ,,0 ustanowienie
prawdy w $wiecie", takiej prawdy, ktérej ,,wymarzone krélestwo jest w prawdzi-
wych basniach"”, nie bedacych jednak ,,cudownymi historyjkami”, lecz

opowiadaniami ,,0 cudownym nadejéciu sprawiedliwosci"”.

W obrebie owej historiozofii zmagan rozumu i mitu, zmagan pomicdzy
basniowa projekcja rozumu - utozsamionego z prawda - jako antynatury
a mityczna projekcja natury, punktem szczytowym, apogeum okazato sig
Oswiecenie francuskie, ktore tym samym stato si¢ nienawistnym wszelkim
tradycjonalizmom, wszelkim teoriom organicznikowskim krélestwem demito-
logizacji. ,,Jest w tym gteboki historyczny sens, iz historie tysiaca i jednej nocy
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dotarty do Francji w dobie O$wiecenia, ze logika myslenia XVIII wieku uznata
logike basni za witasna. Juz w poczatkowych fazach historii naga przyroda
ustepuje w basni na rzecz zwycigstwa prawdy. Sita natury ginie od bezsilnosci
dobra, wierno$¢ tryumfuje nad sztukami magicznymi. Proces historyczny stat
sic w shuzbie zwyciestwa prawdy procesem demitologizacji powoduja-
cym redukcje ciagle na nowo obsadzanych przez przyrode pozycji. Oswiecenie
francuskie jest jednym wielkim przyktadem walki Rozumu z siggajacym az
w sfere religii i polityki mitologicznym zaslepieniem"”.

Oswiecenie byto jednak, mimo wszystkich swych zastug dla promocji
rozumu, tylko pewnym etapem odwiecznego historycznego procesu, elemen-
tem trwatego i zasadniczego konfliktu w dziejach cztowieka: ,,Walka ta trwa
nadal, a Rozum bedzie mdgt coraz giebiej przenikaé przyrode, ogotacana
w trakcie procesu historycznego coraz bardziej ze swych czaréw"*

W dziejowosci tej walki, zmierzajacej ostatecznie ku ,,odczarowaniu przy-
rody", istotny etap stanowi, zdaniem Kracauera, epoka kapitalizmu. Jednak
epoke owa charakteryzuja pewne wilasnosci, zwiazane z wypaczeniami pracy
rozumu, ktére otwieraja go teraz” na nowo, w swoisty sposdb, przed
archaicznymi, tradycjonalistycznymi $wiatopogladami, jakie odwoluja si¢ do
mitologicznej artykulacji przyrody, przyrody, ktéra z glebi catego swojego
ciemnego, nieokielznanego jestestwa zaczyna upominaé si¢ o wiasne prawa
i zwalcza¢ to, co racjonalne w $wiecie uksztalttowanym przez cztowieka.
Wypaczenia w owej pracy rozumu biora si¢ ze szczegdlnego, zasadniczego
rozdarcia kapitalizmu.

Oto bowiem, z jednej strony, jasne jest, ze mysl podporzadkowana
kapitalistycznemu systemowi gospodarki umozliwita, jak nigdy wczesniej,
,,opanowanie i wykorzystanie zamknictej w sobie przyrody". Nie to jest jednak
najwazniejsze -nie to, ze myslenie takie umozliwia eksploatacje przyrody: ,,Jesli
eksploatatorami byliby ludzie, to przyroda odniostaby zwycigstwo nad przyro-
da". Wazniejsze jest to bowiem, ze refleksja taka uniezaleznia bardziej od wa-
runkéw przyrodniczych, ,stwarzajac tym samym przestrzen dla ingerencji
Rozumu". ,,Racjonalizmowi tego mySlenia, wywodzacemu si¢ po czesci
z »basniowej« logiki, cho¢ nie tylko jemu, zawdzigczamy burzuazyjne rewolucje
ostatnich stu pigédziesigciu lat, ktdre rozprawity sie z naturalna przemoca
uwiktanego w sprawy swieckie Ko$ciota, monarchii i feudalizmu. Niepowstrzy-
mane rozsadzanie tych i innych mitologicznych wigzéw jest szczesciem Rozumu,

gdyz basii urzeczywistnia sie tylko w momentach rozpadu naturalnych jednosci"®.

Jednak, z drugiej strony, proces destrukciji mitologicznych uwiktan $wiado-
mosci, spoteczenstwa i kultury - i tu tkwi zZrédto wspomnianego rozdarcia,
bedacego dla niektérych formacji ideowych Zrédtem powrotu ku mitycznej
artykulacji przyrody - zostaje wytlumiony przez specyficzne wypaczenie
racjonalizmu w strukturach kapitalizmu. Oto bowiem sama ratio kapitalistycz-
nej gospodarki ,,nie jest czystym Rozumem, lecz rozumem metnym” i od
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pewnego momentu dziejéw ,,pozostawia ona prawde, w ktérej ma swdj udziat,
jej wiasnemu losowi"”. Dzieje si¢ tak dlatego, Ze owa ratio odrzeka si¢ swego
humanistycznego obowiazku: nie uwzglednia ona czlowieka - ani ,,przy
regulacji przebiegu procesu produkcyjnego”, ani przy ,budowie organizacji
gospodarczej czy tez spotecznej’. Stowem, we wszystkich kluczowych miejs-
cach ,,istota cztowieka nie jest istota systemu"”*

Kracauer zastrzega si¢ jednak, ze w tej krytyce kapitalizmu nie chodzi mu
o kult cztowieka jako istoty naturalnej i jako ,,historycznie dojrzatego tworu"
- 0 pozostawienie go ,,nietknictym jako osobowos$¢" i zaspokojenie ,,u-
stanowionych przez jego nature ambicji”. W tym kontekscie, majac zapewne na
mysli zwolennikéw tradycjonalistycznych mitologii organicznikowskich, od-
rzuca on ich antyracjonalistyczna orientacje jako btedna w swej diagnozie,
ktéra wina, za grzechy kapitalizmu obarcza wiasnie racjonalizm - w przekona-
niu, ze to on wlasnie zadaje gwatt cztowiekowi. W rezultacie pojawia si¢ posrod
nich marzenie o nastaniu takiej wspolnoty, ,.ktéra by lepiej niz spoteczenstwo
kapitalistyczne chronita to, co rzekomo ludzkie". Tego rodzaju wizje sa nie
tylko anachronicznymi, opdzniajacymi rozwdj tworami, lecz nie potrafia one,
co gorsza, ujawnic istoty kapitalistycznego kalectwa - system éw wcale bowiem
,,hie racjonalizuje za duzo, lecz za mato", a wlasciwy mu ,,sposdb myslenia
przeciwstawia si¢ doskonaleniu ku Rozumowi, przemawiajacemu z istoty

cztowieka"”.

Dlaczego tak si¢ dzieje? Otéz - zdaniem Kracauera - historia kapitalistycz-
nego sposobu myslenia u schytku lat dwudziestych (a mamy tutaj do czynienia
Z pewnym procesem, z pewna rozleglejsza faza dziejéw, nie za$ jedynie
z okreslonym, przejsciowym momentem) osiagneta stadium, ktére nazywa on
,abstrakcyjnos$cia tego myslenia". Abstrakcyjno$¢ owa dominuje nad
wszystkimi typami dyskursu i ,,tworzy [..] duchowa przestrzen obejmujaca
wszelkie wypowiedzi""

Zarzuty, kierowane przeciw mysleniu abstrakcyjnemu, wskazuja - z jednej
strony - (powiadajac, ,,ze nie jest ono w stanie uchwyci¢ wtasciwych tresci zycia
i dlatego cofa si¢ przed konkretna obserwacja zjawisk") -na granice abstrakcji.
Krytyka owa jednak - z drugiej strony - staje si¢ przedwczesna, gdy bywa
podnoszona w imi¢ organicznikowskiej mitologii spotecznej, ,,gdy stuzy owej
fatszywej, mitologicznej konkretnosci, doszukujacej si¢ w organizmie i postaci
jakiego$ konca". Powr6t do takiej konkretnosci statby si¢ bowiem utrata
osiagnietej juz raz zdolnosci do abstrahowania, a jednoczesnie nie prowadzitby
ku przezwyciezeniu abstrakcji, ktora jest $wiadectwem radykalnej dysfunk-
cjonalnosci racjonalizmu na tym wilasnie etapie rozwoju Kkapitalistycznego
myslenia - ,,wyrazem racjonalizmu, ktéry sam si¢ zablokowat".

Abstrakcja stata si¢ zatem - jesli rekonstruowaé dalej mysl Kracauera
- pozorem racjonalizmu, jego maska, ale takze swoista blokada w pracy
rozumu: nie moze on osiagna¢ tego, co mu si¢ nalezy, nie potrafi dostrzec
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empirii, a jatlowe pod wzgledem treSci abstrakcje moga sta¢ si¢ zrédiem
kazdego dostownie praktycznego rozwiazania w sferze gospodarki, polityki czy
moralnosci. ,,Dopiero za odgradzajaca linia abstrakcji lezy poznanie rozumo-
we, odpowiadajace specyfice danej kazdorazowo sytuacji. Mimo zawierania
przez nia tresci, czego nalezy od niej wymagaé, jest ona tylko w jednym
pochodnym sensie konkretna, w kazdym razie nie w znaczeniu wulgarnym, gdy
wyrazem »konkretny« ilustruje si¢ zagubione w zyciu poglady™"'

Panowanie abstrakcji nad $wiadomoscia wspdtczesna dowodzi, ze proces
demitologizacji nie zostal doprowadzony do konca. Mysl dzisiejszej epoki stoi
zatem, zdaniem Kracauera, przed dylematem, ,,czy powinna nadal pedzi¢
zamknieta wbrew Rozumowi, czy tez si¢ wobec niego otworzy¢". Ale nie jest
ona w stanie przekroczy¢ ustanowionych przez nia sama granic, jesli nie
dokona si¢ zasadnicza transformacja kapitalistycznego systemu gospodarki,
znajdujacego si¢ u jej podstaw. Nieprzerwany zas jego rozwdj pociaga za soba,
albo, po pierwsze, ,,nieprzerwany wzrost abstrakcyjnego myslenia”, albo, po
drugie, ,,zmusza je do pograzania go w falszywej konkretnosci”. Abstrakcja
wiec ostatecznie - jako wypaczona, iluzyjna forma racjonalizmu - staje si¢
zrédtem nowego irracjonalizmu i przyczyna odrodzenia mitologii: ,,Im bardziej
jednak umacnia si¢ abstrakcja, tym trudniej cztowiek poddaje sic Rozumowi.
Ulega on ponownie przemocy sit przyrody, podczas gdy jego sposdb myslenia
opiera sic naporowi prawdziwych tresci poznania, zbaczajac na poty w sfere
abstrakcji. Zamiast zdtawi¢ owa przemoc, wyprowadzona w pole mysl wywo-
‘tuje bunt przeciw samej sobie, ponad Rozumem, ktory jako jedyny moglby sig
z ta przemoca rozprawi¢ i poskromi¢ ja. To, ze mroczna przyroda ciagle butnie
podnosi glowe, utrudniajac nadejscie cztowieka uksztattowanego przez Ro-
zum, jest wytacznie wynikiem rozpanoszenia si¢ Kkapitalistycznego systemu
gospodarczego"”. Irracjonalne, tradycjonalistyczne mitologie i or-
ganicznikowskie teorie spoteczne sa wiec w istocie paradoksal-
nym produktem racjonalizmu, ktory w pewnej fazie kapitalizmu
wyrodzit sie w abstrakcje, uniemozliwiajac rozumowi jego dojscie do
siecbie samego poprzez wiez z konkretnym doswiadczeniem. Oznacza to
- z drugiej strony - ze podejmowana przez owe mitologie i teorie krytyka
nowoczesnos$ci jako tyranii racjonalizmu nad cztowiekiem i wspdlnota w rze-
czywistosci nie odnosi si¢ do zasady rozumu, lecz do jego abstrakcyjnej
falsyfikacji. 1 ze mit zywi si¢ mitem czy tez - mdéwiac precyzyjniej - antymitem.

Najistotniejsze jednak jest to, ze tradycjonalizm integralny - jedna
z owych mitologii i teorii - nie jest tworem pewnej odwiecznej tradyciji, do
ktérej sic odwotluje, lecz produktem wspdiczesnosci, ktéra potepia, nie
pragnac najwyrazniej poja¢ swej wiasnej genealogii. Co wiccej, jest on takze
tworem pewnej postaci racjonalizmu - zawsze, w kazdym przejawie formal-
nie przezenn wyklinanego - racjonalizmu, ktdry sfalsyfikowat sie i wyjatowit
w abstrakcji, oderwanej od samej ratio i niebezpiecznej dla niej, uniemoz-
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liwiajacej jej czysta, niezmacona wiez z prawda. I jakkolwiek trudno podzielaé
bez zastrzezen ideologiczna opinie Kracauera o ,,rozpanoszeniu si¢ kapitaliz-
mu" jako zrddle tych niepokojacych narodzin tradycjonalistycznych i or-
ganicznikowskich mitologii - a w pewnym sensie takze faszyzmu - nalezy
dostrzec, ze istota sprawy byta tutaj kryzysowa sytuacja kapitalistycznego
systemu gospodarczego, ktora musiata wytoni¢ z siebie mity réwnie ,,mrocz-
ne", jak przyroda, ich irracjonalna, niecokietznana tkanka, sprzeciwiajaca sie
,,hadejsciu czrtowieka uksztattowanego przez Rozum". Tkanka, ktéra w tym
konkretnym przypadku przyodziata sic¢ w mit Tradycji Pierwotnej i mit
spoteczenstwa organicznego.

Jednak rola owej Tradycji, o ktérej tu mowa, nie da si¢ wyjasni¢, jesli
catkowicie pozostanie si¢ na gruncie genealogicznej koncepcji Kracauera
- koncepcji nadto o podtozu w oczywisty sposéb lewicowym i antykapitalis-
tycznym - przy rezygnacji z takiej optyki, w ktérej Tradycja ujawnia sig jako
horyzont ,teorii rozumienia”, horyzont hermeneutyki. Hermeneutyki,
starajacej si¢ uzgodni¢ przeobrazenia Tradycji ze sferami wtasnego doswiad-
czenia.

Do kwestii tych niebawem powrdce. Tymczasem chciatbym jednak dodac,
ze teoria Kracauera nie zostata tu przytoczona przypadkiem. Co bardziej
$wiadomi wyznawcy tradycjonalizmu integralnego, a zwlaszcza evolianizmu,
moéwia bowiem obecnie o podjctych przez niego kwestiach - cho¢ oczywiscie
z odmiennej perspektywy - niemal tymi samymi stowami. Na przyktad Alberto
Cesare Ambesi stwierdza, ze ,,radykalne deformacje oddzielaja mentalno$é
»nowoczesna« od tych »archaicznych« lub »tradycyjnych«. W pierwszym
przypadku, jak wiadomo, Cztowiek zostaje oddany do uzytku logiki racjonal-
nej, oddzielajacej mysl od doswiadczenia, lecz niezdolnej do pojecia pierwszych
przyczyn inaczej jak poprzez abstrakcje pojeciowa. Po stronie przeciwnej
ujawnia si¢ orientacja tradycyjna, wychwytujac w naturze wieczne obecnosci
Mitu, i z analogicznymi dziataniami (symbolistycznymi) rozciaga si¢ az do
dyskryminacji »widza od widowiska«, jak to zostato powiedziane literalnie
w $wietym tekécie bramanskim Drg-drcyaviveka™ . Trudno o lepsza ilustracie.

Wracajac natomiast do zagadnienia Tradycji: w pewnym sensie - jak
zostato juz powiedziane - ujawnia si¢ wiec ona w obrebie mysli tu analizo-
wanej jako horyzont hermeneutyki, jako horyzont ,teorii rozumienia"
kultury. Ale rozumienia specyficznego. W tym miejscu nalezy zatem zwrdcié
uwage, ze w humanistyce nierzadko utozsamia sie , tradycje" i ,,kulture"*.
Pojecia ,,tradycja”" Ilub , dziedzictwo" odsylaja w takim rozumieniu - jak
zwraca uwage Jerzy Szacki - ku przesztosci jako wihasciwemu Zrédtu kultury,
ukazuja rzeczywiste lub domniemane zwiazki terazniejszosci z owa prze-
sztoscia. Tym samym ewokowane tu pojecie tradycji podkredla - jako
zasadniczy aspekt kultury - trwanie jej samej lub tylko pewnych jej
elementéw, jej ,,dziedziczenie" przez nastepujace po sobie pokolenia®.
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Jednoczesnie za posrednictwem pojecia ,.tradycja" okresla si¢ - ujmujac
1zecz w pewnym przyblizeniu - dwa odrgbne pola znaczen: to wiec, po
pierwsze, dziedzictwo, tj. to wszystko, co w obrebie kultury pozostawity po
sobie generacje wczesniejsze, po drugie, to jedynie - S$wiadomie przez
wspotczesnych przejeta i potraktowana jako ,,przekaz przesztosci' - czgsé
dziedzictwa, cze$¢ podlegajaca, ze wzgledu na swe pochodzenie wilasnie,
odpowiedniemu wartoéciowaniu™. Stad niektére ujecia socjologiczne, jak
pisze dalej Szacki, upatruja w tradycji przede wszystkim ,,transmisje spotecz-
na" kultury?.

Ujecia takie jednak nadaja tradycji przedmiotowy charakter, redukujac lub
- raczej - likwidujac jej sens procesualny, dziejowy. Wedle konserwatywnych
interpretacji natomiast - ktore w tym miejscu nalezy przywola¢, poniewaz
stanowia one punkt wyjscia (ale tylko punkt wyjscia) dla tej postaci tradyc-
jonalizmu, o ktdrej tu mowa - tradycja jako dziedzictwo nie jest przedmiotem,
nie jest rzecza, lecz okreslona, postacia obecnosci - czy wigcej: uobecniania
- owego dziedzictwa w strukturze wspotczesnosci.

Tradycjonalizm integralny, majac wlasnie za punkt wyjicia takie konser-
watywne przestanie, przestanie zwiazane z obecno$cia dziedzictwa w terazniej-
szosci, ostatecznie radykalnie z nim zrywa. Odwolujac si¢ bowiem do takiego
obrazu Tradycji Pierwotnej, ktdry czyni z niej swoista tkanke metafizyczna
pozostajaca, ponad czy poza historia®, odrzuca on, po pierwsze, rozumienie
tradycji jako ,.ciagtosci kultury", po drugie, uniewaznia w istocie terazniej-
szo$¢, obecny horyzont kultury, jako miejsce realizacji tradycji, jako realna
mozno$¢ jej zaistnienia w czasie. Tradycja Pierwotna jest tu radykal-
nie przeciwstawiona historii - zieje pomiedzy nimi przepa$¢, otwiera
si¢ abyssos. Przekroczenie za$ tej rozpadliny wiaze si¢ od zaraz, od pierwszego
kroku, z procesem upadku Tradycji, ze staczaniem si¢ jej w otchtan niebytu,
W zatracenie, ktorego ostatecznym wymiarem jest wlasnie terazniejszosc.
Przeobrazenia Tradycji w dziejach to zatem wytacznie inwolucja® - ewolucja
jest tu po prostu niemozliwa. Ku Tradycji Pierwotnej wedle tradycjonalizmu
integralnego mozna wigc powrdci¢ nie - jak chcieliby konserwatysci - po-
przez uobecnianie dziedzictwa, poprzez budowanie jego ciagtosci we wnetrzu
terazniejszej kultury, lecz jedynie przez catkowite odrzucenie tej kultury.
Terazniejszo$¢ i Tradycja Pierwotna nie potrafia si¢ w tym ujeciu odnalezé
w sobie - musza, siebie wyklucza¢, znosi¢ siebie nawzajem.

Filozofia tradycjonalizmu integralnego jest wiec filozofia reakcji (lub
- W opisowym, a nie wartosciujacym sensie tego stowa - filozofia reakcyjna),
nie za$ filozofia konserwatywna, cho¢ w oczywisty sposob w nawiazaniu do
konserwatyzmu i jego zrddet si¢ buduje. Jest filozofia reakcji skrajnej na
nowoczesnos¢, na kulture wspotczesna, osiagajac w jej krytyce poziom totalnej
refutacji. Tym samym jednak, paradoksalnie, jest jednak pewna postacia
krytycznej filozofii czy krytycznej teorii kultury wspdlczesnej, ktéra przeciez



20 Mity tradycjonalizmu integralnego

- jako miejsce nie dajace moznosci urzeczywistnienia si¢ Tradycji Pierwotnej
- starannie opisuje, bada i poddaje warto$ciowaniu. Warto$ciowaniu, wedle
ktérego kultura wspdtczesna ukazuje sie jako antywartosé.

Samo pojecie tradycjonalizmu integralnego - zgodnie zatem ze zrdédto-
stowem owego dookreslajacego przymiotnika: tradycjonalizmu ,,zupeinego”
- ewokuje zreszta taka anihiliacj¢ zaréwno wspdiczesnosci (jak i poprze-
dzajacych ja segmentow dziejowych). Zaktada ono bowiem, ze wytacznie
Tradycja jest bytem catkowitym - a wigc po prostu bytem - podczas gdy
wszystko inne, co miesci si¢ poza jej struktura, to jedynie stawanie sig.
Opozycja ta, bytu i stawania si¢, to podstawowa opozycja
tradycjonalizmu integralnego, podstawowa struktura jego myslenia
manifestujaca si¢ na wszystkich poziomach dokonywanej tutaj refleksji i naj-
glebiej wyznaczajaca jej tozsamos¢ (a nadto, co nalezy zauwazy¢, sytuujaca
takze i logos - nie tylko ze wzgledu na jego opozycje, niezbyt radykalna zreszta,
wobec tego, co sktada si¢ na mythos - na poziomie historii). Tozsamo$¢ owa
zatem, gdyby odnie$¢ ja do najdalszych tradycji europejskiej filozofii, albo
ujawniataby si¢ w obszarze mysli o proweniencji parmenidejskiej, eleackiej,
mysli budujacej sic w opozycji wobec heraklitejskiego $wiata zmiennosci
i pojetej jako waloryzacja nieruchomego, niezmiennego, wiecznego Bytu, ktory
po prostu ,,jest", albo tez siggataby ku tej heraklitejskiej dwuznacznosci czy
ambiwalencji, ktéra pod nieprzerwanym potokiem fenomenéw, pod ptynna
skorupa, nieustannego ,,stawania si¢" rzeczy, nakazuje podejrzewaé istnienie
jakiego$ ukrytego porzadku czy harmonii, kosmicznego, ,,boskiego" logosu,
ktéry tym razem nie ujawnia si¢ jednak w przestrzeni dziejow. Druga z owych
identyfikacji jest wszakze mniej prawdopodobna.

Owa tozsamo$¢ da sie - oczywiscie - wyznaczy¢ inaczej, SciSlej, chod
przebiega¢ to musi w odmiennych juz wymiarach, stanowiac zarazem probe
odpowiedzi na pytanie zaréwno o swoistos¢, jak i znaczenie tradycjonalizmu
integralnego w jego evolianskiej wersji. Najpierw wigec nalezatoby si¢ tu
odwota¢ do podstawowej typologii, odnoszacej si¢ do terminu ,trady-
cjonalizm”, poniewaz w istocie przywoluje ona pewna ,,mape¢ pojeciows’,
w ktorej obrebie tradycjonalizm evolianski moze by¢ usytuowany. I choé
typologia taka, jak inne zreszta, typologie podobne, nie wyczerpuje wszystkich
mozliwosci interpretacyjnych, wszystkich potencjalnych skojarzen, pozwala
jednak oznaczy¢ lepiej kontury i ukazaé¢ autonomicznosc zjawiska. Jej autor,
Alphonse V. Roche, zauwaza zatem, ze ,tradycjonalizm" ma cztery pod-
stawowe znaczenia. Pierwsze z nich odsyta do wszelkich bez réznicy form
przywiazania do przysztosci, do -mozna by rzec - ,,zachowawczosci”". Drugie
odnosi si¢ do nurtu filozoficznego, wystepujacego we Francji na przetomie
XVIII i XIX wieku i reprezentowanego min. przez de Maistre'a i de Bonalda,
nurtu, wedle ktérego wszelaka prawda ma zrédto wylacznie w Objawieniu
docierajacym do nas w ,,spotecznej transmisji”. Trzecie znaczenie ogarnia
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wszystkie bez wyjatku doktryny konserwatywne czy reakcyjne z poczatku
stulecia. Czwarte za$ charakteryzuje jedynie pewne ideologie XX wieku, np.
nacjonalistyczno-katolicka, ideologie Action Francaise Charlesa Maurrasa
i Leona Daudeta™.

Typologia owa nie wyrasta oczywiscie z jednolitej podstawy podziatu,
mieszajac przede wszystkim okreSlenia potoczne z nazwami odnoszacymi sig
do pewnych konkretnych fenomendéw historycznych o mniej lub bardziej
wyraznych granicach, i uwiktana jest w dziejowos¢ tradycjonalistycznej mysli
francuskiej (jako rezultat dokonanego przez Roche'a jej historycznego roz-
bioru). Przez porodwnanie jednak zjawisk w niej ujetych z tradycjonalizmem
integralnym w jego evolianskiej odmianie da si¢ ustali¢, ze: pierwsze znacze-
nie tradycjonalizmu jest tu mato przydatne, poniewaz evolianizm nie jest
Slepym przywiazaniem do wszelkich bez wyjatku form przesztosci; drugie
i trzecie za§ moze zosta¢ tu przywotane przede wszystkim jako pewien
element genezy mysli evolianskiej, jako segment jej historycznych zrédet
(przy czym wigksze znaczenie miata tu w zasadzie tylko filozofia de Maist-
re'a’’). Czwarte znaczenie jest tutaj najwazniejsze: evolianski tradycjonalizm
integralny jest rzeczywiscie pewna mutacja dwudziestowiecznych ideologii.
Co wigcej, w swojej warstwie ideologicznej - o czym bedzie mowa w roz-
dziale III tej ksiazki - okazuje si¢ bardzo bliski ideologii Action Francaise,
choc jest to blisko$¢ paradoksalna, bo pozostajaca w sprzecznosci - poprzez
swéj uniwersalistyczny wymiar - z nacjonalizmem tej formacji, zas poprzez
swéj zdecydowanie antychrze$cijanski charakter - z jej ultrasowskim Kkatoli-
cyzmem. Jednak evolianski tradycjonalizm integralny nie daje si¢ zreduko-
wa¢ do wymiaru ideologicznego: to takze bowiem metafizyka, filozofia
kultury, historiozofia.

Tak oto odstania si¢ kolejny paradoks: evolianskie podejscie do Tradycji
Pierwotnej ujawnia si¢ jako antywspdtczesno$¢ i antyhistoria zarazem, a mimo
to uwiktane jest w rozmaite historyczne modele tradycjonalizmu (i - nadto
- konserwatyzmu); co wigcej, uwiktane jest tez w $wiatopoglady nowoczesne
- nacjonalizm modernistyczny, rasizm, futuryzm, faszyzm, nazizm”. Méwiac
zreszta SciSlej: evolianizm zakorzeniat si¢ najsciSlej w faszyzmie, zwlaszcza
W jego prawicowym, najblizszym nazizmowi nurcie, podejmujac z tych pozycji
zreszta - jako spirytualistyczny elitaryzm - krytyke dominujacego nurtu
mussolinianskiego, zwlaszcza wtedy, gdy ten ostatni coraz bardziej staczat si¢
w bezideowy, drobnomieszczanski populizm o doraznych ambicjach politycz-
nych. Z tego wzgledu - a takze dlatego, ze mimo antyhistorycznej orientacji
istnienie historii jest tu uswiadamiane - integralny tradycjonalizm evolianski
nalezy z pewnoscia do nowoczesnych ,.tradycjonalizméw ideologicznych” (nie
chodzi tu o mozliwo$¢ jego zredukowania do samej warstwy ideologiczne;j,
0 ujmowanie tradycjonalizmu wylacznie jako ideologu) widzianych w ich
opozycji -jak to czynia Shils i Szacki” - do ,,tradycjonalizméw pierwotnych".
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Sprawa nie jest jednak tak prosta. W tym konteks$cie nalezatoby przywotaé
bowiem inne, istniejace w literaturze przedmiotu rozumienie ,,tradycjonalizmu
integralnego".

Swiatopoglad, okre$lony przez Alberta Desnoya jako tradycjonalizm
integralny”, jest zatem z pozoru odrebnym od evolianskiego tradycjonalizmu
integralnego fenomenem w tym sensie, ze chodzi w nim witasnie o pewien typ
tradycjonalizmu pierwotnego", ze autor uzywa owego pojecia dla oznaczenia
$wiatopogladu spotecznosci przedpiSmiennych. Ale pewne rysy owego ,,trady-
¢jonalizmu integralnego" - nie tylko dlatego, ze tradycjonalizm jest zjawiskiem
uniwersalnym i wszystkic jego odmiany maja pewne ,,miejsca wspolne”
- charakteryzuja evolianizm. Desnoy zwraca m.in. uwage, ze w przestrzeni
sakralnej ,,cztowiek prymitywny" poszukuje tozsamosci, np. poprzez inicjacje,
ze swoimi przodkami i Ze pragnie ta droga uzyska¢ pewna site¢ oraz uniewaznic¢
przedziat czasowy miedzy soba a owymi mitycznymi praojcami. Pierwotny
porzadek rzeczy powinien by¢ takze przezen powtarzany, a mit rekonstruowa-
ny doktadnie w opowiesci - po to, aby zbiorowo$¢ nie pograzyta si¢ w chao-
sie™. Mimo ,,pierwotnoéci” tego $wiatopogladu jego elementy strukturalne
i kategorie uzyte dla ich opisu (mit, inicjacja, przezwycic¢zenie terazniejszego
chaosu, przezwyciezenie dystansu miedzy czasem obecnym a czasem mitu,
zyskanie mocy i tozsamo$ci przez pozostawanie w sakralnym porzadku
tradycji) - jak si¢ to ujawni dalej - moga zosta¢ rozpoznane jako istotne
sktadniki dwudziestowiecznego evolianizmu.

Tym samym - siggajac do owego podobienstwa - docieramy do by¢
moze centralnego problemu tej ksiazki. Otédz, jak okaze si¢ niejednokrotnie
W jej toku, evolianizm jest $wiatopogladem achrzedcijanskim czy - ostrzej

jeszcze- antychrzedcijanskim. Jest - dalej - pewna postacia neopo-

ganstwa, a takze mie$ci sic¢ w obrebie ezoteryzmu czy tez w prze-
dhuzeniu tradycji hermetycznej. Owe rozpoznania, dokumentowane
nastepnie bardziej szczegdtowo w tym tekscie, Swiadcza zatem, ze w prawi-
cowej mysli Zachodu dadza sie¢ wyraznie rozpoznaé dwa zasadnicze jej typy,
modele czy tez paradygmaty - chrzescijanski i wtasnie pogansko-ezoterycz-
ny. Tak oto pojawia si¢ bardzo wazne tutaj pytanie: jak mozliwe jest
istnienie prawicowego tradycjonalizmu pogansko-ezotery-
cznego, na dodatek o zakroju uniwersalistycznym, skoro pod-
stawowa tradycja religijna Zachodu jest tradycja chrzes-
cijanska dochodzaca w ideologiach prawicy do gtosu naj-
czesSciej w kontaminacji ze $wiatopogladem nacjonalisty-
cznym (cho¢ w pewnych odmianach konserwatyzmu potaczenie takie oczy-
wiscie nie wystepuje)?

Odpowiedz na to istotne pytanie jest zarazem odpowiedzia na pytanie
o mozliwo$¢ zakorzenienia si¢ tradycjonalistycznej prawicy ezotery-
czno-poganskiej na obcym dla siebie gruncie, a zatem odpowiedzia na pytanie
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0 znaczenie i spoteczno-kulturowy zasieg takiego $wiatopogladu. Stowem,
0 jego istotno$¢ w wymiarze zewnetrznym. O to, czy whasciwie nie mamy tu do
czynienia ze zjawiskiem na tyle marginalnym, by sytuowalo si¢ ono na
folklorystycznych obrzezach prawicowej ideologii. Na oczywista, spoteczna,
wagg tradycjonalizmu evolianskiego (i uprzedniego wobec niego tradycjonaliz-
mu guenonianskiego, na ktérego podstawach sig uksztattowat) wskazuje
obecno$¢ myéli Juliusa Evoli w ideologiach neofaszyzmu, prawicy radykalnej
oraz Nowej Prawicy (zwtaszcza francuskiej i wtoskiej, ale takze hiszpanskiej
i greckiej) czy w $wiatopogladach rozmaitych ruchéw neopoganskich - od
obejmujacego dziesiatki organizacji i setki tysiecy wyznawcow germanskiego
odynizmu i celtyckiego druidyzmu po mato liczne i elitarne ich odmiany.
Wskazuje na nia rdwniez zjawisko prawicowego Revivalu, odzyskiwania przez
prawicg istotnej roh w zyciu politycznym i kulturze Zachodu, w czym
evolianizm - jako zwarty i konsekwentny $wiatopoglad - okazat si¢ bardzo
pomocny, zdolny do przeciwstawienia sig¢ $wiatopogladom lewicowym i liberal-
nym. Wczesniej za$ wskazywato na wagg tej refleksji jej nagte ,,objawienie sig"
na fali kontestacji lat sze$¢dziesiatych, gdy w krytyce ,,systemu” Evola zostat
potraktowany jako ,anty-Marcuse” czy ,,Marcuse prawicy", umozliwiajac
istnienie - obok kontrkultury lewicowej” - takze jej prawicowego wcielenia,
kontrkultury prawicowej.

Jednak nie o te wszystkie zewnetrzne aspekty przede wszystkim tu chodzi.
Chodzi - jak powiedziatem - o mozliwo$¢ zakorzenienia si¢ evolianizmu,
o przyczyny i glebokie struktury owego zakorzenienia. W rezultacie zatem
- 0 spoteczna i kulturowa tozsamo$¢ tego nurtu. Z tego wzgledu przywotane
pokrewienstwo pomigdzy evolianizmem, tradycjonalizmem najwyrazniej
»ideologicznym" i przynaleznym do kultury XX stulecia, a ,,tradycjonalizmem
pierwotnym" czy ,.tradycjonalizmem integralnym" w ujeciu Desnoya okazuje
sig tutaj nader wazne. W obu typach $wiatopogladu rozpozna¢ mozna bowiem
wihasno$¢, ktora Lévy-Bruhl nazwat ongi§ partycypacja mistyczna.
,,Umystowo$¢ ludzi pierwotnych - pisal on -jest z gruntu mistyczna, z uwagi
na wyobrazenia zbiorowe, same w sobie mistyczne, ktdre sa integralna, czescia,
catodci percepcii. [...] Nie nalezy wiec méwic [...], ze ludzie pierwotni wyposaza-
ja wszystkie przedmioty postrzegane przez ich zmysty czy wyobraznig w tajem-
nicza, site, whasciwosci mistyczne, i Ze obarczaja swoje postrzezenie animistycz-
nymi wierzeniami. Nie zachodzi tu bynajmniej asocjacja. Mistyczne wiasciwo-
$ci przedmiotéw i 0sOb sa integralna czescia wyobrazenia, ktére cztowiek
pierwotny tworzy sobie na ich temat, i ktére jest w tej chwili niewidzialna,
catoscia”. Stad zatem w $wiadomosci ludzi pierwotnych ,wszelki obraz,
wszelkie odtworzenie »partycypuje« w naturze, we wiasciwosciach, w zyciu
tego, czego jest obrazem. Partycypacja nie powinna by¢ rozumiana jako sposéb
dzielenia, jak gdyby portret np. zabierat czastke sumy wiasnosci lub zycia,
ktoére posiada model. Umystowos¢ pierwotna nie widzi zadnej trudnosci w tym,
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by zycie to i te wtasciwosci byly zarazem i w modelu, i w obrazie. Na mocy
istniejacej wiezi mistycznej miedzy nimi, wigzi przedstawionej pod postacia
prawa partycypacji, obraz jest modelem [...]". W dynamicznym ujeciu prawo
partycypacji mistycznej oznacza w przypadku swiadomosci, o ktorej mowa, ze
umyst ludzki postrzega ,,wszedzie przekazywanie wtasciwosci przez przeniesie-
nie, przez kontakt, przez przestanic na odlegto$¢, przez skalanie, przez
skazenie, przez nawiedzenie", przez wiele innych dziatan sprawiajacych, ,,ze
dany przedmiot czy istota natychmiast lub po uplywie jakiego$ czasu par-
tycypuja w danej wiasciwosci, ktdére go np. sakralizuja lub desakralizuja na
poczatku i na zakoniczenie ceremonii™**.

Evolianski tradycjonalizm integralny nalezy - w moim przekonaniu - do
takich wtasnie wspotczesnych $wiatopogladéw, ktére staraja si¢ zrekonstruo-
waé na swdj sposodb zasade partycypacji mistycznej. Przyczyna sprawcza jest tu
poczucie wyobcowania w nowoczesnym $wiecie z jego zracjonalizowana
swiadomoscia (a nie naturalno$cia), w nowoczesnym spoteczenstwie z jego
heterogeniczoscia (a nie organicznoscia), w nowoczesnej cywilizacji z jej
technicyzacja i umasowieniem (a nie kultura duchowa), w przestrzeni zbioro-
wej z jej zdominowaniem przez profanum (a nie przez sacrum). Zasadniczym
momentem staje si¢ tu wiec odtworzenie owej mistycznej wigzi, jaka znamy
skadinad - np. z mitdw pangermanskich i rasistowskich, z mistyki Blut und
Boden czy z cytowanych tu wypowiedzi Spenglera na temat ,,dziedzictwa ojcow
naszych, ktore mamy we krwi: idei bez stéw". Tradycjonalizm evolianski
sytuuje sic zatem w obszarze podobnych ezoterycznych treSci i zrédet co
niemieckie $wiatopoglady pesymistyczne i katastroficzne z epoki Konservative
Revolution (1918-1932)” oraz nazizm. Warto tu wspomnieé chociazby o wspdl-
nym zainteresowaniu kabahsta i satanista Aleisterem Crowleyem (1875-1947)
i duchowodcia Ztotej Jutrzenki™, majac zreszta na wzgledzie to, ze kontamina-
cje i pokrewienstwa byly znacznie bardziej rozlegte - zaréwno w okresie
wytaniania si¢ prenazistowskich Srodowisk mistyczno-ezoterycznych, jak
i w fazie hitlerowskiego totalitaryzmu®.

Ideologia Konservative Revolution, zbyt zréznicowana i wielokierunkowa,
by ja tutaj dogtebnie przedstawiaé, zawierata min. postulaty zerwania z wias-
ciwym ponoé narodom europejskim ,,metafizycznym ciazeniem ku $mierci”
(Spengler), przeksztalcenia niemieckich ,,mas w naréd" (E.J. Jung), wy-
zwolenia si¢ od grozy zycia ,,pedzonego przez ludzi nie majacych nic do
stracenia", wykorzystania mozliwosci tkwiacych w ,,naszej zagtadzie"” i wcie-
lenia w zycie, zanim zawlaszczyt ja nazizm, idei Trzeciej Rzeszy, pojetej jako
polityczna idea europejskiego tadu, jako ,,niemiecka idea pokoju, przeciw-
stawiona traktatowi wersalskiemu" (Moeller van den Briick), realizacji ,,nie-
mieckiego organicznego i biologicznego $wiatopogladu” - poprzez nardd
peten energii zyciowej - by zintensyfikowaé ,,walke o byt" z ,,posiadaczami
wielkich przestrzeni niezdolnymi do rozwijania swych rezerw przestrzennych”
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(Haushofer), ,,rozpoznania wrogéw i sojusznikéw" (Schmitt), utrzymania
w sobie, na przekor ,,batwochwalcom rozumu i szarlatanom nauki", heroicznej
naiwnosci Don Kichota i ,,dumnego i dzikiego ptomienia Wikingdw i arysto-
kracji wypraw krzyzowych" (Jiinger), ,,zachowania kluczy do spalonych
domoéw" i ,,dania ostatniego stowa zakonczonej tradycji" (Reinhold Schnei-
der), przeciwstawienia si¢ niszczycielskiemu dzietu europejskiego ,,demolibera-
lizmu" i jego ,bekartow" - amerykanizmu, socjalizmu i bolszewickiego
komunizmu. Jeden z polskich sympatykéw Konserwatywnej Rewolucji w swej
apologetycznej analizie (albo w swej analitycznej apologii) doskonale uchwycit
jej podstawowe sensy oraz znamienne dla niej loci communr. ,,Styl mySlenia,
tworzenia i zycia reprezentowany przez konserwatywnych rewolucjonistéw to
styl zimny i réwnoczesnie peten entuzjazmu, twardy i zarliwy, agonalny, czyli
ceniacy walke dla niej samej, i imperialny, cho¢ pozbawiony poczucia wielkiej
misji. Rewolucja konserwatywnego rewolucjonisty nie posiada »wielkich ce-
I6w«, nie jest oparta na wielkich ideologicznych systemach, nie snuje wizji
przysztego szczescia i pozbawiona jest patosu wynikajacego z poczucia stero-
wania historia. Konserwatywna rewolucja jest sceptyczna, stoicka, pesymis-
tyczna i rGwnoczesnie peina entuzjazmu i woli walki. Przekonanie o niezmien-
nosci natury cztowieka i Swiata, o ograniczonych mozliwosciach cztowieka,
stanowiace jeden z filaréw konserwatywnego swiatopogladu, paradoksalnie nie
rodzi u niego apatii, ale na odwrdt - sprawia, ze chce si¢ zy¢ i dziataé
- obojetne, czy bedzie to polityczny czyn czy kontemplacja, dazenie do prawdy
czy wedrowka w poszukiwaniu przygody, stowo czy akcja. Chaosowi i deka-
dencji przeciwstawia Konserwatywna Rewolucja che¢ uksztattowania jakiegos
konkretnego fragmentu $wiata, rozktadowi i degeneracji - stworzenie jakiejs,
choc¢by jednostkowej wigzi. Konserwatywna Rewolucja jest powrotem od
abstrakcyjnych systeméw ku ludzkiej egzystencji, od ideologii banalnosci
i codziennosci ku $wiatu »awanturniczego serca«, od martwej logiki pustych
poje¢ ku obrazom, mitom i uczuciom. Jest antymaterialistyczna, antyra-
cjonalistyczna, antypozytywistyczna, antydeterministyczna [...]"". W prze-
ktadzie na jezyk polityki oznacza to po prostu, Ze , liberalizm gubi narody", ze
,pogrzebat kultury", ze ,zniszczyt religic", ze ,burzyt ojczyzny", ze byt
samounicestwianiem si¢ ludzkosci" (Moeller van den Briick), ze demokracja
jest Nowym Lewiatanem (Moeller van den Briick), postacia uprzywilejowania
,.bezdusznej masy" i wyrazem intelektualnego ubdstwa (Spann). Ze wicc nalezy
dokona¢ nowej rewolucji duchowej, ,,powstania zycia przeciw tyranii materii"
(Griindel). Leksyke owego powstania natomiast wyrazaty w skrécie Wiirde
(godnos¢), Ehre (honor), Macht (whadza), Glanz der Nation ($wietnos¢ naro-
du)®. Wielkim zadaniem stawato si¢ tedy renovatio idei Rzeszy”, pojetej jako
,hacjonalizacja socjalizmu i socjalizacja nacjonalizmu™, skierowana przeciw
gospodarce kapitalistycznej, przeciw wspdtczesnemu ,,ekonomizmowi". ,,Mis-
tyczna tajemnic¢ niemieckiego socjalizmu - pisal zatem Niekisch, charak-



26 Mity tradycjonalizmu integralnego

teryzujac idee Oswalda Spenglera - byly krew i ziemia, jego praktycznym
morale - postuszenstwo i dyscyplina, jego poboznym Zzyczeniem - wspolny
pozytek, jego tabu - whasno$é prywatna"®.

Zasadnicze dla Rewolucji Konserwatywnej, z perspektywy czasu, byto
zwlaszcza ,,pojecie polityki" Carla Schmitta. Walka polityczna bowiem,
zdaniem Schmitta, pozostajacego tutaj najwyrazniej pod wptywem radykalnego
darwinizmu spotecznego, nie da si¢ pojaé po prostu jako zesp6t czy ukiad
negocjacji pomigdzy rozmaitymi partiami, ktérych istnienie i dziatanie wynika
z zasady demokratycznej, czyli ,,egalitarnej". Polityka wszakze jest substancija
znacznie bardziej dramatyczna; jest $miertelna walka pomigdzy wrogami,
ktérzy daza do zdobycia wradzy w panstwie pojmowanym jako imperium, tzn.
jako residuum ostatecznej i nieodwotalnej mocy rozkazywania. Wiadza zatem
w tego rodzaju strukturze mocy, aby byta skuteczna, musi by¢ wiadza
absolutnie ,,suwerenna’ - suwerenna, czyli niepodzielna, czyli totalna. Schmitt
tedy, podejmujac na nowo gtéwne watki nietzscheanskiej krytyki, dowodzit, ze
podstawowe pojecia nowozytnej i wspdiczesnej polityki maja w istocie sens
teologiczny, gdyz dogtebnie przenika je chrzescijanski pesymizm ufundowany
na idei grzechu pierworodnego. ,,Y.aczno$¢ teorii politycznych -pisat -z teolo-
gicznymi dogmatami grzechu, ktéra ujawnia si¢ przede wszystkim u Bossueta,
de Maistre'a, de Bonalda, Donoso Cortésa i Friedricha Juliusa Stahla, ttumaczy
si¢ m.in. zwiazkiem z tymi koniecznymi zatozeniami. Podstawowy teologiczny
dogmat o ztu $wiata i cztowieka wnosi, wprowadzajac rozréznienie miedzy
przyjacielem a wrogiem, jaka$ kategoryzacje ludzi i czyni niemozliwym

niezréznicowany optymizm uniwersalnej koncepcji cztowieka"”.

Evola wpisywat si¢ doskonale w styl myslenia Rewolucji Konserwatywnnej
i podzielat wickszoé¢ jej tez. Roznito go natomiast od niemieckich konser-
watywnych rewolucjonistow podejscie do teraznigjszosci: dla nich byta ona
czym$ zasadniczym, czyms, co zespala w sobie przeszto$¢ i przysztoéé, dla niego
- mroczng, studnia, ostatniego eonu czasu. Nie do przyjecia byto takze dla
evolianizmu, niezaleznie od jego specyficznego znaczenia rzeczywistego, hasto
»socjalizacji nacjonalizmu i nacjonalizacji socjalizmu" - ze wzgledu na do-
mniemany sens populistyczny, plebejski.

Evolianizm jako $wiatopoglad, w ktérym zasadnicze znaczenie ma pojecie
mitu oraz pojecie inicjacji, wyprowadzone w réwnej mierze z najbardziej
archaicznych kultur i rozleghtych tradycji ezoterycznych Wschodu i Zachodu,
odnajdywat si¢ nie tylko przeciez we wspdlnej przestrzeni z nazizmem, z jego
neopogansko-ezoteryczna mitologia i symbolika. W istocie, poprzez deklaro-
wang, (a nie faktyczna) apolitia z jednej strony, a z drugiej - poprzez swoje
spirytualistyczne i metafizyczne zorientowanie, a nie bezposredni polityczny
udziat, przezyt krach faszyzmu i nazizmu, by sta¢ si¢ strukturalnym elementem
Swiatopogladow prawicy radykalnej, a przede wszystkim Nowej Prawicy.
Paradoksalnie pomocne okazato sig¢ w tym jego antychrze$cijaniskie nastawie-
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nie, zbiegajace si¢ z kryzysem instytucjonalnego chrystianizmu Zachodu
i tworzeniem si¢ masowego zjawiska, ktére socjologowie religii - np. Peter L.
Berger” czy Thomas Luckmann® - nazywaja albo uniwersalizacja
herezji, albo niewidzialna religia, odwolujac si¢ zreszta do rozlegtej
heterodoksyjnej tradycji ,,Kosdciota niewidzialnego", ksztattujacej si¢ w Euro-
pie od czaséw Jana Husa.

Evolianizm tym samym ukazuje, we wiasciwy dla siebie sposdb, oblicze
wspdiczesnej desakralizacji, ktora nie moze zostaé pojeta jako jeden z dwu
przeciwstawnych elementéw w prostej dychotomii sacrum i profanum - dycho-
tomia taka bowiem zwyczajnie nie istnieje, jak zwraca m.in. uwage Eliade®,
wyciagajac nastgpnie stosowne wnioski ze wsp6tczesnych teologii ,,$mierci
Boga". W rekostrukcji Gustave'a Thilsa, odwotujacej sie do wstgpu do
francuskiej wersji ksiazki Eliadego”, wnioski te maja zatem prowadzi¢, po
pierwsze, ku ,,nadziei, ze uswiadomienie sobie kranncowo »$wieckiego« charak-
teru $wiata i istnienia zdota, w sposéb paradoksalny, przyczyni¢ si¢ do
powstania nowego typu do$wiadczenia »religijnego«. Po drugie, nalezy przy-
jaé, ze »religijno$é« jest ostateczna struktura $wiadomosci - niezalezna od
kryterium historycznego i krotkotrwata miedzy »$wigtodcia« i »$wieckoscia«
- do tego stopnia, ze zanik religii nie moze spowodowaé zaniku »religijnoscix,
za$ nastanie »doby ze$wiecczenia« jest w ostatecznym rachunku nowym
wyrazem tej zasadniczej struktury cztowieka, ktéra uprzednio przejawiata sig
za posrednictwem »$wictosci«. Po trzecie wreszcie, mozna nie zgodzi¢ si¢ z tym,
Ze rozréznienie migdzy »tym, co $wigte« a »tym, co $wieckie« jest charakterys-
tyczne dla religii, gdy ta wykracza poza »taka dychotomig rzeczywistoéci«"”

Evolianizm, ze swoja krytykajudaizmu i chrzescijaristwa (to drugie zostaje
w nim pojete jako moment inicjujacy upadek metafizycznej Tradycji Pier-
wotnej, jako poczatek jej zgubnej - by tak rzec - ,historycyzacji"), daje si¢
jednocze$nie uzgodni¢ z socjologia ,,$mierci Boga", odnoszaca si¢ do religijno-
Sci technopolis, religijnosci ,,miasta cztowieka", o jakiej méwit Harvey Cox.
Utrzymywat on bowiem m.in., Ze to wtadnie postannictwo biblijne jest Zrédtem
sekularyzacji, wprowadzajac (w judaistycznej koncepcji stworzenia) rozr6z-
nienie pomiedzy Bogiem a natura i miedzy cztowiekiem a natura, ,,odbost-
wiajac" naturg, rozpoczynajac ze$wiecczenie (w Przymierzu zawartym na
Synaju) etyki, oddzielajac hierarchi¢ $wiecka i kaptanska (w epoce Wyjscia
z Egiptu) i desakralizujac wtadz¢ monarsza (w pierwotnym chrzedcijanstwie,
w jego stosunku do osoby cesarza)”. Poglady Juliusa Evoli - jak sie okaze
w toku tej ksiazki - dadza si¢ zatem niemal dostownie uzgodni¢ w wielu
miejscach, przy wszystkich réznicach, ptynacych przede wszystkim z chrys-
tianizmu Harveya Coxa, z pogladami tego amerykanskiego teologa-baptysty;
takze w tych momentach, gdy kresli on krytyczna wizje ,,miasta cztowieka",
technopolis, i powiada, ze zyjemy w czasach eschatologicznych, wymagajacych
odnowy i dynamiki. Co wigcej, rewidujac swoje poglady w rok po opub-
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likowaniu glosnego Secular City, w postowiu do opublikowanego przez
Daniela Callahana zbioru wypowiedzi i dokumentéw na temat owej ksiazki,
Harvey Cox stat si¢ jeszcze blizszy pewnym ideom evolianizmu. ,,Napisatem
- twierdzit on zatem - Ze mit i metafizyka sa zwiazane z plemiennym lub
czysto wiejskim etapem rozwoju spotecznego |[...] Dzisiaj przyznaje, ze maja one
pewna, rzeczywisto$¢ takze dla cztowieka zeswiecczatego, za$ glosy krytyki,
ktére mi przypomniaty znaczenie, jakie dla cztowieka maja obrzedy i kult,
nawet w dobie obecnego ze$wiecczenia, byty rzeczywiscie przekonujace"”.

Oznaczato to w konsekwencji, ze Cox odstapit od swego radykalnego
przekonania z Secular City, iz spoteczenstwa , miasta $wieckiego" winny
wyrzec si¢ bezlitosnie swej mitycznej i metafizycznej przesziosci. Co wigcej,
zaczat hotdowa¢ przeswiadczeniu, ze powinno by¢ catkiem przeciwnie - ze
wiasnie, chcac podazaé ku przysztosci, nalezy czyni¢ owa mityczna i metafizy-
czna przesztoé¢ istotnym elementem kultury, nalezy ja akceptowac jako jedna
z drég otwarcia nafuturum”. To jednak rézni Coxa od evolianizmu, Ze nie
wierzyt on w mozliwo$¢ totalnej inkarnacji mitu i metafizyki w spotecznosciach
i kulturach dzisiejszej doby. I cho¢, jego zdaniem, nic nie wskazuje na to, by np.
,metafizyka miata umrze¢", cho¢ ,,problemy metafizyczne moga si¢ pojawiaé
i beda pojawiaé sie zawsze"”, rola owej metafizyki stanie sic odmienna wobec
roli, jaka spetniata ona w dawnych epokach. I wigcej jeszcze: z nia po prostu
sprzeczna. Nie bedzie tu zatem mowy o tym, by metafizyka stata si¢ synteza
$wiata, jego zupelnym obrazem, lecz przeksztatci si¢ ona w sui generis teorig
krytyczna naszych poczynan. Stanowisko takie z pozoru wydaje si¢ rozbiezne
z pogladami Evoli, dazacego przeciez do petnej inkarnacji metafizycznej
Tradycji Pierwotnej. W istocie jednak rozbiezno$¢ ta wystepuje jedynie ,,na
poziomie" deklarowanej teleologii, nie za$ ,,na poziomie" realnie spetnianej
funkgji: evolianizm bowiem stat si¢ jedna, z krytycznych teorii wsp6tczesnosci,
forma krytyki odwotujacy si¢ do tradycji niechrzescijaniskiej, do dziedzictwa
poganskiego, do hermetyzmu czy ezoteryki.

Otwarcie $wiatopogladéw prawicy na $wiadomo$¢ ezoteryczna, czy her-
metyczna ma juz wprawdzie wczesniejsza bogata, historig, tutaj jednak wytania
si¢ zjawisko zupetnie nowe. Oto réwniez znaczna cze$¢ europejskiej prawicy,
zwlaszcza jej kregéw intelektualnych, w stopniu nie mniejszym niz liberal-
no-mieszczanskie czy lewicowe segmenty spoteczenstw Zachodu, doswiadcza
»Smierci Boga" w kulturze, do$wiadcza dissipatio tradycyjnego chrzescijaristwa
i - jesli chodzi o socjologiczny, widzialny wymiar - procesu pustoszenia
kosciotéw. Stowem, doswiadcza gwattownej i powszechnej desakralizacji kul-
tury. Jednakze w do$§wiadczeniu tym nie zostaje naruszony zarazem system jej
typowych wartosci spotecznych, kulturowych czy politycznych, jej aksjologicz-
na hierarchia. Tymczasem, jednocze$nie, jej zakorzenig¢ w $wiecie wartoSci
absolutnych, zwiazanych z chrzedcijanstwem, zatraca - w trybach wspo-
mnianych tu procesow desakralizacji - wszelka istotno$¢, wszelki sens. Evolia-
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nizm, zjego neopogansko-ezoteryczng duchowoscia, z pojmowaniem Tradycji
Pierwotnej jako przedustawnej warstwy metafizycznej, ze specyficzna, artykula-
gja ,,idealizmu magicznego", powagi mitu i znaczenia inicjacji, stwarzat wtadnie
od poczatku mozliwo$¢ takiego absolutnego zakorzenienia warto$ci - poza
chrzedcijanstwem przezywajacym kryzys. Asymilacja ta dokonata sig¢ réwno-
legle do proceséw - i w oczywistych powiazaniach z nimi - ksztattowania si¢
tego, co nazywa si¢ dzi§ New Age’ lub, przekraczajac pewne ograniczenia
wiazace si¢ z tym okreSleniem (przede wszystkim uwiktanie w dorazne sady
wartosciujace), ,,nowa duchowoscia'. Waznym elementem wspSlnym okazy-
wat si¢ réwniez tutaj kulturowy i religimy synkretyzm obu nurtéw.
Istnieje ponadto pewien szczegdlny wymiar desakralizacji, ktéry przybliza
$wiadomo$¢ prawicowych zwolennikéw ,,nowej duchowosci” do $wiadomosci
tradycjonalizmu evolianskiego. Mozna go lepiej ujaé przez odwotanie si¢ do
Beckerowskiego rozréznienia tego, co $wieckie, i tego, co sakralne, a przede
wszystkim do Beckerowskiego rozumienia sakralno$ci. Ma ona zatem u Bec-
kera sens nieco odmienny, niz ten, ktéry taczy ja z sakralnoscia religijna;
Becker bowiem wiaze sakralno$¢ gtéwnie z odpornoécia na zmiany”. W obu
wypadkach mieliby$Smy wigc do czynienia z czym$, co Edward Shils zaobser-
wowat w tradycjonalizmie jako ,,zwigkszona wrazliwo$¢ na sacrum” i jako
,WspOlne uznanie otrzymanego od przesztodci sacrum”, przy jednoczesnym
usytuowaniu tego sacrum poza przestrzenia, chrzeScijanstwa, a nawet prze-
strzenia, religii jako takiej - a wigc w sferze pewnej kultury duchowej czy
metafizyki Tradycji”. Wyjéciowym elementem bytaby tutaj konserwatyw-
na nostalgia. Ale tylko elementem wyjéciowym. Ostatecznym momentem,
zasadnicza - by tak rzec - decyzja $wiatopogladowa stat sic bowiem w obrebie
obu poréwnywanych $wiatopogladéw archaizm. Tak oto ujawnia sig tu
wlasciwe tradycjonalizmowi napigcie - rozpoznane najpierw przez Toyn-
bee'ego, a w §lad za nim Szackiego - pomigdzy tradycjonalizmem konser-
watywnym a tradycjonalizmem archaicznym. Tradycjonalizm evolianski (i asy-
milujace go albo do niego zblizone formy ,,nowej duchowosci") jest wigc na
tym tle wyrazista transformacja tradycjonalizmu konserwatywnego w tradyc-
jonalizm archaiczny: stad jego pokrewienstwa, mimo przynaleznosci do dwu-
dziestowiecznej kultury ideologicznej, z ,tradycjonalizmem pierwotnym".
Mechanizm owego przeksztatcenia wynika stad, ze -jak pisze Szacki -konser-
watyzm polega na ,utrwalaniu stosunkéw zastanych" i pojawia si¢ wtedy,
»gdy istniejacy od dawna porzadek zostaje totalnie zagrozony, ale istnieje
jeszcze i wydaje sie¢ swoim obroricom zdolny do przetrwania"”. Stowem, gdy
desakralizacja - rozumiana w odniesieniu do Beckerowskiego pojmowania
sacrum jako struktury trwatosci i sakralizacji jako odpornosci na zmiany nie
tylko religiine - nie doprowadzita do zniszczenia starego tadu. Z punktu
widzenia prawicowych przedstawicieli ,,nowej duchowosci”, jak i - wczeénigj
- z punktu widzenia Evoli, proces ten jednak, proces desakralizacji, obser-
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wowany w zaczatkach po pierwszej wojnie swiatowej, dokonat w Swiecie
uksztattowanym po 1945 roku swego unicestwiajacego dzieta. Wedle pierw-
szych wiec - zyjemy w przestrzeni zupetnego rozpadu instytucjonalnych
Kosciotow, ktére zostaty zastapione przez ,,niewidzialna religie”, wedle drugie-
go - w przestrzeni dajacej si¢ opisa¢ jako ,,ruiny"”, jako mroczna epoka,
hinduistyczna Era Wilka, Kali-yuga, jako ostatni ,,eon" cyklu. Archaizm
pojawia si¢ tu dlatego i dlatego musi zastapi¢ poczatkowy konserwatyzm tego
stylu myslenia, ze ,,umitowany porzadek jest juz catkowicie czy niemal
catkowicie zniszczony i przywrdcenie go do zycia wymaga przekreslenia
porzadku nowego, przeksztatcenia spoteczenstwa od podstaw w imi¢ ideatu,
ktdry tak samo jest nie do pogodzenia z rzeczywistoscia, jak ideat najskrajniej-
szych, w przyszto$¢ zapatrzonych, utopistéw™'. Archaizm ten ujawnia sig
jednak nie tyle-i nie przede wszystkim-jako utopia przesztosci (choé
utopijne rysy takiego idealistycznego myslenia sa tu najzupeiniej oczywiste), ile
jako archaizm anarchiczny albo - raczej - archaizm wywrotowy,
rewolucyjny (jednakze paradoksalno$é owego fenomenu jest tylko pozorna)®.
Tradycjonalizm tak ujmowany ma przy tym totalna, integralna naturg: musi
by¢ - jak pisat Shils - tradycjonalizmem przenikajacym wszystkie sfery
(polityke, gospodarke, kulture, religie) tak, aby odziedziczone po przesztosci
sacrum mogto zostaé restytuowane.

Wihasnie kategoria ,,restytucji" ujawnia dobrze gnostycki sens trady-
cjonalizmu evolianskiego (co skadinad zbliza go doskonale do rozmaitych,
historycznych form gnozy - od gnozy chrzescijaniskiej po kabalistyczny
ezoteryzm - i pozwala odnalezé sie dobrze w atmosferze wspdtczesnego
gnostycyzmu Ery Wodnika). Co wigcej, gnostycyzm - o czym milczy literatura
przedmiotu - wydaje si¢ struktura scalajaca evolianizm i buskie mu formy
prawicowego ezoteryzmu (np. mysl religioznawcza René Guénona, filozoficz-
no-mistyczne rozwazania Massima Scaligera, my$l hinduska®, religijno-filozo-
ficzna kultur¢ Nowej Prawicy, specyficzne formy wspotczesnego - bo i taki si¢
objawit, jak si¢ okaze w koncowych partiach mojej ksiazki - fundamentalis-
tycznego ,katolicyzmu gnostyckiego") w spdjny system.

Gnostycka zatem jest evolianska wizja upadku Tradycji w histori¢ (czyli
ujmowanie historii jako inwolucji), gnostyckie - ale i neoplatonskie - po-
strzeganie kolejnych stadiéw owego upadku jako ,,eondw", gnostyckie - poj-
mowanie odrodzenia czy podniesienia owej Tradycji z upadku, jej ,,restytucji”
wiasnie, przez duchowa elite, gnostyckie w koncu - prze§wiadczenie o istnieniu
duchowych elementéw (,,iskier") Tradycji w dzisiejszym zmaterializowanym
$wiecie. Na dodatek evolianizm jest swiadomoscia radykalnie dualistyczna, co
stanowi takze $wiadectwo gnostyckiego manicheizmu: operuje on wiec szere-
giem przeciwstawien, typowych dla tego swiatopogladu - Bytu i stawania si¢,
Ducha i materii, Tradycji Pierwotne;j i historii, Jednostki Absolutne;j i jednostki
uwarunkowanej, Cztowieka Duchowego i cztowieka materialnego itd., przy
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czym w kazdym przypadku drugi czton owej opozycji przedstawia - tak, jak to
jest wrasnie w gnostyckim dualizmie - rzeczywisto$¢ nizsza, zdegradowana
i degradujaca, bedaca w istocie niebytem. Wazna zwlaszcza jest w tym
kontekscie opozycja pomigdzy Cztowiekiem Duchowym a cziowiekiem mate-
rialnym (pomigdzy - jakby powiedzieli gnostycy - ,,pneumatykiem” a ,hyli-
kiem"): stanowi ona wyraz evolianskiej wiary w mozliwo$¢ restytucji Tradycji
Pierwotnej przez szczegdlng - ,,solarna” - elit¢ duchowa, a zatem konstruuje
w ostatecznosci hierarchiczna mitologi¢ spoteczna (w ktérej takze wyznaczono
migejsce dla ,,ludzi §rodka" - ,,psychikéw"), ale tez zakorzeniona jest w pewnej,
ostabiajacej evolianski pesymizm i katastrofizm historiozoficzny, strukturze
nadziei.

1 jeszcze jedno: wyposazona w gnostycki (ale takze archaiczny i orientalny)
schemat historiozofia evolianska umieszcza w radykalnej opozycji do siebie
Tradycje i nowoczesno$¢. Ale nalezy zwrdci¢ tutaj uwage, ze nowoczesnosé ta
- rozpatrywana w tak radykalnym, dualistycznym przeciwstawieniu - musi
ukazywaé si¢ jako odwrotna strona Tradycji, jako jej - paradoksalnie ujaw-
niajace si¢ u kreséw upadku w historie, w dziejowym odwroceniu porzadku
nastepstw - ,,dziedzictwo negatywne". Paradoks ten sprawia, ze Tradycja
Pierwotna ,,dziedziczy" jakby na swdj sposéb nie rozwiazane problemy
nowoczesnosci, biorac na siebie cigzar ich rozstrzygniecia i wyjscia z antystruk-
tury upadku w metafizyczna strukture, w przestrzen absolutu. Ta niepokojaca
paradoksalnos¢ oznacza tyle tylko, ze evolianizm jest de facto swiatopogladem
nowoczesnym, neotradycjonalizmem - ze wszystkimi jego sposobami
istnienia we wspdlczesnej cywilizacji.

Na gnostyckie wizje Evoli rzutuja takze -jak mozna dostrzec - koncepcje
hinduistyczne i buddyjskie, z whasciwa, im odraza do $wiata materii i historii
jako $wiata pozorow (Mai) i upadku, a takze odciska si¢ na nich archaiczna
koncepcja Czasu Swiqtego, odrzucajaca judeochrzescijanski linearyzm na rzecz
koncepgji czasu cyklicznego, wlasciwego spolecznosciom pierwotnym, ich
mitom i rytuatom (Mircea Eliade - jak wskazuja na to powiazania osobiste
i intelektualne pomigdzy oboma myslicielami, o czym zostanie wspomniane
takze w tej ksiazce - bedzie w swej rekonstrukcji ,,czasu $wigtego" postepowat
najwyrazniej za Evola).

Bohaterem tej ksiazki jest wigc nie tylko eminentny intelektualista za-
chodniej prawicy XX wieku, Juhus Evola - jest nim réwniez, jak wskazuja
podtytut i dotychczasowe rozwazania, sama ta prawica. Evola przy tym
pojawia sie w podwdjnej roh, z mocy naturalnej niejako ,,dialektyki":
jest, po pierwsze, jednym z duchowych mistrzéw prawicy, jednym z jej
filozoféw i niekoronowanych medrcow (potoczna konotacja owego stowa,
wiazaca je spontanicznie z tradycjonalizmem kulturowym i spotecznym,
nie bylaby tu nie na miejscu), po drugie - wazniejsze - z cata pewnoscia
mozna widzie¢ w jego osobie swoiste ,,medium" prawicowej orientacji ideowej
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w naszym stuleciu zaréwno w jej wymiarze politycznym, jak i - zwilaszcza
- umystowym. Méwiac inaczej: Evola pojawia sie tu jako ,,widz i uczestnik"”.

Julius Cesare Evola (1898-1974), najwybitniejszy - przynajmniej w XX
wieku - wloski mygliciel prawicowy” i Jeden z najwickszych przedstawicieli
prawicy europejskiej w XX wieku"”, jest w Polsce postacia, prawie nie znana®.
Tymczasem 6w rzymski artysta i filozof nie ma wcale lokalnego znaczenia: jest,
jak wspomniatem, duchowym patronem nowej radykalnej prawicy - nie tylko
wioskiej, ale francuskiej, hiszpanskiej i greckiej, a jego ksiazki i escje ukazaty si¢
w Niemczech, Francji, Hiszpanii, Portugalii, Grecji, Szwajcarii, Wielkiej
Brytanii, Rosji”, Stanach Zjednoczonych, Meksyku, Kanadzie”. Szczegdlna
estyma, cieszy si¢ zwiaszcza we Francji, gdzie nie tylko wydano wszystkie
najwazniejsze jego dzieta, gdzie nie tylko powstaty o nim dziesiatki artykutéw
i ksiazek, ale gdzie - podobnie jak w Italii - istnieje silny, niekatolicki nurt
prawicy, by tak rzec, evolianskiej”. Za swojego patrona - trzeba to powtdrzyé
- uwaza Evole réwniez wiele zachodnich ruchow neopoganskich, czesto
skadinad z prawica powiazanych”.

Nie zawsze tak byto. Nie zawsze dzieta i osoba Evoli cieszyly si¢ stawa.
Przeciwnie: byt on przez dtugie lata, az do 1968 roku - zreszta nie tylko w opinii
wyznawcow - ,ukrytym mistrzem" epoki, a zarazem kim$ na indeksie.
Sprawita to, z jednej strony, faszystowska przesztos¢ Evoli i jego oczywista
przynalezno$¢ do powojennej skrajnej prawicy, z drugiej - kilkudziesigcioletni
prymat w europejskiej Kkulturze sprawowany przez $rodowiska lewico-
wo-liberalne, wraz z wtasciwymi im zasadami political correctness. Evola zostat
,,odkryty" w ostatniej fazie zycia: polegato to nie tylko na tym, ze mtodziezowa
kontestacja 1968 roku ujrzata w mim kogo$ w rodzaju ,,Marcusego prawicy"
czy anty-Marcusego, ale i na tym, ze w ciagu pigciu, szesciu lat zostaly
przedrukowane wszystkie jego istotne dzieta. Naprawde jednak stat sie
jednym z gtéwnych ideowych patrondéw skrajnej prawicy - wraz z Konradem
Lorenzem oraz (to paradoksalne, ale prawdziwe) J.R. Tolkienem i Antonio
Gramscim - dopiero u progu lat osiemdziesiatych. Tej prawicy, ktora od-
rzucata wowczas antykwaryczne mitologie neofaszystow starej daty, poszuku-
jac nowego dynamizmu, nowej tozsamosci i nowych sposobdw intelektualnego
zakorzenienia w otwartych demokracjach Zachodu.

Byta to gidéwnie - cho¢ nie wylacznie - prawica niechrzescijanska czy wrecz
antychrzescijaniska, prawica antyracjonalistyczna i antyo$wieceniowa, zorien-
towana, rzec by mozna, ku ezoterycznym zrédtom kultury, ku hermetyzmowi,
ku nietzscheanskiej ,,woli mocy". Prawica, ktéra probowata wywiktaé sic ze
starych rasistowskich i nacjonalistycznych schematéw, z drobnomieszczan-
skich paradygmatow faszyzmu. Ktora, jednoczesnie, probowata znalez¢ uzasa-
dnienie dla absolutnych systeméw wartosci w uniwersalnej i odwiecznej
Tradycji Pierwotnej: nie kto inny, jak Julius Evola, stat si¢ jej prorokiem. Owa,
wiare, podobnie jak przekonanie o schytkowym charakterze cywilizacji wspdt-
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czesnej, dzielit Evola z wieloma konserwatystami i tradycjonalistami, przede
wszystkim jednak z René Guénonem (1886-1951), autorem m.in. Kryzysu
nowoczesnego swiata, Wielkiej Triady, Znakow Czasow i Krolestwa Ilosci (ale
takze np. z Ferdynandem Antonim Ossendowskim”). Swiatopoglad Evoli
- ktérego ukoronowanie stanowita, wznawiana takze po wojnie, Rivolta contro
1l mondo moderno (Bunt przeciwko nowoczesnemu $wiatu) z 1934 roku -jest
zatem antymodernistyczy, antymaterialistyczny, antyprogresistowski. Nie cho-
dzito tu jedynie o proste przeciwstawienie Tradycji i cywilizacji nowoczesnej:
Evola pojmowalt bowiem -jak pisatem - dzieje swiata jako proces nieubtagane-
go schytku, jako inwolucje: od epoki mitycznego Ztotego Wieku, wieku rza-
déw arystokracji ducha, ,,rasy stonecznej”, po dekadenckie czasy wspotczesne,
po mroczna ,,epoke ostatnia”, Kali-yugd”, , Ere Wilka". Znamienna cechajego
tworczosci byt wige radykalny pesymizm i bezlitosny, zimny moralizm, wyzuty
ze wspotczucia i sympatii dla cztowieka i kultury, pograzajacych sie w upadku.
Dodatkowe zatozenie - i zwiazana z nim trudnos$¢ w rekonstrukcji modelu
kultury skrajnej prawicy (bo evolianizm stanowi przeciez jej nieodrodna, czg$¢
czy formg) - polega tu przede wszystkim na tym, ze kultura ta jest
zaréwno pewna rzeczywistoscia, jak i bytem intencjonal-
ny m ” jest zarowno dana, jak i zadana, ze - wreszcie - co typowe dla kultur
pozostajacych pod ogromnym ciSnieniem ideologii - jest w ogromnym ob-
szarze przywolywanych przez siebie sensow kulturowa projekcja czy,
lepiej, mniej lub bardziej swiadomie samoprojektujaca si¢ kultura.
W istocie zatem daje si¢ ona opisa¢ gltéwnie w swoim aspekcie statycznym,
strukturalnym, podczas gdy znacznie wazniejszy - przynajmniej zdaniem
autora tych stéw - wydaje si¢ jej wymiar dynamiczny, o wicle tatwiej
umykajacy prébom rekonstrukcji. Dynamizm ten wyrasta w znacznej mierze
z usytuowania ideologicznego owej kultury - jako kultury skrajnej prawicy
wiasdnie. ,,Skrajnej” w tym wypadku znaczy raczej ,,radykalnej”, a nie ,,eks-
tremistycznej”, jakby sugerowat to bezposrednio ewokowany sens owego
pojecia. Nie granicznej bez watpienia zatem przede wszystkim, cho¢ niewatp-
liwie dostrzega ona siebie - i jest dostrzegana -jako kultura potozona u skraju
kultury prawicowej w ogdle, na jej najbardziej oddalonym od ideologicznego
centrum, jakie by ono nie byto, pograniczu. Przy tym ujeciu jednak podstawa,
analizy takiej kultury skrajnie prawicowej staje si¢ polityczna czy tez ideo-
logiczna mapa, od ktérej nie da si¢ wprawdzie abstrahowaé, ale ktéra ma
gtéwnie wymiar, po pierwsze, lokalizujacy, dotyczacy miejsca posréd innych
ideologicznych nurtéw kultury, po drugie, odnosi sie¢ do ,,morfologii" owej
kultury, do jej sfery zewnetrznej i formalnej, do jej politycznej legitymaciji, nie
za$ do jej zywotnych tresci, jej ,.fizjologii". W tej sytuacji - wydaje mi sie
- bardziej uzyteczny byltby ten aspekt kultury skrajnej prawicy, w ktorej
- wedle jej whasnych proklamacji albo postronnych ocen - ujawnia si¢ ona jako
kultura radykalna. Z wiclu senséw owego radykalizmu dwa sa, jak sadze,
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w tym momencie szczegdlnie istotne: pierwszy, zwiazany z wymiarem dynami-
cznym, ze statusem kultury - by odnies¢ si¢ do zrodtostowu pojecia ,,radykal-
na" - ,,zrywajacej", paradoksalnie, przy wszystkich jej obrazach i samoobra-
zach jako kultury konserwatywnej czy tradycjonalistycznej, i drugi, rysujacy si¢
niejako w konsekwencji, krytyczny. Aspekt, w ktérym kultura ta ujawnia si¢
jako teoria krytyczna skierowana ku innym niz ona sama ideologicznym
modelom kultury.

Udziat myslicieli prawicowych w kreowaniu ruchéw oraz rezyméw auto-
rytarnych czy wrecz totalitarnych z jednej strony, z drugiej - dominujace
przez dziesigciolecia w europejskiej kulturze tendencje lewicowe oraz liberal-
ne nie stwarzaja dogodnych mozliwosci dla anahz tej mysli. Zbyt wiele tu
ideologicznego uwiktania, zbyt wiele politycznych sporéw, zbyt wiele - nie
waham si¢ uzy¢ tego okreslenia - dramatéw, zaréwno tych globalnych,
o historycznym wymiarze, jak i tych jednostkowych, ogarniajacych jedynie
poszczegodlne losy ludzkie. Ksiazka ta jest wigc proba rozstrzygnigcia pytania
i politycznego, i etycznego zarazem: Czy mysl Juliusa Evoli, ,,antyfaszystow-
skiego faszysty"”, bliskiego w pewnym okresie swego Zycia nazizmowi, moze
zastugiwa¢ na uwage badacza? W pewnym sensie jest to pytanie dla mnie
najwazniejsze”.

Literatura dotyczaca evolianizmu, tradycjonalizmu integralnego i radykal-
nej prawicy jest niezwykle - to oczywiste - obszerna, idaca w setki, jesli nie
tysiace tytutdw. Jak zatem rysuje sic miejsce tej ksiazki na tle istniejacego juz
piSmiennictwa? Obciazona jest ona przede wszystkim - ze wzgledu na nie-
znajomo$¢ zjawiska, o jakim traktuje, w Polsce - zadaniem jego prezen-
tacji. W swojej warstwie faktograficznej jest wiecc mocno zalezna od tak
bogatego, gtéwnie wloskiego i francuskiego, dotychczasowego pis$miennictwa.
Jednak - oczywiscie - nie poprzestaje tylko na tym: nawet w stanowiacym
zawarto$¢ pierwszego rozdziatu zarysie intelektualnej biografii Evoli, nie
méwiac juz o kilku bardziej szczegétowych interpretacjach réznych aspektow
tej biografii, podjcta zostata w niej bowiem nowa préba ukazania struktury
pewnych $wiatopogladéw nowoczesnych oraz przetworzonych i zmitologizo-
wanych doswiadczen generacyjnych jako tkanki jego pdzniejszych koncepcii.
W tym sensie ksiazka ta, w pewnej swojej warstwie, probuje wykroczy¢ poza
ideowe dzieje osoby i opisa¢ w jakiej$ mierze dziejowos$¢ jednego z nurtdéw
dwudziestowiecznej mysli prawicowej.

Literatura na temat evolianizmu i prawicy radykalnej - na tym witasnie
polega zasadnicza trudno$¢ jej ocen - cechuje si¢ réwnie radykalna polaryzacja;
z jednej strony mamy tu wigc np. do czynienia z prawicowymi apologiami Evoli
(Romualdi), z drugiej - z gwaltownymi jego oskarzeniami formutowanymi
w kregach lewicowo-liberalnych (Bobbio, Jesi). Na szczgscie w ostatnim czasie
pojawity si¢ tez opracowania, jakkolwiek powstajace w srodowiskach prawicy,
ktére staraja sie o nieco bardziej krytyczne i ,,obiektywne" przedstawienie
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osoby, dzieta i kierunku (Fraquelli). Ambicja tej ksiazki jest wiec takze
przetamanie skrajnego rozdarcia ideologicznego, jakie si¢ rysu-
je w obrebie literatury przedmiotu. Zasadniczym grzechem jest tu bowiem
- w moim przekonaniu - nadmierna politycyzacja problematyki,
prowadzaca w ostatecznym rachunku do redukcji np. evolianskiej metafizyki
kultury czy zupelnego zagubienia religijno-filozoficznego sensu $wiatopogladu
radykalnej prawicy. Mimo tego uwiktania w polityczno$¢, utrudniajaca rekon-
strukcje wihasciwych znaczen analizowanej kultury prawicowej, istnicje wiele
opracowan, ktére - mieszczac si¢ doktadnie w obrebie jednego Iub drugiego
typu ideologicznego dyskursu - pozwalaja na odtworzenie obrazu tej kultury
(jesli chodzi o ujecie prawicowe, sa to prace Gallego i de Benoista, jesli
natomiast o ujecie lewicowe - prace Jesiego). Opracowanie niniejsze za-
wdziecza sporo takze poréwnaczemu studium Di Vony (w jego ostatniej
wersji), w ktérym analizie poddane zostaly trzy typy tradycjonalizmu
- Guénona, Evoli i De Giorgia, a takze pracom Emilia Gentilego na temat
faszyzmu i jego mitologii. Istotne byly tez tutaj studia de Benoista (o obecnosci
idei Evoli we francuskiej mysli prawicowej) i Fergoli (o evolianizmie i trady-
cjonalizmie hiszpanskim w perspektywie poréwnawczej). Na tym oczywiscie
zalezno$ci si¢ nie wyczerpuja, ale uzewngtrznia je cytowana literatura przed-
miotu.

Gtéwnym jednak novum tej ksiazki sa, po pierwsze, przedstawiony w niej
model tradycjonalizmu evolianskiego jako istotnej struktury
wspotczesnej prawicy radykalnej, po drugie, ukazanie znaczenia evolianizmu
oraz rekonstrukcja przyczyn i sposobdw jego rozmaitych powiazan z ta whasnie
prawica i pewnymi typami nowej duchowosci; stowem, w tym ostatnim
przypadku, odpowiedz na pytanie nie tylko o mechanizmy pewnej relacji, ale
przede wszystkim o wartos¢ evolianizmu dla wspdtczesnej, nie
tylko prawicowej, kultury religijno-filozoficznej i metapolityki.
Mnigjsze znaczenie przywiazuje natomiast do analitycznego wyktadu po-
gladéw samego Evoli, jakkolwiek - na tle literatury przedmiotu - obok
opracowan Bailleta, Fraquellego, Romualdiego, Valenta czy Venezianiego - sa
one najobszerniejszym ich rozbiorem. Ksiazka koncentruje si¢ na trzech
- moim zdaniem - najistotniejszych watkach mysli evolianskiej : teorii i fenome-
nologii Jednostki Absolutnej, metafizyki Tradycji Pierwotnej oraz historizofii
jej upadku, wreszcie na organicystycznej koncepcji spotecznej. Inne watki
evolianizmu potraktowane zostaly tu ubocznie, niekiedy wrecz marginalnie
(np. szczegdtowe interpretacje tradycji alchemiczno-hermetycznej, mysli orien-
talnej, réznych tradycji i swiatopogladéw konserwatywnych itp.), nie tylko
dlatego, ze maja one bardzo bogata juz literatur¢ przedmiotu, ale réw-
niez dlatego, ze dopetniaja raczej struktur¢ analizowanej mysli i ilustruja
wylozone koncepcje, niz pozwalaja odstoni¢ zasadniczy nurt jej ewolucji czy
ksztattowania si¢ specyficznego stylu myslenia Evoli. Oczywiscie, ewolianizm
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jest refleksja - przy wszystkich jej antynomiach - niezwykle koherentna
i wszystkie elementy uboczne mieszcza si¢ dobrze w podstawowym ukladzie
jego senséw.

Przypisy

' Mannheim, 1975, s. 644. Zob. tez rozwiniecie idei socjologii wiedzy w: Mannheim,
1992, z mocnym zwrdceniem tam uwagi na spoteczne zakorzenienie ideologii oraz
dazeniem, by tak rzec, do nadania jej rangi kategorii czysto epistemologiczne;.

? Mannheim, 1975. Podkreslenia kursywa w tym i w nastepnych cytatach pochodza
od ich autora.

'’ Tamze.

‘ Tamze, s. 645.

° Tamze.

° Tamze, s. 644.

7 Zob. np. Capello, 1985, s. 73: , Odczuwaliémy koniecznoéé wprowadzenia,
w $rodowisko silnie uwarunkowane przez loci communi kultury nacjonalistyczno-u-
czuciowej, czesto bezkrytycznie przyjmowanej, przemocy mysli, ktora zerwataby z pew-
nymi schematami”. Takze: Biografia, 1985, s. 368, gdzie mowa jest o usunigciu licznych
loci communi, banatéw, towarzyszacych prawicowym interpretacjom twérczosci Evoh.

$ Zob. Jesi, 1967, passim; Jesi, 1973, passim; Jesi, 1977, s. 33-44; Jesi, 1993, s. 5,
61passim.

’ Zob. naten temat np. Rahner, Vorgrimler, 1987, szp. 244,245 (gdzie stwierdza sic,
7e ,.kazda wypowiedz metafizyczna albo religiina ma charakter mityczny lub podlega
interpretacji w terminach mitu", ale ze jednocze$nie ,.tam, gdzie nie ma krytycznej
$wiadomosci koniecznego, zmiennego, ale nieuniknionego obrazowego charakteru ta-
kich wypowiedzi, albo gdzie wrecz wyklucza sie taka $wiadomos¢ [w przypadku
rzeczywistej absolutnej identyfikacji wyobrazenia z pojeciem| mamy do czynienia
z mitem we wiasciwym albo pejoratywnym [formalnym]| sensie tego stowa. W tym sensie
kazdy mit moze oczywiscic wskazywaé na prawde, ale tez moze si¢ z nia rozmijac");
Thiollier, 1966, s. 184 (gdzie mit ujmuje si¢ jako ,,wypowiedz fikcyjna o réznych formach,
ktéra przynosi objasnienie swiata, jego poczatkéw, cztowieka, jak réwniez tego, co go
otacza w naturze").

 Mathieu, 1962, s. 307-309. Dalsze cytaty pochodza z tego samego miejsca.

"' Zob. przyp. 9.

" Przektad tego miejsca (1 Kor 13, 12) brzmi w Biblii Tysiqclecia nastepujaco:
, jakby w zwierciadle, niejasno”, natomiast tekst grecki méwi dostownie: ,,przez lustro,
w zagadce" (zob. Grecko-polski Nowy Testament, 1993, s. 815); tekst Wulgaty blizszy jest
wigec w tym wypadku tekstowi oryginatu.

" Okre$lenie Furia Jesiego (Jesi, 1993, s. 89 i n.). Przy okazji chciatbym wyjasni¢, ze
uzywajac terminéw ,,evolianizm" i ,.evolianski” kieruje si¢ wtoska tradycja jezykowa,
gdzie funkcjonuja pojecia evolianismo oraz evoliano.

" Liberalni i lewicowi krytycy méwia, tez tutaj o evolianizmie jako nickoheretnej
mieszaninie ,,metafizycznego idealizmu, prymitywnych mitologii i tego, co
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[Evola] nazywat »metafizyka historii«" (Sheehan, 1981, s. 51 ; podkreslenie moje - Z.M.).
Zob. takze Pankowski, 1997, s. 23.

* Znakomitym katalogiem mitéw faszystowskich, z ktérych znaczna czeéé z pew-
nymi przerobkami zostala przyswojona takze przez pdzniejsza, skrajna prawice, trady-
cjonahstyczna lub nie, jest Gentile (E.), 1994, s. 65-124.

® Jesi, 1993, s. 5. Trzeba wszakze w tym kontekscie zwrdcié uwage na wypowiedz
Klausa Manna z eseju o Gottfriedzie Bennie. Mann podkres$la mianowicie, Ze nie istnieje
pewien automatyczny zwiazek pomigdzy irracjonalizmem, mitycznoscia, awersja do
postepu, przywiazaniem do swoistej urody ,,warstwy pierwotnej” a politycznymi wybo-
rami, nakazujacymi opowiada¢ sig po stronie skrajnych ruchdéw prawicowych, takich jak
faszyzm czy nazizm: kierujacy si¢ takim mitycznym $wiatopogladem Gottfried Benn
ulegt wigc, aprobujac nazizm, ,,okrutnej i wzorcowej wprost logice [...] upadku", podczas
gdy Oswald Spengler i Stephan George - ,,umysty, ktére wykazywaty co najmniej takie
samo pokrewienstwo intelektualne z faszyzmem" - przeszli do stanowczej opozycji
wobec hitlerowskiego rezymu, odrzucajac catkowicie ,,zargon »Angriffu« i Mythus des
20. Jahrhunderdts (Mitu XX wieku) [Alfreda Rosenberga] gestem zimnej odrazy" (Mann,

1987, s. 167).

7 Jesi, 1993, s. 5.

* Nalezy jednak zastrzec sie, ze poszukiwanie neutralnych sposobow interpretacji
w tym wypadku jest jednak takze pewnym stanowiskiem wobec ideologii, a zatem
stanowiskiem ideologicznym, tyle tylko, ze mniej jawnym. W istocie nie ma tutaj zadnej
petnej mozliwosci aideologizacji, zadnej petnej mozliwosci ucieczki od ideologii - jest
natomiast mozliwa (i uzyteczna) jawna swiadomos¢ zideologizowania wszystkich stano-
wisk.

 Na temat ,,aspektowosci” ideologii zob. Mannheim, 1992, passim.

* Mannheim, 1975, s. 646-648.

' Jesi, 1993, s. 6.

? Z tych powodéw sktonny jestem - choé¢ nie we wszystkich jej artykulacjach - do
traktowania mysli Juliusa Evoli jako mysli par excellence politycznej, ktéra prébuje
przejawiaé si¢ jako metafizyka albo, bardziej jeszcze, jako mit metafizyczny.

® Spengler, 1934, s. 4.

* Tamze, s. 8.

® Kotakowski, 1994, s. 13, 14.

¥ Nastgpujaca dalej analize relacji pomigdzy rozumem a mitem nalezy jednak
opatrzy¢ pewnym istotnym zastrzezeniem, ktore odsyta do konserwatywnych obaw
przed ,,wybrykami rozumu osamotnionego, pozbawionego pomocy i autorytetu wiary,
tradycji, kultury” (Krdél, 1985, s. 11).

7 Kracauer, 1987, s. 19.

* W istocie rzetelne badania antropologiczne nad pierwocinami obu tych pojeé nie
odnajduja, tutaj weale opozycji, a przeciwnie - wigz. Czyni tak m.in. Jean-Pierre Vernant,
analizujac ,,zrodta mysli greckiej". ,,Ostatnie prace antropologdw - pisze on zatem
- przynosza, ostrzezenie, by nie ulega¢ pokusie podnoszenia mitu do rangi pierwotnej
rzeczywistosci umystowej, wpisanej w ludzka nature, ktéra odnalez¢é mozna oddziatujaca
zawsze 1 wszedzie - przed, obok lub za plecami wilasciwych operacji racjonalnych. [..]
Stowo »mit« pochodzi od Grekéw. Ale dla tych, ktorzy w zamierzchtych czasach nim si¢
postugiwali, nie miato ono tego sensu, ktéry mu dzi$§ nadajemy. Mythos znaczy »mowa,
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»opowiadanie«. Nie przeciwstawia si¢ on w pierwszym rzedzie stowu logos, ktérego
pierwotnym sensem, zanim nie zacznie ono wskazywa¢ na inteligencje i rozum, jest takze
»mowag, »dyskurs«. Dopiero w ramach wyktadu filozoficznego Iub sprawozdania
historycznego, i to dopiero poczawszy od V wieku, mythos, tym razem juz w opozycji do
logos, zabarwi sig odcieniem pejoratywnym i wskazywaé bedzie na prézne gadanie,
pozbawione podstaw, gdyz nie oparte ani na zdyscyplinowanym wywodzie, ani na
wiarygodnym $wiadectwie. Jednak nawet w tym przypadku, choé przez kontrast z logos
zdyskwalifikowany zostaje z punktu widzenia prawdy, mythos nie odnosi si¢ do kategorii
uswigconego opowiadania o bogach i bohaterach. Wieloksztattny jak Proteusz, odsyta
on do bardzo réznych rzeczywistodci; odnosi sie oczywiscie do teogonii i kosmogonii, ale
takze do wszelkiego typu basni, genealogii, babcinych bajek, przystéw, moratéw
i tradycyjnych madrosci. Krétko méwiac, do wszystkich spontanicznie z ust do ust
przekazywanych plotek. W kontekscie greckim mythos nie ukazuje si¢ wigc jako
szczegblna forma mygli, ale jako caty zespdt tego, co przenosi sie i rozpowszechnia przez
przygodne kontakty, spotkania, rozmowy, owa pozbawiona twarzy, anonimowa, nie-
uchwytna moc, ktéra Platon nazywa Feme, Fama. Ot6z wtasnie ta Fama, plotka, z ktérej
powstat grecki mythos, pozostaje nieuchwytna; dodatkowy argument za zachowaniem
ostroznosci” (Vernant, 1996, s. 15-16). Co wiecej, w przestrzeni kultur ,,wysokich”,
znanych nadto jedynie na podstawie ich pisanego dorobku, mythos dostgpny jest
wylacznie poprzez logos. Dzigje sig tak zatem, ze logosfera monopolizuje tutaj interpreta-
cje mitosfery, a rozum wyznacza catkowicie, wedlug wiasnych kryteriéw, miejsce
i pojmowanie mitu. ,Jeéli chodzi o tradycyjne cywilizacie stowa moéwionego, ktore
zachowaty swdj charakter, to prowadzacy badania w terenie etnolodzy moga wstuchaé
sie w opowiadania wszelkiego rodzaju, ktére poprzez to, co si¢ w nich powtarza, tworza,
osnowe wiedzy wspollnej cztonkom danej grupy. W przypadku Gregji dysponujemy
jedynie tekstami pisanymi i nigdy innnego typu teksty nie beda nam dostgpne. Nasze
mity nie docieraja do nas w postaci zywej, nieustannie podejmowanej i zmienianej przez
Fame; sa one bowiem ostatecznie utrwalone w dzietach poetéw epickich, lirycznych,
tragicznych, ktorzy dostosowuja je do wiasnych wymagan estetycznych, nadajac im
poprzez doskonatos¢ formy wymiar literacki. Zbiory, jakie tworzyli w epoce hellenistycz-
nej erudyci, systematycznie gromadzac, przepisujac i Klasyfikujac legendarne tradycje,
porzadkujace je i zamykajac jako pewne catosci w postaci katalogéw mitologicznych,
maja, takze charakter dziet pisanych, opracowanych przez konkretnego autora. Nie
chodzi wiec dzi§ o to, aby przeciwstawi¢ mit rozumowi jako dwdch odrebnych
adwersarzy, z ktérych kazdy wyposazony jest we wiasciwa sobie bron, ale o to, aby przez
doktadna anahze tekstéw okredlié, na czym polega réznica w »funkcjonowaniu«
teologicznego dyskursu poety takiego jak Homer w stosunku do tekstéw filozoficznych
czy historykéw, oznaczy¢ rozbieznosci w sposobach komponowania, organizacji i roz-
woju opowiadania, w semantycznych grach i w rozmaitych logikach narracji" (Vernant,
1996, s. 16-17).

¥ Tamze, s. 15. Wyrdznienia spacja, w obrebie tego i nastepnych cytatéw pochodza,
od Kracauera.

* Tamze.

' Tamze.

? Tamze, s. 15, 16.

* Tamze, s. 16.
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* Tamze.

¥ Teraz", to znaczy okoto 1927 roku, roku ukazania si¢ tekstu Kracauera; tzn.
réwniez w czasie dojrzewania europejskich totalitaryzmem i, w tym kontekscie, stawania
sie i upowszechniania posréd prawicowych elit tradycjonalizmu integralnego - najpierw
w jego wersji francuskiej, guénonianskiej, i w aurze niemieckiej Konservative Revolution
oraz tzw. Bachofen- Renaissance, a nastepnie w ujeciu wtoskim, evolianslrim.

% Kracauer, 1987, s. 16.

7 Tamze, s. 17.

* Tamze

¥ Tamze.
Tamze.
“ Tamze, s. 17, 18.
Tamze, s. 18.
“ Ambesi, 1985, s. 20.
Kroeber i Kluckhohn, analizujac pojecie ,,kultury”, wymieniaja, ponad dwadzies-
cia jej uje¢ - zwanych przez nich , historycznymi" - ktdre przywiazuja, szczegdlna wage
do zagadnien ,,dziedzictwa lub tradycji" (Kroeber, Kluckhohn, 1952, s. 47-49).

® Szacki, 1971, s. 941in.

“ Tamze. Odpowiada to w zasadzie dokonanemu przez Szackiego rozréznieniu
pomiedzy, skorelowanymi ze soba, ,,dziedzictwem" i ,tradycja” (tamze, s. 1%).

¥ Tamze, s. 98 i n.

® Zob. rozdziat 111.

* Franco Ferraresi pisze w tym kontekécie o whasciwej evolianizmowi ,,.koncepcji
czasu historycznego jako czasu regresu” (Ferraresi, 1987, s. 112).

¥ Roche, 1937, s. 12-13.

' Warto tutaj odwolaé sie do miazdzacej liberalnej krytyki tego najetoéniejszego
francuskiego tradycjonalisty - do wielkiego eseju sir Isaiaha Berlina z tomu 77ie Crooked
Timber of Humanity (1991) pt. Joseph de Maistre i Zrodta faszyzmu, gdzie powiada sig, ze
Jego [tj. de Maistre'a - Z.M.] doktryna, a w jeszcze wickszym stopniu mentalnos¢,
musiaty przeczekaé wiek, zanim doczekaty si¢ (w az nazbyt tragicznych okolicznosciach)
swojej kolei". Widzac zatem w mysli de Maistre'a ideologie faszystowska avant la lettre
Berlin tak opisuje jego religic wtadzy, wyrazajaca si¢ W przekonaniu, ze nalezy zatracic si¢
catkowicie w jej sacrum, zagubi¢ rozum indywidualny w ,,rozumie narodu”, roztopié
swoja, dusze w zbiorowej duszy spoteczenstwa, w jego jednosci moralnej: ,,Nie jest to
autorytaryzm w takim sensie, w jakim gtosili go Bossuet czy nawet Bonald. Daleko z tytu
pozostaty symetryczne arystotelejskie konstrukcje Tomasza z Akwinu albo Suareza,
szybkim krokiem zblizamy si¢ do $wiatéw niemieckich ultranacjonalistow, wrogéw
Oéswiecenia, do Nietzschego, Sorela i Pareto, D.H. Lawrence'a i Knuta Hamsuna,
Maurrasa, d'’Annunzia, do Blut und Boden, bardzo daleko od tradycyjnego autorytaryz-
mu. Fasada systemu Maistre'a moze wydawac si¢ klasyczna, ale za nia Kryje si¢ cos$
straszliwie nowoczesnego, gwattownie obcego stodyczy i swiattu. Ten ton jest zupetnie
inny od tonu XVIII stulecia (wtaczywszy najgwaltowniejsze i najbardziej histeryczne
glosy, ktdre naznaczyly punkt kulminacyjny przewrotu - jak Sade i Saint-Just), ale
i odmienny od tonu tych zakamieniatych reakcjonistéw, ktérzy gruba $ciana $rednio-
wiecznego dogmatu obwarowali si¢ w obronie przed zwycigzcami boju o wolnosé.
Doktryna przemocy w samym jadrze istnienia, wiara w potege ciemnych mocy,
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gloryfikacja kajdan jako jedynego sposobu na okietznanie ludzkiego instynktu samoza-
glady, uzycie okowdw do zbawienia ludzi, odwolywanie si¢ do $lepej wiary przeciwko
rozumowi, przekonanie, ze przetrwa¢ moze tylko to, co tajemnicze, ze wyjasniaé znaczy
zawsze oddala¢ si¢, doktryna krwi i samoofiarowania si¢, narodowej duszy i strumieni
wplywajacych do wielkiego morza, nauka o absurdalnosci indywidualnego liberalizmu,
a przede wszystkim o wywrotowym wplywie nie kontrolowanych, krytycznych intelek-
tualistéw - juz t¢ nutg znamy. JeSli nie w teorii (czasami przedstawianej w jawnie
falszywej naukowej szacie), to w praktyce, gieboko pesymistyczna wizja Maistre'a jest
sercem prawicowego i lewicowego totalitaryzmu naszego straszliwego stulecia” (Berlin,
1997, s. 16, 17).

> Zob. m.in. podrozdziat Dygresja kontekstualna Iw rozdziale 1.

® Shils, 1961 (cyt. za Szackim); Szacki, 1971, s. 201,202 i n.; Szacki, 1965, s. 32in.

* Desnoy, 1959, s. 116 (cyt. za Szackim).

* Nalezy tu oczywiscie podkresli¢, ze kontrkultura ta -jak zwraca uwage Aldona
Jawltowska - miata wtasna tradycje czy, raczej, tradycje (Jawlowska, 1975, s. 241 i n.).
W istocie tez w opisanych przez Jawlowska formach kontrkultury mozna rozpoznaé
- przy wszystkich bardzo glebokich réznicach - pewne cechy wspdlne z cechami
evolianizmu: bylo to w obu wypadkach radykalne zakwestionowanie istniejacego
porzadku (w przestrzeni kultury, polityki, organizacji zbiorowej, norm moralnych
i usankcjonowanych zachowan, egzystencjalnych oczywistosci itd.), zespolone z cal-
kowitym zwatpieniem w jego racjonalnos¢. Sam Evola bardzo mocno interesowat si¢
zreszta, kontestacja, wiele uwagi poswigcajac jej instrumentalizacji przez dominujaca
kulture i panujace ideologie, jak réwniez temu, co uwazat za wyrodzenie si¢ mtodziezo-
wego buntu.

* Lévy-Bruhl, 1992, s. 58-129, passim. Wyréznienia spacja pochodza od
Lévy-Bruhla.

7 Pojecie ,.Konserwatywnej Rewolucji" wyprzedzito znacznie narodziny zjawiska.
Najprawdopodobnigj zatem pojawito sig ono po raz pierwszy juz w roku 1848 na famach
czasopisma ,,Die Volksstimme", a niecbawem, w 1851 roku, uzyt go réwniez Theobald
Buddeus w ksiazce Rosja i wspotczesnos¢é. Nastgpnie, w 1875 roku, ukazala si¢
stowianofilska praca Jurija Samarina oraz Fiodora Dmitriewa pt. Rewolucyjny konser-
watyzm. Ta podwdjna, niemiecko-rosyjska genealogia pojecia znalazta wyraz w zamiesz-
czonych w Antologii rosyjskiej (1921) tekstach Tomasza Manna, Fiodora Dostojew-
skiego oraz Charlesa Maurrasa. Uzyt jej tez w mowie Pismiennictwo jako przestrzen
duchowa narodu (styczeti 1927) Hugo von Hofmannstahl, przywolujac wizg ,,konser-
watywnej rewolucji o rozmiarach nieznanych europejskiej historii”, rewolugji, ktérej
»celem jest forma, nowa niemiecka rzeczywisto$¢" otwierajaca si¢ jako mozliwos¢ dla
,»catego narodu". Wreszcie w 1941 roku pojawita si¢ w Nowym Jorku gto$na ksiazka
Hermanna Rauschinga Konserwatywna rewolucja, ktéry wezesniej juz, w Rewolucji
nihilzmu, poddat krytyce, wychodzac od tradycyjnych przekonan konserwatywnych,
gtéwnych eksponentéw ruchu (sposrdd ,,miodokonserwatystéw” - Arthura Moellera
van den Brucka, Edgara Juliusa Junga, Karla Haushofera; spo$réd nie zwiazanych
z zadnym jego odtamem, a najwybitniejszych - Oswalda Spenglera, Carla Schmitta
i Ernsta Jiingera), za ich duchowe czy faktyczne bratanie si¢ z hitlerowskim nihilizmem
(Rauschnig, 1996, passim). Trzeba przy tym przypomnieé, ze Spengler odciat sig
stanowczo od hitlerowskiej, plebejskiej ,,dyktatury od dotu", a Jiinger ostatecznie
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z nazizmem zerwal. W istocie jednak niemiecka Konservative Revolution lat 1918-1932
byta zawiskiem niezbornym, obejmujacym wicle réznych indywidualnych postaw
i osobnych formacji. Obok ,,mtodokonserwatystéw" trzeba tutaj przede wszystkim
wyrozni¢, bliskich Jiingerowi, ,,narodowych rewolucjonistéw" i przedstawicieli tzw.
zotnierskiego nacjonalizmu (najwybitniejsza, postacia, z tego kregu byt pisarz i terrorysta,
uczestnik zamachu na ministra Walthera Rathenaua, Ernst von Salomon). Duchowymi
patronami Rewolugji Konserwatywnej byli m.in. de Maistre, de Bonald, Bachofen,
Wagner, Paul de Lagarde, Stephan George, Maurice Barrés, Georges Sorel, Vilfredo
Pareto, Thorstein Veblen, Gaetano Mosca, Bierdiajew, a przede wszystkim Nietzsche,
jakkolwiek nie dla wszystkich i nie we wszystkim (np. Moeller van den Briick odrzucat,
tak istotna dla Evoli i Guénona, nietzscheanska wizie Wielkiego Powrotu i zwiazana
z tym pozytywna, waloryzacje czasu cyklicznego, kolistego). Zob. Rauschnig, 1996;
Gabis, 1997. Oprécz wymienionych tu postaci waznymi eksponentami ruchu byh
réwniez Othmar Spann (bliski Evoli socjolog, ktéry demokracji zarzucat atomizacje
i mechanizacje spoteczenstwa), Friedrich Georg Jiinger (mtodszy brat Ernsta, brutalny
krytyk demokracji), Heinrich von Gleichen (apologeta elitaryzmu), Ernst Niekisch.

¥ Hermetyczny Zakon Ztotej Jutrzenki (Golden Dawn), brytyjska organizacja
okultystyczna z przetomu wiekow, ktéra przezyta - m.in. z powodu awanturniczych
dziatan Crowleya (majacego pdzniej kontakty m.in. z nazistowskim Instytutem Niemiec-
kiego Dziedzictwa, Deutsches Ahnenerbe) - gieboki kryzys na poczatku stulecia
i ostatecznie rozpadta si¢; mimo to jej wpltyw na pdzniejsze losy okultyzmu byt ogromny,
jakkolwiek mniejszy od wplywéw Towarzystwa Teozoficznego. Przywddca i twérca rytu
organizacji byt rézokrzyzowiec Samuel Liddell MacGregor Mathers (1854-1918), ktéry
powotat takze jej wewnetrzny krag - Zakon Rubinowej Rézy i Ztotego Krzyza. Na ten
temat zob. m.in. przyp. nastgpny i uwagi Evoli z jego ostatniego, opublikowanego
w ponad dziesig¢ lat po $mierci, wywiadu: Inicjacja w nowoczesnym swiecie.

¥ Wiezi pomigdzy rozmaitymi mistycyzmami czy okultyzmami i, w ogdlnosci,
ezoteryzmem a nazizmem i faszyzmem, pomimo istnienia szeregu studiow na ten temat,
nie zostaty jeszcze doktadniej zbadane. Dla narodzin i rozwoju obu totalizmdéw byty one
jednak bardzo istotne. W obrebie owych tajemnych powiazan da si¢ wiec m.in. z pewnych
wzgledéw umiesci¢ afiliacje do nazizmu i faszyzmu takich postaci, waznych réwniez dla
ksztattowania si¢ $wiatopogladu evolianskiego, jak Heidegger, Cenne, Jiinger, Pound czy
nawet Jung (chodzi zaréwno o jego poparcie dla jednego z ,,mistycznych" zwolennikéw
Hitlera, jak i o kuriozalne wypowiedzi na temat zréznicowania nieswiadomosci zbioro-
wej Niemcéw i Zydéw). Na przeciwleglym biegunie usytuowat sie natomiast tworca
antropozofii, Rudolf Steiner, ktory juz w 1921 roku oblozyt klatwa poczatkujacego
demagoga - Adolfa Hitlera. Z istotnych dla evolianizmu ezoterycznych tradycji prenazis-
towskich i nazistowskich mozna wymieni¢ wiele (i przywotania te beda mialy sens nawet
wtedy, gdy okaza si¢ one zbieznosciami przypadkowymi). Najpierw zatem bedzie
chodzito tutaj o szeroki w wilhelminskich Niemczech i habsburskich Austro-Wegrzech
pangermanski ruch na rzecz ,naprawy zycia" (Lebensreform), obejmujacy dziesiatki
ezoterycznych ,,bractw", ,,zakondéw", ,,16z", stowarzyszen. Odwotywal si¢ on - defor-
mujac ich sens - do rozmaitych, rozlegtych tradycji: do kabalistéw, templariuszy,
rézokrzyzowcow, womomularzy, Sredniowiecznych heretykéw (kataréw, Braci Wolnego
Ducha itp.), a jego waznym wyrazem stata si¢ m.in. rozpoczeta przez Georga von
Schénerera w 1898 roku akcja Los von Rom (,,zerwania z Rzymem"). Ostatecznie jej
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zwolennicy okazali si¢ wyznawcami wotanizmu oraz magii runicznej. W takiej atmo-
sferze pojawita si¢ ezoteryczna, pangermanska mitologia polityczna Guido von Usta,
tworcy osobliwego ,,deizmu poganskiego"”, pisarza i mistyka, ktéry wzywat do od-
budowy kultu Wotana i panstwa aryjskich przodkéw, rzekomo rzadzonego przez
kréléw-kaptandw, kroléw-magdw: miato si¢ to dokonaé poprzez ,,0czyszczenie rasy
i krwi". Wcielaniem w zycie tych idei zajeto sig powotane w 1908 roku w Wiedniu
Towarzystwo Lista, a zwlaszcza zakonspirowany w jego wnetrzu Najwyzszy Zakon
Armanéw (HAO, Hoher Armaner-Orden). Pomysty Lista zostaly niecbawem podijete
przez specjaliste od mistyczno-ezoterycznej koncepgji podziatu ras, teozofa, twdrce
i ,,wielkiego mistrza" Zakonu Neotemplariuszy - Jorga Lanza von Liebenfelsa, a takze
przez podajacego sie¢ za rézokrzyzowca, rzekomo wtajemniczonego przez sufickie
bractwo Bekaszti - Rudolfa von Schottendorffa. Ten ostatni kierowat m.in. monachij-
skim - antysemickim i antychrze$cijaniskim - Towarzystwem Thule, ktére inicjowalto
Adolfa Hitlera, Hansa Franka, Rudolfa Hessa, Alfreda Rosenberga efc. Nalezy doda¢,
7ze W okresie miedzywojennym zdominowalo ono caly ruch pangermanski: samo
zreszta, stanowito krag wewnetrzny zatozonego w 1912 roku przez okuhystéw Theodo-
ra Fritscha i Hermanna Pohla guari-masoniskiego i neotemplariuszowskiego Zakonu
Germandéw, bedacego z kolei wewngtrznym Kregiem nacjonalistycznego Zwiazku
Mtota. Zarazem Pohl zatozyt w 1916 roku inna organizacje, taczaca .tradycje
runiczna” z heterodoksyjnym chrzedcijanstwem, ktore powolywato dc na legende $w.
Graala i zwiazane z nim akty inicjacji. Tak m.in. dokonato si¢ przejScie ku ezoteryz-
mowi nazistéw. Najistotniejszy byt tu krag Heinricha Himmlera, wodza SS, ktéry
pragnat widzie¢ w tej zbrodniczej formacji organizacje na podobienstwo ,,zakonu
rycerskiego”. Himmler inspirowat 4c jednak ezoteryczna i heterodoksyjna tradycja
chrzescijanstwa (katarzy, templariusze, $w. Graal), nie za$ okultyzmem o poganskiej
proweniencji. Tworzeniem podstaw dla interesujacej go formacji ezoterycznej zaj-
mowal si¢ natomiast istniejacy od 1935 roku w obrebie SS Instytut Niemieckiego
Dziedzictwa (Deutsches Ahnenerbc), w ktérym studiowano zaréwno problematyka,
rasowa, jak i - pod kierunkiem Friedricha Hielschera - nauki ezoteryczne oraz
LWplywy magii na zachowanie ludzkie". Z grupa ta utrzymywal wlasnie kontakty
Julius Evola, a miata ona réwniez zwiazki z brytyjskim okultystycznym Zakonem
ZYotej Jutrzenki i Aleisterem Crowleyem (zob. przyp. poprzedni). Wigzi prenazizmu
i nazizmu z ezoteryzmem nie ograniczaly si¢ jednak do tych zjawisk: wystarczy
wspomnie¢, powiazane osobiscie z Hitlerem i Hessem, owiane tajemnica, stowarzysze-
nie ,,siedemdziesieciu dwoch”, czyli Bractwo Zielonego Smoka. Zob. np.: Gerson,
1969; Frere, 1974; Goodrick-Clarke, 1989; Mila, 1990; Tabor, 1993; Bockenheim,
Bednarek, Jastrzebski, 1997; Haack, 1997.

“ Tj. traktacie wersalskim.

' Gabis, 1997, s. 123.

® Olszewski, 1982, s. 152-153.

® Mitem niemieckiej rewolugji jest mit Trzeciej Rzeszy" (E.J. Jung). Cyt. za:
Olszewski, s. 157.

* Trzeba jednak przy tym pamictaé o tezie Ernsta Jiingera, ze idee rewolucji
niemieckiej, Rewolucji Konserwatywnej, zrodzity si¢ poza nazizmem. Ruch 6w znamio-
nowato zatem przede wszystkim rozczarowanie ,,p6zna" Republika Weimarska jako
"zdegenerowana', ,,zmaterializowana" i ,,zdemoralizowana" forma istnienia Niemiec.
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Dlatego tez: ,,Wyrastat w samym $rodku niemieckiego spoteczenistwa, wyrazat wszystkie
kompleksy i tgsknoty najbardziej »niemieckich« grup tego spoteczeristwa w okresie,
w ktorym nazi$ci nie zdotali ostatecznie okres$li¢ drég narodowo-socjalistycznego
rozwoju; odzwierciedlat niezdecydowanie i strach, a takze gotowo$¢ do dalszych
metamorfoz na prawo" (Olszewski, 1982, s. 151).

% Cyt. za Olszewski, 1982, s. 152.

% Schmitt, 1976, s. 64-65.
Zob. Berger (P.L.), 1980, s. 132 i passim; Berger (P.L.), 1997.
Zob. Luckmann, 1996, passim.
® Eliade, 1996, s. 5-13.
" Trumaczenie polskie zostato dokonane na podstawie wczeéniejszej, niemieckiej
edycji tej pracy, nie zajmujacej si¢ jeszcze we wprowadzeniu konsekwencjami teologii
Smierci Boga" (Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiosen), w odréznieniu
od wydania francuskiego (Le Sacré et le Profane, Paris 1965, Gallimard), ktorego
przedmowa powstata w 1964 roku.

" Thils, 1975, s. 67.
Cox, 1965, passim (w szczegdlnosci rozdziat 1: Biblijne Zrddta sekularyzacji).
7 Callahan, 1966, s. 181.
™ Tamze, s. 182.
” Tamze, s. 186.
Pisze si¢ nickiedy, ze Evola - wraz z René Guenonem i Aleisterem Crowleyem
- nalezat do tzw. drugiej generacji prekursorow New Age (nota wstepna do tekstu Evoli
Duch arystokratyczny a rasizm, ,,Fronda", 1994, nr 23, s. 125). Zob. tez rozdz. New Age,
w: Mikotejko, 1998, s. 101-111; Mikotejko, 1998a, passim.

7 Zob. Becker, Barnes, 1964.

™ Shils, 1951, s. 160.

” Szacki, 1971, s. 223.
Evola, Gli uomini e le rovine, passim.
' Szacki, 1971, s. 223.
Mamy tu zatem do czynienia z pewna analogia do mechanizmu, ktéry Kazimierz
Kelles-Kraus nazywat , prawem retrospekcji przewrotowej".

® Na temat gnozy w upaniszadach, sankji-jodze, buddyzmie i dzinizmie zob.
Eliade, 1984, s. 5152, 129, 189, 224 i passim.

* Termin Kazimierza Wyki (Wyka, 1959, s. 9).

* Ta tytutowa metafora ksiazki Raymonda Arona, autobiograficznego dialogu
z Jeanem-Louisem Missika i Dominique Woltonem (Aron, 1992), najtrafniej chyba
oddaje dwoista kondycje prawicowego intelektualisty w XX wieku, rozdartego pomigdzy
dwie role - role $wiadomego $wiadka historii, zachowujacego wobec niej dystans, i rolg
cztowieka czynnie zaangazowanego w promocj¢ okre$lonych wartosci (choé Aron
przynalezy do odmiennej niz Evola, tzn. konserwatywno-liberalngj, formacji prawicy).

* Tego zdania byt np. Gabriele Fergola w swoim studium o relacjach miedzy Evola
a tradycjonalizmem hiszpanskim, gdzie m.in. czytamy:, Julius Evola jest bez watpienia
najwazniejszym myslicielem tradycjonalistycznym i prawicowym, jakiego miata Itaha,
przynajmniej w tym stuleciu. Jest réwniez jednym z obdarzonych wysokim prestizem
eksponentéw kultury europejskiej i $wiatowej prawicy” (Fergola, 1985, s. 109). Z kolei
wedtug podrecznika historii doktryn politycznych, napisanego przez Giorgia Gallego
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(Galii, 1985, passim), Evola byt wrecz jednym z najwazniejszych w europejskiej tradycji
intelektualnej - obok de Maistre'a, de Bonalda, Pareta i Maurrasa - eksponentow
antyliberalnej mysli elitarystycznej.

¥ Opinia Alaina de Benoist (Benoist, 1985, s. 238) ze szkicu na temat wptywu Evoh'
na prawice francuska. Inne oceny zawezaja jednak znaczenie Evoli do sfery wplywdéw na
skrajne formacje prawicy i sa mmniej kategoryczne, zapewniajac jedynie, iz mozna go
uzna¢ za ,,by¢ moze najwazniejsza intelektualna figure radykalnej prawicy we wspotczes-
nej Europie” (Ferraresi, 1987, s. 107).

¥ Mikotejko, 1996b, passim. Zob. tez pierwszy przektad tekstu Evoli na polski
- Duch arystokracji a rasizm, ,,Fronda", nr 23, s. 125-135 - dokonany przez Bogdana
Herberta Kozieta. ,,Najwicksza warto$¢ mysli Evoli polega na tym -powiedziat kilka lat
pézniej autor przektadu, urodzony w 1963 roku i okreSlajacy si¢ jako ,,ideolog
tradycjonalizmu integralnego" - Ze przedstawia ona pewna usystematyzowana wizjg
$wiata. Nie tylko pozwala zrozumie¢ procesy zachodzace we wspdtczesnosci, ale pozwala
je umiejscowi¢ w calym cyklu rozwojowym ludzkosci, daje historiozofi¢ i koncepcje
dziejéw cywilizacji, nie tylko europejskiej, ale w ogdle swiatowej na przestrzeni wiekdw,
w $wietle ktérej to, co dzieje si¢ obecnie, staje si¢ catkowicie zrozumiate. Jest pewien
logiczny porzadek rozwoju dziejowego $wiata, to odwieczna walka tradycji i anty-
tradycji, dwéch réznych typdw cywilizacji. Z jednej strony cywilizacji tradycyjnej, opartej
na wartosciach meskich, heroicznych, solarnych. To wizja $wiata hierarchicznego, wizja
$wiata, w ktérym ludzie sa zréznicowani, gdzie istnieje pewien lad oparty na porzadku
transcedentalnym. Ta cywilizacja jest przeciwstawiona wizji $wiata antytradycji - egali-
tarnego, chaotycznego, ktéry oparty jest na catkowicie innym podejsciu do sacrum,
negujacym wartosci wyzszego rzedu”. Jednoczes$nie Koziet utrzymywat, ze mysl evoliari-
ska migdzywojnia ,,funkcjonowata na marginesie dominujacej - faszyzmu, nigdy si¢ z nia
nie wiazac" (Koziet, 1997). Interesujaca jest tez paradoksalna obecno$é¢ Evoh w pisSmie
prawicy narodowo-radykalnej ,,Szczerbiec": zaprezentowano tam m.in. jego sylwetke
(1996, nr 2), wydrukowano tekst Aryjska doktryna walki i zwyciestwa (1996, nr 8-9). Po
raz pierwszy pisatem o Evoli i jego wplywie na wloska i francuska Nowa, Prawice (przede
wszystkim na mrodziezowy nurt tej pierwszej, ktéremu wéwczas patronowat Pino Rauti)
w roku 1981 (zob. Mikotejko, 1981, s. 3); tekst ten z réznych powoddw nie mégt jednak
zosta¢ wowczas opublikowany. Lewicowej refutacji Evoli - jako patrona neofaszystow-
skiego terroryzmu - dokonat natomiast Rafat Pankowski (Pankowski, 1997).

¥ Zainteresowanie Evola w Rosji wyraza przede wszystkim $rodowisko pisma
,,Elementy”, w ktérym publikuje m.in. moskiewski pisarz Eduard Limonow (ur. 1943),
uwazajacy si¢ za ucznia wtoskiego tradycjonalisty. Paralelne wobec evolianizmu moga
by¢ w tym wypadku zaréwno koncepcje postradzieckiego i postleninowskiego kosmiz-
mu, parareliginej gnozy (zob. Pawluczuk, 1998, s. 195-199), jak i eurazjatyzm Lwa
Gumilowa (Gumilow, 1997). Na pewno za$ niemal identyczne z pogladami Evoli
- i w samej strukturze mysli, i w motywach przewodnich, i w zewnetrznej ,,siatce
kategorialnej" - sa, pominawszy ich etnocentryczna perspektywe, ,,poszukiwania
Graala" S. Prokofiewa (Prokofiew, 1995). W tym kontekscie trzeba zwrdci¢ uwage na
Stowarzyszenia Graala, ktére dziataja na Ukrainie - w Kijowie, Odessie, Symferopolu,
Dniepietrowsku, Sewastopolu. ,,Scieraja si¢ w nich wptywy $wiatowych, kosmopolitycz-
nych orientacji i rosyjskiej orientacji bliskiej ideologii Eurazji" (Pawluczuk, 1998, s. 203).
Trudno jednak ustali¢, jak istotny jest dla nich wplyw Evoli, zwiaszcza jego ksiazki
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o Graalu. W kazdym razie, jedli chodzi juz o Ukraing, mozna powiedzie¢, ze niemal
idealnym lokalnym odzwierciedleniem evolianizmu sa, gnostyczno-neopoganskie koncep-
c¢e Lwa Sylenki i wywodzacego sie oden ruchu RUNWira (Ridnaja Ukrainiska
Nacionalna Wira), Wotodymyra Szajana i nawiazujacej do jego idei oraz kierowanej
przez Haling Y.ozko Hromady Ukrainskich Pogan ,,Prawostawie", wreszcie Ofesia
Berdnyka i jego Duchowej Republiki Ukrainy; natomiast ruchy neopoganskie Biatorusi,
np. ,,Wilkotacy" i Centrum Etnokosmologii ,,Krywja", maja raczej bardzo lokalne
punkty odniesienia (zob. Mikotejko, 1996a, s. 11-12; Pawluczuk, s. 169-195).

* Zob. nota biograficzna wydawcy do Metqfisica del sesso (bez paginacji) oraz
Mikotejko, 1996b. W takim konteksécie warto przytoczy¢ réwniez opini¢ Franco
Ferraresiego o Evoli:,,Dla kolejnych pokolen ekstremistéw z radykalnej prawicy byt on
naczelnym medrcem i guru, ktérego wplywy siegaty poza Wiochy" (Ferraresi, 1987,
s. 108).

' Mikotejko, 1996b, s. I1.

? Mikotejko 1996a, s. 4; Tomasiewicz, 1994, s. 89.

” W okresie miedzywojennym Ossendowski byt prawdopodobnie najbardziej
znanym i najczesciej publikowanym za granica pisarzem polskim (jego dzieta przetozono
na 30 jezykow). Szczegdlne znaczenie miat tutaj zapis jego podrozy przez Azje Srodkowa,
Ludzie, zwierzeta, bogowie, wydany najpierw po angielsku w USA (New York 1922, E. P.
Dutton), a nastgpnie po polsku (Poznan 1923, Wydawnictwo Polskie). Przed 1939
rokiem przetozono go na 17 jezykéw (réwniez na esperanto, hebrajski i system Braille'a)
i ogtoszono drukiem takze w Anglii, Butgarii, Czechach, Danii, Finlandii, Francji,
Holandii, Hiszpanii, Japonii, Jugostawii, na Y.otwie, w Niemczech, Portugalii, Szwecji,
na Wegrzech i we Whoszech. Po wojnie ksiazka ta byta takze niejednokrotnie wznawiana,
m.in. we Wiloszech, Meksyku i - w potowie lat 70. - Argentynie (zob. Ossendowski,
1990). Dzieta Ossendowskiego, w tym zwiaszcza Ludzie, zwierzeta, bogowie, byly czytane
w Polsce gléwnie jako literatura przygodowa, nasycona niepokojacymi tajemnicami,
przy czym szczegdlne zainteresowanie budzit mongolski watek jego azjatyckiej podrdzy
i zZtaczona z nim mroczna legenda tzw. skarbu barona Ungerna. Nie podjeto natomiast
badan nad - rozleglym niewatpliwic - wplywem tego pisarza na europejska mysl
prawicowa, i religioznawstwo, m.in. na tradycjonalizm integralny René Guénona.
Tymczasem wiadnie francuska edycja Ludzi, zwierzqt, bogow z 1924 roku stata sig
podstawowa, inspiracja jednej z waznigjszych prac Guenona {Krol swiata), nie méwiac
o jej wplywie na takie jego dzieta jak Ezoteryzm Dantego i na jego interpretacje idei $w.
Graala. Nazywajac wydanie ksiazki Ossendowskiego ,,faktem nowym i niespodzianym"
pisat zatem Guénon, ze w owym opisie podrézy zwrécito jego uwage m.in. ,,twierdzenie
o istnieniu pewnego $wiata podziemnego, ktérego odgatezienia rozciagaja sic wszedzie,
pod kontynentami i réwniez pod oceanami, za poSrednictwem jakiego ustalily si¢
niewidzialne powiazania pomigdzy wszystkimi regionami ziemi" (Il Re del Mondo,
s. 11-12). Watek taki powrdci nastgpnie u Eliadego w nieco odmiennej postaci - tam,
gdzie bedzie méwit on o swoistej pierwotnej wspolnocie kulturowe;j i sakralnej, o neolity-
cznym Universum obejmujacym Eurazjg i stanowiacym jednolite, archaiczne podwaliny jej
zréznicowanych w toku pdzniejszych procesdéw dziejowych religii i cywilizacji. Réwniez
Arturo Reghini, bliski w pewnym okresie Evoli wtoski neopitagorejczyk, zwracal uwage
na ksiazke Ossendowskiego oraz na pokrewny jego zapisom opis tajemnego tybetan-
skiego centrum inicjacyjnego, zwanego Agarttha, zawarty w posmiertnie wydanym dziele
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Saint-Yvesa d'Alveydre Mission d'Inde (1910). Reghini, ktérego zainteresowania kiero-
waty si¢ przede wszystkimi ku Srodriemnomorzu i Rzymowi, rozpoznawal mianowicie
w opisach Ossendowskiego i Saint-Yvesa (utrzymywal on, ze w trakcie podziemnej
celebracji ,,.kosmicznych misteriéw” podréznicy znajdujacy sie wiasnie na pustyni
zatrzymuja, si¢ w drodze, a zwierzgta milkna) pewien zwiazek z timor panicus starozyt-
nych.

* Panhinduska yuga to era kosmiczna; cztere kolejne ery sa nastepujace: Kyta lub
Satya, Treta, Dvapara i Kali. Tworza one razem Wielka Ere, Maha-yuga. Pozostaja tez
w takiej relacji do siebie, ze kazda kolejna era trwa dwa razy krécej niz era ja
poprzedzajaca. Natomiast wraz ze skracaniem si¢ er w czasie obniza si¢ poziom etyczny
ludzkosci. Kali-yuga, ostatnia z er, rozpoczeta sig 18 lutego 3102 roku p.n.e. i trwaé
bedzie w sumie 432 000 lat (zob. Eliade, 1984, s. 137). W istocie zatem mozna domysla¢
si¢, ze Evola postugiwat si¢ hinduskim terminem gtéwnie jako metafora obecnej epoki,
cho¢ nie tylko.

® Zdaje sobie sprawe z dyskusyjnoéci owego okredlenia i tego, Ze - biorac pod
uwage ideowe, cho¢ nie organizacyjne, zaangazowanie Evoli w promocje elitarystyczne;j,
mistycznej wizji faszyzmu - moze zostaé ono z wiclu wzgledéw zakwestionowane.
Jednakze obecno$¢ Evoli w faszyzmie wioskim byta obecnoscia paradoksalna, potaczona
z postawa, krytyczna wobec dominujacego w epoce ,,panstwa-parii" nurtu populistycz-
nego i wiasciwych mu rozwiazan instytucjonalnych czy tez ideologicznych. Krytyka ta
zarazem byta krytyka dokonywana ,,z prawa", byta wyrazem - by tak rzec - swoistego
faszystowskiego fundamentalizmu, ktéry wynosit i apoteozowat przede wszystkim ideaty
ruchu", zywiac zastrzezenia wobec ich niedoskonatej czy tez odbiegajacej od pierwot-
nych zatozen inkarnacji politycznej, potaczonej z rozmaitymi doraznymi ust¢pstwami na
1zecz biezacej Realpolitik czy kompromisami (np. z Kodciotem). Niezaleznie od tych
uwag sktonny jestem przyja¢ sugestic Mirostawa Nowaczyka, ze Evola byt swego rodzaju
faszystowskim ,,heretykiem".

* Pytanie to jest nieustannie ponawiane zawsze, gdy chodzi o intelektualistéw
okresowo lub stale, mniej lub bardziej gigboko, z rozmaitych powodéw egzystencjalnych
lub z ideowego wyboru zwiazanych z totalitaryzmem. Moralny sens przedstawianych
tutaj zarzutOw jest oczywisty, niezaleznie od stopnia winy. Zawsze jednak otwarta
sprawa, pozostaje ,,przektadalno$¢” owego sensu moralnego (a zatem i totalitarnych
przekonan) na warto$¢ dzieta. Tam jednak, gdzie 6w totalitaryzm - a tak jest wiasnie
w przypadku Evoli - pzostaje w najsciSlejszym zwiazku z twdrczoscia, w moim
przekonaniu jedyna dopuszczalna podstawa analizy jest zamiar poznawczy, potaczony
wszakze zjasnym ukazaniem zta, jakie stato si¢ udziatem autora poddanych rozbiorowi
tekstow (czyni¢ to m.in. w Dygresji kontekstualnej 11 rozdziatu biograficznego). Trzeba
jednak mie¢ takze na uwadze, ze trudno odwotaé si¢ do zasady konsekwentnego
moralnego potepienia, poniewaz - po pierwsze - ze wzgledu na rozmaito$¢ i ztozonosé
uwiktan poszczegdlnych intelektualistow w rézne odmiany faszyzmu - nie wiadomo,
gdzie nalezatoby postawi¢ granice pomiedzy osobami Jeszcze akceptowanymi” a Juz
nie akceptowanymi”; po drugie - wytaczytoby to z dziejéw kultury XX wieku wiele
postaci niezwykle dla niej istotnych, stanowiacych o jej tozsamosci. Nalezatoby w tym
kontekscie, kontek$cie kultury radykalnie prawicowej, wymieni¢ przede wszystkim
osoby, ktére miaty znaczenie dla dziejow evolianizmu, jego ksztaltowania si¢ i recepcji
- m.in. d'Annunzia, Pirandella, Marinettiego, Gentilego, Spirito, Maurrasa, Daudeta,
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Céline'a, Brasillacha, Drieu La Rochelle, Benna, Heideggera, Jiingera, Hamsuna,
Pounda, Mishime - by zda¢ sobie sprawe, o jaka skale wartosci artystycznej czy
filozoficznej chodzi. Niektére z tych postaci - niech bedzie mi wolno z tego powodu
wyrazi¢ osobisty poglad - budza we mnie gleboka odraze z racji ich przekonan i czynéw
(Pirandello, Maurras, Daudet, Celine, Brasillach, Drieu La Rochelle), inne tylko
politowanie (np. Pound czy d'’Annunzio), a wobec innych jeszcze nie mam zdecydowane-
go sadu. Do ideologicznych i politycznych wyboréw Evoli, do zimnego jego immoraliz-
mu, odnosze si¢ - najogledniej méwiac - z absolutna dezaprobata. Osobna sprawa
- ktorej szerzej nie chcialbym tutaj poruszaé - jest oczywiscie razaca zmyst moralny
odmienno$¢ postaw, jaka cechowata (i w pewnym sensie wciaz jeszcze cechuje) przed-
stawicieli zachodniej kultury lewicowej i liberalnej przy ocenach intelektualistéw i artys-
tow uwiktanych w totalitaryzm nazistowski czy faszystowski i przy ocenach tych
uwiktanych w totalitaryzm stalinowski. I nie chodzi tu tylko o to, ze zdajg sobie sprawe ze
ztozonos$ci mechanizmoéw, jakie zdecydowaty o tym relatywizmie etycznym, wyrazajacym
sie¢ w podziale - méwie, 1zecz jasna, w uproszczeniu - na ,,ztych" faszystow i ,,dobrych”
(lub przynajmniej ,,moralnie obojetnych") stalinistéw.



Rozdziat 1

Julius Evola - zarys biograficzny

Uwagi wstepne

,,Znowu odczutem -pisat Nicola Chiaromonte' w eseju Jezuita sumujacym
duchowe i historyczne doswiadczenie Wioch na rozdrozu, w chwili, gdy
przestaty istnie¢ podstawowe filary autorytarnego tadu, monarchia i faszyzm,
a demokratyczny porzadek, przyniesiony na bagnetach zwyciezcow, dopiero
si¢ wytanial z powojennego chaosu, z moralnego i ideowego nietadu - te
rzymska miare przestrzeni tak dla ludzi taskawa, tak wyzbyta wszelkiego
przymusu, ktdra niczego cztowiekowi nie wzbrania i niczego si¢ od niego nie
domaga précz tego jednego, zeby zatozyt maske i odgrywat swoja role catkiem
si¢ z nia utozsamiajac. Aktorow tu mnodstwo, a scena zostata im dana raz na
zawsze. Jest na niej miejsce i dla Fanatyka, i dla Cynika. Tylko ten, kto chce
zosta¢ soba, nie ma na nia wstepu: to heretyk. Czyzbym si¢ mylit?".

Stowa te doskonale odnosza si¢ do Juliusa Evoli, cho¢ zostaty wypowiedzia-
ne przez eminentnego przedstawiciela kultury liberalno-demokratycznej, zde-
cydowanie wrogiego autorytarnej utopii, ktora - zarbwno w swym rzeczywis-
tym, faszystowskim wecieleniu, jak i w profetycznych marzeniach - kusita
zawsze Evolg. Heretycko$¢ Evoli, skrywana, niezaleznie od politycznych
okolicznodci, pod maska zdystansowanego wobec rozgwaru S$wiata arysto-
kraty’, oczywista stata si¢ po wojnie; z jednej strony - byt on do korica lat
sze$¢dziesiatych catkowicie przemilczany przez oficjalna, zdominowana przez
$rodowiska lewicowe i liberalno-demokratyczne kulture Wioch’, z drugiej zas
- pograzyt si¢ z whasnego wyboru w izolacji, traktujac nowy tad (w skali nie
tylko lokalnej, ale i uniwersalnej) jako $wiat ,,ruin", jako apokaliptyczne
,,czasy ostatnie", Kali-yuga - mroczna Epoke Wilka’. Jednak takze na tle
faszyzmu, o czym bedzie jeszcze mowa w tej ksiazce, akceptujac szereg jego
tresci, zachowywat si¢ on niepokojaco ,,heretycko", zwlaszcza w miar¢ naras-
tania w tym totalitarnym rezymie tendencji populistycznych®.

Jednak, wbrew temu, co sugeruje Chiaromonte, heretycko$¢ wcale nie
wyklucza fanatyzmu: przeciwnie, czesto fanatyzm determinuje i podsyca,
zwlaszcza wtedy, gdy jest nieublagana w konsekwentnym obstawaniu przy
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swych sadach. Rys ten z latwoscia rozpoznawalny jest w mysli i postawie
zyciowej Evoli, nawet przez jego zagorzalych wyznawcow, ktérzy widza
w strukturze jego pogladéw, w arystokratycznej moralnosci, we wiasciwej jego
metafizycznym konstrukcjom depersonalizacji, cechy w ewidentny spo-
sob ,,nieludzkie".

Wydaje sie, ze zasadniczy wplyw ma tu nietzscheanska reinterpretacja
buddyzmu, zwtaszcza buddyzmu Matego Wozu. ,,Jego wizja Swiata jako gry sit
majacych za jedyne prawo wolnos¢ - pisze o Evoli autodydakta Lorenzo
Alessandri -jest, jak mysle, znamienna dla tego autora; a zatem to pojecie nie
pojawia si¢ z taka sama intensywnoscia w innych interpretacjach mysli
dalekowschodniej lub tez antycznego Zachodu. Dla Evoli religie innych krajow
i innych czaséw nie wydaja si¢ niczym innym jak $rodkami potwierdzajacymi te
jego wizje, ktora jednakze, w swietle owych doktryn, nie moze nie okazywac si¢
jednostronna witasnie dlatego, ze w dowolny sposéb pomija on tu inne, nie
mniej istotne aspekty. Sa wiec u tego autora przesady gieboko ztaczone z jego
osobowoscia i z jego koncepcjami ideologicznymi, przesady, ktore - poza
spychaniem nierzadko w dwuznaczno$¢ - prowadza go ku przecenianiu strony
zwiazanej z dziataniem, wola, sita, w odrdoznieniu od tej zwiazanej z mitoscia
i poznaniem. W tym, jak mi si¢ wydaje, mozna rozpozna¢ jego najpowaznicjsze
ograniczenie [...]. Ponadto - réwniez gdy chodzi o droge dziatania przez niego
ulubiona - istnieja tu pewne kontradykcje, poniewaz méwiac z jednej strony
o dziataniu wolnym jako wytryskajacym z ducha i wyzbytym przeszkod ze
strony Ja, z drugiej proponuje jego spetnieniec z sugestiami, ktdre moga
przynie$¢ efekt przeciwny. Innymi stowy, podczas gdy teksty [klasyczne dzieta
buddyjskie, ktérymi inspiruje si¢ Evola - Z.M.] opisuja jasno wolno$¢ jako
oswobodzenie Ja, zatem jako odejscie od egoizmu, postepujac za Evola mozna
poja¢ wolno$¢ jako umocnienie Ja, jego utwierdzenie, i jako upadek w formy
tytanizmu, czestokrotnie potepiane przez samego autora. To moze tatwo sig
przydarzy¢, poniewaz w podejsciu Evoli ujawnia si¢ wielki niedostatek mitosci
rozumianej jako ujecie przez $wiadomo$é fundamentalnej jednosci wszystkich
bytéow. Krytykuje on, na przyktad, buddyzm Wielkiego Wozu - tam, gdzie
ow stwierdza obecno$¢ pewnej duchowej rzeczywistosci transcendentnej we
wszystkich ludziach - i redukuje ja do przywileju nielicznych, elity. Ponadto,
deklaruje otwarcie, ze cztowiek, ktdry osiaga wyzwolenie, dlatego wtasnie, ze
jest wolny, moze robi¢ to, co zechce, a zatem nie jest uwiazany koniecznoscia,
duchowej pomocy innym; a przez to wydaje si¢ ignorowaé, ze spetnienie
duchowe oznacza przede wszystkim osiagniecie pewnego stanu $wiadomosci
ponadindywidualngj, gdzie nie ma sensu moéwienie o zdobyciu jakiegos
catkowitego wyzwolenia inaczej niz w znaczeniu catej ludzkosci. Wyzwolenia,
o jakim Aurobindo naucza nas, Ze jest ostatnim kresem rozwoju, wola,
Najwyzszego Ducha, i ze kto zrealizowal prawdziwie samego siebie, stat sig

a7

jednym z ta wola, ktdra jest ostatecznie najwyzszym wyrazem mitosci™.
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Ow fanatyczny, niehumanistyczny rys -wrazz tendencjami
do utopizmu i totalnej sakralizacji rzeczywisto$ci -powoduje,
ze w istocie Juliusowi Evoli blizszy bytby raczej Girolamo Savonarola niz
Juliusz Cezar, ktéry mu od pierwszych dni Zycia patronuje i do ktérego chetnie
si¢ odwotuje zaréwno w swojgj ,.gibelinskiej" metafizyce Imperium, jak
i bezposrednio®. Jednocze$nie mozna w tym widzie¢ usilne pragnienie, wasciwe
jego specyficznej kulturze umystowej, by sprosta¢ - jak na przyktad na-
kazywalta tradycja kabalistyczno-ezoteryczna - symbolicznemu sensowi nada-
nego mu imienia.

Pierwsze dos$wiadczenia i czas awangardy

Baron’ Julius (Giulio) Cesare Evola urodzit sic w Rzymie 19 maja 1898
roku. O jego najwczesniejszych latach niewiele da si¢ powiedzieé¢, poniewaz
- jak zauwazyli biografowie” - mozna o nim powtdrzyé wiasciwie to, co
napisat Porfiriusz o Plotynie: ,,O swoich poczatkach, o swoich rodzicach,
0 swojgj naturze nie lubit moéwi¢; ani nigdy nie pozwolit, by malarz czy
rzezbiarz zrobit mu portret, prawie si¢ wstydzit, ze ma ciato". Wiadomo
natomiast, ze w mtodosci Evola zostat uksztattowany przez lekture dziet trzech
postaci tragicznych, ktérych los i dzieto byly znamienne dla epoki schytku
i przetomu.

Pierwsza z tych oséb byt samobdjczo zmarty wioski filozof z Gorizy
- Carlo Michelstaedter (1887-1910), ktérego Michele Federico Sciacca uznat
w 1951 roku za ,,duchowego brata Nietzschego i prawie nieznanego poza
Wrochami prekursora Heideggera" (oraz, szerzej, egzystencjalizmu), utrzy-
mujac jednoczesnie, ze - w kontekécie nadchodzacej epoki wojen i tota-
lizméw - tragiczna $mieré oznaczata tutaj ,,poczatek drogi ustanej tru-
pami"'".

Istota pogladéw Michelstaedtera (ktérego po$miertnie wydane dzieta”
ciazyty, nawiasem méwiac, przez cate zycie, a nie tylko w mtodosci, na
pogladach Evoli), bylo zalozenie sprzecznoéci migdzy ,,przekonaniem” (la
persuasione) - tzn. realnym posiadaniem obecnego zycia i rzeczywistosci
- a ,retoryka", tzn. projekcja (by uzy¢ jezyka psychoanalizy), przekonaniem
fatszywym, wyrazajacym si¢ w oczekiwaniu na jakie§ niedostgpne dobro,
jakiego mamy dostapi¢ w przysztodci. Zdaniem Michelstaedtera, antycypujace-
go tutaj Sartre'owskie ujecie alienacji jako antynomii pomigdzy
bytem a nico$cia, pomigdzy swiadomoscia siebie a $wiadomoscia wiasnej
$wiadomosci, cztowieka zwodzi odruchowa, naturalna iluzja, ze przyszto$é da
si¢ przeksztatci¢ w terazniejszo$¢, wskutek czego staje si¢ on nieautentycz-
ny w swej wolno$ci -zaczyna ucieka¢ od ,,przekonania”, od realiow swej
egzystencji (cho¢ owymi realiami przeciez wtada), ku nierzeczywistej przyszto-
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Sci, w ktorej poszukuje schronienia, a ktdéra nie jest niczym innym, jak
symbolem i fikcyjnym ksztattem jego prywacji, jego wyobcowania. Tak
oto, w rezultacie, w paradoksalnie bezsensownej pogoni za sensem i szczgsciem
- rzekomo ulokowanymi poza nim samym, w wyzutym z realnego, autentycz-
nego istnienia futurum - cztowiek dokonuje na sobie unicestwiajacego zabiegu,
poddaje si¢ swoistej autodestrukcji. Ulegajac bowiem permanentnemu samo-
oktamywaniu si¢, odbiera siebie samemu sobie, rzec by mozna, samoalienuje
si¢ - to przeciez, czego pragnie, jest w nim, jest w jego wngtrzu i jego
terazniejszym bycie, tylko on o tym nie wie, nie potrafi i nie chce odkryé¢
immanentnej warto$ci swego istnienia, swej condition humaine. Nie wie zatem,
czego chce, nie wie réwniez, co czyni i dlaczego tak czyni, zyje Swiadomos$-
cia fatszywa, zmistyfikowana. Stowem, cztowiekowi immanentna jest ucie-
czka ku nierzeczywistosci, ucieczka Ja ku nie-Ja. W perspektywie owego
nieustannego, dramatycznego i fikcyjnego dazenia ukazuje si¢ wigc sobie
samemu jako cztowiek rozdarty, a przyczyna takiego wewnetrznego roz-
dwojenia staje si¢ pragnienie kompensacji, che¢ powetowania pierwotnej straty
-bez uzmystawiania sobie jednak, ze gdyby si¢ to powiodto, ze gdyby udato mu
sic zespoli¢ byt w sobie z bytem dla siebie, przezwyci¢zy¢ rozziew
migdzy bytem dla siebie a pragnieniem peinej realizacji ideatu, zycie musiatoby
dobiec kresu. Na tym, zdaniem Michelstaedtera, polega dramat egzystencji

- abios bios (,,zycia, ktére nie jest zyciem", w ktérym Ja nie znajduje sic w sobie
samym, lecz w ,,innym""”) - na opanowaniu rzeczywistosci Zycia przez
nierzeczywisto$é wierzenia, bytu przez nicoéé'*. Istota bowiem filozofii
Michelstaedtera jest, w najgtebszej jej warstwie, przekonanie bliskie pdzniej-
szemu egzystencjalizmowi XX stulecia, ze wilasnie nico$¢ jest horyzontem
ludzkiego bycia-w-§wiecie, ze osacza je zewszad, ze - inaczej mowiac - nie ma
zadnej transcendentalnej wobec cziowieka, przekraczajacej jego istnienie,
zasady, nie ma zadnej absolutnej idei, zadnej absolutnej wartosci, ku ktorej
moéglby dazy¢, na ktdrej mogtby sie wesprze€. Jedynym wyjsciem staje si¢ tedy
postulat - bliski Sartre'owskiemu postulatowi zaangazowania, lecz pojety
bardziej ,,metafizycznie” czy ,,mistycznie" (stowa te moga by¢ uzyte tutaj tylko
w ich przeno$nym, metaforycznym znaczeniu) - ,,przekonania" (la persuasio-
ne), postulat, ktéry polega na stawianiu w kazdym punkcie oporu egzystencjal-
nemu brakowi, na niezdawaniu si¢ na zycie, ktérego brakuje samemu sobie
i ktére poszukuje czegos poza soba oraz, nade wszystko, w przysztosci, na - to
watek pokrewny nietzscheanizmowi z kolei - ,,trzymaniu bycia w garsci”, na
,Ciaglym trwaniu”, nie na ,,dazeniu"”. Podobnie wiec jak egzystencjalizm
Sartre'a ,,preegzystencjalizm” Michelstaedtera nie godzit sic na bycie cztowie-
kiem wyobcowanym i nieautentycznym; jednak to, co Sartre uwazal za
warunek ludzkiego skazania na wolno$¢ i odpowiedzialno$¢, za podstawe
wyswobodzenia si¢ czlowieka od stale grozacej mu reifikacji -jego bycie
i tym roéwniez, czym nie jest, przysztoscia i zakorzenionym w niej ideatem, byto
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wiasnie dla mysliciela wtoskiego zrodtem alienacji i nieautentyzmu. Wyrazem
,retoryki" kierujacej sie weiaz ku ,,przekonaniu”, ku prawdziwemu, rzeczywis-
temu zyciu, i wciaz zarazem to zycie unicestwiajace;j.

Drugim z mtodzienczych i tragicznych patronow intelektualnych Evoli byt,
znacznie juz szerzej znany od Michelstaedtera, Otto Weininger, mtody fanatyk
z Wiednia, mizogin i Zyd antysemita, ktéry w wicku dwudziestu trzech lat
- w cztery miesiace po opublikowaniu swej najgtosniejszej ksiazki Pteé
i charakter (1903) - popelnit réwniez samobojstwo'’. Weininger stanie si¢
odtad dla Evoli tym autorem, ktdry -obok Platona, Jakuba Boehmego, Artura
Schopenhauera, Franza von Baadera, Ludwiga Klagesa, Nikotaja Bierdiajewa
- okredli zaréwno jego metafizyke ptci' (jakkolwiek bedzie si¢ ona rézni¢ pod
wieloma wzgledami od nieokietznanego, emocjonalnego mizoginizmu Weinin-
gera), jak i - obok Richarda Wagnera, Artura De Gobineau czy Houstona S.
Chamberlaina - ksztatt evolianskiego antysemityzmu (i antyjudaizmu).

Zasadnicze przekonania Weiningera w kwestii metafizyki ptci dadza si¢
sprowadzi¢ do nastepujacych wypowiedzi: ,,Kobiety nie maja ani istnienia, ani
jestestwa; nie istnieja i sa niczym. Jest si¢ me¢zczyzna albo jest si¢ kobieta
odpowiednio do tego, czy si¢ w ogole jest, czy nie. Kobieta nie uczestniczy
w realnosci bytu ontologicznego, dlatego nie taczy jej zaden stosunek z rzecza
sama w sobie, ktéra dla wszelkiego glebszego pojmowania jest identyczna
z absolutem, idea, czyli Bogiem. Mezczyzna w petni swej, in octu, jako geniusz,
wierzy w rzecz w sama w sobie: jest ona dla niego albo absolutem, jako
najwyzsze jego pojecie o istniejacej wartosci - wtedy jest filozofem, albo jest
pelnym cudéw bajecznym krajem snow, krélestwem absolutnego pickna
- wtedy jest artysta. Jedno i drugie atoli stanowi to samo. Kobieta nie pozostaje
w stosunku z idea; nie potwierdza jej, ani jej nie zaprzecza; nie jest ani moralna,
ani antymoralna; nie jest, matematycznie mowiac, opatrzona zadnym znakiem
dodatnim ani ujemnym, jest bezkierunkowa, ani dobra, ani zta, nie jest ani
aniotem, ani diabtem... Jest amoralna, jest alogiczna, atoli wszelkie istnienie
jest istnieniem moralnym i logicznym. Kobieta zatem nie istnieje"".

Kobieta nie jest wiec realnoscia metafizyczna (tutaj poglady Weiningera
zostana jednak gruntownie zrewidowane przez Evole) - ale nicoscia, materia
wyzuta z formy, rzecza, ,,wina i grzechem mezczyzny'. Poglady takie Jerzy
Prokopiuk uwaza za daleki pogtos hinduizmu i buddyzmu oraz starozytnego
gnostycyzmu', a mozna je uznaé réwniez, co thumaczyloby blizej inne, nieco
tylko pdzniejsze, zainteresowania mtodego Evoli, za pewne echa taoistycznej
koncepcji pierwiastkow yang i yin.

Mezczyzna natomiast jest u Weiningera bytem i jestestwem, jest forma
ksztattujaca materi¢. ,,Mesko$¢ polega [..] na indywidualnosci rzeczywiscie
istniejacej monady i miesci si¢ w niej w zupeinosci. Kazda zas monada rézni sie
nieskonczenie od kazdej innej i dlatego nie da si¢ ich podporzadkowaé

jakiemus ogdlniejszemu pojeciu, zawierajacemu cechy wspdlne wielu mo-
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nadom. Mgzczyzna jest mikrokosmosem, zawiera w sobie wszystkie w ogdle
mozliwodci [...] Mezczyzna ma w sobie takze kobiete, ma w sobie materie"”.
Znaczy to jednak, ze megski, prawie boski byt jest jednak w materig
uwiktany i poprzez nia zniewolony (co jest oczywiscie mysla gnostycka),
od ktérego to hylicznego zniewolenia pragnie si¢ on wyzwoli¢ przez zniszczenie
materii i kobiety’. W podobny sposéb traktuje Weininger Zydéw: przy-
rownani do kobiety, zostaja przezen pozbawieni jakiejkolwiek wartosci,
jakiegokolwiek prawa do istnienia (cho¢ w jakiej$ mierze Weininger zaktadat
pewna, mozliwoé¢ ich przemiany, jednocze$nie przeciez w nia watpiac)”.
Evola nie podzielal - oczywiscie - ani skrajnego mizoginizmu Weiningera,
ani jego przedziwnych neokantowskich i neoleibnizjaniiskich konstrukcji:
tym jednak, co zawdzigczat wiedenskiemu doktorowi, bylo przekonanie
o metafizycznym i powiazanym z kosmicznym tadem charakterze ludzkiej
ptciowosci i seksualnosci. Wydaje sic rowniez, ze Weininger wplynat bez-
posrednio na te przekonania evolianskie, ktére odnosity si¢ do powiazan
pomiedzy Erosem a Thanatosem, cho¢ w okresie miodziericzych lektur
Evoli byt to obiegowy watek kultury, ktéremu patronowato wielu autoréw
(przede wszystkim jednak - co warto podkresli¢ - z kregu wiedenskiego
fm de siécle'u, ktéry zawsze, do konca zycia, bedzie dla samego Evoli
i specyficznej duchowosci evolianskiej bardzo istotny, zaréwno gdy chodzi
o polityczno-kulturowa, metafore Mitteleuropy, o jej metafizyke i jej mit,
jak i bardziej szczegdtowe juz inspiracje filozoficzne, artystyczne, literackie,
hermetyczno-ezoteryczne).

Trzecim, najwazniejszym z mistrzéw tragicznych mitodego Evoli byt
jednak Friedrich Nietzsche - i odtad wtasnie, od samego poczatku intelek-
tualnych do$wiadczen, dla witoskiego mysliciela niezwykle istotny bedzie
rys nietzscheanski, stale obecny w jego tworczosci i przejawiajacy si¢
m.in. w krytyce chrzedcijanistwa”, a takze w eksponowaniu aktywizmu, roli
jednostki ,,absolutnej" i wartosci szczegdlnej, metafizycznej ,,rasy ducho-
wej". Pierwiastki nietzscheanskie sa zreszta w twdrczosci Evoli fatwo rozpo-
znawalne i nie ma tutaj potrzeby bardziej szczegdtowej ich charakterystyki.

W okresie pierwszych lektur Nietzschego, Weiningera i Michelstacdtera
pociagat jednak Evole przede wszystkim ,,nihilizm" tych autoréw: nie byt on
jednak ,,tylko rewolta przeciw /a bétise bourgeoise, de réwniez wola, zerwania
Z rzeczywistoscia zmystowa, z normalnym do$wiadczeniem nocnego czuwa-
nia"*'. W konsekwencji pociagneto to za soba pewne, zwiazane z awangarda,
W sztuce, wybory artystyczne oraz zainteresowanie magia, hermetyzmem
i ezoteryzmem, mistyka. Duchowego rozwoju mtodego Evoli nie uniewaznit
przy tym jego udziat w pierwszej wojnie $wiatowej: co wiccej, wiasnie na froncie
rozpoczat pisanie swoich pierwszych esejow i prac filozoficznych.

Od wczesnej mtodosci baron Julius Evola byt postacia niepokojaca; juz
wtedy, jak konstatuja autorzy biograficznych wspominkéw, odkrywano pod
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maska jego arystokratycznej wyniostosci, w twarzy o kamiennym, orlim profilu
,znaki bolesci". Dostrzegano réwniez w jego osobowoéci potaczenie
dwéch drég, mimo pewnej rozdzielnosci, zawsze paralelnych - drogi
dziatania i drogi medytacji. Zwracano wigec uwage, Ze charakte-
rystyczny byt dla Evoli - z jednej strony - rys rycerski (wtedy méwiono o nim
jako o ,,blyskotliwym oficerze z pierwszej wojny $wiatowej", o , kszatrii z lat
czterdziestych"), z drugiej - jako o cztowieku obdarzonym naturalna ,,al-
chemia wewngtrzna", myslicielu i braminie, sklonnym do ascezy juz to
buddyjskiej, juz to stoickiej proweniencji”. Portrety tego rodzaju niewatpliwie
zrodzity si¢ z apologetyczno-idealizujacych zamystéw, jednak budowany przez
nie mit niezwyktej osobowosci Juliusa Evoli ma szereg powaznych podstaw
w rozmaitych $wiadectwach.

Istotne jest jednak to, ze - zwracajac uwage na wiasciwa Evoli jedno$¢
w dwoistosci, uksztattowana juz w przededniu 1915 roku, roku przystapienia
Wioch do wojny $wiatowej - podkresla sic warto$¢ tego faktu dla prawicowej
kultury ezoterycznej: bez owej jednoSci bowiem niemozliwa bytaby jego
Hinicjacja w sensie wyzszym'”. Choé o owej ,,inicjacji w sensie wyzszym"
- poza niejasnymi informacjami, ze miata ona miejsce - niewiele wiadomo,
nalezatoby stwierdzi¢, ze bytaby ona kolejnym typowym wydarzeniem, po-
twierdzajacym istotno$¢ ezoterycznych zrédet dla narodzin pdznigjszego faszy-
zmu i nazizmu®.

W pierwszej wojnie swiatowej Julius Evola uczestniczyt jako mtodziutki,
dziewietnastoletni porucznik artylerii”, walczac przeciw Austriakom w oko-
pach Carso. Jednocze$nie juz w czasie wojny i bezposrednio po niej stat sic on
jednym z lideréw wiloskiej ,,kontestacji" artystycznej”, przyblizajac si¢ naj-
pierw do Papiniego™ (bedzie odtad mocno podkreslat znaczenie, jakie miaty
dla mtodego pokolenia artystow i intelektualistow wtoskich tego czasu wyda-
wane przez Papiniego przed wojna pisma ,,L.eonardo" i - przede wszystkim
- ,,Lacerba"), potem do futurystycznego poety Filippo Tommaso Marinet-
tiego. Rownocze$nie Evola pozostawal w poufatych stosunkach z Giacomo
Balia, slynnym malarzem-futurysta. Sam zreszta tez uprawiat malarstwo,
w ktérego krotkich dziejach mozna wyrdézni¢ dwie fazy - ,,sensoryjnego
idealizmu" z lat 1915-1918 oraz ,abstrakcjonizmu mistycznego” z lat
1918-1921. Evola nie nalezat jednak (zwlaszcza we wilasnej opinii) do tzw.
drugiego futuryzmu - pdzniej przez niego ostro krytykowanego - lecz w obra-
zach powstajacych miedzy 1918 a 1921 rokiem i pismach literackich z tego
okresu, wychodzac od doswiadczenia futurystycznego, rozwijat wiasny dys-
kurs, pozostajacy w opozycji do ruchu”. Nie bez znaczenia dla ksztaltu tej
opozycji byly jego 6wczesne zaintersowania okultyzmem i antropozofia: czytat
bowiem wtedy Anne Besant, Helene Btavatska i Rudolfa Steinera®.

Pojawit si¢ tez u progu lat dwudziestych w stynnej Casa d'Arte Bragaglia
(znajdowata si¢ ona wowczas przy rzymskiej via Condotti), a Anton Giulio
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Bragaglia przedstawiat go-w prowadzonej przez siebie na famach ,,Cronache
d'Attualitd" (1921) rubryce Misteri delia Cabala -jako barona Juliusa Evole,
,dadaiste, malarza, filozofa" albo, po prostu, jako cztowicka, ktéremu
,,bardzo si¢ podoba bycie filozofem"*.

Evola, pomijany przez dtugie lata milczeniem w opracowaniach na temat
awangardy artystycznej i sztuki abstrakcyjnej, futuryzmu® i dadaizmu™® - sam
zreszta zachowujacy ,,»ironiczny dystans« wobec wiasnych obrazéw, wiasnego
doswiadczenia dadaistycznego oraz wszelkich oficjalnych przejawéw uznania
(wystaw, nagrdd, katedr, tekstow na jego temat itp.)" - uznany zostat obecnie
za czotowego eksponenta tego ostatniego kierunku we Wioszech”, wrecz za
,archaniota dadaizmu"”*. Przed nim we Wioszech dada znalazt wprawdzie
prozelitéw w Alberto Savinio i Giorgio de Chirico, ale ich przynalezno$¢ do
tego nurtu byta raczej akcydentalna. Natomiast zwiazek Evoli zdadaiz-
mem uznawany jest dzisiaj, po retrospektywnej wystawie jego mtodziericzych
dziet malarskich (miata ona migjsce w 1963 roku), za najbardziej spdjny
i konsekwentny w Italii”.

W kontakt z dadaizmem®, stanowiacym dla niego najwyzszy wyraz
»artystycznych barykad" - kontestacji form sztuki uznanych za ,,sklerotycz-
ne", dziewigtnastowieczne, ,,przeszte" - Evola wszedt poprzez ,.epistolarne
spotkanie" z Tristanem Tzara' i, za jego posrednictwem, z kregiem efemery-
cznych pism, takich jak ,,Bleu" (pojawito si¢ ono w trzech numerach
w Mantui i byto kierowane przez poetéw Fiozziego i Cantarelliego) oraz
»INoi" (W 1920 roku, wraz z Frampolinim i Nicolaim, Evola kierowat tym
pismem). Z tego okresu pozostaly w dorobku Evoli rézne wiersze, jeden
poemat po francusku {La parole obscure du paysage intérieur, 1921), rozmaite
artykuty, liczne obrazy (co najmniej 30), wystawiane w Rzymie i Berlinie.
Evola nigdy niczego z tego artystycznego dorobku nie odrzucit, ale - odszed-
Iszy dod¢ nagle od dziatalnosci artystycznej - uznat u schytku zycia autora
tych mtodziericzych dziet ,,za zaginionego w czasie" (i dopiero po pigé-
dziesieciu latach zostat ,,odkryty" jako artysta niejako wbrew sobie same-
mu)®.

Najwazniejszym dzietem z tego czasu byt jednak tekst teoretyczny Arte
astratta (Sztuka abstrakcyjna, 1920) uznany przez M. Cacciariego za ,,jedno
z najbardziej brzemiennych filozoficznie pism awangardy europejskiej"*, ktory
pojawit sig dla Collection Dada w Zurychu (publikowanej przez Casa Editrice
E. Maglione & C. Strini w Rzymie) jako osobna broszura.

Byta to pierwsza ksiazka Evoli, ale jej wydanie przekroczyto granice
istotnego wprawdzie, cho¢ przeciez jednostkowego faktu biograficznego:
prawdopodobnie to wtadnie tu po raz pierwszy w historii rozwazan nad sztuka,
zostato uzyte pojecie ,sztuka abstrakcyjna", jakkolwiek zazwyczaj jego
pojawienie wiaze si¢ w nieokreslony sposéb z Kandinskym, Mondrianem czy
dadaistami pracujacymi w Zurychu® (z ktérymi - warto przypomnie¢ - Evola
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pozostawat w Scistym kontakcie). Arte astrat ta, broszura juz dzi§ bardzo
rzadka, zapewniata czytelnikéw, ze wraz z dadaizmem ,sztuka ostatecznie
i po raz pierwszy znalazta swoje rozwiazanie duchowe: rytmy nielogiczne
i arbitralne linii, kolorow, dzwigkdéw i znakéw sa jedynie signum wolnosci
wewngtrznej [mozliwej] do osiagniecia przez gleboki egoizm". Stwierdzalta tez,
7e nie sa one ,,znakami niczego innego jak siebie samych; ze nie chca wyraza¢
niczego, kompletnie", ze tym samym ,,zostata przezwyci¢zona réwniez konie-
czno$¢ ekspresji”, a ,,wola i kaprys zostaty speinione [...]". Przywolywata
wielkich tworcow sztuki ,,humanitarnej” (Dantego, Michata Aniota, Wag-
nera), ale - odwotujac si¢ do wizjoneréw, mistykéw i symbolistéw réznych
czaséw i epok (Plotyna, Mistrza Eckharta, Maeterlincka, Novalisa, Ruys-
broecka, Swedenborga, Tzary, Rimbauda) - odmawiata sztuce prawa do
wiecznosci i powszechnosci: ,,Sztuka abstrakcyjna nie moze by¢ historycznie
wieczna i uniwersalna: to a prior”; ,,Wszystko to nie jest niczym innym, jak
krétkim, rzadkim, niepewnym blyszczeniem wokdt wielkiej Smierci, wielka
nocna, rzeczywistoscia zniszczenia i choroby. Podobnie [jak] rzadko$¢ niewy-
stowionych gemm pomi¢dzy anormalnymi blotnistymi ztozami. Sztuka wyjat-

kowodci, sztuka poza czasem |[...]"".

Trudno zdoby¢ si¢ dzi$ na jednoznaczna ocene tego tekstu (,,mlodziencze-
g0, lecz gtebokiego"""), zwazywszy zwlaszcza jego specyficzna, rozwichrzona
metaforyke. Dadza sic w nim jednak odnalez¢é - najogdlniej moéwiac - $lady
pewnego mentalnego rozdarcia, ktére zdaje sic polega¢ na tym, ze - z jednej
strony - Evola podjat analize jeszcze nie spetnionej sztuki epoki, z drugiej
za$ - ze nie wyzwolil si¢ ostatecznie spod presji odziedziczonych kanondéw
i norm, co powoduje wahanie si¢ pomiedzy pragnieniem porzadku a ,,zerwa-
niem".

Zerwanie owo nastapito zreszta niebawem, lecz miato odmienny charakter.
Oto bowiem w lipcu 1921 roku (o czym doniosty Misteri delia Cabala) Evola
odrzekt sie dadaizmu i sztuki, zagtebiajac sie catkowicie w spekulacje filozoficz-
ne*. Akt ten mozna odczytaé jako ostateczny i konsekwentny, choé najpraw-
dopodobniej tylko czesciowo sobie uswiadamiany, gest dada, podobny do
pOzniejszej o cztery lata decyzji Marcela Duchampa, ktéry porzucit dadaizm,
aby odda¢ si¢ catkowicie grze w szachy. Jednak Evola nie zmierzat ku tego
rodzaju ekstremizmowi i, co wigcej, W jego pozniejszych wizjach filozoficz-
no-religijnych i kulturowych mozna si¢ dopatrzy¢ znamion oczywistej ciagtosci
z gkebokimi treSciami dadaizmu - z ta przede wszystkim idea, ze ,,dadaizm miat
byé absolutnym wyzwoleniem z kategorii czasu historycznego™”.

Claudio Bruni nie zgadza si¢ takze w tym kontekscie, w kontekscie aktu
,Zerwania", z tymi wypowiedziami o Evoli, ktére sugeruja, ze , jego doswiad-
czenie malarskie byto jedynie momentem czy przejsciem w pewnej ztozonej
historii wewngetrznej". Stwierdza takze, ze ,,Evola-malarz rozpoczat, przeszedt
i zamknat caty cykl; wypetnit catkowicie dyskurs, do ktérego nie chciat dodaé ni
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stowa wiecej", a owa jego koherentna postawa wydaje si¢ analogiczna do
postawy Giorgio de Chirico, ktéry mniej wiecej w tym samym czasie - po 1919
roku - zamknat swéj dyskurs metafizyczny™.

Bruni jednakze nie przekracza w swojej interpretacji owej wewnetrznej
perspektywy, ktéra z pozoru krytykuje, sprowadzajac caty proces do granic
indywidualnego rozwoju artystycznego, do regut - chocby zaskakujacych
- immanentnej logiki twérczej. Tymczasem ten proces i towarzyszace mu
zdarzenia, tacznie z naglymi zwrotami, ,,zerwaniami" czy przefomowymi
wyborami, maja o wiele szersze znaczenie, przekraczaja prog osobistego
wyboru, nawet w tych momentach, w ktérych zdaje si¢ on najzupetniej
niezalezny od okolicznodci zewnetrznych.

Dygresja kontekstualna I: nacjonalizm i wojna, futuryzm i faszyzm

Wedtug opinii samego Evoli dadaizm byt dlan tylko pierwszym krokiem,
aby ,,ié¢ poza™'. Co to jednakze znaczyto? Wypadki biograficzne, dalsze koleje
losu Evoli, sugerowatyby, jak pisatem wczedniej, powolujac si¢ na swiadectwa
z evolianskiego kregu, ze chodzito o naturalny powrdt do prac rozpoczetych
w okopach Carso i, w zwiazku z tym, zarzucenie poszukiwan artystycznych na
rzecz filozofii, na rzecz spekulacji metafizyczno-religiinych, ktérych poczat-
kiem witasdnie byly owe wojenne teksty.

Oczywidcie, taki wlasnie wybdr - wybdr na rzecz filozofii i pewnego typu
duchowodci ezoterycznej - zostat przez Evole dokonany i nie moze by¢ tutaj
zadnych watpliwodci. Nie zostat on jednakze dokonany poza historia. Poza
specyficzna historia wtoskiej awangardy artystycznej, literackiej, intelektualne;j,
tej zwiazanej przede wszystkim, cho¢ nie tylko, z futuryzmem. Poza logika
whadciwych jej wyboréw ideologicznych i politycznych. A logika tych
wyboréw wiodta ku §wiadomos$ci i kulturze totalitarnej, ku
faszyzmowi.

Ow swoisty ,,gest jezykowy" o oczywistym znaczeniu politycznym, jakim
byto zapisanie si¢ Luigiego Pirandella do partii faszystowskiej nazajutrz po
zabdjstwie socjalisty Matteottiego™, konsekwentne dazenie Giovanniego
Gentilego, przyptacone ostatecznie $Smiercig z rak partyzantow, by staé si¢
Hfilozofem faszystowskim", opowiedzenie si¢ za faszyzmem oséb tak wybit-
nych, jak Gabriele d'Annunzio czy Filippo Tommaso Marinetti, by nie
wspomnie¢ o niezliczonych innych postaciach z awangardowych kregéw
artystycznych i intelektualnych, niezaleznie od ztozonoéci i niejednoznacznosci
motywdw, jakie nimi kierowaty - wszystko to sktada si¢ na wyrazisty proces
przeksztatcania si¢ owej awangardy duchowej w awangarde faszyzmu, pro-
ces przechodzenia od rewolucji duchowej ku ,rewolucji fa-
szystowskiej".
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Mariaz miedzywojennych elit intelektualnych i awangardy artystycznej
z totalitaryzmem byt bowiem we Wioszech silnigjszy i trwalszy niz gdzie indziej,
z wyjatkiem moze wczesnego stadium bolszewizmu; na pewno za$ trwalszy
i silniejszy niz w nazistowskich Niemczech, gdzie - pominawszy dyskusyjny
casus Martina Heideggera™ oraz przypadki Gottfrieda Benna czy Ernsta
Jungera - autorytarny rezym nie moégt si¢ poszczyci¢ jakimi$ szczegdlnymi
,,Zzdobyczami" w tych $rodowiskach. Wprawdzie - w miare przeksztatcania si¢
wiloskiego faszyzmu z fazy ,,ruchu” w faze ,,panstwa-partii", w miar¢ jego
nasycania si¢ wartosciami plebejskimi i drobnomieszczanskimi, w miare
- zwlaszcza pod wplywem polityczno-militarnego aliansu z Trzecia Rzesza
-jego totalizacji i hermetyzacji, w miar¢ narastania w jego kulturze tendencji
klasycystyczno-monumentalistycznych i rasistowskich tendencji w jego ideo-
logii - zaczat si¢ rysowaé pewien rozziew miedzy oczekiwaniami elit a realno-
$cia, nigdy jednak, az do upadku Mussoliniego, powstania rzadu marszatka
Badoglio i czaséw tzw. Republiki Salo, nie doszto do zerwania wzajemnych
wiezi. W kazdym razie, nie rezygnujac z wilasnych rozwiazan formalnych
i ideologicznych w kulturze, dyktatura Mussoliniego nie przestawala by¢
rezymem wzglednie otwartym wobec intelektualistow i artystéw (cho¢ stopien
tej otwartosci byt rézny w réznych momentach i réznych kwestiach), zysku-
jac w zamian ich wigksze lub mniejsze poparcie, wigkszy lub mniejszy ich udziat
w swych totalitarnych dazeniach.

Postawa Juliusa Evoli niezbicie miescita si¢ w kregu tego typu relacji,
cho¢ -jak niemal we wszystkich innych przypadkach - odznaczata si¢ pewna
specyficzno$cia, wiodta ku pewnym niejednoznacznos$ciom i dyssensom
z rezymem (do kwestii tej jeszcze powrdce). Te ostatnie sprawity, iz G.A. Fa-
nelli, polemizujac ze znanym filozofem i politologiem o pogladach lewico-
wo-liberalnych, Norbertem Bobbiem, odrzuca ideg, ze Evolc mozna zali-
czy¢ do grona ,intelektualistéw integralnie faszystowskich™. Fanelli widzi
w postawie Evoli przypadek inny niz przypadek Gentilego i jego flozoficznych
nasladowcéw - fenomen dobrze znany autorytaryzmowi politycznemu"
- polegajacy na prébie utozsamienia si¢ z mysla oficjalna, a takze inny niz
wybiegi dla ,,ratowania niezaleznosci wtasnej mysli" (d'Annunzio, Corradini,
Marinetti).

Evola-arystokrata odwrdcit sie wiec, zdaniem Fanellego, od tego nurtu i,
dla podkreslenia swej dumnej izolacji, zatozyt w 1930 roku dwutygodnik
o symbolicznym tytule ,,La Torre" (Wieza)”, stawiajac sic wynioéle ,,poza
i ponad” faszyzmem - nie przez opozycje wobec niego (Evola nie zapisat sig
nigdy do partii), lecz przez odrdéznienie go i zderzenie z ,,tradycjonalizmem
integralnym"”. Orientacja ,,La Torre" byta jednocze$nie antymieszczanska
i antymarksistowska, a specyficzny jezyk Evoli z tego okresu sprawial, ze
akceptowali go tylko faszysci z awangardy, zazdros$ni o niektdére symboliczne
prerogatywy ,.pierwszej godziny"”’
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Po upadku ,,La Torre" - zamknietej przez rezym z powodu nieortodoksyj-
nych interpretacji faszyzmu® - Evola prébowat dokonaé swoistej ideowej
koalicji pomigdzy tymi dynamicznymi i ekspresyjnymi kierunkami faszyzmu,
kontestujacymi rezym, ktére domagaly sie od Mussoliniego, bardziej niz
odnowy instytucji spotecznych i politycznych, weryfikagji tradycji narodowej
i ducha narodu. Zostat w tych zamierzeniach poparty - paradoksalnie - przez,
z jednej strony, przedstawicieli prawicy sympatyzujacej z nazizmem, z drugiej
za$ - przedstawicieli tej prawicy, ktéra odrzucata nazistowskie tendencje we
Wihoszech jako element nieporzadku spotecznego, politycznego ryzyka i kul-
turalnego pomieszania®.

Tak oto - pomijajac na razie inne warstwy biografii Evoli - mozna
naszkicowaé ogoélne ramy, w ktérych obrebie miesci si¢ jego przejscie od
futurystycznej i dadaistycznej awangardy z poczatku lat dwudziestych ku
faszyzmowi z poczatku lat trzydziestych. Ten bardzo generalny schemat musi
jednak zosta¢ uzupeiniony. Przede wszystkim chodzitoby tutaj o wskazanie
tych ideowych podstaw, dzigki ktorym owa transgresja stata si¢ mozliwa.

Naturalnym punktem wyjScia musza, by¢ w tym wypadku, kluczowe dla
wloskiej awangardy - a dla $rodowiska, w ktérym obracat si¢ mtody Evola,
szczegblnie- fundamenty ideologiczne futuryzmu®.

W obrebie polityki na plan pierwszy wybijata si¢ tu italianitd. ,,Stowo
Wiochy - glosit program polityczny futurystow - stoi jeszcze wyzej niz stowo
wolnoé¢ ", a ,,wszystko jest dozwolone z wyjatkiem opozycji w stosunku do
Wtoch". Tak za$ bliski mtodemu Evoli Giovanni Papini swdj akces do
futuryzmu opierat na przekonaniu, ze ,futuryzm znaczy tyle, co Wtochy;
Wiochy, ktére sa wicksze niz Wiochy minione, bardziej godne przysztosci
i swego przysztego miejsca na $wiecie™'.

Jednak owe deklaracje pozostawaty w dramatycznym rozziewie z drugo-
rzedna, pozycja zjednoczonej niedawno Italii w nowoczesnym $wiecie. Jedno-
cze$nie nad duchowoscia, kraju ciazyt od czaséw starozytnego Rzymu ideat
reprezentowania panstwa uniwersalnego, cho¢ jego wielkie kolejne
historyczne struktury nos$ne legly juz dawno w gruzach (Imperium Romanum
i Swiqte Cesarstwo Rzymskie Narodu Niemieckiego) lub nie byly juz w stanie
sprosta¢ polityczno-spotecznym wyzwaniom nowego czasu (Kosciét). I choc
Rzym nadal zajmowat istotne miejsce w tradycji uniwersalistyczngj, byto to juz
jednak przede wszystkim miejsce symboliczne, ogotocony z historycznej mocy
locus symbolicus, ktoérego nie byta w stanie wypeini¢ nowa tradycja panstwowa.

Ow podwdjny kompleks - niemocy i powinnosci wobec wiasnego uniwer-
salistycznego ideatu - rodzit potrzebe nowego jego uzasadnienia, potrzebe
transformaciji tradycji. ,,Zmyst uniwersalistyczny" zostat zatem przez futurys-
téw przypisany, najwyzszemu ze wszystkich, geniuszowi artystycznemu Wioch.
Futuryéci mieli pewno$¢, ze wtasdnie z ich artystycznej i duchowej walki wytoni
sig 6w geniusz, ,,najwigkszy sposréd rodzaju ludzkiego”, ze tylko Wiochy ,,w
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przysztym, nieuchronnym podziale $wiata beda w stanie stworzy¢ ideat
estetyczny, w ktdrym rozpoznaja si¢ nadludzie biatej rasy”. ,,Podobnie jak
w polityce - glosili - proklamujemy Wtochy jedynym przysztym dziedzicem
latyniskosci”. Umberto Boccioni, najwybitniejszy malarz tego kregu, przekony-
wat natomiast: ,,Dzisicjsze Wtochy, to mtody i silny kraj, ktéry stanie sig
krajem wielkim". Sam zas Marinetti wykizykiwat do wenecjan: ,,W jezyku
historii Wtochy stanowia, synonim budowniczego przysztosci”.

Tego rodzaju manifestom towarzyszyt paradoksalny, bo wywiedziony ze
szczegblnego przezycia historii -jako zarazem powinnosci i niemocy, wielkosci
i uposledzenia, antyhistoryzm. Prowadzito to z kolei do eksponowania
tradycji jako rzeczywistosci w ekstremalny i paradoksalny sposéb rozdartej
-jako obowiazku wzgledem dziedzictwa i zniewolenia przez dziedzictwo. Tak
pojete dziedzictwo, jako zrédto cywilizacyjnegj mocy, legitymizowa¢ miato
zatem prawo do jego bezlitosnego odrzucenia w imi¢ nowej cywilizacji
przysztosci, a nakazem stawata si¢ tradycja... jako zrédto i fundament anty-
tradycjonalizmu. Jednoczesnie w tym antytradycjonalizmie, znowu para-
doksalnie, miescit si¢ bunt przeciw terazniejszosci.

Zarazem antytradycjonalizm futuryzmu wtoskiego byt mocno zakorzenio-
ny w swoiscie pojmowanej mysli Nietzschego (z tym jednak, ze Papini - jak
zwykle antyniemiecki - poddat emocjonalnej krytyce jego filozofig). Kierunek
ow odwotywat sie tez do nietzscheanskiej idei nadcztowieka, transponujac jego
obraz w model czy figure , futurystycznego bohatera”, cztowieka odpowie-
dzialnego, rzadzacego si¢ nieugicta, logika sprawiedliwosci i wykorzystujacego
swa, ,,okrutna energi¢" dla dobra innych.

Wszystkie owe watki, nawet podskérny nietzscheanizm, zbiegaja sic na
przyktad - by siegnaé do istotnego, choé¢ pdznego, ich wyrazu, do najbardziej
wymownego symbolu - w dantyzmie Papiniego, ktéry widzi wielkiego Floren-
tyficzyka jako Zyda, Etruska i Rzymianina zarazem. W tym ujeciu ujaw-
niaja sic tedy wszystkic fobie i pragnienia ideologdéw italianitd, nie tylko
zreszta, futurystéw; i tak pojety dantyzm, dantyzm uniwersalny (wyjawszy
oczywiscie jego odniesienie zydowskie), stanie si¢ trescia Swiatopogladu
ezoterycznej i neogibelinskiej prawicy wiloskiej, tacznie z evolianizmem.
Przestanie Papiniego byto jasne: , Tylko Wltoch moze poja¢ Dantego”,
chociaz ,niektérzy twierdza, ze w Dantem Zzyje przede wszystkim duch
germanski”, chociaz ,,Niemcy i ich poplecznicy, jak Houston Chamberlain,
doszli do przekonania, ze Dante z rasy i geniuszu jest czystym Niem-
cem"”. Jednocze$nie atakowal ostro w tym kontekécie Benedetta Croce-
go (,,Croce, ktory napisat dzieto o estetyce, chociaz z natury swej jest
niezdolny do rozumienia dziet sztuki, zdefiniowat Komedie jako romans
teologiczny czy tez etyczno-polityczny, o martwej tresci ideowej, tak jak
i martwe jest dla niego chrzescijanstwo, bedace »wysuszonym trupems.
Potem [..] jat niezdarnie wytawia¢ szczatki i fragmenty zywej poezji, ktore
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- jego zdaniem - w Boskiej Komedii: »tu czy tam si¢ zdarzaja«"), przeciw-
stawiajac jego interpretacje interpretacji Giovanniego Gentilego, ktéry ,,mysl
Dantego ujat glebiej" i ,,podkreslit wieczysty, religiiny sens Boskiej Kome-
dia. Akcentujac mocno sw¢j katolicyzm (ksiazka o Dantem to $wiadectwo
kolejnej z licznych duchowych przemian Papiniego) autor tych wypowiedzi,
ktérych judeochrzescijaniskie tresci nie mogly oczywiscie odpowiada¢ Evoli,
pisze nastepnie: ,,Oprécz Florentczyka trzynastego wieku widze w nim
zydowskiego proroka, etruskiego kaptana i rzymskiego imperialiste, Zywit
sig, jak wszyscy chrzescijanie, powszednim chlebem Biblii, mam jednak
wrazenie, ze duchowi jego odpowiadat bardziej Stary Testament niz Nowy.
Czytajac go czut si¢ najblizszy prorokom. Wewnetrzna potrzeba ostrzegania,
upominania, grozenia i wieszczenia - w formie symbolicznej, czestokroc
w sposéb natchniony i twardy - o przysztych karach i nagrodach zbliza
Dantego do prorokdéw Izraela. [...] Z Etrurii wzial nieSwiadomie dwa gtéwne
tematy swego arcydzieta: obsesj¢ zycia pozagrobowego i obsesj¢ przysztych
niezwyklych zdarzen. [..] Etruskowie uczynili z wieszczbiarstwa prawdziwie
Scista wiedzg, a jako odgadywacze przysztosci cieszyli si¢ wielka stawa
jeszcze w pierwszych wiekach Cesarstwa. Zniszczeni jako nardd, przetrwali
kilkaset lat jako uprzywilejowani prorocy. W Dantem précz proroka typu
zydowskiego zyt takze wieszczek wrdzacy z trzewi bydia, wieszczek nie
poprzestajacy na ogélnych przepowiedniach, lecz starajacy si¢ o matematy-
czna, prawie doktadnosC. [..] Ze starozytnego Rzymianina bierze Dante
podwdjny instynkt sprawiedliwsci i jednosci politycznej. Yaczy w sobie
osobowos$¢ cztowieka prawosci - Katona, oraz Cezara - twdrcy paristwa.
Méwi o Rzymie jako o prawdziwej swojej ojczyznie i widzi konieczno$é
skupienia pod bertem Rzymu narodéw i prowincji catego $wiata".

Romanita zatem i uniwersdizm imperiadno-profetyczng natury, budowany
w dobie faszyzmu i w harmonii z jego ideami - oto pdzne i naturalne z mocy
historycznego wyroku konsekwencje futurystycznej italiania. Oto duchowe
podstawy i punkt wyjscia dla ,,Nowych Wtoch". Dzieto Dantego i w tym
wymiarze okazywato sig, przynajmniej na razie, tak jak chciat Papini, ,,po-
ematem demiurgicznym"®.

Nowe Wrlochy miaty - wedtug futurystow - dwoéch wielkich wro-
géw: Austrie i Watykan. Futuryéci wiec byli zagorzalymi zwolennikami
tzw. interwencjonizmu, tzn. udziatu Wiloch w pierwszej wojnie $wiatowej,
przede wszystkim z powodu Triestu, ktérego odzyskanie stato si¢ dla nich
przewodnim hastem antyaustriackiego panitalizmu. Jednak nienawi$¢ wobec
Austrii przeniosta si¢ z czasem na cata kulture niemiecka; Boccioni, poczat-
kowo entuzjasta Gustava Klimta i Secesji Wiedenskiej, z czasem stat si¢
zagorzatym przeciwnikiem niemieckiej i austriackiej awangardy artystycznej,
za$ Papini - tak wychwalany przez Evolg w cytowanym przeze mnie eseju za
Mowe przeciwko Rzymowi i Benedeitowi Crocemu z 1913 roku - bezpardonowo
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atakowat w niej idealizm niemiecki i jego wtoskich ,,posrednikéw”. W imig
tych wszystkich ideatéw futurysci, podzielajac nagminny we Wiloszech XIX
wieku - i pozornie paradoksalny w tym katolickim kraju - antyklerykalizm,
szli o wiele dalej, niz nastapito to w momencie rozwiazania tzw. kwestii
rzymskiej: domagali si¢ catkowitej likwidacji Watykanu i sn uh wizje fizycznej
likwidacji papieza i papiestwa (antykatolicki pamflet Evoli Imperialismo
pagano wyrasta¢ bedzie takze z owego antyklerykalno-futurystycznego
dziedzictwa).

Trzecim elementem politycznej ideologii futuryzmu byt antyparlamen-
taryzm. Mimo Zze sami uczestniczyli w wyborach, futurySci od poczatku
atakowali parlamentaryzm, podobnie zreszta jak atakowali partie (te watki
krytyki wspotczesnego ,,demoliberalizmu” europejskiego pojawia si¢ ze szcze-
gblna moca w evolianizmie, licznych wypowiedziach przedstawicieli Konser-
vative Revolution oraz reprezentantéw innych organicystycznych i trady-
¢jonalistycznych kierunkéw owej, szybko zmierzajacej ku réznym postaciom
autorytaryzmu, epoki). ,,Sadze, ze parlament, ta oszukancza i przestgpcza
instytucja, skazany jest niechybnie na zagtade" - twierdzit Marinetti. I doda-
wal: ,,Parlament jest niemal wszedzie forma zuzyta. Dal on pewne dobre
rezultaty. Stworzyt iluzjg, ze w rzadzeniu biora udziat wigkszosci. Mowie:
iluzje, bo jest oczywiste, ze nardd nigdy nie bywa i nigdy nie moze by¢
reprezentowany przez mandatariuszy, ktérych nie jest w stanie wybrad"
(a zatem pojawia si¢ i tu potrzeba pewnej hierachii spotecznej oraz motyw
wyzszosci aristos nad demos). W zwiazku z tym futury$ci proponowali, aby
parlament zostal zastapiony przez merytokracje (futurystyczni aristos musza,
wiec by¢ sui generis profesjonalistami). W polityce spotecznej odrzucali tez
ideaty socjalizmu, ze wzgledu na jego internacjonalizm, pacyfizm, a przede
wszystkim ze wzgledu na utopijne idealy réwnosciowe, za pragnienie stworze-
nia ,,raju na ziemi". Ich zdaniem, zawsze bedzie si¢ utrzymywat podziat na
bogatych i biednych (to typowy znowu motyw tradycjonizmu integralnego we
wszystkich jego odmianach), a postep ludzkosci nie moze mie¢ wytacznie
charakteru materialistycznego, lecz przede wszystkim artystyczno-duchowy.
Dlatego wtasciwa merytokracja musi by¢ technokracja w pierwotnym, greckim
tego stowa znaczeniu - musi by¢ to arfecrazia (,,sztukokracja"), ktéra bedzie
odpowiedzialna za swoisty, jedynie mozliwy do osiagnigcia, ,,dobrobyt ducha".
Ale przeciez zarazem, to jeszcze jedna antynomia tego ruchu, jeszcze jeden jego
paradoks, ,,futuryzm [..] wielbit materig i byto to jego cecha podstawowa"™.
Gardzit zatem ,,nie istniejaca szkapa metafizyki" (Marinetti), zyt ,liryczna
obsesja materii". Byt to, jak pisat Adam Wazyk, Jaki$ materializm naiwny,
ktéry przedstawial cziowieka jako istote nieuduchowiona™. W naiwnodci
takiej odwolywal si¢ manifestacyjnie i radykalnie do catego krélestwa sprzecz-
nosci, dualizmoéw nie do przezwycigzenia: ,,Zamiast sit kosmicznych w cztowie-
ku -elektrony i atawizm zwierzecy |[...], zamiast duszy - cud ludzkiego ciata [...],
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zamiast glodéw metafizyznych - gtodny zotadek, zamiast chuci, czyli fatalizmu
erotycznego - radosna ptodnosé, zamiast masek kultury - popedy dzikusa [...]
i kanibalizm"®. Rozmaicie to wygladato w réznych krajach, w Polsce bardziej
byto to naiwne niz we Wioszech i Rosji, jednak porzadek tych opozycji byt
wszedzie w futuryzmie mniej wigeej taki. Nie trzeba zatem specjalnej uwagi, by
dostrzec, ze w tej wlasnie sferze, sferze radykalnego kultu materii, futuryzm
catkowicie rozmijat sig, podobnie jak w przypadku swego antytradycjonalizmu,
z evolianizmem.

Niemal wszystkie pozostate idee futuryzmu odnajdziemy jednak zaréwno
w faszyzmie wihoskim, zwiaszcza w jego pierwszych fazach, jak i - bardzo
konsekwentnie - w catej tworczosci Evoli. Z niepolitycznych elementéw
futurystycznego $wiatopogladu temu ostatniemu odpowiadaty réwniez hasta
aktywizmu i ,,zycia w niebezpieczenstwie" (w walce i wojnie, a takze - z oczywi-
stym nawiazaniem do koncepcji Sorela - w przemocy). Od futurystow
oddzielata go natomiast zdecydowanie ich, by tak rzec, ,,moderaolatria”, ich
kult nowoczesnosci, ktéra on uwazat z kolei za ostatnie, najgorsze stadium
upadku Iudzkos$ci i cywilizacji. Ta réznica wiasnie sprawiata, Zze zasadnicze
zreby  konserwatywnego, tradycjonalistycznego $wiatopogladu Evoli mogty
zostaé przejete bez wigkszych korekt ze struktury $wiatopogladu futurystycz-
nego, stajac si¢ zywotnymi tre$ciami zupeinie odmiennego stylu myslenia.

W przypadku powiazan migdzy futuryzmem a faszyzmem wspomniana
réznica jednakze nie wystgpowata: mozliwo$¢ osmozy pomiedzy obydwoma
nurtami byta, zwtaszcza u poczatkéw faszyzmu, prawie zupeina.

»Nacjonalizm faszystowski - pisze Emilio Gentile” - mial poczatek
bardziej egzystencjalny niz teoretyczny czy ideologiczny. U swoich Zrodet byt
bezposrednio produktem pewnego stanu zbiorowego wzburzenia, w ktore
zanurzyli si¢ jego zwolennicy uczestniczacy w Wielkiej Wojnie, ocalajac ja jako
rewolucyjny poczatek nowej epoki. Dla pierwszych faszystéw nardd, od-
czuwany przede wszystkim jako ojczyzna, byt pewnym symbolem wiary,
w ktérym zostaty skondensowane odczucia, emocje, ideaty zrodzone poprzez
przezyte doswiadczenie wojny. Przeksztatcona mitycznie w »wielkie zdarzenie«
palingenetyczne pierwsza wojna $wiatowa nabrata w mitologii faszyzmu
znaczenia symbolicznego aktu narodzin »nowej Italii«, powstatej po wiekach
schytku i »zaniku naszego plemienia«, aby wzia¢ na siebie cywilizacyjna misjg

w $wiecie nowoczesnym'”.

Egzystencjalny prawzor nacjonalizmu faszystowskiego - tak bliski Evoli
wiasnie ze wzgledu na swqj ,,egzystencjalny” rodowdd - moégt sig nastgpnie
rozwija¢, poniewaz czerpat z poktadéw nowej kultury politycznej narodowego
radykalizmu”, wypracowanej w pierwszym pietnastoleciu naszego wieku
poprzez rézne ruchy kontestacji antygiolttianskiej, rozmaicie zorientowane
politycznie, ale zespolone poprzez wiar¢ w prymat narodu i poprzez mity
,hacjonalizmu modernistycznego"”, ktéry nasycal caly czas nacjonalizm faszys-
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towski, wzmacniajac jego cechy istotne niezaleznie od doraznych okolicznosci
historycznych, od okazjonalnych modyfikacji wymuszonych przez konieczno-
sci Realpolitik Mussoliniego.

Ow ,,hacjonalizm modernistyczny" w tym wypadku najlepiej pojmowac za
Emilio Gentilem jako ,,pewien stan ducha - pewne odczucie i pewna orientacje
kulturalna - typu nacjonalistycznego, ktory charakteryzuje si¢ w istotny
sposdb poprzez swoja, postawe wobec nowoczesnosci odbieranej jako nowy
wymiar historyczny, w obrebie ktérego nardod moze wzrastac¢ i ekspandowaé
swoja, moc"”’.

Nacjonalizm modernistyczny jest jednak zdecydowanie rézny od nacjona-
lizmu dziewigtnastowiecznego dlatego, Zze szczegllne znaczenie nadaje on
zagadnieniu ,,utwierdzenia si¢ narodéw w kategoriach mocy i ekspansji”. Tym
jednak, co go przede wszystkim wyrdznia, staje si¢ zespolenie idei narodu
z entuzjazmem dla modernizmu - ,,dla nowoczesnego zycia, ktére jawi si¢ jako
opanowane przez przyspieszony rytm nicodwracalnego ruchu przemian, przez
eksplozje ludzkich i materialnych energii nie majacych precedensu w historii
cztowieka, przez intensyfikacje zycia jednostkowego i zbiorowego"”.

W dwudziestoleciu migdzywojennym ta ostatnia wtasno$¢ nacjonalizmu
modernistycznego potegowata si¢ szczegdlnie na peryferyinych i wzglednie
zacofanych obszarach Europy, takich jak Polska i wtasnie Wtochy, jak tez
w obrebie ,,nowych nacjonalizméw" pozaeuropejskich (pouczajace pod tym
wzgledem mogtyby by¢ przemiany ideologiczne endecji, dramatycznie, w na-
pieciu i niejakim chaosie idei, oscylujacej migdzy dwoma biegunami - pro-
gresywistycznej nowoczesnosci i autarkicznego tradycjonalizmu).

Nacjonalizm modernistyczny nie odrzuca wigc industrializacji i unowocze$-
nienia, ale pragnie, by zostaty one wprzegnigte w budowanie potegi narodu.
,,Pragnie, by rozwojowi produkcji towarzyszyt rozwdj kultury i nowej $wiado-
mosci narodowej, odpowiedni dla zrozumienia nowoczesnego zycia i spros-
tania mu"”*. W tym wlasnie momencie gtéwne idee nacjonalizmu modernis-
tycznego, takze w jego faszystowskiej reinterpretacji, bliskie staja si¢ niektérym
koncepcjom evolianskim, zwiazanym ze stanowczym wynoszeniem wartosci
kultury duchowej, ducha po prostu, nad kulture materialna - az do gnostyc-
ko-manichejskich radykalizmow. Zasadnicza bowiem cecha modernistyczna
nacjonalizmu, o ktérym mowa, jest nie tylko préoba uzgodnienia duchowosci
Z 1Zeczywistoscia masowego spoteczenstwa przemystowego, ale ujmowanie tej
duchowosci jako niepodwazalny prymat kultury, idei i odczu¢. Nacjonalizm
modernistyczny ujawnia si¢ w tej perspektywie jako projekt spirytualistyczny
o radykalnych, ,,przewrotowych" zamiarach, ktérych celem ostatecznym nie
jest przemiana sama w sobie, ale nowa antropologia: mitem nacjonalizmu
modernistycznego przeto staje si¢ ,.rewoluqa duchowa", ktérej kres ma
stanowi¢ nowe stworzenie - stworzenie ,,nowego cztowieka". Ale zarazem jest
to elitarystyczny projekt spoteczny - projekt powotania ,,nowych arystokracji"
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intelektualnych, politycznych i moralnych, przywédcéw zdolnych do panowa-
nia nad nowoczesnym zyciem, ,,przy podtrzymaniu jednak trwatej, w obliczu
rozwoju potencjatéw materialnych, wyzszoéci potencjatéw duchowych™”.

Zbieznosci owego elitarystycznego projektu z elitarystycznym projektem
spotecznym Evoli sa jednak tylko pozorne: elitaryzm evolianski zostat bowiem
wyprowadzony, jak si¢ okaze w dalszych czesciach tej ksiazki, z mitu Tradycji
Pierwotnej, ktéra miata by¢, by tak rzec, ojcowizna swoistej warstwy metafizy-
czngj, elity elit, arystokracji ducha - ,,rasy solarnej”. Wszelkie pokusy inzynierii
spotecznej byly evolianskiemu stylowi myslenia catkowicie obce, nawet wow-
czas, gdy chodzito o tak istotna w przestrzeni tradycjonalizmu integralnego
hierarchi¢ zbiorowosci: byta ona sprawa dziedzictwa, odwiecznego przekazu
wartosci i 1él - z pokolenia na pokolenie, caty zas dramat polegat na zatracie,
w kolejnych cywilizacyjnych inkarnacjach, w kolejnych, nastepujacych po
sobie fazach historii, tej metafizycznej spuscizny i na stopniowym zaniku,
mniej lub bardziej traumatycznym, w zaleznosci od epoki, owej metafizycznej
warstwy.

Evolianizm bliski wydaje si¢ nacjonalizmowi modernistycznemu takze
przez to, ze ten ostatni, w wizjach swojej ,,rewolucji duchowej" odwoluje sie,
,bardziej jeszcze niz do rozumu, do energii odczu¢ i emocji poprzez uczyn-
nienie na nowo zdolno$ci mitopoetyckich”. Prébuje zatem stworzy¢ nowa,
religic $wiecka, ktéra - budujac si¢ wiasnie na mitach narodowej historii
- ,,winna towarzyszy¢ modernizacji narodu, aby podsyci¢ w masach $wiado-
mo$¢ ich jednosci duchowej"”. Pragnie zatem, tak jak to byto w Cesarstwie
Rzymskim, aby ,.filozofia i religia zostaty doprowadzone do ottarza, na ktérym
wznosi sig¢ obraz politycznego béstwa nadajacego sens idei imperialnej"”.

W tej przestrzeni jednak rysuje si¢ radykalny rozbrat z evolianizmem:
czyniac bowiem mitopoetycki uzytek z historii, budujac nowe Universum
symboliczne dla podtrzymania ,religii narodu”, podobnie jak futuryzm,
,,hacjonalizm modernistyczny nie zywi fetyszystycznego kultu dla tradycji, nie
spoglada z nostalgia ku przesztosci doskonatej”, nie stara sie¢ zachowaé
i restaurowaé owej przesztosci w utopijnym projekcie tak, by kierowata si¢ ona
przeciwko zmianom. Przeciwnie: zdobywszy w nietzscheanizmie uzasadnienie
filozoficzne i moralne ,,zrywa si¢ ku przysztosci z tragicznym optymizmem woli
mocy, ktéra chciatby utwierdzi¢ poprzez narodowa wielkos¢". ,, Tym samym
W nacjonalizmie modernistycznym odwolywanie si¢ do mitu rzymskosci moze
wspotzy¢ z wymyslaniem mitéw futurystycznych, egzaltacja narodowa moze
wspOtzy¢ z aspiracjami do tworzenia wartosci i zasad nowej cywilizagji
uniwersalnej, proklamacja duchowego prymatu moze wspotzy¢ z akcepta-
¢ja realizmu sity, az do zachwycenia przemoca i wojna jako twdrczyniami
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cywilizacji"".

Trzeba tutaj przypomnie¢, ze Ow typ nacjonalizmu upowszechnia si¢
w Europie od konca XIX wieku i utwierdza si¢ w Italii na poczatku XX wieku,
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wspotistniejac z poczatkiem rewolucji przemystowej i idealistycznym odrodze-
niem w kulturze. Typowe watki nacjonalizmu modernistycznego mozna
wytropi¢ w prawie wszystkich nowych ruchach politycznych i kulturalnych,
ktére tworza sic w obrebie radykalizmu narodowego rozmaitej masci, przed-
stawiajac si¢ jako awangardy ,rewolucji duchowej" zdolnej do uksztat-
towania we Wlochach nowoczesnej $wiadomosci”. We Wioszech nacjo-
nalizm modernistyczny wyraza si¢ przede wszystkim we wspomnianym tu
micie italianizmu (italianitd), ,,micie pochodzenia mazzinistycznego, poprzez
ktéry przejawia si¢ wiara, rozpowszechniona pos$rod nowych pokolen, ze
Italii nowoczesnej i uprzemystawiongj nalezy si¢ rola i misja wielkiego
protagonisty $wiatowej historii. Owej wierze towarzyszy postulat odrodze-
nia mentalnos$ci, kultury i obyczajowosci Wtochdw, aby oczysci¢ ich charak-
ter z osadéw zgromadzonych przez wieki ujarzmienia™. Aby mogli spros-
ta¢ oni wyzwaniom nowoczesnosci, nalezy jednak w nich uksztattowaé - jak
postulowat rewolucyjny socjalista, Benito Mussolini - ,,nowy charakter
ludzki"™'.

Z nacjonalistycznej percepcji nowoczesnosci wyptywala réwniez witalis-
tyczna egzaltacja narodem wioskim, pojetym nie jako byt spetniony, ob-
darzony trwatymi, niezmiennymi cechami, ale jako konkretna, historyczna
i ludzka rzeczywisto$¢, podlegajaca zaréwno doskonaleniu, jak i psuciu sie,
podatna na wychowanie i modelowanie poprzez surowa, pedagogie heroiczna”.
W zwiazku z tym -jak pisat rewolucyjny syndykalista, Angelo Oliviero Olivetti
- naréd winien doznaé swoistej ,,palingenezy poprzez tygiel walki [...] w atmo-
sferze mitu i epopei". Patetyczna ta metaforyka oznaczala po prostu
rewolucje i wojne jako podstawowe elementy narodowego instrumentarium
pedagogicznego i, zarazem, najwazniejsze czynniki przyspieszenia nowo-
czesnosci. Za ich wiasnie tragicznym i wzniostym posrednictwem mogty sig
wyzwoli¢ nowe witalne sity, nowe energie elit, klas i narodéw obdarzonych
,wola mocy". Oznaczaly one nowa religi¢ - ,heroiczny kult", jak pisat
Olivetti* - i nowa etyke. Etyke dynamiczna, i ,,niegotowa”, pojmowana, - za
Georgesem Sorelem - jako antymieszczanska i antypacyfistyczna, etyke, na
ktéra sktadat sie duch poswiecenia, ¢wiczenie dyscypliny, gotowos$¢ do walki,
wzniostos¢ jednostki w poswieceniu dla narodu. Z niej za$ droga wiodta ku
tragicznej i agonistycznej wizji egzystencji, ku zycia w nieustajacym napiegciu,
ku nietzscheanskiemu przezwycigzeniu siebie w utwierdzeniu wspolnoty naro-
dowe;j”.

W przeddzien pierwszej wojny $wiatowej mit italianistyczny, za sprawa
rozmaitych ruchéw kulturalnych i politycznych opowiadajacych si¢ za tzw.
interwencjonizmem, ulega catkowitej syntezie z mitem wojny rewolucyjne;.
Kategorycznie narzuca on przekonanie, ze jedynie poprzez taka wojne nardd
wtoski moze odrodzi¢ si¢ i zdoby¢ wysoka pozycje w nowoczesnym $wiecie,
wstapi¢ ,,w wielka, historie $wiata" - jak utrzymywal Giovanni Gentile™.
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W sumie trzeba si¢ zdecydowaé - pisze wigc Mussolini - albo wojna, albo
skonczmy na komedii wiclkiej potegi. Twdrzmy szulernie, hotele, domy
publiczne i tyjmy. Lud moze mieé réwniez taki ideat""’.

Takie mitologemy pierwszej wojny, wielkie mitologiczne jej systematyzacje,
nie byly tylko wloska sprawa lokalna, kwestia peryferyjnego dyskursu, ktory
poprzez wystapienia retorow chcial pchnaé naréd w rwacy potok Historii, by
jej nurt unidst ku wielkosci i chwale. Co wigcej, owe mitologemy wojny czyhaty
zarOwno u jej progu, jak i - co w tym kontekscie wazniejsze - u jej kresu,
czyhaty zaréwno na zwycigzcow, jak i na zwycigzonych. I uczestnicy Histo-
rikerstreit, gto$nego sporu historykéw niemieckich o miejsce Trzeciej Rzeszy
w dziejach, ktérego apogeum przypadito na lata 1985-1987, i inni uznani
badacze przyznali bowiem zgodnie, niezaleznie od orientacji ideowych, ze
.wlasciwa, przygrywka do nazizmu i w ogdle do faszyzmu byta pierwsza wojna
Swiatowa i powstate w jej nastgpstwie nowe zagrozenie ze strony rewolucji
bolszewickiej oraz agresywne, antyrepublikanskie i antysocjalistyczne ruchy
protestacyjne zwtaszcza w narodach, ktore przegraty albo zbyt mato zyskaty
(Wiochy, Wegry), wywolane przez deprymujace narodowe i spoteczne skutki
wojny, ktore wybuchaty z determinacja i energia juz nie tylko ideologiczna, ale
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aktywistyczno-pseudorewolucyjna™ .

Wszystkie te wyobrazenia i mity, takze te (lub przede wszystkim te)
Zwiazane z pierwsza wojna, stana si¢ ostatecznie konstytutywnymi sktadnikami
faszystowskiej wizji narodu. ,,Otwarcie modernistyczne jest mitopetyckie
uzycie dziedzictwa historycznego, ktore stanie si¢ stala cecha nacjonalizmu
faszystowskiego: historia nie jest dla faszyzmu obszarem badan naukowych ani
Swiatynia, gdzie powinno si¢ kontemplowa¢ wielko$¢ minionej chwaty, bezpo-
wrotnie pogrzebionej w czasie, ale jest arsenatem mitéw dla akcji zwrdconej ku
przysztosci. Nacjonalizm faszystowski, niezaleznie od swoich wezwan do
obrony tradycji, byt raczej mitem przysztosci niz mitem przesztosci; uznawat, ze
tradycja byta »jedna z najwickszych duchowych sit ludéws, ale tylko wtedy,
jesli zostata pojeta jako »postepujaca i stata kreacja ich duszy«, podczas gdy
odrzucat wizje tradycji jako czegos »$wigtego, niezmiennego i nienaruszal-

nego«"”’

W taka strukture zostat przede wszystkim wiaczony kult rzymskosci
(romanita), stajac si¢ fundamentem nacjonalizmu faszystowskiego i przeob-
razajac si¢, zgodnie zreszta z Sorelowska idea, ,,mitu spotecznego” jako dzwigni
dziejéw, w mit dziatania dla przysztosci. ,,Nie istnieje nostalgiczna kontempla-
cja przesztosci, lecz czyste przygotowanie przysztosci. Rzym jest naszym
punktem wyjscia i odniesienia; jest naszym symbolem lub - jesli si¢ pragnie
- naszym Mitem. Marzymy o Italii rzymskiej, tzn. madrej i silnej, zdyscyp-
linowanej i imperialnej. Wiele z tego, co byto nie§miertelnym duchem Rzymu,
powstaje na nowo w Faszyzmie. [..] Trzeba teraz, aby historia jutra, ta, ktora
chcemy ustawicznie tworzy¢, nie stata si¢ zaprzeczeniem lub parodia historii
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wczorajszej. Rzymianie nie byli jedynie bojownikami, ale znakomitymi budow-
niczymi, ktérzy mogli rzuci¢ wyzwanie, tak jak je rzucili, Czasowi"”. Hasto
,wyzwania rzuconego Czasowi" ma tu oczywiscie inny wymiar niz w evolianiz-
mie czy u Guenona i Eliadego, gdzie dokonuje si¢ waloryzacja czasu cyklicz-
nego, tozsamego wiasnie z czasem sakralnym, czasem mitu, i - zarazem
- deprecjacja czasu linearnego i Historii. Tymczasem mitotworstwo faszystow-
skie dotyczy, przeciwnie, czasu liniowego, taczac przesztos¢, terazniejszos$¢
i przysztos¢ jednym S$ciegiem w mityczny, jednokierunkowy bieg dziejow
0 wyrazistym poczatku i réwnie wyrazistym przeznaczeniu (ale w pdznym,
zrytualizowanym juz doglebnie faszyzmie miato to si¢ zmieni¢, a Mit miat
zosta¢ przeciwstawiony historii). Towarzyszy temu, dla okre$lenia wilasnej
koncepcji narodu, typowe modernistyczne, zatem zinstrumentalizowane i ,,te-
chniczne", powotywanie si¢ faszyzmu na $wiadomos¢ mityczna, swiadomosé
pojeta przede wszystkim w sensie wlasciwym Sorelowi: ,,StworzyliSmy nasz
mit. Mit jest pewna wiara, jest pewna pasja. Nie jest konieczne, aby byt
rzeczywistoscia. Rzeczywisto$¢ wyraza sie w tym, ze istnieje podnieta, ze
istnieje wiara, ze istnieje odwaga. Naszym mitem jest nardd, naszym mitem jest
wielko$¢ narodu! I temu mitowi, tej wielkosci, ktéra chcemy przetozy¢ na
petna rzeczywisto$é, podporzadkowujemy cata reszte™'. Ale - paradoksalnie
- z takim imperialistycznym (czy, moéwiac nietadnie, ,,imperializujacym")
projektem zderzata si¢ radykalnie inna opcja ideologii faszystowskiej. Rowno-
legle bowiem faszyzm propagowat, absolutnie zreszta sprzeczny z uniwersa-
listycznymi i imperialnymi postulatami evolianizmu, model czy ideat swoistej
cautarkii kulturalnej”, apologizowat ,wiejski i prowincjonalny charakter"
Italii”.

,,Odwotywanie sic do Rzymu i cesarstwa oraz do nieskazonej »wtoskosci«
byto oznaka kolejnej sprzecznosci tkwiacej w faszystowskiej ideologii, niepew-
nej, czy faszyzm jest zerwaniem z dotychczasowa historia i tworzeniem
nowego, wspaniatego $wiata, czy tez koniecznym owocem catej prawdziwej
wioskiej tradycji. Pojecia prymatu, cesarstwa, wyzszej cywilizacji stawaly si¢
zrédtem autogratyfikacji, tak jak i stowa: wodz, hierarchia, autorytet, dyscyp-
lina, statymi punktami odniesienia. Istnieje okreslenie faszyzmu jako »krolest-
wa stowa« (N. Bobbio), machiny mitotwdrczej, stowa bowiem stawaty si¢ same
przez si¢ politycznymi faktami, zmieniajac czesto swe tradycyjne konotacje.
Totalitarny projekt polityczny nie moze obej$¢ si¢ bez tworzenia i rozpo-
wszechniania symboli i ideologicznych motywacji legitymizujacych wtadze.
Dlatego tez szybko przeksztatca si¢ w rytuat, w ktérym -jak twierdzi wybitny
wroski filozof Norberto Bobbio - przez dwadziescia lat powtarzano w coraz to
innych kombinacjach nie wiecej niz setke stow. Sttumiwszy walke idei,
pozbawiony konfrontacji z innymi ideologiami, faszyzm stat si¢ katechizmem,
sztywnym ceremoniatem. Te¢ inwolucje ujawnia miedzy innymi pismo redago-
wane przez Bottaiego »Critica Fascista« (1923-1943), pozbawione catkowicie
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analiz konkretnych sytuacji i ukazujace intelektualistéw jako prawdziwych
tworcoéw »dymnych zaston«. »Dzi§ we Whoszech nie czas na historie. Czas na
mity«, pisata w 1938 roku gazeta »Popolo d'Italia«. I ta mitotworcza dziatal-
nos$¢ faszyzmu jest jedna z jego podstawowych cech. Celem jest fabrykowanie
standardowych modeli zachowan, zacieranie granic miedzy propaganda a kul-
tura, a wreszcie, co najwazniejsze, integracja catego narodu w jednej ideologu.
Sukcesem faszyzmu byta wiasnie zdolnos$¢ organizowania i kontrolowania nie
tylko duzych grup spotecznych, lecz i jednostek"”. Czy Evola, jeden z intelek-
tualnych -jak si¢ okaze w mojej pracy - filaréw wiasnie ,,Critica Fascista", brat
udziat w tej rytualizacji, w tworzeniu faszystowskich ,,katechizmow", w ,,fab-
rykowaniu standardowych modeli zachowan" i ,,zacieraniu granic migdzy
propaganda a kultura", w pojeciowym mitotworstwie? W moim przekonaniu
- przy cafej jego ,,osobnosci” i odrazie do historii, przy krytycznym dystansie
wobec populistycznych i plebejskich tresci faszyzmu mussolinianskiego - tak.
I, wydaje mi sie, evolianizm nie moze by¢ w pewnych okresach swego istnienia
rozpatrywany inaczej niz jako heterodoksyjna odmiana globalnego mito-
logemu faszystowskiego (co nie znaczy, ze mozliwa jest tu zupeina redukcja, ze
wszystkie réznice dadza si¢ zniwelowad; i wiecej - pewne watki stanowia
miedzy evolianizmem a faszyzmem u wiadzy granice nieprzebyta).
Nacjonalizm faszystowski w jego poczatkowym stadium charakteryzowat
réowniez element, ktory jednak, w odréznieniu od wszystkich dotychczas
opisanych, zostat natychmiast zlikwidowany w trakcie przejscia faszyzmu od
ruchu sytuacyjnego (movimento situazionale), jeszcze zwiazanego bezposrednio
z doéwiadczeniami przebytej wojny, do zorganizowanego ruchu masowego™.
Chodzi tu o ideal typu wyzwolicielskiego (l/ibertario), ktéry znamionuje
ideologi¢ faszystowska roku dziewigtnastego. Oznaczat on, ze w obrebie owej
wczesnej ideologii prymat narodu nie pociagat za soba automatycznie koncep-
cji autorytarnej panstwa, ale, przeciwnie, taczyt si¢ z koncepcjami antyetatys-
tycznymi i libertarianskimi, ktdore faszyzm zapozyczyt z futuryzmu i przede
wszystkim z rewolucyjnego syndykalizmu interwencjonistycznego (tzn. nawo-
tujacego do udziatu Italii w wojnie $wiatowej). Ow zespdt idei zaktadat
w konsekwencji zasade komplementarno$ci kwestii spotecznej i kwestii narodo-
wej (bedzie ona ozywiata pdzniej tzw. lewice faszystowska), solidaryzm
i odrzucenie antagonizmoéw klasowych, szkodliwych dla intereséw narodo-
wych, i przedstawianie narodu jako wielkiego syndykatu, ,,wolnego stowarzy-
szenia wszystkich sit produktywnych kraju, w tych granicach i z tymi jedno-
Sciami, ktére zostaly nakre$lone przez nature i historie, przez jezyk i przez
gleboki i niezwycigzony geniusz plemienia"”. Jednakze z owej antyetatystycz-
nej, wyzwolicielskiej tradycji futuryzmu i syndykalizmu narodowego zrezyg-
nowano wilasciwie natychmiast po ustanowieniu faszystowskiego panst-
wa-partii. Co wigcej, réwniez rewolucyjni syndykalisci, ktorzy postepowali za
faszyzmem w tej ewolucji, czyniac czescia jego ideologii istotne struktury
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whasnej kultury politycznej, dokonali pod hastami italianizmu™ , radykalnej
konwersji na zasady panstwa totalitarnego”, co niosto naturalnie ze soba
rezygnacje z antyetatystycznej i antypartyjnej, federalistycznej i wyzwoliciels-
kiej formuty, stanowiacej podstawe, dokonanej wczesniej przez wspomniany
przed chwilg tzw. syndykalizm interwencjonistyczny, syntezy pomigdzy so-
cjalizmem a nacjonalizmem modernistycznym”.

Ta rozbudowana dygresja, stanowiaca przeglad zasadniczych do$wiad-
czen historycznych i duchowych, od wojny po futuryzm, od nacjonalizmu
modernistycznego po faszyzm, ktdre staty si¢ udziatem miodego Juliusa Evoli,
shuzy tutaj nie tylko zarysowaniu kontekstu. Dziejowe i ideologiczne prze-
miany nie sa tu bowiem wazne ze wzgledu na rolg ,tta", lecz raczej ze
wzgledu na to, ze w tych giédwnych watkach, jakie zostaly przeze mnie
przedstawione, staly si¢ one trwata, struktura mysli evolianskiej, oczywiscie po
odpowiednich przeksztatceniach, po zsyntetyzowaniu, wyzwalajac si¢ niejako
w procesie indywidualnej percepcji od swych doraznych, okolicznodciowych
powiazan.

Nastapito tak za sprawa wiasciwej Juliusowi Evoli tendencji do uniwer-
salizacji przejSciowych historycznych i ideologicznych dos$wiadczen, do swois-
tej ich ahistoryzacji czy absolutyzacji. W istocie jednak historyzm tych
doswiadczen jest, niezaleznie od autointerpretacyjnych zabiegéw mysliciela,
prébujacego w zasadniczych kwestiach usytuowac sig poza - degradujaca, jego
zdaniem, i poddana procesowi inwolucji - historia, a w metafizycznym
odniesieniu ku Tradycji Pierwotnej, stanowiacej niejako rzeczywisty ontologi-
czny rdzen bycia; stowem, niezaleznie od tego wszystkiego, mysl jego jest
gleboko powiazana z historycznoscia czasu, w ktéorym przyszto mu zy¢,
zaréwno na poziomie tzw. historii wydarzeniowej, jak i na poziomie najgteb-
szych struktur ideowych.

Dygresja kontekstualna II: tak zwane zto

Przekonanie o wyzwoleniu si¢ z pet doraznej historii, z przygodnosci idei
i zdarzen, o wyjéciu ,,poza", by wspomnie¢ stowa tutaj juz cytowane, ktérych
uzyt Evola dla okredlenia swego odejscia od dadaistycznej awangardy, jest
tylko kolejnym mitem - mitem personalnym, ale i, paradoksalnie, deper-
sonalizujacym. Depersonalizujacym przede wszystkim jako pewna postawa
moralna, ktéra polega na formalnym ahistoryzmie, na formalnym odrzeczeniu
si¢ udziatu w historii, po to tylko, by biorac w niej udziat faktyczny, nie ponosi¢
odpowiedzialnosci za stajace sie zto.

Ow transfo rmujacy mitologicznie historig w ahistoryzm
styl my$lenia staje si¢ zatem wypowiedzia na temat metafi-
zyki zta, przenoszaca odpowiedzialno$¢ z osobistego udzia-
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tu w jego dziejowej pracy na ponadosobowe, nieludzkie sity,
krystalizujace sie¢ w procesie cywilizacyjnej inwolucji od Tradycji Pierwotnej po
wspdlczesna mroczna epoke upadku, Kali-yuga.

Trudno oczywiscie w tym projekcie mitycznej transformacji nie dostrzec
wpltywéw gnostyckich, poddanych dualistycznej, manichejskiej redakcji. Owa
zradykalizowana (i zredukowana) do dualizmu tradycja gnostycka zostaje
uzyta dla absolutyzacji dobra w Tradycji Pierwotnej i sferze ducha oraz dla
konkretyzacji zta w Historii, dziejach cywilizacji i cztowieku skazanym na
empiryczno$¢ bytowania. Zto wiec staje sie bezwyjsciowym/a/u/w, od ktérego
odwrotem jest jedynie heroiczna niezgoda na historie¢ zmierzajaca ku upad-
kowi, ku swemu ostatniemu eonowi, zwlaszcza za$ niezgoda na okreslonych
demiurgéw tej upadtej historii (w tym wypadku byty to, bez réznicy, liberalizm,
kapitalizm, demokracja, komunizm).

Warto przyjrze¢ sig zatem konkretnym sposobom dokonywanej tutaj
transformacji. Jej najlepszym przyktadem jest uniwersalizacja idei italianita,
ktéra absolutyzuje si¢ u Evoli w imperialny mit gibelinski, zakorzeniony jako
wizia Imperium stanowiacego metafizyczng przestrzen, w obrebie ktorej
realizuje sig¢ Tradycja Pierwotna (stad w evolianizmie nie ma mowy o nacjo-
nalizmie sensu stricto, poniewaz wystepuje on - podobnie jak byto to
w ideologii pdZznego wtoskiego faszyzmu - w kostiumie idei imperialnej czy tez,
by postuzy¢ sie znakomitym terminem Franco Ferrarottiego, ukutym dla
okreslenia catego kompleksu nazistowskich i neonazistowskich, rasistowskich
i antysemickich ideologii, w postaci ,mitu aryjskiego eurocentryzmu'”).
Podobnie zabsolutyzowane zostaja tez konserwatywne mity hierarchii spotecz-
nej i mity rasistowskiej antropologii, ktdre przybieraja ksztatt mitu solarnego
- mitu ,rasy stonecznej" zwiazanej z Tradycja. Wreszcie dorazna przemoc
pierwszej wojny, a nastgpnie ,,rewolucji faszystowskiej" zostanie zabsolutyzo-
wana w heroicznych mitach ,,woli mocy", realizujacych si¢ w kosmicznym
wymiarze. Z tej mitycznej uniwersalizacji, z tej metafizycznej absolutyzacji,
utkana zostanie nastgpnie metafizyka zta, nakazujaca waloryzacje zachodza-
cych wydarzen wedle ich bliskosci wobec wczesniej ustanowionego uniwersalis-
tycznego wzorca: w istocie powstaje tak oto rodzaj ,.blednego kota" inter-
pretacji, w ktérym to, co zostato wczesniej zuniwersalizowane i zmitologizowa-
ne -jako metafizyka Tradycji Pierwotnej - zostaje teraz dowartosciowane jako
jej konkretne odzwierciedlenie w historii rzeczywistej, jako metafizyczny
,,przeswit" posréd mrokéw ostatniego eonu.

Nie jest wiec ostatecznie tak, jak chca autorzy piszacy pod pseudonimem
Jean-Michel Angebert, by Evola jako ,,mtody eseista, przyciagany nieco przez
dadaizm i sztuke magiczna", przezwyciezyt (pomijajac etap, ich zdaniem,
przejsciowy wspdlpracy z czasopismem ,,I.a Queste") - ,,na drodze prowadza-
cej ku Duchowi" - dwie putapki: ,,tytanizmu" oraz ,,iluzji"”. ,,Droga prowa-
dzaca ku Duchowi" bedzie bowiem w przypadku Evoli ,,tytanizujaca” i iluzyj-



72 Mity tradycjonalizmu integralnego

na droga Mitu, budowanego z historycznej materii dla zaprzeczenia samej
historii, budowanego na osnowie totalitarnych ruchéw, by nastepnie modc
w nich ujrze¢ heroiczna site sprzeciwiajaca si¢, z mocy rzekomego ,,solarnego”
dziedzictwa, ztu i mrokowi nowoczesnosci. Whbrew zreszta modernistycznym
korzeniom i ambicjom tych ruchéw.

W istocie zatem - kontynujac przerwany na krétko watek - w swojej
tendencji do uniwersalizacji i absolutyzacji w przestrzeni mitu tresci historycz-
nych, tresci whasciwych epoce wojny i modernistycznego nacjonalizmu, epoce
futurystycznej awangardy i faszyzmu, mysl evolianska odrzekta si¢ powin-
nosci, ktéra Hermann Broch w swojej rozprawie o ztu w systemie wartosSci
sztuki, uznat za fundamentalna dla tego czasu - ze wzgledu na jego ,,ekstremalny
charakter".

Broch sadzdt mianowicie, ze &wczesnym obowiazkiem byto zamanifes-
towanie, ,,ze czasy te stawiaja cztowiekowi i jego poswigceniu najwyzsze
wymagania etyczne i ze pomimo tak wybitnie etycznych dazen sa one petne
okrucienstwa, petne niesprawiedliwosci i zadzy krwi, wigcej nawet, ze z fatwos-
cia przechodzi si¢ nad tymi sprawami do porzadku dziennego". Oznaczato to
réowniez nakaz manifestacji innego rodzaju - wskazania, ze ,,czasy te z nie-
spotykana od wiekdéw intensywnos$cia daza do nowego, a zatem platonskiego
zespolenia i mimo to nadal tkwia w mysleniu pozytywistycznym, sa opgtane
przez fakty, co neguje wszystko, co platonskie, wszystko, co dedukcyjne,

pozostajac w osobliwej sprzecznosci z ich etyczna wola"'™.

Pozornie jednak pejzaz evolianski z okresu faszyzmu nie nalezat do tego
,radykalnie odplatonizowanego" i ,,pozytywistycznie ukierunkowanego $wia-
ta", ktéry odtracat ,,wszystko, co metafizyczne": wprost przeciwnie, mysl
Juliusa Evoli jest w podstawowych swych zrebach konstrukcja metafizyczna,.
Jednak, wychodzac w tej konstrukcji od nietzscheanizmu (co, jak podkresla
Broch, byto zasadnicza tendencja epoki), Evola dokonat zasadniczej redukcii,
ktéra w istocie wskazuje na powazne niezrozumienie intencji Nietzschego.
Intencje te bowiem nie dadza si¢ odczyta¢ jako radykalna, zupeina proba
znalezienia si¢ ,,poza dobrem i ztem", lecz jako proba znalezienia si¢ poza tym
oto, historycznie okreSlonym dobrem i ztem; oSrodkiem zamierzenn Nie-
tzschego nie byto, jakby na to wskazywaly literalne lektury jego stynnej
maksymy, doktadne ogotocenie §wiata z wartosci, lecz - w czym okazywat si¢
on nieodrodnym dzieckiem swej mieszczanskiej epoki - uczynienie ,,z pojecia
wartosci metodologicznego jadra filozofii, a szczegdlnie filozofii dziejéw",
i - podobnie jak u Kierkegaarda - ,,niemal namictne rozpoznanie nie dajacej
sie jeszcze przewidzie¢ rangi pojecia wartoéci” .

Z tej nowej nietzscheanskiej mozliwosci metafizyki Evola najwyrazniej nie
skorzystat. To, co zdaniem Hermanna Brocha nadawato owej epoce (epoce
wjawniania si¢ totalizméw) ,,szczegdlny, ekstremistyczny charakter" i wa-
runkowato jej duchowe zamierzenia - zatem ,,potworne napiecie pomiedzy
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Dobrem a Ztem, posunigta az do granic wytrzymatosci polaryzacja wszystkich
antynomii" oraz ,natozony na cztowieka przymus wiaczenia w swe zycie
zaréwno najwyzszych wymogow estetycznych, jak i czesto wrecz juz niepoje-
tych okropienstw rzeczywistosci”" - znalazto si¢ poza obrgbem evolianskich
konstrukgji. Jednocze$nie dokonana zostata tutaj pewna operacja na ztu -jego
specyficzne przemieszczenie.

Chodzi przede wszystkim, po pierwsze, o pytanie, czemu w tej konstruk-
cji stuzy absolutyzacja Tradycji? Wydaje sig, ze odgrywa ona w sys-
temie evolianskim te sama role, jaka w opisiec Brocha odgrywa kultura
- absolutno$¢ Tradycji zostaje wigec ,,rzucona" przeciw absolutnosci tej
,,antywarto$ci samej w sobie", jaka jest Smieré. Pisat zatem Broch: ,,Wszystko,
co nazywamy wartoscia i co na to miano zastuguje, zmierza ku przezwycigzeniu
$mierci. Smier¢ jest ta wiadciwa antywartosdcia, antywartoscia sama w sobie,
ktora, przeciwstawia si¢ warto$ci zycia nawet wtedy, kiedy mozna ja prze-
zwyciezy¢ tylko nia sama, kiedy wiasnie $mier¢ jest tym, co uchyla $mieré,
kiedy ona sama przemienia si¢ w warto$§¢ zycia, w ostatecznym sensie
zbawienia przez $mieré laczac obie nieskoriczonoéci w zamknigty krag'”.
A poniewaz wieczno$¢ Smierci jest brama, jedyna brama, przez ktéra absolut
w catej swegj magicznej doniostosci wkracza w realne zycie, wiodac w swym
orszaku magiczne stowa o nieskoriczonosci i wiecznosci, i wszechswiecie, stowa,
ktére jako takie inaczej nie zdotatyby oprze¢ sig logicznemu rozbiorowi,
i poniewaz $mieré, bedac tak niewyobrazalnie odlegta od zycia, jest go
jednoczes$nie tak buska, ze w sposéb nieunikniony wypeinia¢ musi dusze
cztowieka swoja fizyczna obecnodcia i metafizyczna egzystencja, dlatego
wiasnie przeciwko jej absolutnosci, stanowiacej jedyna, absolutno$¢ realnosci
i natury, nalezy rzuci¢ absolutnos$¢, ktdra wspierana ludzka wola zdolna bedzie
stworzy¢ absolutno$¢ duszy, absolutno$¢ kultury; a owa osobliwa zdolnosé
duszy, by¢ moze najbardziej osobliwy przejaw ludzkiej egzystencji, znajduje
swdj wyraz we wciaz ponawiajacym si¢ akcie, ktory nazwaé trzeba po prostu
aktem humanizmu, i wtasnie w tym humanizmie podniesiona zostaje do rangi

aktu ustanawiania i tworzenia wartoéci"'”.

Jednak, po drugie, wypracowany przez Evole w latach dwudziestych
i trzydziestych system byt od samych poczatkéw nie tyle systemem filozoficz-
nym, co pewna postacia mitologii czy - inaczej - konstruktem religij-
no-filozoficznym o ambicjach totalnych. Poniewaz tego rodzaju ,system
wszechwartos$ci" dazy - zdaniem Brocha - ,,do ogarniccia totalnosci $wiata
wraz ze wszystkimi jego warto$ciami i systemami warto$ci, czuje si¢ zakwes-
tionowany przez sam fakt istnienia Zta: co$, co jest absolutne i co w sposob
absolutny ogarnia $wiat, nie $cierpi zadnego odrebnego czy opozycyjnego
systemu, w obreb ktérego przesuna¢ mozna by Zto"'™. Jak zatem radzit
sobie z problemem zta, biorac pod uwage owa nietolerancj¢ wobec konku-
rencyjnego systemu, religijno-filozoficzny, zmitologizowany system Evoli?
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éwiatopoglad evolianski -jak juz wspominatem i jak si¢ to okaze w toku
pdzniejszych analiz - z rozmaitych wzgledow wiele zawdzigcza tradycji gnos-
tyckiej w jej dualistycznej, manichejskiej redakcji. Ale nawet - jak podkresla
Broch - manicheizm, wyprowadzajacy $wiat z konfliktu dobra i zta, cierpi na
wieczna antynomi¢ teologiczna, pytajac o mozliwos¢ grzesznosci w $wiecie
stworzonym przez Boga'”. 1 jakkolwiek Bég nie pojawia sie¢ w achrzescijan-
skim - zeby nie powiedzie¢ dobitniej - systemie evolianskim'®, samo py-
tanie pozostaje prawomocne, poniewaz istnieje tu inna forma rzeczywistosci
absolutne;j.

Tu jednak zaraz pojawia si¢ kolejna immanentna evolianizmowi anty-
nomia. Z jednej strony zfto bowiem ma wedle niego metafizyczny, ontyczny
status; z drugiej wszak przypisane zostaje temu, co w systemie owym bytem po
prostu nie jest, a jedynie stawaniem si¢, historia, sfowem: niebytem -i to ku tej
wiasnie sferze kieruje si¢ pytanie: unde malum, skad zto?; i to w niej wilasnie,
w przestrzeni upadku, a poza metafizyczna przestrzenia Pierwotnej Tradycji,
szuka si¢ na nie odpowiedzi. Ale odpowiadanie, ze tak jest, ze to inwolucja, ze
to historia jest ,,ztotwdrczym" mechanizmem, stawia przed nierozstrzygalnym
ostatecznie dylematem: bo albo Zto ma charakter dziejowy tylko i wyzuty
zupetnie z metafizycznego zakorzenienia i sensu, albo tez, odmiennie, wbrew
wyjsciowemu zatozeniu historia nie ponosi zadnej winy za powstawanie zta
i pochodzi ono skadinad, z metafizycznej sfery. Wydaje sig, ze evolianizm
probuje rozwiazywaé éw problem siggajac niejawnie do augustynskiej teodycei,
konstruujac przedziwna, paradoksalna teodycee bez Boga, w ktérej zto jest
- jak chciat teolog z Hippony - jedynie brakiem dobra, nicoscia. Zatem
brakiem Tradycji, jej unicestwianiem przez maszyneri¢ dziejow. Jako takie,
zto jest czym$ stopniowalnym - nasila si¢ wraz z degradacja Tradycji i po-
stepami historii. A, ostatecznie, byloby logiczne, gdyby ona sama zostata
uznana za zto jedyne. Tak wszakze nie jest - poza ztem historii (to widoma
nickonsekwencja) istnieja rowniez jakies osobne, zte sity, pracujace we wnetrzu
dziejéw.

Skoro, nadto, ,,grzeszno$¢ i Zto pod zadnym pozorem nie moga naleze¢ do
naszego danego systemu, lecz jedynie do systemu obcego”, pytanie musi zostaé
poszerzone do pytania o to, jak mozliwe jest istnienie w danym systemie
systemu opozycyjnego. Wyjasni¢ t¢ antynomi¢ mozna stwierdzajac, ze w kaz-
dym systemie wartos$ci istnieje system drugi, catkowicie z nim tozsamy, ktory
mimo owej tozsamosci z systemem wilasciwym stanowi jego przeciwienstwo,
,poniewaz brak mu zapatrzenia w nieskoniczony cel aksjologiczny". ,,Jest to
maska Antychrysta, ktory majac rysy Chrystusa nadal pozostaje Ztem. Mozna
by méwi¢ o swoistym »systemie imitacyjnyme, o imitacji, w ktdrej ponownie
imitowana jest nawet imitatio Dei, z tym, ze wszystkie jej istotne elementy,
obrécone zostaja w swoje przeciwienstwa: nieskoniczone w skonczone, irra-
cjonalne w racjonalne i odwrotnie". Dokonuje si¢ tutaj wiec odwrdcenie: to, co
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nieskonczone, zostaje tu umniejszone i zepchniegte do roli skonczonego, to zas,
co skonczone, ,,patetyzuje si¢ tu do rangi nieskonczonego (gdyz to wiasnie jest
istota patosu)"'”.

Réwniez i w system evolianski wprzegnigty zostaje wiasciwy mu ,,system
imitacyjny”, zgodnie z ktérym zto nie spoczywa na akceptowanym przez
tradycjonalizm integralny totalizmie faszyzmu, lecz zostaje catkowicie przypi-
sane racjonalistycznej kulturze nowoczesnej i jej polityczno-spotecznym wciele-
niom: demokracji, liberalizmowi, amerykanizmowi, komunizmowi. Tylko one
zatem Ww perspektywie owego evolianskiego tradycjonalizmu okazuja si¢
domena antywartosci - kultura $mierci, przy czym evolianizm dokonuje tutaj

pewnego zapoznania siebie samego'”.

Zapoznanie to dotyczy wiasnej ,,mistyki $mierci" (obecnej w ezoteryzmie
Juli usa Evoli czy Massima Scaligera i znamiennej dla heterodoksyjnych nurtow
faszyzmu'”), a takze symboliki funeralnej, ktéra w tradycjonalizm evoliariski
wniosta recepcja tekstow Johanna Jacoba Bachofena, a przede wszystkim jego
Versuch tiber die Gribersymbolik der Alien (Szkic o symbolizmie funeralnym
starozytnych)'’. Wedtug Bachofena - warto w tym miejscu przytoczyé jego
koncepcje - jezyk symboli spoczywajacych w sobie samych, symboli z sar-
kofagéw hellenistycznych i rzymskich, symboli, ktére nie odsytaja do niczego
innego jak do siebie samych, sytuuje si¢ w miejscu koincydencji pomicdzy
,,duchowa mimika Universum" a ludzkimi zdolnosciami mowy; ludzka strona
-mimiki Universum "jest jednak przeznaczona do uzgadniania swych przypad-
kowych losow z prawda rzeczywistego jezyka natury jedynie tam, gdzie
cztowiek i jego jezyk reintegruja sic w totalnosci, w Universum, wewnatrz
do$wiadczenia $mierci - stowem tam, gdzie osiagaja jako totalna rzeczywisto$¢
fizyczna organizmu ludzkiego ,,rozpad"” (Auflosung).

Wazne jest tutaj takze przekonanie o $cieraniu si¢, a zarazem rownowadze,
w losach Evoli, jego duchowej postawie, dwoch pierwiastkow - tego, ktory
nazywat on sam, uzywajac terminologii hinduskiej, ,,religijno-kaptanskim
i kontemplacyjnym bramina”, i tego, przeciwstawnego mu, ,,WOjOWNiczego
w szerokim znaczeniu", charakteryzowanego przez okreélenie kszatria'.
W kontekscie, o jakim tu mowa, ten drugi pierwiastek - ztaczony z nieustannie
ewokowana przez Evole heroiczna moralnos$cia Wschodu, np. etyka samuraj-
ska, definiuje si¢ nast¢pujaco: ,,Prawem kszatrii jest walka i $§mier¢, i wiernos¢
jedynie wobec wiasnej dharmy (to znaczy obowiazek powiazany z wlasna
natura wewnetrzna)", co ,,pozwala mu osiagna¢ spetnienic duchowe i prze-
zwyciezenie efemerycznej kondycji ludzkiej™'".

Przedstawiona tutaj w rozbudowanych dygresjach kontekstualnych struk-
tura jest jednak antycypacja tresci, ktore dopiero si¢ ujawnia w evolianskiej
tworczosci i biografii z lat dwudziestych i trzydziestych. Lat, o ktérych
w zasadzie nie byto jeszcze mowy.
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Lata faszyzmu i drugiej wojny Swiatowej

W okresie swoich powojennych do$wiadczenn z awangarda artystyczna
Evola podjat studia uniwersyteckie: zapisat si¢ na Wydzial Inzynierii i doszedt
az do progu dyplomu, ale zen zrezygnowal ,przez wzgarde dla tytuldw
akademickich"'".

Po zerwaniu ze sztuka i literatura zajat si¢ natomiast przede wszystkim -jak
wspomniatem -kontynuacja swojej pracy filozoficznej, rozpoczetej w okopach
Carso, ktdora pojmowat jako przezwyciczenie idealizmu klasycz-
nego. Otwierat ja cykl pism z lat dwudziestych: Saggi sull'ldealismo magico
(Esgje o idealizmie magicznym, 1925), Teoria dell'Individuo assoluto (Teoria
Jednostki Absolutnej, 1927), Fenomenologia dell'Individuo assoluto (Fenome-
nologia Jednostki Absolutnej, 1930). Przyciagnely one uwage rozmaitych
wybitnych postaci o réznych orientacjach filozoficznych - min. Crocego,
Adriana Tilghera (Evola zostat zaliczny w jego Antologia deifilosofi italiani del
dopo-guerra do historii wspotczesnej filozofii whoskiej jako tworca ,,idealizmu
magicznego") i Calogera'”.

Byt to zarazem okres, w ktorym Evola odkryt dalekowschodnie
doktryny spetnienia, czego wyrazem byly wloska wersja Tao-té-Ching
(taoistycznej Ksiegi Drogi i Cnoty, 1923) oraz pierwsza wtoska praca na temat
tantryzmu L uomo come potenza (Cztowiek jako moc, 1926), a takze czas
intensywnej wspoipracy z czasopismami ,,Ignis", ,,Atandr” i ,,Bilychnis",
publikacji miesigcznych zeszytéw ,,Ur" (1927-1928) i ,,Krur" (1929) - gdzie
m.in. pisat Arturo Reghini, uduchowiony przywddca éwczesnego wioskiego
neopitagoreizmu™ - oraz wspomnianego dwutygodnika ,,La Torre" (1930).
Posta¢ Reghiniego zastuguje tutaj na blizsza uwage: 6w mason rytu szkockiego,
redaktor naczelny réznych pism (min. ,,Atandr" oraz ,,Ignis") poswieconych
badaniom nad ezoteryzmem i doktrynami inicjacyjnymi, wywodzacy si¢
z florenckiego $rodowiska skupionego wokdét Giovanniego Papiniego i pisma
,Lacerba", odegrat bowiem niebagatelna role¢ w formowaniu si¢ podstaw

tradycjonalizmu evolianskiego'"’.

Szczegdlnie istotnym doswiadczeniem byto jednak wykreowanie tzw. Grupy
Ur. ,,Stowo ur - wyjasniat pézniej sam Evola w Cammino del Cinabro - zostato
wywiedzione z archaicznego korzenia terminu »ogien«, ale byt w nim odcien
dodatkowy dla znaczenia »pierwotny«, »poczatkowy«, ktére ma ono jako prefiks
w jezyku niemieckim"'”. Pod takim wiec mianem ukonstytuowata sie¢ okoto
konca 1926 roku grupa osob, ktére postanowitly powaznie potraktowaé
dyscypliny ezoteryczne i inicjacyjne,uwypuklajac réwniez ich strong
praktyczna i doswiadczalna. W ten sposdb pod kierunkiem Evoli, pomigdzy 1927
a 1929 rokiem, wyszta seria miesiecznych fascykutéw monograficznych - wspo-
mnianych tu jako czasopismo ,,Ur", a nastepnie ,, Krur" i stanowiacych ,,przeglad
kierunkéw Wiedzy o Jazni (Scienza dell’lo)'. Kazdy rok konczy? sie ich zebraniem
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w jeden wolumin, co dato ostatecznie w rezultacie trzy tomy Introduzione alla
Magia quale Scienza dell'To (Wprowadzenia do Magii jako Nauki o Jazni)'".
Tu jednak trzeba wyjasni¢, co oznaczato dla Evoli i jego wspdtpracownikow
stowo ,,magia”. Wedtug interpretacji zawartych potem w // Cammino del
Cinabro ,zostato przyjete ono w sensie przeno$nym, nie odpowiadajacym
sensowi ludowemu, a nawet temu uzywanemu w starozytnosci, poniewaz nie
chodzito w nim o pewne praktyki, rzeczywiste czy zabobonne, skierowane ku
wytworzeniu takiego lub innego zjawiska pozanormalnego. Mdéwiac o magii,
chciato si¢ raczej zaznaczyé, jak istotna uwagg grupa przywiazuje do tego
specjalnego uksztattowania wiedzy inicjacyjnej, ktdra stosuje si¢ do pewnej
postawy aktywnej, suwerennej i dominujacej wobec tego, co jest duchowe"'”.
W owych latach zatem we wne¢trzu konsolidujacego si¢ politycznie
faszyzmu pojawita si¢ grupa oséb, ktére dazyty do nadania wyso-
kiej warto$ci kulturze hermetycznej i ezoterycznej (Colazza,
Evola, Reghini, Parise, Del Massa, Servadio, Onofri, Comi). Skupiaty si¢ one
nie tylko wokét zeszytow ,, Ur" i ,, Krur", ale rowniez wokét wspomnianych tu
juz czasopism ,,Atanor” i ,,Ignis". Waznym elementem Zycia intelektualnego
tamtego czasu i tamtego $rodowiska byly takze dyskusie w skromnych
pokoikach i osteriach, a przede wszystkim przy legendarnym juz dzisiaj stole
w ,,Grotte delTAugusteo"”. Jednak niebawem - z réznych powoddéw, takze
powoddéw natury osobistej - niewielki ten krag podzielit si¢: powstat rozziew
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migdzy Reghinim i Parisern z jednej strony, a Evola z drugiej ~.

Drugim, wazniejszym doswiadczeniem dziennikarskim Evoli z owego czasu
byto redagowanie wspomnianej ,,I.a Torre", ,,pisma réznych ekspresji i jednej
tradycji", ktérego dziesie¢ numeréw wydat on od lutego do czerwca 1930 roku,
kiedy to zostato zlikwidowane. W tym dwutygodniku pisali réwniez De
Giorgio i Servadio, a wioskiemu czytelnikowi przedstawieni zostali réwniez
tacy autorzy obcy powiazani z tradycjonalizmem integralnym, jak
Guenon i Bachofen'”.

Pojawita si¢ tez wtedy, wywolujac wiele polemik, przede wszystkim w $ro-
dowiskach katolickich, ale tez wéréd ultraortodoksyjnych faszystéw, ksiazka
o relacjach pomigdzy faszyzmem a chrzescijanstwem, poddanym tu zreszta,
radykalnej krytyce w duchu neopoganskim i ezoterycznym -Imperialis-
mo pagano (Imperializm poganski, 1928), publikowana najpierw (1927-1928)
na tamach ,,Critica Fascista", ktorej wydawca byt eminentny dziatacz faszys-
towski, Bottai'”. Zdecydowanie antychrzesécijanska wymowa tej
ksiazki nie zyskata z pewnodcia Evoli przychylnoéci we wptywowych kregach
rezymu, zwazywszy, ze byto to wiasnie w przeddziern Koncyliacji z Watykanem
(11 lutego 1929 roku). Ale dzigki niej wtasnie stat si¢ Evola cztowiekiem bardzo

popularnym w $wiecie kultury faszystowskiej™.

Nawet czysto powierzchowny, zewngtrzny przeglad tych doswiadczen
i zaje¢ wskazuje jednak na pewien rodzaj rozdarcia: z jednej strony bowiem
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Evola prowadzi zycie czynne, publiczne, zaangazowane w dziatalno$¢ kultural-
na, z drugiej za$ - jak odnotowal anonimowy biograf - tworzy teksty
filozoficzne oddane ,,duchowemu wynoszeniu Ja"'>*, tworzeniu teorii i fenome-
nologii Jednostki Absolutne;.

Jego $wiatopoglad w tym poczatkowym okresie twérczosci filozoficznej jest
juz wyrazisty i mozna go scharakteryzowa¢ jako zesp6t przekonan
o charakterze antymodernistycznym (to zasadnicza rdéznica, jak
wspomniatem, dzielaca go zaréwno od futuryzmu, jak i faszyzmu), anty-
materialistycznym i antyprogresistowskim. Wyrazaja si¢ one
najmocniej na poziomie metapolityki, w krytykach amerykanizmu' i bol-
szewizmu, traktowanych - jak wskazuje na to szkic opublikowany w ,,Nuo-
va Antologia" (1929)"” -jako dwa aspekty tego samego zta: nowoczesnosci.
Owa radykalnie negatywna ocena nowoczesnosci znajduje jednak najpet-
niejsze ujscie w Rivolta contro il mondo moderno (Bunt przeciwko nowo-
czesnemu $wiatu, 1934), jego najwazniejszym i najstynniejszym dziele, stano-
wiacym obszerna, panoramg¢ cywilizacji tradycyjnej (,,$wiata Tradycji") prze-
ciwstawionej cywilizacji wspdtczesnej i, w ogdlnosci, antytradycyjnej. ,,Po
jego przeczytaniu czujemy si¢ przemienieni” - napisat z emfaza Gottfried

Benn'.

Rivolta contro il mondo moderno moze zosta¢ uznana z pewnoscia za opus
magnum Evoli, za swoista summg, ktdrej autor rekonstruuje ,,$wiat Tradycji"
i $ledzi geneze ,,$wiata nowoczesnego"'”. Program dzieta byt nastepujacy: ,,W
ogblnosci - pisat Evola - porzadek rzeczy, ktorymi gtéwnie bedziemy sig
zajmowag, jest taki, ze wszelki materiat, ktéry miat »historycznie« czy »nauko-
wo« warto$é, jest materiatem, ktory jest mniej wart; ze to, co jako mit, legenda,
saga, zostato pozbawione prawdy historycznej i sity przedstawiajacej, zdobywa
natomiast wlasnie przez to pewna wartosciowos$¢ wyzsza i staje sig¢ Zrédtem dla
poznania bardziej rzeczywistego i bardziej pewnego. I wiasnie to jest granica,
ktora dzieli doktryng tradycjonalna od kultury $wieckiej (dalia cultura profa-
na). Ma to warto$¢ nie tylko poprzez odniesienie do czaséw starozytnych, do
form zycia mitologicznego, tj. ponadhistorycznego, jakim w giebi byto zawsze
to, co tradycyjne: podczas gdy z punktu widzenia »nauki« nadaje si¢ walor
mitowi poprzez to, co moze dostarczy¢ on historii, z naszego nadaje si¢
walor samej historii poprzez to, co moze ona dostarczy¢ mitowi lub tym mitom,
ktore przenikaja w jej watki jako integracje »sensu« samej historii |[..]
»Naukowe« anatemy, odnoszace si¢ do tego, sa znane: arbitralne! subiektywne!
fantastyczne! Z naszego punktu widzenia nie owo »arbitralne«, »subiektywne«
i »fantastyczne« nie jest obiektywne i naukowe, lecz to, co przez to nowoczes$ni
pojmuja. Wszystko to nie istnieje. Wszystko to jest poza Tradycja. Tradycja
zaczyna si¢ tam, gdzie poprzez osiagniecie ponadindywidualnego i nieludz-
kiego punktu widzenia jest mozliwe umiejscowienie si¢ ponad tym wszyst-
kim""™".
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Mamy tu do czynienia zatem z pewnym paradoksem, ktory sprawia, ze
,,historia u Evoli jest... antyhistoryczna: nie opisuje ewolucji cztowieka i cywili-
zacji, natomiast ich inwolucje""'. Wskazane jest tu zarazem, ze tym, co dzieli
Swiat tradycyjny od $wiata nowoczesnego, jest fakt, iz pierwszy funduje si¢ na
wartosciach sakralnych i wiecznych, drugi natomiast - na uzytkowych i czaso-
wych. Przeciwstawienie ,.cywilizacji czasu" ,,cywilizacjom przestrzeni” jest
statym watkiem drugiej czedci Rivolta, poswieconej Genezie i obliczu swiata
nowczesnego. Evola analizuje w niej te procesy dziejowe, ktore doprowadzity
do powstania owego $wiata, nieustannie majac za punkt odniesienia ,,$wiat
Tradycji" jako rzeczywistos¢ o charakterze ponadhistorycznym, ktéra dziata
poza przejawianiem si¢ fenomenéw historycznych. To wszystko Evola okresla
jako ,,metafizyke historii". ,,Wyptywa stad w konsekwencji szczegdtowy opis
»dekadencji« $wiata tradycyjnego: hipoteza antyewolucyjna i antydarwinow-
ska. Nie cztowiek-matpa, ktory sic wznosi, ale cztowiek-bdg, ktéry upada.
Wszystkie starozytne cywilizacje, w istocie, méwia o cyklu epok, ktdre
zmierzaja do regresu, od epoki ztotej do epoki zelaznej, do Kali-yuga, do ery
ciemnej, do wieku wilka. W latach obecnych mozolnie ja przebywamy"'”. To
oznacza -jak moéwi tytut ostatniego rozdziatu ksiazki - ze ,,cykl sic¢ zamyka".
Swiadectwem tego sa (Evola bliski jest tutaj ante litteram teorii konwergencji
Marcusego na wiele lat przed jej popularyzacja na fali kontestacji z pdznych lat
sze$¢dziesiatych, poniewaz pierwsza, wersja owego rozdziatu byt wspomniany
szkic z ,,Nuova Antologia" z 1929 roku) dtawiace ,,prawdziwa"’ rzeczywisto$¢
dwa ideologiczne przejawy swiadomosci masowej, dwa systemy - amerykanizm
i bolszewizm - kierowane podobna zadza wtadzy i materialistycznymi filozofia-
mi zycia.

Rivolta nie jest jednak studium z dziedziny historii ,,czystej”, ale wielkim
zarysem historiozoficznym, rozleglta - w neutralnym tego stowa znaczeniu
- spekulacja z zakresu metafizyki historii, z zakresu filozofii dziejow,
cho¢ oczywiscie dokonuje ona wielu przewarto$ciowan odnoszacych si¢ do
konkretnych wypadkdéw historycznych, do poszczegdlnych oséb i zdarzen,
oscylujac nieustannie w tej swoistej ,,przecenie” pomiedzy - ujetymi w jednej
perspektywie interpretacyjnej, w jednym ogromnym schemacie myslowym
- rozmaitymi i pozornie od siebie odlegltymi tradycjami Zachodu i Orientu.

W latach trzydziestych Evola zainteresowat si¢ ponadto alchemia,
a zwlaszcza jej aspektem magicznym, ezoterycznym i symbolicznym (La
tradizione ermetica - Tradycja hermetyczna, 1931), spirytyzmem, teozo-
fia, antropozofia, psychoanaliza -zarzucajac im, ze zamiast uwal-
nia¢ cztowieka od nowoczesnego racjonalizmu i materializmu, spychaja go
jeszcze bardziej w dot - (Maschera e volto delio spiritualismo contemporaneo
- Maska i twarz spirytualizmu wspdiczesnego, 1932), wreszcie legendami
rycerskimi i ezoterycznymi (// mistero del Graal - Tajemnica $wigtego
Graala, 1937)". W tej waznej monografii, wychodzac od zatozer przed-
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stawionych trzy lata wczedniej w Rivolta, Evola zbadat dogtebnie implikacje
doktrynalne tajemnicy Graala jako wyrazu tradycji gibelinskiej Im-
perium w wizjach politycznych z réznych epok.

Zainteresowaniu tematyka, zblizona do owych ksiazek dawat réwniez swia-
dectwo jako redaktor strony Diorama filosofico w kierowanym w Cremonie przez
Roberta Farinacciego dzienniku ,,II Regime Fascista", w ktérym publikowali
réwniez najwybitniejsi wioscy intelektuali$ci konserwatywni epoki. Pomigdzy
2 lutego 1934 a 18 lipca 1943 roku w dziale tym zajmowat si¢ wiec Evola formalnie
badaniem ,,duchowych problemdw etyki faszystowskiej", w istocie -prezentacja,
duchowosci wihasciwej tradycjonalizmowi integralnemu (dla ktérego faszyzm
wioski miat by¢ -jak si¢ wydaje - przede wszystkim swoistym instrumentarium
politycznym, struktura no$na spoteczenstwa organicznego i kultury tradycyjnej).
Dawato to w sumie Evoli -z jednej strony-mozno$¢ licznych kontaktow z tym
Srodowiskiem, z drugiej - pozwolito mu upowszechni¢ we Wioszech takich
autoréw, jak Spengler i Meyrink czy wspomniani nieco wczeéniej Guenon
i Bachofen (a pisali tu réwniez znani intelektualisci ze skrajnej prawicy wioskiej
i niemieckiej -Coppola, Fanelli, Heinrich, Tilgher, Spann i Benn). Byt to réwniez
okres licznych odczytéw, ktére Evola wygtaszat gtéwnie w Niemczech.

Podczas podrézy do Niemiec wszedt Evola w kontakt ze Srodowiskami
konserwatywnymi z Herrenklub oraz z grupa SS Ahnenerbe zajmujaca si¢
studiowaniem poczatkéw rasy ,aryjskiej"”. W Wiedniu poznat ludzi ze
Srodowisk arystokratyczno-konserwatywnych, min. filozofa i ekonomiste
organicystycznego Othmara Spanna i ksigcia Karla Antona Rohana. W Paryzu
miat z kolei spotkanie z mons. Mayolem de Lupé, przysztym ,,biskupem”
Dywizji SS Charlemagne. W Rumunii wreszcie nawiazat kontakty z Corneliu Z.
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Codreanu, przywodca faszystowskiej Zelaznej Gwardii'™, a takze z mtodym jej
legionista, - Mircea Eliadem'™.

Jednak bieg wypadkéw europejskich pociagnat Evole w latach trzydzies-
tych ku bardziej bezposredniemu zainteresowaniu polityka i biezacym
zyciem Kkulturalnym, czemu pos$wigcona bylta jego publicystyka na tamach
réznych dziennikéw (,,II Regime Fascista”, ,,Corriere Padano”, ,,II Giomale
delia Domenica", ,,Roma", ,,U Popolo d'lItalia", ,,La Stampa", ,,II Mattino")
i czasopism (,,Logo", , Ultra", ,,Educazione Fascista", ,,La Nobiltd delia
Stirpe"”, ,,Vita Nova", ,,Il Lavoro Fascista", ,,La Rivista del Club Alpino
Italiano”, ,,Politica”, ,,Nuova Antologia", ,,'900", ,,D Progresso Religioso",
,,Lo Stato", ,,La Vita Italiana", ,,La Difesa della Razza", ,,Rassegna Italiana”,
,2Augustea”, ,,Bibliografia Fascista", ,,Carattere”, ,, Insegnare”, ,,Scuolae Cul-
tura”, ,,II Saggiatore" i inne).

Evole taczyly takze bliskie wigzi ideowe ze $rodowiskiem skupionym
wokét I Secolo Fascista”, cho¢ wystepowaty tu pewne istotne rdznice.
Blisko$¢ polegata przede wszystkim na sprzeciwie wobec populi-
stycznych treSci faszyzmu i - zarazem - wobec ideologii wyply-
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wajacych z tradycji oswieceniowej, z rewolucji liberalno-demokratycznych
i socjalkomunistycznych, réznice polegajace na tym, ze grupg tworzyli
w wigkszosci katolicy-cztonkowie partii faszystowskiej - Evola tymczasem
znajdowal sie¢ poza partia, katolicyzm za$§ odrzucat, wyznajac doktryne
o inspiracji tradycyjnej i metafizycznej, bliskiej buddyjskiej ascezie (Dok-
trynie Przebudzenia). W sumie, wspdlna byta wszystkim ideologia tra-
dycyjonalistyczna (przy czym grupa nie akceptowata jednak evolianskiego
rozumienia tradycjonalizmu), monarchistyczna, arystokratyczna i hierar-
chiczna. Wspdlna byla takze opozycja wobec historycyzmu ab-
solutnego Crocego i subiektywizmu absolutnego Gentile-
g0137.

Pomigdzy rokiem 1935 a 1943 zainteresowal si¢ Evola bardzo mocno
zagadnieniami rasowymi, odrzucajac wszakze zdecydowanie-jak pisat
wybitny interpretator faszyzmu, Renzo De Felice - ,wszelka teoretyzacje
rasizmu za pomoca, klucza wylacznie biologicznego™™. De Felice uznat
rownoczesnie, oceniajac wypowiedzi Evoli na temat problematyki rasowej, ze
byt on cztowiekiem, ktdry ,,wychodzac na pewna droge wie, jak ja przeby¢ [...]
z godnodcia, a nawet z powaga"'”. Sprawa nie byta jednak tak jednoznaczna,
jak mozna by byto sadzi¢ nawet na podstawie tych wybranych wypowiedzi
antyfaszystowskiego historyka zydowskiego pochodzenia (do kwestii tej po-
wréce zatem jeszcze w toku tej ksiazki). Oprocz licznych artykutéw napisat
wowczas Evola m.in.: Tre aspetti delproblema ebraico (Trzy aspekty problemu
zydowskiego, 1936), // mito del sangue (Mit krwi, 1937), Indirizzi per una
educazione razziale (Wskazania dla pewnej edukacji rasowej, 1941), wreszcie
Sintesi di domina delia razza (Synteza doktryny rasowej, 1941)", ktéra
wywolata zainteresowanie samego Mussoliniego. // Duce wezwat Evole do
Palazzo Venezia we wrze$niu tego roku i oswiadczyt: ,,Jest to ksiazka, jakiej
nam potrzeba". Mussolini miat dojrze¢ réwniez ,,w ideach w niej wytozonych
podstawe dla nadania formy »autonomicznej i antymaterialistycznej rasiz-
mowi faszystowskiemu«"*', co oznaczato w oczywisty sposéb opozycje wo-
bec nazistowskiej, biologicznej doktryny rasowej. Mimo poparcia Mussoli-
niego, z powodu sprzeciwu zaréwno Niemcow, jak i Watykanu, projekt
postulowanej przez Evole wtoskiej edukacji rasistowskiej, opierajacy si¢ na
potréjnym ujeciu rasy (jako kategorii fizycznej, psychicznej i duchowej)
i zaktadajacy publikacje dwujezycznego, niemiecko-wtoskiego czasopisma na
ten temat, zostal ostatecznie odrzucony'”. Przy okazji nalezatoby powie-
dzie¢, ze Evola byt eminentnym przedstawiciclem tych faszystowskich kre-
géw, ktére krytykowaty oficjalny faszyzm (i Mussoliniego) za bezideowosc,
mieszczansko$¢, hotdowanie rozmaitym kompromisom ideowym i politycz-
nym, lacznie z ugoda z Watykanem. Jego ,,pogarda dla mas i mocno
poganskie poglady wyraznie réznity go od populistycznego i zachowawczego
odtamu rezymu mussoliniariskiego™*.
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Jednocze$nie Evola nie zrezygnowat z dawnych tematdw i zainteresowan:
w petni wojny, w 1943 roku, opublikowat wigc esej na temat ascezy buddyjskiej
- La dottrina del risveglio (Doktryna przebudzenia). Po 8 wrzeénia tego roku
- po zawieszeniu broni (co dokonato si¢ po obaleniu 25 lipca Mussoliniego
i powstaniu rzadu marszatka Badoglio) - udato mu sig¢ dotrze¢ do Niemiec,
gdzie wraz z innymi wtoskimi intelektualistami faszystowskimi, zostat przyjety
przez Hitlera: dyskutowano wéwczas plan utworzenia na terenach nie zajetych
jeszcze przez aliantéw Whoskiej Republiki Spotecznej, marionetkowego, zalez-
nego od Niemiec rezymu zwanego pédzniej ,,Republika Salo". Po uprowadzeniu
Mussoliniego - w wyniku brawurowej akcji komandoséw Otta Skorzennego
- i przewiezieniu go do Niemiec Evola znalazt si¢ wérdd tych wybranych oséb,
ktére powitaty // Duce w kwaterze Hitlera w Ketrzynie (Rostenburgu)'™.
Ostatecznie jednak wyprawa do ogarnigtej wojna Rzeszy zakonczyta sig dla
Evoli dramatycznie: w 1945 roku, w Wiedniu (gdzie przebywat incognito z blizej
nie okreslona, ,,misja specjalng”’), tuz przed wejsciem Armii Czerwonej, gdy
spacerowat samotnie i w desperackim zacigciu po opustoszatych ulicach, zostat
trafiony odtamkiem bomby i, w nastgpstwie obrazen rdzenia kregowego,
doznat niedowtadu koriczyn dolnych'®.

W powojennym ,,$wiecie ruin"”

Powrécit do Wioch - po dwuletniej kuracji w klinice - w 1948 roku i zostat
umieszczony w szpitalu wojskowym w Bolonii, gdzie podjeto nieudana opera-
cje majaca mu przywrdci¢ czynnosci nog. Pracowat wowczas nad pewnymi
thumaczeniami dla Einaudiego, ktdre jednak - z powodu uprzedzenia liberal-
nego turynskiego wydawcy do nazwiska Evoli jako eminentnego zwolennika
faszyzmu - nigdy nie zostaty opublikowane'.

W Rzymie osiadt Evola ponownie w 1950 roku -pograzony w pogtebiajacej
si¢ chorobie (do ktorej dotaczyly z czasem inne powazne dolegliwosci),
przemilczany przez oficjalng kulture demokratyczna i lewicowa, peten odrazy
wobec powojennego tadu politycznego i kulturowego, z oschltym, ironicznym
dystansem odnoszac si¢ do ludzi. Otoczony swoimi dawnymi obrazami
mieszkat wéwczas samotnie - majac za jedyna towarzyszke stara, niemiecka
stuzaca, - w umbertiaiiskim patacyku przy Corso Vittorio Emmanule 197.
Odwiedzajacym go woéwczas ludziom wydawat si¢ ,,pochowanym w fotelu”

albo ,,kaptanem zapomniane;j religii, zatrzymanym w czasie i przestrzeni"'"".

Oweczesne losy Evoli zdawaly si¢ wiec inkarnacja, stéw, jakie (mniej wigcej
w tym okresie, w 1962 roku) wypowiedziat - analizujac cztery wtadze Apoll ona
w prologu homeryckiej lliady - Georges Dumézil: ,,Nie ma potrzeby troszczy¢
si¢ o ciata tych, ktérzy przezyli - jesli nie liczy¢é zmycia plamy, ktéra stata sig
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przyczyna, kary" ™.
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Ale nie pozostat bezczynny: przerobit mtodziencza, L uomo come potenza,
ktora stata sie teraz Lo Yoga delia potenza (Joga mocy, 1949), przejrzat teksty
roznych autorow (takze wtasne) ogtoszone w ,,Ur" i ,,Krur" i ujat je w trzy
woluminy Introduzione alla Magia quale Scienza dell'lo (Wstep do Magii jako
Nauki o Jazni, 1955-1956). Rozpoczat réwniez dziatalno$¢ dziennikarska
w czasopismach skrajnej prawicy, ktéra zaprowadzita go na sze$¢ miesiccy do
aresztu i spowodowata rozprawe sadowa, z jakiej jednak wyszedt uniewinniony
(tzw. proces FAR'"’, 1950-1951). Chodzito przede wszystkim o wspdiprace
z grupa, skupiona wokét czasopisma ,,Imperium” (min. Pino Rauti, Graziani),
oskarzona o ,,prob¢ rekonstrukcji rozwiazanej partii faszystowskiej"
i ,,apologie faszyzmu". Evole akt oskarzenia nazywal za$ ,.ojcem duchowym
wszystkich podejrzanych""™.

W 1950 roku pojawit sic tomik Orientamenti (Kierunki), gromadzacy teksty
opublikowane wcze$niej w czasopiSmie ,,Imperium" i zawierajacy zalazki
trzech kolejnych ksiazek, odnoszacych si¢ do interpretacji zycia w $wiecie po
1945 roku, ktére Evola coraz bardziej dostrzegat jako wyraz Ostatniego Czasu,
Kali-yuga: Gli uomini e le rovine (Ludzie i ruiny, 1953), traktujacej o réznych
aspektach polityki, Metafisica del sesso (Metafizyka ptci, 1958) - traktujacej
o erotyzmie, Cavalcare la tigre (Dosiadaé tygrysicy, 1961) - traktujacej
o orientacjach egzystencjalnych.

Niekiedy uwaza si¢ G/i uomini e le rovine za najwazniejsza, ksiazke Evoli,
a na pewno za najwazniejsza z jego ksiazek powojennych, i zestawia si¢ ja z La
crise du monde moderne René Guénona. Co wigcej, podkresla sic rowniez, ze
autor wyszedt tu poza i ponad krytyke $wiata nowoczesnego, ujawniajac
rowniez bledy i stabosci wiasciwe tradycjonalizmowi: ,,Konstatujac upadek
wszystkich politycznych zamierzen odrestaurowania porzadku prawdziwie
tradycyjnego Julius Evola przyjmuje postawe wycofanego stoika, ktora polega
na »podtrzymywaniu«, wbrew i przeciwko wszystkim, dziedzictwa Tradycji
Pierwotnej. Zostaje tym sposobem wydobyta na $wiatto dzienne jedyna
mozliwa w dzisiejszym $wiecie chaosu i wstrzasdw postawa: postawa »cziowie-
ka stojacego mocno na nogach«, ktéry stawia czota swemu tragicznemu
przeznaczeniu poéréd pustyni ruin""'.

W 1963 roku ponownie odkryto Evole jako dadaiste: Enrico Crispoli
zorganizowat wystawe jego obrazéw w galerii ,,La Medusa" w Rzymie,
a w licznych ksiazkach na temat wioskiej awangardy znowu mozna byto
odnalez¢ jego nazwisko. Pojawiaja si¢ tez kolejne publikacje: esej na temat
ideologii Jungera(L'Operaio nel pensierodi Ernst Jinger - Robotnik w mysli
Ernsta Jungera, 1960), autobiografia - czy raczg autobibliografia - ukazujaca
losy cztowieka poprzez losy jego ksiazek (// cammino del Cinabro - Cynobrowa
droga, 1963), préba interpretacji historyczno-ideologicznej faszyzmu z punktu
widzenia prawicy (llfascismo, 1964), dwa woluminy miscellancow (L ‘arco e la
clava - Luk i maczuga, 1968; Ricognizioni - Rozpoznania, 1974), a wreszcie
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7bidr wszystkich jego poezji, réwniez ineditéw (Radga Blanda, 1969). Zatozyt
tez i kierowat (od roku 1969 do 1974, roku swego zgonu) w rzymskim
wydawnictwie prawicowym, Edizioni Mediterranee, seri¢ Orizzonti delio Spiri-
to (Horyzonty Ducha), w ktérej zamieszczal dzieta autorow o rdéznych
orientacjach ezoterycznych i tradycjonalistycznych. Evola prowadzit réwniez
dziatalno$¢ dziennikarska, ale - w poréwnaniu z okresem przedwojennym
-powaznieja ograniczyt, z oczywistych racji polityczno-ideologicznych wspot-
pracujac tylko ze stosunkowo nielicznymi pismami opozycyjnej prawicy,
zwlaszcza prawicy radykalnej: od dziennikéw ,,Roma" z Neapolu i ,,II Secolo
d'Italia" poczynajac, a konczac na takich czasopismach, jak: ,,Meridiano
d'Italia”, ,,Imperium", ,Monarchia", ,, Il Ghibellino", ,,Barbarossa”, ,,Ordine
Nuovo", ,,Domani", ,II Conciliatore", ,,L'Italia-Destra”, ,, Totalitd", ,,Vie
delia Tradizione", ,,Il Borghese", ,La Torre", ,La Destra", , Intervento".
Oproécz nich wymieni¢ takze nalezy organ Instytutu Srodkowego i Dalekiego
Wschodu (Istituto per ii Medio ed Estremo Oriente) profesora Tucciego
- ,East and West" oraz ,,Antaios", przeglad miedzynarodowy kierowany przez

Mircee Eliadego i Ernsta Jungera'™.

W ostatniej fazie zycia Julius Evola pojawit si¢ w nie oczekiwanej przez
nikogo - a przede wszystkim przez siebie samego - roh anty-Marcusego:
milodziezowa kontestacja 1968 roku we Wtoszech spowodowata odkrycie jego
mysli nie tylko przez prawicg, ale rowniez, co paradoksalne, przez lewice.
W rezultacie owego odkrycia w latach 1968-1973 zostata przedrukowana raz
lub nawet dwa razy pewna czgs¢ jego ksiazek, a jego wypowiedzi opublikowano
w roznych czasopismach.

Poczawszy od 1970 roku rozwijato si¢ tez inne zjawisko. Oto bez wiedzy
autora ukazuja si¢ anastatyczne przedruki niektorych z dawnych jego dziet,
gtéwnie tych mocno zwiazanych z faszyzmem i filozofia rasowa: fakt ten
zostaje przez niego wyraznie potepiony. Ale oprdécz tego - juz za aprobata
Evoli - pojawiaja si¢ zbiory pism nigdy przezen nie zebranych w jednym
woluminie. W ten sposéb ujrzaty $wiatto dzienne: 1 saggi di ,, Bilychnis"i I saggi
delia ,,Nuova Antologia” (1970), Citazioni (obszerny wybor ujetych prob-
lemowo watkéw z réznych artykutdw, ksiazek i esejéow Evoli), pierwszy tom
artykutéw z Diorama, obejmujacy pierwsze dwa lata redakcyjnej pracy Evoli
(wszystkie teksty Evoli z tego czasu i wazniejsze teksty jego wspdtpracow-
nikéw)'>.

Wypadek w Wiedniu oprdocz porazenia rdzenia kregowego i niedowtadu
nég spowodowat réwniez, zdaniem doktora Placida Processiego, przyjaciela
Evoli i lekarza opiekujacego si¢ nim od 1950 roku, chorobe serca. Trzydziesto-
letnie unieruchomienie w fotelu przyniosto takze inne konsekwencje i stan
zdrowia Evoli, przede wszystkim w ostatnich dziesicciu latach, stale si¢
pogarszat: tak wigc na poczatku lat szesédziesiatych przeszedt w Poliklinice
Rzymskiej operacje prostaty, pdzniej, w 1968 roku, doznat ataku cigzkiej
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niewydolnosci serca w potaczeniu z obrzekiem pluc, co spowodowato zapad-
nigcie w $piaczke. Z powodu niewydolnosci serca zostal rok podzniej za-
trzymany przez krotki czas w Szpitalu $w. Kamila, a mimo to kolejnego ataku
doznat ponownie juz w 1970 roku. Evola zdawat sobie sprawe ze swej fatalnej
sytuacji (ktora si¢ pogarszata zwykle latem), ale zachowywat si¢ tak, jakby nic
si¢ nie dziato: kazdego dnia, ubrany odpowiednio, siadat do swego biurka, aby
pracowa¢. Od potowy 1973 roku jego sytuacja zdrowotna pogorszyla si¢
jeszcze bardziej, a stan ten si¢ zaostrzyl w poczatkach roku nastgpnego: tracit
powoli sity, ciato stabto i ulegato banalnym infekcjom, jadt mato i niechgtnie.
Zaczat tez uwaza¢ wilasna ,,misj¢" za speiniona: ,,Powiedziatem wszystko.
Wystarczy umie¢ mnie czytaé"'™.

Pod koniec maja 1974 roku - mimo swego zlego stanu - przyjmowat
jeszcze przyjaciot i znajomych, a nawet dziennikarzy. We wtorek 11 czerwca,
wczesnym popotudniem, Evola, czujac zblizajacy si¢ kres, ubrat si¢ i dow-
16kt do wiasnego biurka pod oknem. Otworzyt okno, z ktérego miat wi-
dok na Palazzo delia Cancelleria i Ianiculum. Opuscit glowe i nie poru-
szyt si¢ wiecej. Tak znalazt go jego lekarz, ktory stwierdzit Smiertelny atak
zapasci.

We wilasnorecznie sporzadzonym testamencie, datowanym w Rzymie 30
stycznia 1970 roku i podpisanym przez hrabing Amali¢ Baccelli-Rinaldi oraz
doktora Placido Processiego, Evola postanawiat, ze jego ciato ma zostaé
poddane kremacji, ze nie odbeda si¢ uroczystosci zatobne, wystawienie w kos-
ciele, ze nie beda mialy miejsca wystapienia kaptandéw katolickich ani nie
pojawia, si¢ nekrologi na tamach gazet. Przypadek chciat, ze krematoria
w Rzymie i Neapolu byty zepsute, a krematorium w Pizie nie funkcjonowato.
Spalenie zwlok nastapito wigc w krematorium przy cmentarzu ,,XIX wieku"
(XIX Secolo) w Spoleto wieczorem 10 lipca. Prochy - wedtug zyczenia Evoli
- zostaly powierzone nastgpnie przewodnikowi Eugenio Davidowi, jego
towarzyszowi ze wspinaczek w latach trzydziestych, oraz pewnej bliskiej osobie
z tamtych czaséw i pochowane przez nich w szczelinie lodowca na szczycie
Monte Rosa'”.

Rok 1974 byt rokiem zamachéw na Piazza delia Loggia i na pociag
,Italicus" - gkdwnych aktow neofaszystowskiego, ,,czarnego terroryzmu". Nic
dziwnego zatem, ze w okresie tzw. lat z otowiu (anni del piombo) kultura
prawicy znajdowata sic i w podejrzeniu, i w stanie zapasci: stopniowo wigc
zaczely zanikac¢ wazne jej osrodki, milknag jej autorytety. Gianfranco de Turris
w tym kontekscie nazwat reakcje wielkiej prasy na zgon Evoli ,,dodawaniem
trucizny do trucizny"", majac zapewne na mysli nasilanie sie proceséw -jak
si¢ wowczas mogto wydawaé - zabdjczych dla prawicy wtoskiej. Ale procesy te
okazaty si¢ odwracalne i u poczatku lat osiemdziesiatych, réwnolegle do
kryzysu dominujacej kultury lewicowo-liberalnej lub w jego konsekwencji,
rozpoczat si¢ renesans zainteresowania odrzucanymi dotad kierunkami i auto-
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rami: pisarzami i ideologami Mitteleuropy, twércami niemieckiej Rewolucji
Konserwatywnej z lat 1918-1932, irracjonalistami i tradycjonalistami, prefa-
szystami i faszystami z dwudziestolecia mi¢dzywojennego.

Réwniez twérczosé Evoli zostata poddana rewaloryzacji, nie tylko zreszta
przez komentatoréw z prawicy. W dziesieciolecie $mierci pojawilty si¢ zatem
rézne eseje poswiccone jego postaci i mysli, odbyt si¢ szereg konferencii,
z ktérych najwazniejsza stata si¢ zorganizowana przez niektére domy wydaw-
nicze przy wspoipracy Fondazione ,Julius Evola". Owa instytucja zreszta,
utworzona wkrétce po Smierci Evoli, przyczynita si¢ bardzo do upowszech-
nienia mysli evolianskiej (np. publikujac w latach 1977-1984 pigtnascie
zeszytow monograficznych poswigconych wybranym tematom tej mysli).
Trzeba tez dodaé, ze juz po zgonie Juliusa Evoli ogltoszono drukiem liczne
wybory - tematyczne lub nie -jego artykutdw i esejéw, ajego obrazy i rysunki
znalazty si¢ w réznych muzeach oraz kolekcjach prywatnych.

Przypisy

' Chiaromonte, 1996, s. 176.

’Jak pisat, nie bez pewnej przesady, jeden z goracych sympatykéw Evoli, Aniceto
Del Massa (Del Massa, 1985, s. 93): ,,Zamknicty w swojej wiezy, zZ pewnoscia nie z kosci
stoniowej, romantycznej i dekadenckiej, ale wiezy zamku i fortalicji, klasycznej i arysto-
kratycznej, Julius Evola od lat dobrze opiera si¢ nieprawosciom czasu, licznym i réznej
natury, z obojgtnoscia, z lekcewazeniem wiasciwym temu, kto pozostaje we wiasnym
dominium, panu sit, ktére nie ulegaja adaptacjom, kompromisom, udogodnieniom;
tradycjonalno$¢ tych sit, szeroko wytozona w licznych dzietach, pozwala Evoli dziataé,
przy zachowaniu spdjnosci mysli, w réznych sferach kultury, nie wykluczajac sfery
politycznej, co bardzo mu zaszkodzito, w tym sensie, Ze jego zachowania, jego postawa
byty prawie zawsze Zle rozumiane zaréwno przez adwersarzy, jak i przez tych, ktérzy si¢
deklarowali jako zgadzajacy si¢ w zasadzie z pewnymi twierdzeniami. Zreszta, takie
przeznaczenie zostato przewidziane i przedstawione przez tych, ktérzy poza wszelkim
intelektualizmem postrzegaja siebie jako dziatajacych w wybranym kierunku, tym
tradycjonalnym, ktory [..] zdystansowatl sie od wszelkiego zwiazku, od wszelkiej
stuzebnosci wobec przemijajacych ideologii i ich konsekwencji".

* Przedstawiciele starszego pokolenia prawicy wioskiej opisywali te sytuacje nie
stroniac od epitetow. Zob. np. Bona, 1985, s. 44,45, gdzie mowa jest o skazywaniu Evoli
,ha infamie¢" przez ,,pewnych Tartufféw kultury oficjalnej, duchowo zespolonych,
z powodu jego wojennych sympatii, ktére skadinad w jednym ze swych ostatnich
brewiarzy na temat [wiasnej] postawy, Cavalcare la Tigre, sprawiedliwie on odpycha".
»We Wioszech Evola jest izolowany - pisat z kolei Gabriele Fergola - przez pewna
kulture oficjalna, zdominowana przez mafie akademickie inspirujace si¢ idealizmem
croceanskim i gentilianskim Iub marksizmem" (Fergola, 1985, s. 113). Podobne sady
wyrazane byly przez przedstawicieli mtodszej generacji prawicy mniej emocjonalnie: ,,W
miarg, jak jego ksiazki demaskowaly prawdziwe tabu naszej epoki, odczuwatl on



Julius Evola - zarys biograficzny — 87

narastanie wokot siebie milczenia kultury oficjalnej, milczenia, ktére oznaczato przede
wszystkim samotno$¢” (Gianfranceschi, 1985, s. 133).

* Zob. przede wszystkim Gli uomini, passim.

° Zob. Ambesi, 1985, s. 27; s. Rachewiltz, 1985, s. 98.

° Np. Gian Piero Bona méwi w tym kontekscie o obecnym konsekwentnie w dziele
Evoli napigciu migdzy aristos a demos i wynikajacej stad odrazie do ,,plebejskiego
histeryzmu" faszystéw (Bona, 1985, s. 44), a Nino Guglielmi - o arystokratycznos$ci
filozofa i jego intelektualnych przyjaciét, przejawiajacej si¢ m.in. w swoistym stylu bycia
i symbolice ubioru, a takze - co wazniejsze - o trzymaniu si¢ Evoli ,,na zewnatrz partii"
(Guglielmi, 1985, s. 139, 141).

7 Alessandri, 1985, s. 17, 18. Na marginesie tego cytatu nalezatoby podkresli¢, ze
Evole charakteryzowata selektywna postawa wobec religii orientalnych. Jednoczes$nie,
trzeba dodaé, ze guru Aurobindo zaleca drogg przeciwstawna do tej, jaka nakreslit Evola:
mianowicie chodzi mu o uwolnienie si¢ od poczucia waznosci wtasnego, ja" i uznanie sig
jedynie za narzedzie Najwyzszego, o stopniowe przeksztalcanie swojej istoty w coraz
wyzsza, i coraz bardziej uduchowiona - az do narodzin ,,nowego cztowieczenstwa" czy tez
,nowej ludzkosci".

* Wyrazem owego, $wiadomie przyjetego, patronatu byt m.in. tekst Evoli La
religiom di Cesare.

* W rzeczywistodci, mimo dziedzicznego tytutu szlacheckiego, rodzina Evola
nalezata do typowego rzymskiego drobnomieszczanstwa.

" Adriano Romualdi i powotujacy si¢ na jego ksiazke (Julius Evola: ['uomo
e l'opéra) Nino Guglielmi (Guglielmi, s. 147).

11 Saacca, 1951, s. 95-97.

2 M.in. Dialogo delia salute. Poesie, Genova 1912; La persuasione e la rettorica
[drugie, rozszerzone o dodatki wydanie], Firenze 1922 - (stanowito ono podstaweg
wydania ostatniego tego najbardziej znanego z dziel Michelstaedtera:) Milano 1982,
Adelphi; Opere, Firenze 1958.

" Evola, Carlo Michelstaedler, w: Ricognizioni, s. 193.

" Michelstaedter, 1982, passim; zob. Etienne Gilson: Filozofia francuska i wioska,
w: Gilson, Langan, Maurer, 1977, s. 711, G. Chiavacci, 1934, passim;

" Michaelstadter, 1912, s. 57-58.

' Samego Evole bezposrednio po pierwszej wojnie nawiedzaty takze mysli samo-
bojcze - wybdér Michaelstadtaera i Weiningera jako pierwszych, po Nietzschem, pat-
ronéw duchowych byt wigc tutaj w czgsci motywowany i przez ten watek egzystencjalny.

"7 Zob. Metafisica del sesso, s. 24.

" Weininger, 1994, s. 195.

"”" Prokopiuk, 1994, s. 295.

* Weininger, 1994, s. 208, 209.

* Prokopiuk, 1994, s. 297.

* Weininger, 1994, s. 268.

» Z niedostrzeganiem tego szczegdlnego paradoksu, ze bunt Nietzschego przeciw
chrze$cijanstwu nastapit jednak z wnetrza chrzescijanstwa i ze, na przyktad, nietzschean-
ski mit Wiecznego Powrotu wigcej chyba zawdzigczat koncepcji apokatastasis niz
panhiduskiej wizji yug.

* Romualdi, 1968, s. 9.
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? Angebot, 1985, s. 29.

* Tamze.

” Tamze.

* Zob. naten temat np.: Gerson, 1969; Frere, 1974; Goodrick-Clarke, 1989; Mila,
1990; Tabor, 1993; Haack, 1997.

® Fornari, 1985, s. 126.

* O owym okresie poczatkowym swej twérczoéci Evola stwierdzit w pewnym
wywiadzie: ,,Za mtodu, w doswiadczeniach, ktérych nie wyrzekng si¢ za nic, bytem
w awangardzie »pod prad«, postepujac najpierw za ruchem Papiniego, kiedy, w czasopis-
mie »Lacerba«, byt on jeszcze za anarchicznego indywidualiste, nihiliste i antymiesz-
czanina; nast¢pnie, zaraz po pierwszej wojnie $wiatowej, bytem gltéwnym eksponentem
dadaizmu we Whtoszech, ktdry nie tylko na polu sztuki, ale réwniez w odniesieniu do
pewnej ogdlnej wizji zycia, nidst chwilami cheé wywrdcenia wszystkiego az do naj-
radykalnigjszych granic dotychczas nie przetamanych” (Boccard, 1970, s. 18).

* "W Papinim cenit zawsze Evola jego sprzeciw wobec kultury duchowej ,,miesz-
czanskigj Italijki", jego wktad w upowszechnienie we Wioszech kultury i mysli awangar-
dowej, jego postawe ,,paradoksalna, polemiczna, obrazoburcza, antykonformistyczna,
rewolucyjna”, jego rzeczywista pogarde dla filozofii Crocego (i domniemana - dla
aktualizmu Gentilego); nie mégt zrozumie¢ jednak ani przejSciowego akcesu Papiniego
do zwolennikéw ptytkiego patriotyzmu, ani zaakceptowa¢ jego konwersji na katolicyzm
(zob. Evola: Papini, w: Ricognizioni, s. 189-192).

* Bruni, 1985, s. 59, 60. Innego zdania jest natomiast Arnaldo Ginna (Ginna,
1985, s. 127), ktory sadzi, ze w owegj epoce - epoce Dynamizmu Plastycznego (jako
odpowiedzi na statyczny kubizm), epoce egzaltacji sitq fizyczna - przynajmniej cze$¢
malarstwa Evoli ,,moze by¢ uwazana za w petni futurystyczna'". Nalezy réwniez dodaé,
7e byt to dla futurystycznych artystéw czas zasadniczego wyboru politycznego: w 1920
roku zatem Balia, Galii i Rocca opowiedzieli si¢ w ,,Roma Futurista" po stronie
faszyzmu.

® Ginna, 1985, s. 136. W tym kontekscie trzeba wspomnie¢, narastajace juz przed
pierwsza wojna, zwtaszcza od roku 1903, we wioskiej kulturze, poczucie kryzysu tego, co
mozna bytoby nazwa¢ tradycja oswieceniowego racjonalizmu, scjentyzmu i pozytywiz-
mu. W filozofii zatem zaczat ksztattowad si¢ jej trzeci, obok aktualizmu Gentilego oraz
historyzmu absolutnego Crocego, nurt -irracjonalny, mistycyzujacy, otwarty na wplywy
orientalne, doktryny ezoteryczne, okultyzm, teozofi¢ i antropozofi¢, duchowos¢ Ariow
(zob. artykut R.G. Assagolego Per un nuovo wnanesimo ariano, ,,LL.eonardo”, 1907),
spirytualizm (zbidr Per una concezione spirituale delia vita, opublikowany przez ,, Biblio-
teca Filosofica" i zawierajacy m.in. artykut Artura Reghiniego). Neoplatonizm florencki
i Marsilio Ficino interpretowani sa tu zatem jako poprzednicy teozofld Anny Besant,
autorki m.in. The Ancient Wisom, Thought Power, Introduction to Yoga (zob. np. B.
Giuliano, L idea religiosa di Marsilio Ficino e il concetto di una dottrina esoterica, 1904).

* Fornari, 1985, s. 126.

* Zob. np. Baumgarth, 1978; Lynton, 1980, s. 156-171; Kotula, Krakowski, 1973,
s. 40-48.

% Zob. np. Ades, 1980, s. 182-221; Kotula, Krakowski, 1973, s. 784.

7 Rachewiltz, 1985, s. 102.

* Okreélenie Antonia Fornariego (Fornari, 1985).
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¥ 'W opinii wielu whoskich (Enrico Crispolti, Guido Balio, Mario Verdone, Maria
Drudi Gambillo) i zagranicznych (Michel Sanouiller, Hans Richter i José Pierre)
krytykéw sztuki. Symbolicznym $wiadectwem uznania wktadu Evoli w dzieje wloskiej
awangardy artystycznej stalo si¢ umieszczenie jednego z jego obrazéw - Pejzaiu
wewnetrznego z godziny 10.30 - w Galleria Nazionale d'Arte Moderna di Valle Giulia
w Rzymie obok dziet Umberta Boccioniego.

“ Na temat zwiazkéw Evoli z dadaizmem zob. m. in. Gambillo, 1961; Richter,
1968; Sanquillet, 1969; Valento, 1994; Echaurren, 1994 (zabawne dzieto w formie
komiksu). Najwazniejszym dokumentem sa jednak teksty samego Evoli, zebrane wtdrnie
Scritti suliarte d'avanguardia z 1994 roku.

“ W kilka lat pézniej, w okresie faszyzmu, dadaizm byt juz okredlany jednak
przezen jako ruch ,,rumuriskiego Zyda, Tristana Tzary, »ograniczona formax artystycz-
nej degeneracji zydowskiej" (cyt. za Romualdi, 1968, s. 11 oraz Carli, 1990, s. 63).

* Biografia, 1985, s. 357, 358.
Cyt. za nota biograficzna do Metafisica del sesso.

“ Fornari, 1985, s. 128.

* Kotula, Krakowski, 1973, s. 8.

“ Evola, Arte, passim.

7 De Maria, 1968, s. 54, przyp. 1.

* Fornari, 1985, s. 127.

“ Hutnikiewicz, 1976, s. 131.

* Bruni, 1985, s. 61.

*' Nota biograficzna wydawcy do Metafisica del sesso.

* Jesi, 1993, s. 7.

¥ Zob. Farias, 1997, passim, zwhaszcza sad, ktéry - mimo zamieszczenia go we

Wprowadzeniu - mozna uzna¢ za konkluzywny dla znakomicie ugruntowanych badan
zrédtowych autora: ,,chociaz on sam [Heidegger| interpretowat te sprawy [tj. swdj akces
do nazizmu - Z.M.] inaczej od czaséw »zerwania« z narodowym socjalizmem, ktory
faktycznie doszedt do wiadzy, nasze poszukiwania sktaniaja do wyciagnigcia konkluzji,
7e poOzniejszego rozwoju Heideggera nie mozna naprawde zrozumie¢ bez dostrzezenia
bliskosci taczacej jego myslenie z elementami ogdlnego faszystowskiego $wiatopogladu,
ktérym nadat specyficzna forme i wiasny styl" (Farias, s. 35). Ott w swojej biografii
filozofa dostrzega natomiast ambiwalencje, jaka wtadata nazistowskim wyborem Hei-
deggera i twierdzi, ze nalezy odrézni¢ filozofa od dziatacza. W sprzecznodci z tym pisze
jednak, ze ,,nastawienie na przemiany", przemiany dokonywane poprzez brunatna site,
musiaty zosta¢ zaakceptowane przez autora Bytu i czasu, poniewaz byty ,,nieodzowne dla
jego myslenia dziejowosci” (Ott, 1997, s. 167 i n.). Istotna jest w tym kontekscie opinia
Cezarego Wodzinskiego, protestujaca wobec swoistej biograficznej i uzurpatorskiej
,hermeneutyce podejrzenia”, stosowanej w tej kwestii: ,,Zadne, chocby najbardziej
rzetelnie i skrupulatnie przeprowadzone badania historyczne, biograficzne, psycho-
logiczne czy socjologiczne nie sa w stanie rozwikta¢ relacji migdzy Dzietem Heidegera
a jego politycznym uwiktaniem. Nie chodzi przy tym o stosunek migdzy Biografia
a Drzielem, o pytanie, ktére jest znacznie bardziej interesujace dla biograféw niz dla
filozoféw. Kwestia centralna jest [..] zagadnienie owego »politycznego uwiktania«
Heideggerowskiego myslenia" (Duch Rektora, czyli fryburskie egzorcyzmy, w: Wodzin-
ski, 1992, s. 123). Przypadek EvoH, ktéry nie bedac formalnie cztonkiem partii

43



90 Mity tradycjonalizmu integralnego

faszystowskiej miescit si¢ doskonale ze swoimi pogladami w jej fundametalistycznym
i ,,czystym" nurcie ze stadium ,,ruchu” i zawsze, przez cale zycie, w takiej lub innej
formie, opowiadat si¢ za faszyzmem lub jego pdzniejszymi subhmacjami politycznymi,
jest wiec paradoksalnie bardziej jednoznaczny, niz sprawa Heideggera, krétko tylko
nalezacego do NSDAP, ktérego mydl filozoficzna, dla wykazania jej zwiazkéw
z nazizmem, musi podlega¢ zawsze skomplikowanej egzegezie o nieoczywistych
wynikach.

* Fanelli, 1985, s. 106.

* Tytuk pisma byt pomystem Emilia Servadia, ktéry czytat whasnie L ‘ora di Barabba
Domenico Giuliottiego i jakkolwiek nie podzielat, jego totalnego szacunku dla religii
katolickiej, zostat uderzony jego dumna bezkompromisowoscia, jego zelaznym przeko-
naniem, ktdre go popychato do pigtnowania - czgsto z uzyciem najtwardszych wyrazen
- tego, co wydawato mu si¢ rozpadem i paktowaniem w kwestii wartosci absolutnych,
w ktore stanowczo wierzyt". Servadio wiedziat, ze ,,w 1913 roku Giuliotti zatozyt, wraz
z Federico Tozzim, dziennik polityczno-literacki, ktéry miat by¢ organem wtoskich tzw.
katolikdw-bestii, ale ktéry istniat krotko" (Servadio, 1985, s. 322,323). Pomyst podtytutu
,,Pismo réznych ekspresji i jednej Tradycji" - pochodzit od Evoli.

* Tamze.

Tamze, s. 107.
* Biografia, 1985, s. 359. Nota bigraficzna wydawcy do Metafisica del sesso.

¥ Fanelli, 1985, s. 107.

® Podstawowe kategorie ideologiczne futuryzmu wloskiego wybieram i w znacznej
mierze charakteryzuje na podstawie nastgpujacych prac: Baumgarth, 1978, s. 193-244
(italianita, rzymski ideat uniwersalistyczny, antyniemiecko$¢, antykoscielnos¢, antypar-
lamentaryzm, artecrazia) oraz Hutnikiewicz, 1976, s. 93-119 (antyhistoryzm, antytradyc-
jonalizm, aktywizm), dopetniajac te ujecia wlasnymi uwagami czy korektami. Cytaty
z manifestéw futurystycznych pochodza réwniez z owych dwdch opracowarn.

" Jednak, gdy Francja odbierata Wiochom skradziona z Luwru Mong Lise i Italia
pograzyta si¢ z tego powodu w narodowej zatobie, antytradycjonalizm futurystéw
zatriumfowal nad nacjonalizmem: zawiadomili w jednym ze swoich czasopism, ze nie
obchodza ich losy tego ,obrazidta". Wiochy miaty byé bowiem dla nich przede
wszystkim krajem przysztosci, krajem nowoczesnym, krajem wydobytym spod ci$nienia
tradycji: ,,To z Wtoch - wotal Marinetti - rzucamy w $wiat ten nasz manifest
gwaltownosci niszczycielskiej i podpalajacej, ktérym ustanawiamy dzi§ Futuryzm [...].
Zbyt dtugo byly juz Wilochy targowiskiem tandeciarzy. Chcemy uwolni¢ je od nie-
zliczonych muzedw, ktore pokrywaja ten kraj niezliczonymi cmentarzyskami” (Hut-
nikiewicz, 1976, s. 104).

® Papini, 1958, s. 13, 25. Ksiazka Papiniego o Dantem powstata na poczatku lat
trzydziestych, jakkolwiek zawiera ona réwniez elementy eseju o znamiennym tytule Per
Dante contro U dantismo (Od Dantego przeciw dantystom) z 1906 roku, ktory zostat
wiaczony do zbioru Eresie letterarie, Firenze 1932, s. 13-23. Papini zarazem gwattownie
polemizuje tu z ostawionym teutonizmem Chamberlaina, wedle ktérego tylko rasa
germanska ma by¢ obdarzona geniuszem. Dostrzegajac zatem wielkie osiagniccia
artystyczne Wioch renesansowych Chamberlain usitowat wyjasni¢ jego walory tym, ze
swego czasu na poinocy Italii istnialy panstwa réznych plemion germanskich, np.
Longobardéw i Frankow.

57
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® Papini, 1958, s. 12.

* Tamze, s. 23-25.

® Tamze, s. 199-203. Dante zostaje ukazany tu w perspektywie swoistej alchemii,
magii transformujacej cztowieka i jego $wiat, i niczym gtéwny aktor gnostyckiech mitow.
Por. charakterystyczne wyrazenie: ,,Dante jest nie tylko pisarzem, filozofem, moralista
- lecz i demiurgiem, prawie rywalem Boga. Chciat da¢ dopetnienie Biblii, dalszy ciag
Apokalipsy" (s. 201).

% Wazyk, 1976, s. 46.

 Tamze.
Tamze.
® Gentile (E.), 1994, s. 69. Podkreslenia kursywa pochodza od autora.
Benito Mussolini, Alle medaglie d'oro, 8 stycznia 1923, w: Opera omnia, t. 19,

" Gentile (E.), 1982, s. 328.

” Gentile (E.), 1994, s. 69.

7 Tamze, s. 69, 70.

Tamze, s. 70.

Tamze.

Tamze.

7 Besacon, 1997, s. 153.

" Gentile (E.), 1994, s. 70, 71. Podkreélenia kursywa pochodza od autora.

” Barie, 1964, s. 155 i passim; Gawin, 1993, s. X, XI; Ktoskowska, 1996, s. 27-32.
® Gentile (E.), 1994, s. 71.

Benito Mussolini, La teoria sindicalista [artykut z J1 Popolo” z 27 maja 1909 r.],
w: Opera omnia,t.2,s. 128.

® Gentile (E.), 1994, s. 71, 72.

% Angelo Oliviero Olivetti, L altra campana |artykut z ,Pagine Lib&e' z 15
listopada 1911 r.], cyt. za Perfetti, 1984, s. 42.

8 Angelo Oliviero Olivetii, Sndacalismo e nazionalismo [artykut z ,, Pagine Libére"
z 15 lutego 1911 r.], cyt. za: Perfetti, 1984, s 36.

® Gentile (E.), 1994, s 71, 72.

% Giovanni Gentile, La data sacra [artykut z ,, 11 Resto del Carlino” z 24 maja 1918
r.], w: Gentile (G.), 1989, s. 92.

" Benito Mussolini, La situazione internazionale [artykut z ,, 11 Popolo d'Italia" z 25
stycznia 1915 .], w: Opera omnia, t. 7, s. 147.

* Martin Broszat, Na rzecz uhistorycznienia narodowego socjalizmu, w: Historiker-
streit, s. 58. Takiego zdania byt nawet znany ,,rewizjonista" historii 111 Rzeszy, Ernst
Nolte, gtoszacy teze o tworzeniu jej ,,demonicznych” wizji.

" Gentile (E.), 1994, s. 73.

* Benito Mussolini, Passato e avvenire [artykut z ,,Popolo d'Italia" z 21 kwietnia
1922 1.], w: Opera omnia, t. 18, s. 160.

** Benito Mussolini, Discorso di Napoli [mowa z 24 pazdziernika 1922 r.], tamze,
s. 457. Podkreslenie moje - Z M.

? Zob. Ugniewska, 1985, s. 45.

* Tamze, s. 45, 46.

* Gentile (E.), 1989, s. 36.
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* Angelo Oliviero Olivetti, // manifesto dei sindacalisti [artykut z ,,Pagine Libére",
kwiecien-maj 1921 r.], cyt. za: Perfetti, 1984, s. 61.

% Typowa dla tej przemiany postaw byta wypowiedz Olivettiego na kongresie
kultury faszystowskiej w Bolonii w 1924 roku: ,,Nacjonalizm, faszyzm, imperializm
i syndykalizm, wszystkie one sumuja sic w jednym programie i w jednym stowie: Italia".
Cyt. za: Perfetti, 1988, s. 335.

7 Gentile (E.), 199, s. 74, 75. Por. tez. whasciwy dla niemieckiej Rewolucji
Konserwatywnej postulat ,,socjalizacji nacjonalizmu i nacjonalizacji socjalizmu".

* Ferrarotti, 1993, s. 39 in. Zob. tez: Evola, Etica aria, La dottrina aria di lotta e di
vittoria, Il genio d'Israele.

” Angebert, 1985, s. 29, 30.

" Broch, 1987, s. 83.

"' Tamze, s. 86.

"> By¢ moze wiaénie nalezy w tej perspektywie, perspektywie idei ,.zwy-
ciestwa $mierci nad $miercia”, rozpatrywaé specyficzna, - np. dla Zelaznej Gwardii
Codreanu czy dla hiszpanskich falangistéw José Antonia Primo de Rivery - , kulture
$mierci"”.

' Tamyze, s. 89.

" Tamze, s. 108.

"% Tamze, s. 108, 109.

"% W kwestii istnienia Boga Evola zajmowat stanowisko z istoty nietzscheariskie
czy paranietzscheariskie, twierdzac, ze Bdg nie istnieje i dopiero ,,Ja" winno go stworzy¢
przez uczynienie siebie samego czyms boskim. Zob. na ten temat m.in. Sheehan, 1981,
s. 53-55.

"7 Broch, 1987, s. 109.

"% Zdaniem prawicowego interpretatora evolianizmu, Sigftida Bartoliniego,
ktorego metaforyka doskonale ilustruje specyficzny styl myslenia, ksiazki Evoli umac-
niaja, wiare, ze ,,nasze mroczne czasy doprowadzily nas do upadku boskosd przed
bestia, a nie odwrotnie"; teksty te to zarazem ,precyzyjne potepienie”, to wyraz
instynktywnego sprzeciwu i odrazy wobec ,,coraz bardziej merkantylnego $wiata" oraz
,,upokarzajacej i usmiercajacej demokracji" (Bartolini, 1985, s. 38).

" Jesi, 1993, s. 32.

W czwartym tomie Gesammelte Werke.

Evola, llcammino, s. 11, 12.

"> Zob. np. Nitore, 1976; Mishima, 1983, passim.

"* Biografia, 1985, s. 358. Nota biograficzna wydawcy do Metafisica del sesso.
Zob. m.in. nota biograficzna wydawcy do Metafisica del sesso.

Oprécz niego autorami tych publikacji byli Colazza, Parise, Onofri, Comin,
Servadio.

""" Na temat sylwetki Reghiniego zob. m.in. Zolla, 1992. Na marginesie war-
to tez dodaé, ze wspomniany tu ,,Atandr" nosit podtytut , Rivista di Studi Iniziati-

Cl.

111

115

1

7 Evola, Il Cammino, s. 90.

'"* Biografia, 1985, s. 358, 359.
' Evola, Il Cammino, s. 91, 92.
" Comin, 1985, s. 90, 91.
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2! Waznym éwiadectwem tych czaséw i specyficznego klimatu owego $rodowiska

stata sig powies¢ Sibilli Alerano - Arno, dunque sono (Milano 1927, Mondadori). Jako
przyczyny rozej$cia si¢ wymieniane sa powody osobiste, a takze przynalezno$¢ Re-
ghiniego do masonerii.

'** Biografia, 1985, s. 359.

'** Biografia, 1985, s. 359, 360.

'** Nie da sie tu jednak wykluczy¢ doéé makiawelicznego zamiaru, jakim kierowat
si¢ rezym (Giuseppe Bottai byt w koncu bliskim wspdtpracownikiem Mussoliniego,
a nastgpnie ministrem), publikujac ksiazke w jednym ze swoich waznych pism pro-
gramowych, a nastgpnie godzac si¢ na jej powtdrne ogtoszenie w formie druku zwartego.
Imperialismo pagano bytby tedy adresowany, gdyby przyja¢ taka interpretacjg, do
Watykanu -jako ostrzezenie, ze akt Koncyliacji jest wyrazem dobrej woli rezymu, ktory
zawsze, w przypadku jakich$ napieé czy trudnosci, moze zwrdcié si¢ zupeinie ku swoim
zywotnym tre$ciom neopoganskim. Ostatecznie w Rzymie trudno byto jednak - mimo
rozlegtych tradycji rodzimego antyklerykalizmu - rzucié¢ hasto Los von Rom!i wybraé
droge zblizona do niemieckiej propozycji ,,etnicznej” w obu jej wariantach: neopogan-
skim, w ktérym kult Wotana miat wyprze¢ kult Jezusa (jak. to glosili np. Richard
Wagner, powie$ciopisarz Felix Dahn oraz ,,narodowi filozofowie" - Julius Langbehn,
Paul de Lagarde i Gustav Freussen), albo odromanizowanym i odjudaizowanym,
skupionym na postaci ,,aryjskiego" Jezusa, Jezusa-nordyka (jak chciat Zwiazek Niemiec-
kich Chrzescijan). Na dodatek antyklerykalizm wtoski miat swe Zrodta w liberalizmie
- zaréwno konserwatywnym, jak i lewicowym, podczas gdy zmitologizowany w mus-
solinianskiej ideologii ,,lud" byt przywiazany na ogdt do swoich katolickich tradycji.

'** Nota biograficzna wydawcy do Metafisica del sesso.

"2 Okreélenie to nie oznacza tutaj, jak to zazwyczaj bywa w polskim pi$miennict-
wie, amerykanskiego nurtu modernizmu katolickiego, lecz liberalny kapitalizm amery-
kanski i zrodnigty z nim styl zycia i kultury. W podobnym do evolianskiego sensie, choé
traktujac go przede wszystkim jako antyslawizm i antyrusycyzm, ujmuje ,,dzi§ ameryka-
nizm" wspomniany S. Prokofiew (Prokofiew, 1995, s. 317-318 i passim).

' Kontynuacja, tegu tematu i tego ujecia byl réwniez pdzniejszy artykut pt.
Bolscevismo e quinto stato, ,,Lo Stato", 1942, nr 9.

'* Cyt. za Biografia, 1985, s. 360.

'** Praca spotkata si¢ z natychmiastowa aprobata René Guenona, ktéry przeczytat
jajeszcze ,,w szczotkach", przestanych mu przez Evole

"*% Evola, Rivolta, s. 12.

"' Biografia, 1985, s. 361.

"? Tamze.

'** Nie sposéb nie wspomnie¢ w tym kontekécie narodzin, kilka lat wczeéniej,
migdzynarodowego ruchu gralicznego: ,,Wspdtczesny ruch graliczny w $wiecie zwiazany
jest przede wszystkim z objawieniem Abdrushina opublikowanym w Niemczech w 1928
roku; miat je otrzymaé w Krysztatowym Patacu Sw. Graala. Objawienie dotyczy budowy
Kosmosu, miejsca w nim cztowieka i Ducha, sposobéw uzyskiwania wyzszej §wiadomos-
ci i jest podobne w tre$ci do innych wspdtczesnych teozoficznych i samorealizacyjnych
doktryn. Zwiazana z tym objawieniem wspdlnota Graala [Stowarzyszenie Graala
- ZM.] hczy dzi§ w $wiecie okoto 9 tysiecy cztonkow, najwigcej w Niemczech”
(Pawluczuk, 1998, s. 203).
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** Zob. Pauwels, Bergjer, 1963, s. 371 in.

"** Stworzony w 1927 roku przez Corneliu Z. Codreanu ruch paramilitarny Zelazna
Gwardia (Legion Michata Archaniota) byt politycznym przejawem neognostyckiego
kosmizmu i odwotywat si¢ do ,,Wielkiej Tradycji Dackiej". Wspierajac sie na nacjonaliz-
mie, mistycyzmie i rytualizmie oraz ewokujac swoista, ,,kulture $mierci”, kierowat si¢ tedy
dualistycznym, manichejskim pragnieniem i przedstawial swoje zadanie jako walke
o zwyciestwo Dobra nad Ziem, Swiatta nad Ciemnoscia, Kosmosu nad Chaosem.
W ideologii i praktyce legionistow, zwlaszcza w specyficznym rytualizmie, mieszaty sie
elementy chrzescijanskie i poganskie (kult solarny i oddawanie czci storicu wyciagnieta
dYonia, kult ziemi i przodkéw, wzywanie duchéw polegtych cztonkéw organizacji itp.).
Sam Codreanu pozostawat w napietych stosunkach z rumunska Cerkwia prawostawna,
(zob. m.in. Fiore, 1986; Die Mitte, 1984). Znamienne, Ze Katolicki zakonnik, 0. Maciej
Bielawski, wicedyrektor Rumunskiego Kolegium Greko-Katolickiego ,,Pro Romeno”
w Rzymie, w napisanej w 1996 roku przedmowie do ksiazki Eliadego Rumuni zawart taka
opini¢: ,,Jedna z formagcji, ktérej na sercu lezato duchowe odrodzenie narodu, byli na
przyktad tzw. Legionisci, z ktérymi byt zwiazany takze Mircea. Jak wiadomo, u »Legio-
nistow« w pozniejszym okresie ich rozwoju obok tendencji »religijno-mistycznych«
pojawily si¢ znamiona fanatycznego nacjonalizmu i ideologiami, czego przyktadem
moze by¢ zamach na znanego historyka N. Jorga /sic/]. Tego typu tendencje przesadzity
takze o pdzniejszym losie »Legionistow« - nade wszystko w okresie komunizmu byli oni
masowo przesladowani, wiezieni, torturowani i mordowani. Nadto ich historia, a wigc
i interpretacja ztozonego »fenomenu Legionu Michata Aniota« [sic!/ - Z.M.], zostata
nakre$lona w $wietle (lub raczej w cieniu) owych tendencji i z whasciwa dla systemu
totalitarnego komunizmu jednostronnoscia. Zarzuty oczywiscie nie omingly i samego
Eliadego. Dzi$ sam fenomen »Legionistow« |[..] czeka na swoje zrozumienie, interpreta-
cje i ocene. Nie zmienia to jednak w niczym faktu, iz Eliade przynalezat do grupy,
rozciagajacej sie i poza »Legion«, ktéra poszukiwala i przyczyniata sic do duchowego
wzrostu narodu” (M. Bielawski, Wprowadzenie, Eliade, 1997, s. 110). Oto przyktad
wzorcowej niemal sztuki przeksztatcania kata w ofiarg (nie przestat nim wszak by¢ tylko
z racji swoich p6zniejszych klesk i cierpiert). Co za$ do samej ksiazki Eliadego, Rumuni,
napisanej w Portugalii w 1943 roku, warto z niej zacytowaé takie chocby passusy:
»Rumuni sa potomkami dwdch wielkich ludéw starozytnyh: Geto-Dakéw i Rzymian.
Getowie, zwani przez Rzymian Dakami, pochodza z wielkiej rodziny trackiej, gteboko
zakorzenionej w tradycji i najstarszych religiach Hellady"; ,,Podobnie jak ich geto-daccy
przodkowie, Rumuni beda, juz od swych poczatkéw, skazani na szereg inwazji - duzo
bardziej gwaltownych, anizeli te, ktére miaty miejsce w zamierzchtych czasach - oraz na
wplywy obce, a czasami nawet antagonistyczne. Niemniej jednak Rumuni pozostali
gteboko zakorzenieni w swojej ziemi, ktorej nie opuszczali nawet w najbardziej
tragicznych okolicznosciach. Przeciwstawiali si¢ obcym wptywom i najazdom bez utraty
swej etnicznej tozsamosci, swego stylu, swej sity, swych prawdziwych cech fizycznych
i autentycznych przymiotéw moralnych" (Eliade, 1997, s. 17,20). Archaizacja historycz-
nej tozsamos$ci dokonywana tutaj, poddana swoistej metafizycznej wizji narodu, z tat-
woscia wydobywajacej z jego dziejdw jaka$ ich niezmienna esencje, wymagataby

z pewnoscia uwaznego zbadania.
136

Zob. m.in. Coulianu, 1978, s. 34. Niektore koncepcje Eliadego, np. jego
koncepcja cyklicznego czasu $wigtego, najwyrazniej wyrasta z koncepcji wylozonej
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przede wszystkim w Rivolla contro il mondo moderno, wykazuja zalezno$¢ od mysli
evolianskiej. Niekiedy pisze si¢ wrecz, ze prace wloskiego tradycjonalisty dotyczace
historii religii ,,wywarly olbrzymi wpltyw na Mirceg Eliadego, ktory zawsze z duma
podkreslat, ze jest przyjacielem Evoli" (nota wstepna do tekstu Evoli Duch arystokratycz-
ny a rasizm, ,,Fronda", 1994, nr 23, s. 125). Zob. korespondecja Eliadego z Evola, Si
corespondenti sai, pod red. M. Handoca, t. 1, Bukareszt 1993 (do pozycji tej nie miatem
jednak bezpo$rednio dostgpu); Mutti, 1989, passim, Romualdi, 1968, s. 56 (,W
Bukareszcie [Evola] spotkat si¢ z Codrcanu i Mircea Eliadem, przywodcami srodowisk
Zelaznej Gwardii"). Sam za$ Evola pisat, potwierdzajac utrzymywanie zwiazkdw
z Eliadem jeszcze we wczesnych latach siedemdziesiatych (Il cammino, s. 139-140): ,W
Bukareszcie poznatem [..] Mircee¢ Eliadego, ktéry po wojnie stat si¢ gtosny jako autor
wielu prac z historii religii, i z ktérym pozostaje w kontakcie do dzis. W owym czasie
nalezat do $rodowiska Codreanu i wspéipracowat z »Grupa Ur«". W tym kontekscie
nalezy podnie$¢ kwestie, dyskutowana na Zachodzie i przemilczana w Polsce, zwiazkéw
Eliadego z faszyzmem. Niezaleznie jednak od owych dyskusji Rumun Radu loanid
zwracal m.in. uwagg, ze przedwojenna postawa polityczna Eliadego i jego faszystowska
dziatalno$¢ spotyka sie wspdtczesnie ze ,,zmowa, milczenia”. Rumurniski autor przypomi-
nat réwniez wywiad Eliadego dla czasopisma ,,Fuma Vestre" z 17 grudnia 1937,
opatrzony tytutem Dlaczego merze w zwyciestwo ruchu legionowego i konczacy sie
stowami: ,,Czy jest mozliwe, aby nardéd rumunski zakonczyt swe zycie w smutnej
rozsypee, zniszczony przez syfilis i nedze, opanowany przez Zydéw i rozszarpywany
przez cudzoziemcdw, zdemoralizowany, zdradzony i sprzedany”. W wywiadzie owym,
wypowiadajac sie na temat pozbawiajacych Zydéw obywatelstwa ,,ustaw norymber-
skich" z 1935 roku, powiedziat takze: ,,Antysemici niemieccy zadowolili si¢ uchwaleniem
surowych praw przeciwko Zydom, ale nie dopuscili sie aktéw barbarzynstwa. [.]
W centrum Berlina wznosi sig¢ synagoga, uroczysta i nienaruszona" (Ioanid, 1987-1988,
s. 16-29). loan P. Coulianu, rumunski historyk religii, wspétpracownik i nastepca
Eliadego na katedrze w Divinity School w Chicago potwierdzit autentycznos¢ publikacji
w ,,Piloti Orbi" z wrze$nia 1937, w ktérej Eliade atakowat monarchig i rzad demo-
kratyczny za rzekome obdarzanie mnigjszosci narodowych, takze mniejszosci zydow-
skiej, przywilejami ekonomicznymi (Coulianu, 1989, s. 38-42). Eliade byt, trzeba to
przypomnie¢, uczniem wybitnego historyka i polityka, Nae lonescu, ktory zostat
aresztowany przez rzad krélewski za udzial w przygotowaniach do prawicowego
zamachu stanu. lonescu opatrzyt zreszta przedmowa ksiazke przyjaciela Eliadego,
Mihaila Sebastiana (Od dwdch tysiecy lat). ,,»Skoro dzieci Syjonu cierpia - pisat lonescu
- to znaczy, ze tak musi by¢«. I podawat przyczyny: oto Zydzi nie chcieli uzna¢ Mesjasza
w Chrystusie. Ich cierpienia wlokace si¢ przez histori¢ w jakims sensie sa $wiadectwem
przeznaczenia narodu zydowskiego, ktory przez sam tylko fakt odmowy uznania
Chrystusa nie moze by¢ dopuszczony do Odkupienia” (Eliade 1989a, s. 259). Eliade
publikowat takze w powiazanych z faszyzmem pismach ,3una Vestirc", ,,Vremea",
Cuvantul” i, zdaniem Isaaca Chivy, cechowata go wowczas ,,mysl jawnie faszystowska
i antysemicka, zaangazowanie polityczne, ktére ten historyk religii przemilczat az do swej
$mierci” (Chiva, 1992, s. 89). Podobne informacje podaja réwniez A. Berger i Rickets
(A. Berger, 1989, passim; A. Berger, 1990, s. 455-465; Rickets, 1988, passim). Milczenie
w sprawie zwiazkéw Eliadego z faszyzmem przetamali najwczesniej intelektualiSci
wioscy. Pierwszy uczynit to Alfonso Di Nola (Di Nola, 1977), powotujac si¢ na artykut
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opublikowany w 1972 roku w izraelskim czasopismie ,, Tobalot" (Historia) i nazywajac
Eliadego ,,antysemita i filofaszysta". Podobne okreslenia (,,antysemita i filonazista")
pojawily si¢ tez w encyklopedycznym artykule Eliade, pidra lewicowego historyka religii,
Ambrogia Doniniego (Donini, 1977, s. 189). Za zwolennika powojennej prawicy
radykalnej uwazali Eliadego m.in. Evola, Claudio Mutti, lon Marii, Adriano Romualdi.
Warto doda¢, ze byt on réwniez cztonkiem redakgcji ,,Nouvelle Ecole”, pisma Nowej
Prawicy Francuskiej. Dla calej postawy zyciowej Eliadego w tych kwestiach charakterys-
tyczny moze by¢ zapis w dziennikach, w zwiazku z informacjami otrzymanymi od
Emile'a Ciorana (ten za$ uzyskat je od mtodego Francuza, zbiegtego z Buchenwaldu): ,,Z
wszystkich detali, o ktérych dowiaduje si¢ od niego, zapadaja mi w pamig¢ dwa: kto$, kto
miat wszy, byt wysytany do tazni i zwolniony z pracy na caty dzien. Wszyscy micli ochote
na dzien wypoczynku. I w ten sposdb powstat czarny rynek handlu wszami. Jedna wesz
kosztowata marke, potajemnie, oczywiscie. I nabywca ostentacyjnic afiszowat si¢ ze
swoja, wsza, aby by¢ wystanym do tazni. W jednym z kobiecych obozéw, juz nie
pamigtam ktérym, utworzono burdel. Wybrano szesciu Francuzéw. Maksimum, do
ktorego kazdy z nich miat prawo, to cztery kobiety dziennie. Po miesiacu wrdcili
kompletnie wyczerpani i prawie wszyscy w niedtugim czasie zmarli. Czy kiedykolwiek
bedzie mogta powstacé literatura oparta na tych faktach, w ktérych obted i bestialstwo
miesza sig z gotcska i absurdem?" (Eliade 1990, s. 8).

“7 Guglielmi, 1985, s. 139-141.

¥ De Felice, 1961, s. 447.

"’ Tamze.

Dwie ostatnie ksiazki stanowily rozbudowana wersic cyklu konferencji-wy-
kfadéw na ten temat w uniwersytetach w Mediolanie i Florencji, jakie Evola wyglosit na
zaproszenie Bottaia, wowczas (od 1936 roku) Ministra Edukacji Narodowe;.

'*!' Evola, Mussolini e il razzismo, s. 3.

'*? Biografia, 1985, s. 363.

' Eatwell, 1995, s. 202.

'“* Sheehan, 1981, s. 50-51; Ferraresi, 1987, s. 107.

"> Tamze, s. 363,364. ,,Prawde méwiac - wyjasniat p6zniej Evola - fakt ten nie byt
pozbawiony relacji z norma, przeze mnie juz od dawna spetniana, nieunikania, a wrecz
szukania niebezpieczenstw poprzez milczace wyzywanie losu" (Evola, Il Cammino,
s. 177).

'*¢ Biografia, 1985, s. 364.

"7 Nievo, 1985, s. 309.

' Dumézil, 1997a, s. XI.

' Fasci di Azione Rivoluzionaria.

" Fraquclli, 1994, s. 224, 225, przyp. 12.

P! Angebert, 1985, s. 34.

'** Biografia, 1985, s. 364, 365.

'** Tamze, s. 367, 368.

"** Biografia, 1985, s. 366, 367.

'*> Biografia, 1985, s. 367.

"*® Tunis, 1974.

140



Rozdziat 11

Mit Jednostki Absolutnej

QOd sztuki do filozofii

Podsumowujac swoje do$wiadczenia artystyczne zwiazane z dadaizmem
Julius Evola podkreslat, Zze nurt ten nie byt ,,po prostu nowa tendencja, sztuki
awangardowej", Ze wywracajac wszystkie kategorie logiczne, etyczne czy
estetyczne zmierzat on paradoksalnie ku takiej wizji zycia, ktérej celem byto
,,absolutne wyzwolenie"'. Podkre$lat tez, ze dadaizm ghosit ,,tozsamo$¢ tadu
i nietadu, Ja i nie-Ja", postugujac si¢ formami paradoksalnymi, ,niezbyt
odlegtymi od uzywanych w niektérych dalekowschodnich doktrynach ezotery-

cznych", z myéla o ,,przeskoczeniu wszystkich nadstruktur mentalnych".

Jednoczesnie wojenne doswiadczenie Evoli (bo i w tym wypadku takze, jak
stwierdzit Croce w ostatnim rozdziale swej Historii Europy w XIX wieku, wojna
zadata ktam nadziejom ,wielkiej katharsis”) spowodowato w nim swoiste
napiecie duchowe pomigdzy egzystencjalnym dazeniem ,,heroicznym”, ktore
definiowat jako ,,ekstremalne dazenie ku temu, co transcendentne”, a ,,ba-
nalnoscia" zycia’. Napiecie to, wedtug Evoli, mogto zostaé¢ przezwyciezone
jedynie w drodze ,,iluminacji", ktéra pojmowat on jednak jako ,,wygaszenie",
zgodnie z kanonem buddyzmu palijskiego Majjhimanikaya’, zosrodkowa-
nego wiasnie na pojeciu nirvany. Wskazywato to na mozliwoéé, poprzez
poznanie prawdziwego ,,wygaszenia", jego rzeczywistego zaszczepienia w So-
bie, a zatem - paradoksalnie - na mozliwo$¢ ,niewygasania’. Czynito to
réwniez mozliwa, przemiang dwubiegunowosci kazdego doswiadczenia - jesli
zostato tylko doprowadzone ono do ostatka - w ,,pojscie poza"; tym samym
pozwalato zrozumieé, ze zycie prowadzi ku czemus wigcej, niz zycie. W obliczu
owej prawdy, wywiedzionej z buddyzmu, sztuka w wigkszosci przypadkéw
okazywata si¢ czym$ ograniczonym i musiata ustapi¢ w obliczu dziatania. Tym
samym jedynie poiesis - w jej starogreckim rozumieniu - pozwalata w istocie na
uchwycenie 1zeczy w ich totalnosci i na podazanie ku nieuwarunkowanemu
spetieniu Ja’. Tym samym takze evolianskie poszukiwanie zostato ,,zo$rod-
kowane na formach egoizmu pojetego jako wyraz wolnosci wewngetrznej

i mocy, jako cel osiagany przez Ja totalne i absolutne".
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Przejscie takie jednak dokonato sic w mysiemu Evoli na etapie, by tak rzec,
,,przedfilozoficznym". Odpowiadato ono w jaki§ sposdb temu, co Hindusi
nazywaja moksza, ,,wyzwolenie", uwolnienie si¢ od zta i cierpienia. ,,Jest ono
tylko uswiadomieniem sobie - pisat Eliade - sytuacji, ktdra juz istniata, lecz
ktéra niewiedza ukryta. Cierpienie samo przez si¢ unicestwi si¢ w chwili, gdy
zrozumiemy, ze jest zewnetrzne wzgledem ducha, ze dotyczy tylko »osobowo-
Sci« ludzkiej (asmita). Wyobrazmy sobie zycie »wyzwolonego«. Dziata on
w dalszym ciagu, poniewaz potencjaty jego egzystencji, a takze jego egzystencji
obecnej przed »przebudzeniem« domagaja si¢ aktualizacji i realizacji zgodnie
z prawem karmy. Aktywno$¢ ta juz nie jest jego wfasng; jest aktywnoscia
obiektywna, mechaniczna, bezinteresowna, krétko moéwiac, nie jest dziataniem
ze wzgledu na swdj »owoc«. Gdy »wyzwolony« dziata, nie ma $wiadomosci, ze
to on dziata, ale ze »dziata sic«, innymi stowy nie wiacza si¢ jazni do proceséw
psychofizycznych. Sita niewiedzy juz wiecej nie dziata, nie powstaja nowe
zarodki karmiczne. Z chwila, gdy wspomniane potencjaly zostana zniszczone,
wyzwolenie jest absolutne. Mozna by nawet powiedzie¢, ze cztowiek wy-
zwolony nie ma doswiadczenia wyzwolenia. Po »przebudzeniu« dziata obojet-
nie, a z chwila, kiedy ostatnia psychiczna molekuta oderwie si¢ od niego,
zrealizuje sposob bycia nieznany dla $miertelnych, poniewaz stanie si¢ istota
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absolutna, osiagnie rodzaj buddyjskiej nirvany”.

Iyl

Jednakze osiagana dzigki poznaniu metafizycznemu ,,wolnos¢” jest dla
Hinduséw czym$ rzeczywistym i konkretnym. Nie chodzi tutaj zatem jedynie
0 negatywny sens ,,wyzwolenia", lecz réwniez o jego pozytywny wymiar. ,, W
efekcie »wyzwolony za zycia« moze jak tylko zechce poszerzy¢ sfere dziatalno-
$ci. Niczego si¢ on nie Igka, poniewaz jego czyny nie posiadaja juz dla niego
nastepstw i, co za tym idzie, nie stawiaja mu zadnych ograniczer. Poniewaz nic
g0 juz nie moze ujarzmi¢, wyzwolony moze sobie na wszystko pozwoli¢
w kazdej domenie aktywnosci, gdyz tym, kto dziata, nie juz on, »jako taki«, lecz
po prostu jakie§ bezosobowe narzedzie™. Oznacza to w konsekwencji, ze jako
projekt soteriologiczny taka koncepcja ,,wyzwolenia" - ktéra w swojej drodze
poznawczej dochodzi do pewnosci, ze jazn pozornie tylko uwiktana jest
w dramatyzm istnienia i ze ,,wolnos$¢" spetnic¢ si¢ moze jedynie w catkowitym
zburzeniu osobowosci - musi radykalnie zderza¢ si¢ z personalizmem cztowie-
ka Zachodu, personalizmem o chrzedcijanskiej, rzecz jasna, proweniencji.
,, Te rozwiazania soteriologiczne moga si¢ wyda¢ pesymistyczne cztowiekowi
Zachodu, dla ktérego mimo wszystko osobowos¢ jest filarem wszelkiej mo-
ralno$ci i catej mistyki. Ale dla Indii najwazniejsze nie jest zbawienie 0so-
bowodci, lecz dojécie do absolutnej wolnosci’. Pozniejsza refleksja Evoli bedzie,
jak mozna sadzi¢, poszukiwaniem jakiego$ rodzaju syntezy migdzy
tymi dwoma antynomicznymi kierunkami mygli - hinduistycznym i zachod-
nim, miedzy ,,wyzwoleniem" pojetym jako depersonalizacja a wolnoscia
Jazni.



Mit Jednostki Absolutnej 99

Zapewne z tego wzgledu w dalszej przemianie jego mysli - ku filozofii
wiasnie - jako drugi podstawowy element wspomnianego tutaj projektu
syntezy, jako odpowiedz na depersonalizujaca soteriologi¢ hinduska - odegraty
niebagatelna role koncepcje Maxa Stirnera (Johanna Kaspara Schmidta).
Scis’lej moéwiagc: idea Ja, uwolnionego od Boga", jako ostatecznego zakorzenie-
nia i idea wolnosci, ktérej Jedyny (Der Einzige) jest wytacznym posiadaczem,
nie liczac sic tu z widmowym spoleczenstwem, z innymi oraz ich wiara
i moralnymi normami, byly tymi wiasnie metafizycznymi pomystami Stir-
nerowskimi, jakie staty si¢ zaczynem filozoficznej mysli evolianskiej. Okazato
si¢ zatem, ze to Stirnerowska teoria ,,niewystowionego" Ja, zywiotowego,
anomicznego i anarchicznego Ja - w przekonaniu Evoli -jest w mocy skruszy¢
abstrakcyjny racjonalizm kartezjanski i sta¢ si¢ w ten sposdb podstawa (czy
raczej momentem poczatkowym) w dziele spetniania Ja absolutnego. To
przekonanie Evoli, co do absolutystycznych konsekwencji Stirnerowskiego
indywidualizmu, rozmijato si¢ jednak z faktyczna wymowa owej nieskrepowa-
nej i na wpdt szalonej, na wpot ,,dzikiej", manifestacji stanéw ducha. W istocie
bowiem Stirner - radykalizujac mysl Protagorasa, ze ,,wszystkich rzeczy miara
jest cztowiek”, i opierajac si¢ na przekonaniu, ze tylko ja, wiasnie ja, nia
jestem - nie opiewat (jak chocby Fichte) jazni metafizycznej, niezmienne;j,
kreujacej oblicze $wiata, lecz wyzuta z wszelkich abstrakcji Jazn konkretna
i przemijajaca, t¢ oto Jazn. Konsekwencja nie byt tu zatem absolutyzm, lecz
- przeciwnie - relatywizm. Taka reinterpretacja pogladéw Stirnera, jej ab-
solutyzujacy charakter i kierunek, wiele tu jednak znaczy. Mimo tego i mimo ze
lektura Stirnera nie mogta by¢ par excellence lektura filozoficzna spekulatyw-
nego typu, jego organiczna koncepcja skrajnego egotyzmu”, wolnego od
nakazow i zakazow boskich i ludzkich, traktowanych jako jednakie w swych
uroszczeniach fikgje, stata si¢ jednak dla mysli evolianskiej (w czym nie réznita
si¢ ona zreszta specjalnie od regut pospolitej recepcji Stirnera w poczatkach
wieku i w dwudziestoleciu migdzywojennym) instrumentarium anarchiczne;j,
nihilistycznej rewolucji - egzystencjalnej raczej, niz filozoficznej - przeciw
kategoriom logicznym éwcezesnego idealizmu i neopozytywizmu”.

W sumie jednak, jak pisat w zwiazku z tym Roberto Melchionda: ,, Warto$¢
Stirnera w itinerarium formacyjnym Evoli polega na byciu pewnym etapem,
pewnym momentem negacji i przejscia ku wyzwolicielskiemu nihilizmowi
1 rzeczywistemu samoposiadaniu (autoappropriazione)”. Dalsze kroki w tym
kierunku zwiazane byly z koncepcjami - wspomnianych juz w rozdziale 1 tej
ksiazki - myglicieli, kojarzonych z nihilizmem, tzn. Weiningera, Michelstaed-
tera i Nietzschego, a takze z tworczoscia Artura Rimbauda (chodzito zapewne
m.in. o stynny list jasnowidza" i zawarta w nim manifestacje tworczego,
nieskregpowanego ego oraz - o czym wspomniat Evola w ostatnim wywiadzie
- 0o ,,dziki" mistycyzm francuskiego poety jako stan pokrewny inicjacji, dla
urzeczywistnienia ktorej niezbedny jest udziat jakiego$ czynnika czy pierwiast-
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ka transcendujacego jednostke"). Zdaniem Melchiondy wszystkich ich Evola
uwazat za tych, ktérzy na dtugo przed innymi obwiescili ,,rewolucje Ja i jej
bliskq, parantele z kategoria meskosci™.

Przede wszystkim Weininger -jak to wynika juz z kroétkiej charakterystyki
jego mysli w rozdziale 1 - byt tym, ktéry w Pici i charakterze najmocniej
uwidocznit éw Scisty zwiazek. Weininger wskazat wigc (nie jest tu w tej chwili
wazne dyskutowanie stusznosci owego wskazania ani tez badanie jego zrodet
i konsekwencji) na obecna rzekomo w meskim temperamencie, jako istotna
i ptodna, zdolno$¢ traktowania innego od siebie w sposdb obiektywny, a wiec
zdecydowanie wyzszy od temperamentu kobiecego. W odréznieniu od mez-
czyzny zatem, zdaniem Weiningera, kobieta byta niewolnica wtasnej ,,subiek-
tywnosci", z czego wynikato, Ze jest ona jedynie jednostka, a nie osoba. Osoba
byt natomiast me¢zczyzna, ,,byt idealny”, zdolny z natury do myslenia koncep-
cyjnego i niezaleznego, poniewaz posiadajacy w sobie swoja wtasna zasade.
Wedtug Weiningerowskiej doktryny miata istnie¢ tedy catkowita tozsamosé
pomiedzy Ja a mezczyzna, co pozwalato im obu stawi¢ samego siebie naprzeciw
innego od siebie"”. Ale trzeba tez byto, zeby 6w maskulinistyczny ,,solipsyzm"
byt wspierany (i usprawiedliwiany) przez odpowiednia, wyrazista moralnos¢.
Oto dlaczego Weininger oczekiwat, aby Ja-mezczyzna wyzwolit si¢ pewnego
dnia z regut moralnosci chrzescijanskiej (to, oczywiscie, wyraziste znami¢
nietzscheanizmu i mygli stirnerowskiej) i przyjat inna zasadg przewodnia, ktora,
autor ten dostrzegat w kantowskim imperatywie kategorycznym, redukujac go
jednak i sprowadzajac do roli autodeterminacji moralnej o ,,skrajnych konsek-
wencjach, polegajacych na przemianie »powiniene$« w »badz«""®. Stad Wei-
ninger wyprowadzal nastgpnie ze swego neognostyckiego przeciwstawienia
mezczyzny i kobiety zespdt kolejnych opozydcji, kolejnych antynomii (charak-
teru meskiego i zenskiego, osoby i jednostki), a wreszcie - i bedzie to miato
wielkie znaczenie dla zmitologizowanej teorii politycznej Evoli - teze o niezdol-
nosci kobiety do uczestnictwa w tym, co ,,nieuwarunkowane", absolutne.
Oznaczato to, ze na jej wyborach, takze wyborach politycznych, i stawianych
przez nia celach, takze celach politycznych, ciazy¢ bedzie zawsze jej niemoznos$é
relacji z ,,osobami" i moc utrzymywania zwiazkéw jedynie z , jednostkami".
Stad - wedlug mizoginistycznych pomystéw Weiningera - kobiety miaty
sktania¢ si¢ jakoby ku socjalizmowi i pacyfizmowi, czyli ideologiom, ktére
uprzywilejowuja jednostke, zatem masg, a nie osobe. Stad tez mial istnie¢
najscidlejszy zwiazek miedzy ,,duchem kobiecosci” a nastaniem demokracji
liberalnych". Inkorporacja mizoginistycznej, dyskryminujacej teorii ptci Wei-
ningera (i, najogdlniej juz, kreowanej tutaj antropologii) przez wczesny
evolianizm oraz uczynienie z nigj, nastgpnie, istotnego pierwiastka wtasnej
filozofii Jazni (i spoteczenstwa) nie byto naturalnie ,,czystym", neutralnym
»faktem filozoficznym". Z jednej strony bowiem oczywiste s tu ideologiczne
przestanki i implikacje takiej recepcji, z drugiej - dokonany wybor wykraczat
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poza racje ideowe, nasuwajac pytania o swe psychologiczne motywy. W tym
drugim przypadku mozliwa, rzecz jasna, bytaby swoista psychoanaliza swiato-
pogladu evolianskiego; wydaje si¢ jednak, ze jej ewentualne efekty okazatyby
si¢ banalne, a badanie psychicznej, pod$§wiadomej genezy owego przyswojenia
mato istotne w poréwnaniu ze wskazaniem na ich znaczenie w strukturze mysli
evolianskiej oraz ich funkcje ideologiczne. Zarazem, jako trzeci wymiar owej
recepcji, nalezatoby tez wskazaé pewien panujacy Owcze$nie styl myslenia
- potoczny, maskulinistyczny dyskurs dominujacej kultury, ktéry wkraczat
jednak coraz wyrazniej w stadium kryzysu.

Carlo Michelstaedter byt z kolei tym myslicielem, u ktérego afirmacja Ja
przyjeta krancowy wymiar: zadat on zatem, idac dalej niz Stirner, aby
jednostka stata si¢ bytem catkowicie nieuwarunkowanym, absolutnym. Dlate-
go, jego zdaniem, powinna si¢ ona wyzwoli¢ z krepujacych ja alienacji,
z ustawicznego dazenia ku nie-Ja, i wybra¢ z koniecznosci drogg - jak
wspomniatem w rozdziale I - ,,przekonania” (la persuasione), jedynej metody,
ktdra jest w mocy zanegowac rozne uwiktania i korelacje (spoteczne, naturalne,
emocjonalne itd.) i, tym samym, oswobodzi¢ Jazn z reifikacji, z zaleznosci od
1zeczy oraz relacji, ktore ja warunkuja. ,,Tam, gdzie Ja nie istnieje w sobie
samym, ale w »innym« sktada zasade swego istnienia, gdzie zycie jest uwarun-
kowane poprzez rzeczy oraz relacje, gdzie pojawia si¢ podlegto$¢ wobec
zaleznosci i potrzeb, tam nie ma »przekonania«, lecz wyzbycie si¢ (privazione)
wartoéci"". Trzeba tu dodaé, ze ,,przekonanie” pojawito si¢ u Michelstaedtera
w znaczeniu greckiego ,,samowladztwa", greckiej autaricia”, bliskiej skadinad
przedziwnej ,,neoleibnizjanskiej” monadologii Weinigera. Oznaczato to, ze
przywraca ono warto$¢ jednostce pojmujac przez owa warto$¢ istnienie
w sobie, posiadanie w sobie ostatecznej zasady i sensu zycia. Ale nie tylko
istnienie ztozone z potrzeb, uczué, ,,socjalnosci”, intelektualnych ,,btyskotek”
itp., lecz sam organizm cielesny i natura wiodly ku sferze ,,nie-wartoéci"”.
Sfere owa charakteryzowat bowiem niedostatek egzystencji, pewna niedo-
stateczno$¢-prywacja, ktora zarazem jednak stanowita paradoksalnie warunek
konieczny dla ostatecznego speinienia Ja w sobie. Aby wszak Ja moglo
autonomicznie si¢ spetni¢, winno ono ,,walczy¢" - winno tym samym przyj-
mowaé wszelka odpowiedzialno$¢ (réwniez owa odpowiedzialno$é, ktora
Michelstaedter nazywat ,,kosmiczna", a w ktérej z kolei Evola rozpoznawat
wyrazny rys stoicki’'); Jazi winna by¢ takze $wiadoma wkasnej niedostateczno-
Sci, za posrednictwem ktorej odzwierciedla swiat, ale ktérej tez stawia czotai od
ktorej wyzwala. Jesliby - dalej - Ja nie przyjeto takiej odpowiedzialnosci,
popadtoby ono z koniecznosci w zalezno$¢ od czegos innego od siebie,
wilaczajac si¢ w ten sposdb w niepowstrzymany proces: bowiem Ja, ktére nie
uznaje w sobie potencjalnosci ,,autarkicznego" potwierdzenia, przedtuza w nie-
skonczono$¢ proces ,,przekonania”, stajac si¢ tym samym coraz bardziej
zalezne od wielu czynnikdw (eterodipendente) - ,,przekonanie” prowadzi
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wowczas ku przysztodci bez wyjscia, przysztosci, ktéra staje sie czystym
symbolem prywacji Ja, jego niedostatecznosci. Mozna wowczas mowi¢ o akcie
niedokonanym (atto imperfetto) w sensie arystotelesowskim, akcie ,,nieczys-
tym", ktory przeciaga si¢ w nieskonczonos¢. Jest to zatem owa fatalna droga,
ktéra Michelstaedter nazywa ,,retoryka”, droga kompromisu, droga ,,zycia bez
zycia". W sumie wiec droga ,,przekonania” i droga ,,retoryki" sa antytetycz-
nymi ujéciami, ktére otwieraja, sie przed Jaznia™.

Do tej antytetycznosci wiasnie odnosita si¢ evolianska krytyka Michel-
staedtera (jakkolwiek evolianizm wchional w istocie caly tok rozumowania
tego mysliciela, zwiazany z autokreacja absolutnego, nieuwarunkowanego Ja).
Evola, przyswoiwszy juz gieboko pewne swiatopoglady orientalne i Kierujac sie
quasi-nietzscheanska ,,wolg mocy", podkreslat bowiem, Zze ograniczenie filozo-
ficzne (ale réwniez egzystencjalne™) Michelstaedtera, ktérego $wiatopoglad
skadinad mégt zosta¢ uznany za odmiang ,,idealizmu magicznego"”, polegato
na niepodjeciu nastgpnego kroku - na nieuwzglednieniu wiasnie koherentnej
doktryny mocy, jaka jego zdaniem pozwolitaby rozwiaza¢ antynomieg, ra-
dykalny rozziew migdzy ,,przekonaniem" a ,retoryka”. W istocie - wedtug
Evoli - pojecie ,,przekonania”, jakkolwiek dalekic od wyczerpania si¢
W swoim sensie statycznym, jest przeciwienstwem dziatania. Inaczej mdéwiac,
»przekonanie" dziata w miare, jak ,,czyni si¢ dostateczno$¢ negujac niedo-
stateczno$¢" - jest to proces dynamiczny, poniewaz wiedzie ku kolejnym
stadiom. Evola wyrdznial zatem stadium pierwsze, gdzie Ja winno wnosi¢
negacje, ,,nie-warto$¢”, ktora zanegowana - to drugie stadium - nada z kolei
wartos$¢ pozytywna, ,,przekonaniu” i dziataniu, odpowiadajacemu - zapowia-
danemu juz przez Michelstaedtera - ,,wyzwoleniu kosmicznemu", wolnosci
wydobytej z wszelkich rozdwojen, zasadzajacej si¢ - ostatecznie - na sta-
niu sig ,,Panem Tak" i ,Panem Nie"”. Ale, aby Ja mogto prowadzi¢
pozytywnie takie dziatanie, trzeba, by z wola i moca potwierdzito w sobie swoja
peinie.

W kazdym razie Evola przyznat Michaelstadterowi, ze szukat on potwier-
dzenia wartosci w porzadku metafizycznym, dodajac jednoczesnie, ze ,,w
istocie »retoryka« i »przekonanie« zostaty wydzielone nie z czysto logicznego
punktu widzenia, lecz z punktu widzenia warto$ci"”.

Jak juz wspomniatem, watki nietzscheanskie i odniesienia do Nietzschego
byty stala cecha mysli evolianskiej. Oczywiscie, Nietzsche miat dla Evoli
znaczenie - zbyt, moim zdaniem, pochopnie - ,,przede wszystkim opozycji
wobec chrzescijanstwa", a w planie egzystencjalnym - jako wzmocnienie
,,dyspozycji kszatrii w buncie przeciw mieszczanskiemu swiatu i niskiej moral-
nosci, przeciw wszelkiemu egalitaryzmowi, demokratyzmowi i konformiz-
mowi, w utwierdzeniu zasad moralno$ci arystokratycznej i wartosci bytu, ktéry
wyswobadza si¢ z wszelkiej wigzi i jest dla siebie swoim wilasnym prawem".
Z drugiej strony, wedtug Evoli, nie wywarta nan zadnego wplywu nietzschean-
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ska koncepcja ,,nadczlowieka", poniewaz odrzucat on jej ,,niskie aspekty
indywidualistyczno-estetyzujace czy biologiczny zachwyt dla »zycia«". Jed-
nak nalezy watpi¢ w petna prawdziwo$¢ tego ostatniego twierdzenia, jakkol-
wiek - z chwila uznania $wiatopogladu tradycjonalistycznego za wtasny - 6w
kierunek krytyki Nietzschego bedzie si¢ coraz bardziej u Evoli uwydatniat
(podobnie jak odrzucenie biologicznych implikacji koncepcji Nietzschego
w jego doktrynie rasowej). Nihilizm Nietzschego - reinterpretowany ezoterycz-
nie i kontaminowany niekiedy z pewnymi ideami Ryszarda Wagnera, z ,,esen-
cja" germanskich mitéw wagneryzmu - wywart takze istotny wplyw na
evolianska koncepcje ,,idealizmu magicznego" w jego radykalnej opozycii
wobec idealizmu w filozofii europejskiej owego czasu, ale w tym wypadku
niebagatelne znaczenie miaty réwniez doktryny wschodnie, z ich wizja nicosci,
zerwania z logika i rzeczywistodcia profanska wyzuta z sacrum - doktryny,
ktére dostarczyty Evoli obszernego materiatu do antyracjonalistycznego ,,ata-
ku" na zachodnia kulture i filozofie”.

,,Nihilizm Nietzschego, »droga krzyzowa mysli negatywnej«, obalat Rozum
i racjonalizm, warto$ci, wiare w postep, zasade tozsamosci, historyzm, a gosit,
jako ostatni akt, »$mieré Boga«, utrate sensu, niepewnos$¢ istnienia, zaciem-
nienie rzeczywistoéci i metafizyki"”. Jedli jednak Boég zostanie pojety jako
zespdt wartosci pozazmystowych, ktdre nadaja sens temu, co realne, méwienie
0 ,,$mierci Boga" oznacza $Smier¢ tego, co realne, i -przeciwnie -triumf nicosci.
Owej nicosci, zgodnie z naukami buddyzmu, zostaje przyznany jednak walor
pozytywny: staje si¢ ona - przynajmniej w interpretacji evolianskiej - ostatnia
»pewnoscia", ostatnim schronieniem, a jako wola bycia - skrajnym aktem
wyzwolenia Jazni ze $wiata, dla ustanowienia, z ,,wola mocy", nowego $wiata,
$wiata ,,poza dobrem i ztem", poza wszelkim prawem i moralnoscia. Ja zmierza
tu bowiem do wolnosci skrajnej i absolutnej i pewnego razu, wyzwoliwszy si¢
z tancucha stawania si¢, zdobedzie wiasny byt. ,,Wieczny Powr6t" jest wiec
ostatecznym celem nietzscheanskiego nihilizmu, nihilizmu aktywnego, heroicz-
nego, na ktéry moga si¢ zdoby¢ jedynie silni”. Na marginesie jednak trzeba
zwréci¢ uwage na pewne skryte zrédto i na pewne genetyczne rozdarcie, zeby
nie powiedzie¢ - chrystianizujaca, herezj¢ (przywotujg to stowo w greckim jego
sensie pierwotnym), owego Wiecznego Powrotu jako ostatecznego celu nie-
tzscheanskiego nihilizmu. Nihilizmu, ktérego genealogii i, zarazem, wynikaja-
cej stad ograniczonosci ani sam Nietzsche, ani Evola nie chcieli by¢ $wiadomi.
Wieczny Powrét tedy miat u swoich pierwocin nie radykalnie unicestwiajaca,
radykalnie nihilujaca, apokalipse, ale wraca tu ,,zsekularyzowana, sprowadzo-
na z zaswiatéw na ziemi¢ chrzescijanska idea apokatastasis, odnowienia
rzeczy". Nadto (a moze zatem?): ,Wieczny powrdt jest skrajna forma
nihilizmu, powiada Nietzsche. A jezeli nia jest, wowczas nihilizm, pozbawiony
wiecznego powrotu, jest nihihzmem niekompletnym. Wola nicosci, zwiazana
z nihilizmem, pojawia si¢ zawsze w zwiazku z sitami reaktywnymi - neguje sity
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aktywne, doprowadza je do zaprzeczenia sobie. Ale réwnoczes$nie dazy tez do
zachowania, do konserwagcji sit reaktywnych, do zagwarantowania zwycigstwa
stabych™"'. Ale jak z tego wybrna¢, skoro nad mitem Wiecznego Powrotu, nad
obecna w nim perspektywa, chrzescijaniskiej apokatastasis, czyha zawsze moz-
liwoé¢ sadu ostatecznego?

Ow walor heroiczny i aktywny nihilizmu nietzscheanskiego byt dla Evoli
antycypacja, zasadniczego sktadnika jego doktryny - hierarchicznej wizj,
typowej dla tradycjonalizmu, nie wolnej jednak od intuicji, ktére mogtyby sig
okaza¢ bliskie pewnym watkom egzystencjalizmu Sartre'a. Evola stwierdzat
zatem w tym kontekscie, ze ,silni demonstruja zdolno$¢ zycia w $wiecie,
w ktérym nie ma juz wiecej sensu ani prawdy, ani celéw, ani opatrznosci. Jest
to zapowiedz, ze stawanie si¢ zostanie wyzwolone i ztaczone z absolutna
centralno$cia; to znaczy - usprawiedliwione w kazdym ze swoich momentéw,
nieskonczone - juz nie terazniejszo$¢ w roli przysztodci, przesztos¢ w roli
terazniejszosci - i w ten sposdb wieczne, tozsame ze sobg samym w kazdej
chwili; niezmienne w sumie swych wartosci badz tez bez zadnej wartosci,
poniewaz nie istnieje i nie moze istnie¢ nic, co mogtoby stuzy¢ mu jako srodek
relacji, w ktérej stowo »wartoéé« [...] mogtoby mie¢ znaczenie [..] Stad tez

najglebszy sens nietzscheariskiej doktryny wiecznego Powrotu"”.

Tak oto, na osnowie doswiadczen artystycznych z czaséw awangardy,
pewnych watkéw mysli orientalnej i pierwszych lektur filozoficznych o moder-
nistycznej proweniencji (gdzie szczegdlnie wyrazne byly watki nietzscheanskie
i quasi-nietzscheanskie), zostaty zbudowane podwaliny podstawowej evolian-
skiej konstrukcji mitycznej -doktryny Jednostki Absolutnej.

Idealizm magiczny

Juz w miodosci - jak bylta o tym mowa - Evola zainteresowal si¢
rozmaitymi doktrynami madro$ciowymi i inicjacyjnymi, przede wszystkim
wiasnie pochodzenia orientalnego, a takze teozofia i okultyzmem. Widziat on
w nich - stopniowo i systematycznie rozpoczynajac budoweg swojej mistyki
mocy, swojgj metafizyki dziejow i swojej wizji Tradycji Pierwotnej - z jednej
strony - remedium na materializm w rozmaitych jego przejawach, z drugiej
- odpowiedZ na dogmatyzm religijny i dewocje. Traktowat je zarazem Evola
jako autentyczne formy tradycyjnej madrosci, ktére moglyby dostarczyé
rozwiazan dla niektérych probleméw filozoficznych wspotczesnodci (inte-
resujace, ze niektérzy wspdiczesni wloscy badacze filozofii - jak Roberto
Melchionda czy Giorgio Colli - rozpoznaja podobny rys ,,madrosciowy"
w mysli Martina Heideggera). Dotyczyto to réwniez stworzonej przez Heleng
Btavatska, (chodzitoby tu bezposrednio o dokonana przez nia w Tajemnej
doktrynie rewaloryzacje ,,$wiata archaicznego” i ,,metafizyki pierwotnej") oraz
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Henry'ego Olcotta teozofii, ktéra np. Eliade uwazat za ,,wstretna hybrydyzacje
duchowa [..] kontynuowana i wspomagana przez niezliczone pseudomorfozy
wspdtczesne"”, W sumie doktryny te (a przede wszystkim taoizm, z jego
ujeciem Ja wolnego od wszelkiej eksterioryzacji i wszelkiego bezposredniego
dziatania w $wiecie, a przeto ,,zdolnego do dziatalnosci subtelnej, niewidzialnej,
magicznej"™) staty sie dla Evoli podstawa, krytyki i przezwyciezenia idealizmu,
uznawanego przezen za kierunek dominujacy w swiecie zachodnim (na ocenie
takiej zawazyta z pewnoscia sytuacja w kulturze wtoskiej, opanowanej wowczas
- po politycznej rozprawie faszyzmu z marksizmem - przez gentilianizm
i croceanizm). Zarazem jednak w przypadku magizmu Evoli (a takze magizmu
lewicowo-liberalnego religioznawcy, Ernesta De Martino, u ktérego pojawiaja
sic podobne watki) mozliwy byt tez, z jednej strony, wplyw idealizmu
fichteanskiego i gentilianskiego, gdzie , ja" zostato ujete jako kreator $wiata,
z drugiej - przede wszystkim za sprawa Novalisa (do czego jeszcze powrdce)
- czytelna stawala si¢ inspiracja romantyczna, z wiasciwym dla tego pradu
kulturalnego pojmowaniem sztuki, zwlaszcza poezji, jako kreacji, co oznaczato
w konsekwencji wyniesienie zasady estetycznej do rangi zasady metafizycznej.
Jako kontynuacje owej romantycznej postawy nalezaloby tez widzie¢ tak
wazne dla Evoli powiesciopisarstwo Gustava Meyrinka z wilasciwym mu
dowartosciowaniem (zwilaszcza w Gdemie oraz Biatym dominikaninie) sym-
bolizmu, kabalistyki i magii, powiesciopisarstwo, ktorego sens daje si¢ sprowa-
dzi¢ do wywazonej expressis verbis idei, ze ,,nie mozemy czyni¢ niczego, co nie
bytoby magiczne".

Zwrot Evoli ku tego rodzaju zainteresowaniom jest jednak nie tylko
indywidualnym wyborem, indywidualna i wyjatkowa transgresja zachodniego
mysliciela ku rozmaitym tradycjom orientalnym i hermetycznym czy ,,sekret-
nym", mieszczac si¢ catkowicie w szerszej perspektywie, ktéra mozna nazwaé
europejskim zwrotem ku symbolizmowi albo - za Eliadem - ,,inwazja sym-
bolizmu". ,,Systematyczne badania nad mechanizmami »umystowosci pier-
wotnej« ujawnity donioste znaczenie symbolizmu dla archaicznego sposobu
myslenia oraz fundamentalna role, jaka odgrywa on w zyciu kazdej spoteczno-
Sci tradycyjnej. Wyjscie poza scjentyzm w filozofii, odrodzenie zainteresowania
religia po pierwszej wojnie $Swiatowej, rozliczne eksperymenty poetyckie,
zwlaszcza za$ poszukiwania podjete przez surrealizm (ktdre przyniosty ponow-
ne odkrycie okultyzmu, literatury sensacyjnej, absurdu itd.) na rozmaitych
plaszczyznach i z réznymi skutkami obudzity zainteresowanie szerszej publicz-
nosci symbolem rozumianym jako autonomiczny sposob poznania. Ewolucja,
o ktérej mowa, jest czescia reakcji na dziewigtnastowieczny racjonalizm,
pozytywizm i scjentyzm, i najpeiniej charakteryzuje drugie ¢wierdwiecze XX
wieku. Ale ten wzrost zainteresowania symbolizmami nie jest bynajmniej
»odkryciem« ani tez zastuga Swiata wspotczesnego: wspotczesnos$é, przywraca-
jac symbolowi godno$¢ narzedzia poznania, tylko nawiazywata do tendencji



106  Mity tradycjonalizmu integralnego

rozpowszechnionej w Europie az po wiek XVIII - tendencji, ktora zreszta,
w podobny sposéb funkcjonuje w kulturach pozaeuropejskich, zaréwno
»historycznych« (na przyktad w Azji czy w Ameryce Srodkowej ), jak i archaicz-
nych czy »prymitywnych«. Zauwazmy, ze inwazji symbolizmu w Europie
Zachodniej towarzyszy pojawienie si¢ Azji na arenie historii"”.

Zwrot Evoli trzeba tez widzie¢, o czym juz wspomniatem, w perspektywie
trochg p6zniejszych polemik Ernesta De Martino z historiozofia croceariska,
Teza De Martino o ,,rzeczywistej skutecznosci praktyk magicznych™ godzita
bowiem w racjonalistyczne, oSwieceniowej proweniencji, wizje dziejéw z zamia-
rem ,,otwarcia" na ,S$wiat archaiczny”, na kultury ,.etniczne" i orientalne
- m.in. poprzez dowartosciowanie pewnych motywéw egzystencjalnych - kul-
tury wiloskiej sprowadzanej przez Crocego do $rédziemnomorskiego kregu
kultury grecko-rzymskiej czy, méwiac dosadniej, ,,zamykanej" przezen w tym
tylko obszarze.

Narodziny evolianskiego magizmu i poczatki evolianskiego compositum
zwanego ,,Ja transcedentnym" maja, zatem znamiona tworéw historycznych,
w zupetnosci nalezac do epoki, ktéra podtug ich kreatora - byto nie byto -jest
segmentem ostatnego eonu, mrocznej Ery Wilka, Kali-yuga. Przedstawiane sa
one jednak zasadniczo w kategoriach ,,zerwania", w kategoriach aktu pozahis-
torycznego, nie mieszczacego si¢ w logice i strukturze upadku.

Wedtug Evoli, kumulujacego tutaj zreszta w akcie niemal narzucajacej si¢
syntezy zaréwno mysl Stirnera, Nietzschego, Weiningera i Michelstaedtera (ale
takze Fichtego), jak i wptywy orientalizmu oraz okultyzmu, Ja transcendentne
zatem winno zerwa¢ wszystko to, co go taczy z czyms innym i, wyzbywajac si¢
wszelkich alienacyjnych mechanizméw, uzna¢é siebie za zasadg wszechrzeczy.
Ale to oznacza réwniez dziatanie w sposdb konkretny dla ustanowienia tego,
co rzeczywiste. Takie bowiem jest zadanie Ja absolutnego, zadanie Ja transcen-
dentnego, ktére - zdaniem Evoli - zostato odrzucone przez wspdtczesny mu
idealizm. Ponadto jednakze Ja winno uczyni¢ si¢ wigcej niz transcendentnym
-winno uczyni¢ si¢ magicznym.

Rozumienie terminu ,,magiczny" Evola -podobnie jak niektéry filozofowie
i pisarze rosyjscy XIX i XX stulecia (Nikotaj Fiodoréw, Aleksandr Bogdandw,
Wiaczestaw Iwanow, Wielemir Chlebnikow, Nikotaj Czajkowski, Wtadimir
Sotowjow, Nikotaj Bierdiajew) zawdzigcza w tym wypadku Novalisowi (Fried-
richowi Leopoldowi von Hardenberg), ,$wigtemu" romantyki niemieckiej
i jednemu z duchowych nastepcéw Jakuba Boehmego. Wedtug niemieckiego
poety bowiem mag jest tym wiasnie, kto za posrednictwem poezji zdobywa
- niczym tytutowy bohater jego nie ukonczonej powiesci Nenryk von Ofterdin-
gen ,blekitny kwiat" - owa sile twdrcza, ktora charakteryzuje ,,boska" wolg,
ktéra znajduje si¢ u podstaw, ktora jest rzeczywistym substratem $wiata
i rzadzi jego glebinowym misterium, ktéra zaciera granice migdzy Zyciem
a $miercia, miedzy blaskiem a mrokiem. Oznacza to, ze takie Ja jest ,,panem
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Swiata". A Ja, ktére staje si¢ ,,panem s$wiata", jest tym Ja, ktore w spdjny
sposob winno uzna¢ w sobie -i tylko w sobie - zasade transcendentna, ktora je
wyzwoli od wszelkiej zaleznosci od $wiata realnego, zewngtrznego, ktéra mu
pozwoli zrozumie¢ (tak wiasnie, jak chciat Boehme, ostatni z wielkich gnos-
tykow), ze nie do pomyslenia jest swiatto bez ciemnosci i Bog bez swej antytezy,
Z*a; ze noc jest ,,macierza $wiatta i prapodtozem wszelkich rzeczy" i , krolest-
wem poezji" (Hymny do nocy). Tyle méwila lekcja Novalisa (i wielkiej
niemieckiej tradycji romantyczno-mistycznej, od Stirnera poczynajac). Zgodnie
z nia zatem w filozofii evolianskiej, ujawniajacej sic¢ tu z cata moca jako
ekstremalny projekt antropokosmiczny, magiczne Ja otwiera si¢ na nieskon-
czono$¢, staje si¢ kreatorem i zasada sit, ktére maja swdj konkretny udziat
w modyfikacji realnosci $wiata. W owym idealizmie magicznym zatem Ja
realne, stajac si¢ Bogiem, dokonuje kroku, ktérego ,,idealizm klasyczny" (to
pojecie ma u Evoli do$¢ niewyrazne konotacje i znaczenia jego trzeba si¢ raczej
domysla¢, przywolujac chociazby croceansko-gentilianiski kontekst filozoficz-
ny) wzdraga si¢ dokona¢. Zdaniem Evoli, ktory posunat si¢ tu do oczywistych
symplifikacji ideologicznych, zapominajac jednoczesnie o zaleznosciach swych
pomystéw od gentilianizmu wiasnie, w owym idealizmie klasycznym albo myli
si¢ Ja z Ja realnym (i wowczas popada si¢ w materializm), albo myli si¢ Ja
z Bogiem - i wowczas powstaje religia (w tym znaczeniu Evola mowit
0 ,,mistycyzmie" idealizmu). Stowem, dualizm ,,Ja rzeczywiste - Ja religijne",
ktéry rekonstruowat wszakze w pewnych uproszczeniach” (juz sama zreszta,
tak radykalna, antytetyczno$¢ wyrdznionych stanowisk budzi pewien niepo-
kéj) byt dlan nie do pogodzenia z jednoscia Ja, ktére winno by¢ zasada
absolutna, ,,panem $wiata", ,, Panem Tak" i ,,Panem Nie", nieuwarunkowa-
nym i rzeczywicie ,,transcendentnym™”. Ale trzeba pamietaé, ze wtasnie sam
Ow dualizm byt w duzej mierze, jesli nie catkowicie, pewna_jego wstepna kreacja,
polemiczna, pewna forma negacji tego, co nazywat ,.idealizmem klasycznym"
(sama ta nazwa przeciez miata rzuca¢ specyficzne $wiatto na odrebnosé
i radykalne novum jego wiasnego ,,idealizmu magicznego").

W magicznym idealizmie evolianskim podkresla si¢, ze Ja winno
wyzwoli¢ si¢ od spontanicznosci na rzecz ,,$wiadomosci” - na rzecz produk-
tywnosci swobodnej i aktywnej (byla to zatem swego rodzaju ,rewizja"
zaréwno anarchicznych w tym wzgledzie koncepcji Stirnera, jak i nietzschean-
skiej dionizyjskosci - na rzecz, jednak, kartezjanizmu oraz apollinizmu). Aby
dokona¢ owego wyzwolenia Ja musi jednak mdc Uczy¢ na rozwdj i totalna
wiladze wlasnych uzdolnienn mentalnych, na samorozwdj (a moze i na samo-
zbawienie?). W owym kontekscie Evola odwotuje si¢ do wieloimiennej i w is-
tocie niekoherentnej tradycji, zdominowanej jednak w pewnym zakresie przez
gnostycyzm i ,,.kosmizm", prébujac nada¢ im charakter spdjnej ,,metody"” czy
,techniki": sigga wiec tutaj do rozmaitych doktryn madrosciowych i filozofii
orientalnych, zo$rodkowanych na osiagni¢ciu, poprzez odpowiednie praktyki
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ascetyczne i medytacje, catkowitego samopanowania jednostki”. ,,Panowanie
nad soba" da si¢ w takim wypadku poja¢ réwniez - podobnie jak to mozna
powiedzie¢ o hinduskim ,,»przebudzeniu«, ktdre odkrywa istote jazni, ducha"
(W ujeciu raczej znamiennym dla samkhja niz dla jogi, bo samkhja nie zna
przeciez zadnej mozliwoéci interwencji boskiej”) - jako panowanie nad
1zeczywistoscia zewnetrzna, poniewaz jest ono owocem ,,mocy”, a ,,moc”
z kolei zezwala jednostce speinia¢ jej pragnienie potwierdzenia totalnego,
absolutnego, nieuwarunkowanego. Chodzi wigc w sumie o przezwyci¢zenie, jak
Yatwo dostrzec, poprzez wsparcie si¢ przede wszystkim na rozmaitych dok-
trynach o charakterze panteistycznym czy mistycznym oraz romantyzmie
niemieckim i antropologii Nietzschego, wiasciwej dla klasycznego idealizmu
antynomii (ale takze, w glebi, dla pozornie monistycznej metafizyki marksow-
skiej) pomiedzy Jaznia a natura - i chodzi zarazem o konkretny proces
urzeczywistnienia, samorealizacji Ja. To oznacza, ze abstrakcyjnosci zarzuca-
nej przezen klasycznemu idealizmowi evolianski idealizm ma-
giczny pragnie przeciwstawi¢ swdj aspekt praktyczny: wedlug
niego bowiem Ja spetnia si¢ nie tylko poprzez pragnienie i teorig, ale réwniez
przez ,,prawdziwe i czyste dziatanie", przez konkret. Tym za$, co prowadzi Ja
do pelnego panowania nad soba (a zatem i nad tym, co zewnetrzne), sa
ezoteryczne i okultystyczne techniki i sposoby poznania. Jednocze$nie, oprocz
przejetej prawdopodobnie od Fichtego idei wolnosci jako wtadzy Ja nad nie-Ja,
evolianski idealizm magiczny ujawnia w tym momencie swa zalezno$¢ od
»antropologii nadcztowieka", od ,teorii cztowieka jako »przejscia«, jako
czego$, co nalezy przezwyciezy¢". Jak chce Herbert Schnadelbach, ,,cztowiek
wystepuje tu jako istota, ktéra swoje naturalne braki [..] musi kompensowaé
dziataniem". Zatem zamyka si¢ tutaj wiasnie 6w ,krag, ktéry ma swdj
poczatek w antyracjonalistycznej antropologii romantyzmu-wyrazenie »istota
naznaczona brakiem« znajdujemy juz u Herdera - i wydaje si¢ dokonywaé
ostatecznego, bo przypieczetowanego autorytetem naukowosci, pozegnania
z racjonalistycznym obrazem cztowieka™"'

W tym miejscu jednak mysl evolianska staje si¢ problematyczna: idealizm
magiczny, znowu podobnie jak w mysli Fiodorowa czy Bogdanowa, wykracza
bowiem daleko poza pole filozofii, ugruntowujac si¢ w sferze mitéw gnostycz-
nych, wierzen religiinych - orientalnych, ezoterycznych - i w praktykach
przynajmniej na poly kultowych, a czgsto zakorzenionych w strukturach
mitéw. Integracja tego rodzaju jest oczywiscie mozuwa, ale w istocie musi ona
pozosta¢, jako swoisty melanz religijno-filozoficzny, poza domena analizy
filozoficznej (sama tylko droga do niej byta droga poprzez filozofig, inter-
pretowana, zreszta z uzyciem dos¢ arbitralnych schematyzméw, przy - jedno-
czesnie - specyficznej ,,niegotowosci” filozoficznej mysli evolianskiej). W is-
tocie ostateczne cele tej integracji, owocujacej idealizmem magicznym, sa
dwoiste. Z jednej strony chodzito bowiem o skonstruowanie systematu,
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w ktérego obrebie Ja absolutne mogto speini¢ wiasnie swa absolutnos¢,
z drugiej - o kontekst kulturalny i polityczny, w jaki ten systemat miat by¢
wkomponowany. Evoli szto wigc, po pierwsze, jak to wielokrotnie podkreslat,
o rozszerzenie horyzontéw kulturalnych wtoskiego idealizmu okresu migdzy-
wojennego, po drugie, o zbudowanie opozycji wobec idealizmu klasycznego,
a cidlej - wobec pewnych jego, wyraznie okreslonych form®”. Miat tu przede
wszystkim na my$li niemiecka lewice heglowska i jej europejskich epigonéw,
a oskarzenia Evoli czynity ten nurt winnym nie tylko odrzeczenia si¢ realizacji
poznania absolutnego, ale poddania si¢ $wiatu zjawiskowemu (,,koniecznosci
$wiata") i zaszczepienia w ciele Zachodu ,,wirusa materializmu". Ponadto
naturalistyczny cel, ku jakiemu miato si¢ przybliza¢ Ja w ujeciu idealizmu
klasycznego, co byto rzekoma wewnetrzna, sprzecznoscia tego nurtu filozofii,
znalazt najwyzsza formalizacje w aktualizmie gentilianiskim i jego dazeniu do
,.ujecia i zarazem zdominowania $wiata przez immanentna zasade". Stad biora
sie wiec tak liczne filipiki Evoli przeciw Gentilemu®, z ktérego filozofii
wyrastat przeciez skadinad jego wiasny idealizm; jednak wazne jest tutaj i to, ze
istotnym ich Zrédtem byt ideologiczny w istocie spdr o intelektualne przywddz-
two w sferze metapolityki i polityki* - we wnetrzu prawicy witoskiej. Spor,
ktéry naktadat si¢ ongi$ i naktada ciagle, jak bedzie o tym mowa w ostatnim
rozdziale tej ksiazki, na podziaty ideowe w obrebie owej formagiji.

Ku fenomenologii Jednostki Absolutnej

Idealizm magiczny - wedtug zamierzenn Evoli - nie tylko miat pozostawaé
w kontrascie z panujacymi formami idealizmu, ale przede wszystkim stanowi¢
pierwszy krok ku zakonczeniu rozwoju spekulatywnej mysli zachodniej w tym
ksztatcie, jaki osiagneta ona u Kanta i jego nastgpcdw, a nastepnie - plan byt tu
radykalny i tytaniczny - przezwycigzeniu samej filozofii (przezwycigzeniu
innym przeciez, niz méwit o nim marksizm, i odmiennym od tego, jakie dawato
sie wysnu¢ z heglowskiego Aufliebung). Polegatoby ono zatem na przejéciu, na
transgresji, od dyskursywnej mysli filozoficznej ku $wiatu ponadracjonalnemu
i metafizycznemu, nie zwiazanemu juz ze spekulacja intelektualna, lecz stano-
wiacemu moment ,,wyzszy", ktory ukonstytuuje sig¢ pdzniej w evolianskim
ujeciu Tradycji. W tym sensie - przy wszystkich odmiennosciach - mielibySmy
tutaj do czynienia z paradoksalnym rozwiazaniem, bliskim zamiarom trady-
cjonalistow francuskich z przetomu XVIII-XIX wieku, giéwnie Josepha de
Maistre'a, z rozwiazaniem, w ktérym z pomocy filozofii i, przynajmniej
w pewnym stadium konstrukcji mysli, poprzez filozofi¢ dochodzi si¢ do jej
krytyki, do antyfilozofii czy - co precyzyjniej odnosi si¢ do evolianizmu
- niefilozofii. Nasuwaja si¢ tez skojarzenia z mysla Szestowa prébu-
jacego - paradoksalnie - przezwycigzy¢ rozum z pomoca rozumu.
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Warunkiem koniecznym takiego przejscia i spetnienia takiego zamiaru
bytaby jednak ostateczna likwidacja idealizmu transcendentalnego. Celowi
temu zostaty poswiecone wiasnie dwa wazne dzieta evolianskie - Teoria
deirindividuo Assoluto oraz Fenomenologia dell'Individuo Assoluto.

Wedtug Marka Fraquellego zawarto$¢ Teoria dell'Individuo Assoluto moz-
na sprowadzi¢ do czesci destrukcyjnej oraz czeéci konstruktywne;j®.

Cze$¢ destrukcyjna tego dzieta skupia si¢ zatem na krytyce totalnej
abstrakcyjnosci idealizmu. Ideat woli bycia i dominowania, ktory wedtug Evoli
stanowi ukryty sens idealizmu (rozpoznanie jest wigc w swej zasadniczej os-
nowie ideologiczne), poprzez pewien rodzaj radykalnej zmiany, zostaje - by
tak rzec - ,,wysublimowany" i, miast ztaczy¢ sic z konkretna jednostka, od-
Yacza si¢ od niej i wyobcowuje, projektujac si¢ w abstrakcyjnym plame inte-
lektualnym.

Konsekwencja tego jest paradoksalna, odwrotna od zamierzonej: jednostka
zostaje wykluczona i zdegradowana wtasnie w owym planie intelektualnym.
Chodzi tym samym o regresj¢, ktéra ma dwa ujscia: droge¢ materialis-
tyczna i droge mistyczna (i znowu nalezaloby rozwazy¢é meandry
evolianskiego dualizmu, samoprojektowanie si¢ tej mysli poza i ponad do-
mniemanym krélestwem antynomii). ,,Ja" idealistow, zdefiniowane w ter-
minach ,,czystej mysli", przedstawienie i podmiot gnoseologiczny, okazuje sie
tym samym Ja biernym wzgledem rzeczywistosci, ktéra od niego si¢ uwalnia
i czyni si¢ racjonalna. W ten sposob filozofia idealistyczna, wychodzac od
wymogu odnalezienia podstawy pewnosci bardziej rzeczywistej i glebokiej niz
podstawy racjonalizmu i dogmatyzmu, konczy na unierzeczywistnieniu (nel
derealizzare) owej podstawy, a Ja staje si¢ abstrakcyjnym mysleniem, staje si¢
- ostatecznie - ,,biernym irracjonalizmem".

Sprzeciw wobec tego rodzaju ,,inwolucji" i postulat budowy ,.idealizmu
magicznego" jako swoistej metafilozofii o ezoterycznym i orientalnym po
czesci rodowodzie, maja jednak w tym przypadku, jak to juz byto podkresinae,
lokalne, wtoskie korzenie. Wszak juz Papini i Prezzolini glosili u progu stu-
lecia konieczno$¢ odrzucenia akademickiej filozofii idealistycznej, ,,anarchiza-
¢i mysli" (znamienny pod tym wzgledem byt chociazby esej drugiego
z nich, Saggio sulla liberté mistica), poszukiwania ,nowych drég", ,.Smierci
filozofii", prze$wiadczenia, prezentowanego jako jedyna prawda, ze cziowiek
jest podmiotem absolutnej wolnosci, ale i réwnie absolutnego, totalnego
ryzyka.

Owa ,,inwolucja" byta tez dla Evoli owocem dwuznaczno$ci - wychodzacej
z kartezjanskiego cogifto ergo sum i podtrzymanej przez kantowska krytyke
- dwuznacznosci, ktora zostata wytworzona przez idealistow i polegata na
pomieszaniu pojecia przedstawienia z pojeciem tworzenia. W rzeczywistosci,
podkreslat Evola, jest bowiem czyms zdecydowanie réznym moéwienie, ze Swiat
jest przedstawieniem i doswiadczeniem Ja, i mOwienie, ze $wiat jest tworem,
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kreacja Ja. Idealisci - w sumie - ryzykuja ponowne sprowadzenie natury,
$wiata realnego ku Ja jedynie ,,za cen¢ zredukowania samego Ja do natury"
-Jawolne i twércze zostaje tu natomiast wykluczone, usunigte przez spekulacje
idealistyczne.

Na co$, co Evola definiuje, jako ,,postepujaca ucieczka filozofii transcen-
dentalnej od Ja rzeczywistego", sktadaja sig rézne ,,etapy"” (Ja transcendentne,
Duch Absolutny, Logos, Idea, Akt Czysty), poprzez ktére Ja byto ciagle
redukowane do funkcji gnoseologjcznej w procesie, ktéry znacza nazwiska
Kanta i Fichtego, Schellinga i Hegla, Webera i Gentilego, w procesie, w ktérym
idealidci brali udziat wspdlnie z filozofami ,,zycia" {Lebensphilosophen), irra-
cjonalnosci, intuicji (przede wszystkim z Bergsonem). W przeciwienstwie do Ja,
traktowanego w perspektywie gnoseologii, rozwazanego jako zwykte narzedzia
poznania $wiata zjawiskowego, trzeba - wedtug Evoli - aby Ja odnalazto si¢
- nie tylko jako idea i poznanie, ale jako wolno$¢ i moc - ,catkowicie
pogodzone w sobie samym i z soba samym, nie na mocy prawa, lecz faktu,
w systemie swgo dos§wiadczenia potraktowanego integralnie. [..] A to oznacza
przejscie filozofii immanencji od teorii abstrakcyjnego Ja transcendentalnego
ku Jednostce Absolutne/™.

Rozumowanie takie musi jednak zosta¢ opatrzone pewnym komentarzem
przywolujacym pewne antycypacje, pewne paralele i pewne uwiktania evolian-
skich rozwazan nad problemem Jednostki Absolutnej. O proklamacjach
Papiniego i Prezzoliniego juz wspominatem. Ale istnieje tez kontekst szerszy,
istnieje continuum Kategorii, znaczen i pogladéw, ktdre trzeba w tym kontekscie
przywotaé. Kategorii, znaczen i pogladéw wpisanych w obszar mysli o toz-
samosci myslenia i bytu czy tez w sfere, nadajacych status metafizyczny
zasadzie estetycznej, przekonan o kreatywnej mocy poezji (poesis, sztuki).
Przede wszystkim nalezatoby wigc raz jeszcze wréci¢ do filozofii Michelstaed-
tera, do znamiennych dla niej wypowiedzi o ,,tworzeniu siebie i $wiata" (creare
se ed il mondo) oraz o tym, ze ,zycie zasadza si¢ wilasciwie na kreowaniu
wszystkiego z siebie" (La vita € proprio nel crear tutto da se). Nalezatoby tez
zwrdci¢ uwage na oscylowanie mysli evolianskiej na temat Jednostki Absolut-
nej w tej przestrzeni refleksji, jaka wyznacza refleksja Fichtego i Hegla oraz
tradycja romantyczna (Novalis, Herder, Schelling). Tak postepujac nalezatoby
postawi¢ nastgpnie, jako zakreSlony przez owe zbiegi tradycji, problem
tozsamosa-nietozsamsci evolianskiej Jednostki Absolutnej z ,,Ja absolutnym"
(L'lo assoluto) i , Jednym jako Ja" (Uno come Io) Gentilego. Oznaczato to
zarazem, ze Evola wiaczyt si¢ w jakim$ stopniu posrednio w spdr o status
kategorii - wéwczas, gdy kwestionowat tezg o warunkowaniu kategorii mysli
przez kategorig samej rzeczywistodci, zblizajac sig tym samym do gentiliarskiej
koncepcji , jednej kategorii” jako ,,$wiadomosci kreacji" Podmiotu Absolut-
nego (Soggetto Assoluto). Wszystkie owe kontaminacje uprawomocniaja si¢
tym bardziej, gdy uzmystowi sig, ze niektdrzy historycy filozofii, np. Gaetano
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Chiavacci”, prébowali juz wiaza¢ filozofie gentiliariska, z myéla Michelstaed-
tera (zatem i w swej genezie evolianizm nie bytby tak znowu odleglty od mysli
Gentilego).

W czesci konstruktywnej Teoria dell'Individuo Assoluto zasadniczym
momentem jest definicja czystego Ja, czystego bytu, oddzielonego od innego od
siebie, poniewaz posiadajacego juz ,,centrum” w sobie samym, Ja czyniacego
si¢ absolutna samooczywisto$cia, uprzednia wobec kazdej tresci zdeterminowa-
nej przez swiadomo$¢ i wobec samej zdolnosci myslenia. W sumie Ja zostaje
zdefiniowane w antynomii do innego od siebie i bardziej niz przez wtasne cechy
charakteryzuje si¢ opozycja wobec cech, ktore przynaleza do innego (ale
nalezatoby postawié pytanie, czy nie wiedzie to do relatywizmu, a przynajmniej
do sui generis ,relacjonizmu”, traktujacego Ja jako ,,wiazke" odniesien do
nie-Ja?). Inne zatem, odstaniajac juz owe antytetycznosci, jest czyms$ czaso-
wym, przeto Ja jest czym$ zakrzeptym w czasie, jest ,,wieczna terazniejszoscia’;
inne - w konsekwencji swej podlegtosci stawaniu si¢ - jest zmienne, Ja jest
trwate, niezmienne; inne jest poddane prawom przestrzeni, zatem jest okreslone
przez przestrzenne cechy ,,wielosci" i ,,miary”; Ja, przeciwnie, jest ,,proste",
tzn. immaterialne (z czego wyptywa m.in. wazna konsekwencja w postaci tzw.
niescisSliwosci, incoercibilitd: ,,to, co jest jest proste, jest rowniez nieprzenik-
nione i niecisliwe"); inne jest rozmnozone, ,,wielokrotne", Ja jest jedyne, jest
,tym" i ,nie tym" zarazem, jak chce taoizm w swojej koncepcji pierwiastkéw
yin i yang. Sa to zatem cechy, ktére wskazuja Ja jego prawa, ale réwniez
wyznaczaja sfery jego odpowiedzialnosci, ,,wskazuja tron - jak pisal Evola,
positkujac si¢ metaforyka mysli wschodniej, doktryny ,,przebudzenia” - ku
ktéoremu jest przeznaczone, bez wybaczenia i bez prosby, i na ktérym,
obudziwszy si¢, winno si¢ usadowi¢". De facto wigec antyteza pomigdzy Ja
a innym przedstawia si¢ wiec ostatecznie w wizji evolianskiej jako radykalna
antynomia, jako nieprzebyty konflikt - pomiedzy obdarzona petnia wiadzy
(i, nade wszystko, bycia) Jednostka Absolutna a $wiatem. Nie sposob tu jednak
nie zauwazy¢, Ze napigcie owo rozstrzygnigte zostalo zgodnie z projektem
fichteanskim, w ktérym Ja catkowicie dominuje nad nie-Ja, nad innym.

Wychodzac od rozwazan nad owym konfliktowym dualizmem, w ktérym
0 swoje upomina si¢ takze rozlegta tradycja gnostycka (a i Orient nie jest wszak
od niej wolny), Evola prébuje nastepnie wykaza¢, ze znajduje si¢ on u pod-
stawy kazdego ludzkiego doswiadczenia. Twierdzi wigc tutaj m.in., iz Ja
absolutne staje si¢ subiektywne wiasnie dlatego, ze ,,uznaje" ono 6w poczat-
kowy, pierwotny fakt. I jest to moment, w ktérym Ja nie jest juz tylko
wolnoscia, ale takze aktem w potencji (uzywajac tu, rzecz jasna, kategorii
arystotelejsko-tomistycznych) - w miare, jak dziata dla wyzwolenia $wiata
przez rozwiazanie tej dualno$ci. A zatem dualizm (ktérego niedostateczne
przezwycigzenie znajduje si¢ nie tylko - wedtug Evoli - u podstaw, ale i u granic
idealizmu, jak réwniez mysli egzystencjalistycznej®), zamiast by¢ wykacznie
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faktem poczatkowym, punktem wyjscia, staje si¢ - na mocy odniesienia do
przypadkowej wiadzy Ja absolutnego, ktéra mu ja nadaje - prawdziwa
i wiadciwa, ,,wartoscia”, tj. pewnoscia absolutna. Jesli zatem jest prawda, ze
,,warto$¢" wyltania sic whasnie z dziatania Ja, jest réwniez prawda, ze w pewnym
sensie poprzedza ona takie dziatanie -jest to ,,fakt", ktéry Evola okredlit jako
,,empiryczny status egzystencji'.

Ale w tym oto punkcie systemu evouanskiego, podczas gdy umacnia si¢
nieuwarunkowany charakter Jednostki Absolutnej, jak zauwaza Fraquelli,
zostaje wprowadzone weztowe pojecie ,,wolnosci absolutnej”, jakze jednak
odmiennej od ,,religii wolnosci”, o ktérej w 1931 roku, zarazem ze smutkiem
i z nadzieja, pisat Croce. Dzicki owej wolnosci w istocie Jednostka moze
wybiera¢ zatem pomigdzy dwiema antytetycznymi opcjami: ,,droga warto$ci”
i ,,droga nie-warto$ci”". Odwotujac si¢ raz jeszcze w tym miejscu do Michels-
taedtera (ktory - jak wspomniatem - wyrdznit, cho¢ bez rozstrzygania anty-
nomii tu istniejacej, dwie drogi: droge ,,przekonania” i droge ,,retoryki") Evola
okredlit je inaczej jeszcze, zgodnie ze swoja koncepcja dualizmu majacego
znajdowad si¢ u podstaw kazdego doswiadczenia ludzkiego: jako ,,droge in-
nego" i jako ,,droge Jednostki Absolutnej”. Nastepnie, w imi¢ fundamental-
nego celu swej doktryny, wtasnie w imi¢ absolutnej, najwyzszej wolnosci Ja, uz-
nat te drogi za catkowicie tozsame. Nie byt to jednak paradoks ani nie§wiado-
ma, immanentna sprzecznos¢ doktryny, lecz wynik nieubtaganej jej konsekwengji.

W tym migjscu rozwazy¢ trzeba jednak osrodkowe dla systemu pojecie
,,wolnosci czystej". W identyczny sposob, jak to poprzednio uczynit z pojeciem
Jednostkowosci Absolutnej (zdefiniowanej rdwniez antytetycznie, w opozycji
do tego, czym nie jest Ja - a nie jest mySla, nie jest doswiadczeniem
psychologicznym, nie jest samos$wiadomoscia, nie jest bergsonowskim élan vital
itp.), Evola doszedt do definicji wolnosci uznanej przezen za ,.czysta', za
,realna", poprzez negacjc definicji funkcjonujacych w rozmaitych nurtach
filozoficznych. Znowu wigc ujawnila si¢ ta wtasnos$¢ jego mysli, ktdra sprawia-
ta, ze konstrukcja byta tutaj swoistym ,,wynurzaniem si¢" z krytyki, swoistym
Aufhebung probujacym wznies¢ si¢ ponad Aufhebung wlasnie.

Tym samym wolno$¢ nie byta dlain tylko subiektywna manifestacja,
postawa, aspektowoscia bycia - nie byla ani dlan ,,nieskrepowaniem”, ani
causa sui (jak spontanicznos¢), ani ,,$wiadoma natura”, ani ,,finalizmem", ani
nawet ,,determinacja, moralna". Zadne z tych poje¢ nie ujmowato bowiem
- wedhug evolianskiego, synkretyzujaco-burzacego projektu - relacji, ,,na mocy
ktorej idea wolnosci uzyskataby rzeczywiscie sens definitywny wobec sensu
koniecznodci". Tak, jak Ja Absolutne - heglowskie wplywy wdzieraly si¢ tutaj
gleboko w strukture mysli, w wewnatrzna, mechanike systemu - usprawiedliwia
si¢ jedynie i wyjasnia w stosunku i w opozycji do innego, tak tez pojecie
wolnosci winno implikowa¢ (przeciwstawiajac si¢ mu zarazem) pojecie konie-
cznosci ,,w najscisSlejszym sensie”, poniewaz stanowia, one ,,momenty, ktére nie
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moga by¢ oddzielone, ani nawet pomieszane w jakim$ neutralnym punkcie |...]
Bez wewnetrznej opozycji i zdystansowania, bez uktadu, ktéry w jednakim
czasie wcieli uwolnienie si¢ i panowanie, wolnos¢ si¢ udaremnia, nie odstania
sie tu przejaw wolnoéci™”.

W sumie wigc wolno$¢, ktora nie wceielataby koniecznosci, bytaby jedynie
potencjalna, a nie realna. Jednostka, w swym prostym urzeczywistnieniu
(attualita), bedzie wciela¢ konieczno$¢, ale w tym samym momencie, w jakim
naruszy swa, autoidentyfikacje poprzez takie pragnienie, ktére si¢ wyzwoli jako
,,zdeterminowany akt mocy", osiagnie ,,wolnos$¢ absolutna”. Co za$ do dwdch
antytetycznych opcji, ktére si¢ otwieraja dla speinienia Jednostki Absolutnej:
zdaniem Evoli - wlasnie na mocy charakteryzujacej ja wolnosci absolutnej
-Jednostka Absolutna moze decydowac¢ catkowicie autonomicznie, jaka droge
ma wybra¢ dla realizacji siebie. Ale jednoczes$nie nie moze ona zapominaé, ze
obydwie z tych drdg sa tak samo wazne - w znaczeniu, ktére dotyczy réznych
determinacji formalnych, sposobéw postrzegania relacji pomigdzy Jednostka
a innym od niej: zatem na ,,drodze innego" Ja dazy do umieszczenia wtasnej
zasady poza soba (jak w przypadku ,,retoryki" Michelstaedtera), na ,,drodze
Jazni" natomiast Ja lokuje taka zasade w sobie samym (jak w przypadku
»przekonania" Michelstaedtera). Tym samym konstrukcja tak pojetej wol-
no$ci znositaby rozdarcie pomiedzy Jaznia a natura, pomiedzy ,.egzystencja”
a ,esencja’, pomiedzy podmiotem a przedmiotem, nicobecne skadinad jeszcze
w mysli presokratejskiej (to skojarzenie nie jest przypadkowe, gdyz w obrebie
evolianizmu rozgrywa si¢ przeciez raz jeszcze, w kolejnym wcieleniu i w nowych
dekoracjach i przy udziale nowych aktoréw, stare napigcie migdzy mysla
eleacka, parmenidejska a heraklityzmem, poswiadczajac znowu - jak chce
Hannah Arendt” - kryzys europejskiej kultury w sferze jej posokratejskiej
pojeciowosci, kryzys kultury, ktéra - dla przezwyciezenia go - chciataby si¢ na
powrdt zadomowi¢ u zrodet).

Oba te kierunki sa zatem wazne, poniewaz zostaje zatozona tu ,,warto$¢":
,.hie-warto$¢" i ,,wartos$¢” sa tylko dwoma odmiennymi sposobami, dwoma
modi, poprzez ktére wyraza si¢ Jednostka (i jej moc indywidualna), aby
nastgpnie zlaczy¢ sig tylko z soba, bedac wiasnie tym, co nieuwarunkowane.
Obydwie drogi stanowia zatem jedna wartos¢, podobnie jak obie strony
tkackiego splotu tworza jeden gobelin: w przypadku ,opcji obiektywnej"
(,,droga innego") chodzi tedy o negatywna, determinacje wolno$ci absolutnej
(dla ktoérej ,,byt jest umieszczony w innym od siebie" i charakteryzuje sie
ruchem, ktory w swym spetnianiu si¢ rozwija zasady ,,pragnienia”, , nieskon-
czonego stawania si¢”, ,,koniecznosci” i ,,zjawiskowosci'"); w przypadku ,,opcji
subiektywnej" (,,droga Jednostki Absolutnej") moc, ktéra w $wiecie pragnienia
jest projektowana ku innemu, tutaj ,,czyni si¢ ostateczna instancja dla siebie
samej". Chodzitoby wiec o czysta samoafirmacje siebie, ktéra - w przekonaniu
Evoli - rozwiazywa¢ miata tym sposobem antynomi¢ pomiedzy skonczonym
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a nieskonczonym, pomiedzy obiektywnym a subiektywnym, miedzy stawaniem
si¢ a byciem. Rozwiazanie to jednak stanowilo aporig, gdyz - znowu jak
u Fichtego - Ja najwyrazniej przewazato nad nie-Ja.

W istocie byto nadto oczywiste, ze wedle tej koncepcji obie mozliwosci
- jakkolwiek w myslowym konstrukcie tozsame - w rzeczywistosci sa sobie
przeciwstawne i, ostatecznie, jedynie ,,opcja" subiektywna jest ta (wybor
grzeszyt tutaj pewna, arbitralno$cia), ktora zezwala na prawdziwa realizacje
Jednostki Absolutnej, podczas gdy ,,opcja" obiektywna, wtérna i ,,stabsza",
zaledwie schematycznie powtarza ,,egzystencjalng sytuacje wyjsciowa. Mimo
owej arbitralnosci w hierarchizacji wyboréw Evola uwazat obie drogi za réwnie
wazne, widzac w nich wyraz przejawiania si¢ dwoch réznych determinacji
formalnych relacji pomigdzy Ja a innym (owe ,opcje” zatem nie mialy
wyczerpywaé tej relacji, ale stanowi¢ dla niej jedynie punkt wyjscia, akord
poczatkowy). Uzywajac zatem najprostszego schematu dialektyki heglowskiej
mozna bytoby powiedzie¢, Ze obie zarysowane tu mozliwosci sa teza i antyteza,
ktére wymagaja, syntezy. Taka synteza miata by¢ wiasnie stanowiona poprzez
potwierdzenie Ja jako Jednostki Absolutne;j.

Lecz 6w proces - inaczej nie bytby przeciez dialektyczny - nie znajdowat dla
siebie jakiego$ kresu, nie wyczerpywat si¢ wcale w ustanawianiu Ja w obu jego
modi’, w sobie i poza soba. ,,Opcja" subiektywna dla speinienia w konkretny
sposéb pewnosci Ja winna bowiem dokonaé ostatniego kroku: jesli na
poczatku procesu Ja wybiera miedzy ustanawianiem a ,,nieustanawianiem",
miedzy warto$cia a ,,nie-wartodcia”, to w nastgpnym momencie musi ono
dokona¢ wyboru migdzy wartoscia swej formy obiektywnej a wartoscia, swej
formy subiektywnej. W dalszej kolejnodci, a jest to etap fundamentalny,
wybierajac ,,droge Jazni" Jednostka winna ,,umocni¢ tylko wobec siebie samej
opcje subiektywna, podkredlajac wtasnie swa mozliwo$¢ negacji takiej opcji”.
Potwierdzenie - méwiac za Michelstaedterem - ,,przekonania” nie moze zatem
sta¢ si¢ potwierdzeniem wolnosci, gdy nie uswiadamia ono sobie mozliwosci
potwierdzenia jako warto$ci réwniez i samej ,,nie-wartosci". Inaczej powiada-
jac: tylko wowczas dokonuje sie synteza dwéch drég i, zarazem, speinia si¢
prawdziwa Jednostka Absolutna (jako ,,Pan Tak" i ,,Pan Nie"), tylko wowczas
przejawia sig warto$¢ jako nieuwarunkowana wolno$¢ i moc, gdy Jednostka
umacnia swa, petna swobode™.

Wolnoé$é, wola, moc sa ostatecznie cechami, ktore wyroz-
niaja Jednostke Absolutna. Jest oczywiste, ze owych cech nie datoby si¢
uzgodni¢ z jakakolwiek forma prawa moralnego (byto to, rzecz jasna, poktosie
mysli Stirnera i Nietzschego), zwlaszcza ze moralno$¢ - w regresywnym
procesie desakralizacji, w stawaniu si¢ profanum - ujawnia si¢ jakoby w naszej
epoce jako proste zjawisko rzeczywistosci empirycznej, ze wchodzi w zakres
»Sytuacji empirycznej de facto” (miato to znaczyé tyle, krétko mowiac, ze
normy etyczne przestaja, mie¢ swe transcendentalne zakorzenienie i uzasad-
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nienie). Evola nie wyklinat jednak moralnosci, ale - ciagle sladami Stimera
i Nietzschego - wyklinat moralizm jako jej zdegenerowana i ,,zewnetrzna'
forme kulturowa. Ponadto uznawat on, ze proces, ktory sprowadzit absolut
Z poziomu sacrum na poziom czystej moralnosci ludzkiej, racjonalnej, byt juz
oczywisty w imperatywie kategorycznym Kanta: kantowskie ,,powinienes"
miato bowiem, zdaniem Evoli, rozstrzygaé sic w surowym, bezosobowym
rozkazie, ktéry nie znajdowat zadnego konkretnego zakorzenienia w tym, co
transcendentne; co wiecej nawet: kreujac rozziew migdzy sakralnym a ludzkim
powodowat on, ze zycie ludzkie tracito jakiekolwiek odniesienie ku transcen-
dencji. Etyka, zamiast stanowi¢ zasade najwyzsza, z jaka moglaby si¢c uzgodnic¢
wolno$¢ absolutna, stawata sie tu zatem czyms przeciwnym. Evola nie byt
jednak immoralista, nie pragnat zamku wszelkiej moralnosci. Oczekiwat
natomiast pojawienia si¢ moralnosci ,,wyzszej" (to znowu nietzscheanizm),
ktéra usprawiedliwitaby ,wole mocy". Taka wizja moralnosci taczyta go
zarazem — paradoksalnie - z Crocem, ktéremu zdarzyto si¢ napisac: ,,Ideat
moralny nie moze dostosowa¢ si¢ do potrzeb stabych, nieufnych i lekliwych"”.
Ale aby moralno$¢ mogta wrdci¢ do bycia wartoscia absolutna, winna utracié
tymczasowy charakter (,,stawania si¢") i wesprze¢ sic na ,,wiecznym bycie".
Tym samym wowczas nie poszukiwat jeszcze jej zakorzenienia, jak Nietzsche,
w jakiej$ antropologii, w jakiej$ warstwie spotecznej (realnej lub wyobrazo-
nej), choéby nawet przemawialy za nia jakie$ racje metafizyczne czy jakas
mistyka rasy.

W tym kontekscie warto zwrdci¢ uwage na evolianska, krytyke nietzschean-
skiej koncepcji ,,nadcztowieka". Evola nie dostrzegat zawartego w niej projektu
antropologicznej transgresji i zarzucat koncepcji Nietzschego - nie wchodzac
w szczegbly owych zarzutdw - ze nie ma ona wiasnie, co stanowi jej
ograniczenie, zadnych odniesien do porzadku transcendentalnego, metafizycz-
nego, ze nie wychodzi poza bycie ,,dodatkiem do naturalizmu" (ale trzeba
pamigtac, ze dw porzadek metafizyczny byt rozumiany w specyficzny sposéb).
Tym samym Evola, jakkolwiek uznajac aktywizm i wyzwolicielska warto$¢
nihlizmu nietzscheanskiego, stwierdzat, ze formuta ,,Smierci Boga" jest bardziej
granica niz ujsciem dla realizacji Jednostki Absolutnej, zapewne dlatego, Ze
jawita mu si¢ ona jako najwyzszy wymiar profanskiego antropologizmu.
Nietzscheanizm odstaniat mu si¢ zatem jako $wiatopoglad, z jednej strony,
napictnowany wewnetrznym rozdarciem, z drugiej zas, w konsekwencji,
ograniczony i zamkniety, zredukowany do czysto ludzkiego, czysto egzysten-
cjalnego i zdesakralizowanego wymiaru. Tylko wigc $wiat Tradycji mogt
dostarczy¢ cywilizacji wartosci, dostarczy¢ nowych - i zarazem najstarszych
- zasad, zdolnych do nadania rzeczywistego sensu ,,woli mocy", tego sensu,
ktory zostat unicestwiony wtasnie poprzez ,,Smier¢ Boga".

W ostatniej czesci swojej ksiazki - Inquadramento dei problemi - Evola
proponowat ,,blizsze okreslenie poje¢ ogdlnych, ktére juz sformutowaliSmy, ale
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ktére otrzymuja, cate ich specyficzne znaczenie tylko w odniesieniu do perspek-
tyw wiadciwych dla drogi Jednostki Absolutnej, tzn. do Swiata wartosci jako
potwierdzenia"”. Chodzi tu o absolutyzacje m.in. takich kategorii, jak ,,prywa-
gja", ,,moralnos¢”, ,,moc”, a w szczegdlnosci - ,,synteza antynomii racjonal-
ne-irracjonalne" oraz ,,solipsyzm"*. Zamiarowi temu towarzyszyto pragnienie
poglebionej refutacji idealizmu abstrakcyjnego. Pragnienie to wypetnione
zostato w sposéb dyskusyjny, by nie powiedzie¢ - watpliwy: przez rozmaite
wysitki sprowadzenia immanentyzmu idealistycznego do jego ekstremalnych
konsekwencji, a nastepnie do proby zastapienia kazdego, pojawiajacego si¢
w obrebie owego nurtu kryterium gnoseologicznego i ontologicznego zasada,
mocy i wolnosci Jednostki Absolutnej, z jednoczesnym pretendowaniem
do ,aktywnego realizmu" o charakterze transcendentnym i ponadracjo-
nalnym. Tak wiec Teoria dell'Individuo Assoluto zostata doprowadzona do
momentu, ktory zapowiadat juz idee zawarte w Fenomenologia dell'Individuo
Assoluto.

Chodzito, jak wielokrotnie podkreslat sam Evola, o fenomenologi¢ pojcta
w sensie heglowskim -jakkolwiek z formalnym odrzeczeniem si¢, oczywiscie,
,.heglowskiego patologizmu" - na co wskazuja juz okredlenia ,,epok” i ,,kate-
gorii", ktére wyznaczaja droge Jednostki Absolutne;.

Fenomenologia dell'lndividuo Assoluto stanowita zatem, chociaz Evola
méwit w niej o ,,opcji pozytywnej"”, przede wszystkim rozprawe z ,,idealiz-
mem klasycznym". Evola ukazywat tutaj, jak Idea Gub Akt, lub Logos itd.),
daleka od immanentnego panowania nad zespotem do$wiadczen, coraz bar-
dziej zmieniata si¢ w cos$ catkowicie abstrakcyjnego i nieokreslonego, ,,wyrazo-
nego w biedniutkiej dialektyce". W przeciwienstwie do tego fenomenologia
evolianska miata by¢ systemem, ktory uwzglednia istotne elementy realnego
doswiadczenia, ktdry jest ,,empiryczny”. Jednostka Absolutna bowiem, prag-
nac wiasnej realizacji, powinna ogarnia¢ i ,,dedukowad” wszystko to, co jest
do$wiadczeniem rzeczywistosci.

,Epoki" takiego do$wiadczenia zostaty zdefiniowane przez Evole jako:
,Swiat (pierwotnej) spontanicznos$ci”, ,,$wiat (lub epoka) osobowosci ludzkiej"
(lub ,,myslenia refleksyjnego”), ,,$wiat poza nia" (lub ,,epoka dominacji").
W zgodzie z definicja Jednostki Absolutnej jako bytu nieuwarunkowanego
i ponadracjonalnego, zawdzigczajacego sporo hinduizmowi, fenomenologia
evolianska nie zatrzymywata si¢ przy doswiadczeniach po prostu ludzkich:
takie doswiadczenia stanowity tutaj, rzec by mozna, ,,epizody”, mozliwosci
wiasnie, ktdre nie wyczerpuja sic ze wszystkim w polu stanowienia si¢ Jednostki
(fenomenologia Jednostki Absolutnej nie chciata by¢ tylko antropologia, lecz
nade wszystko metafizyka). I wtasnie w tej mozliwosci, ktora otwiera sig przed
Jednostka, mozliwosci ustanawiania si¢ poza tym, co ludzkie, w obrebie
metafizycznie pojmowanej Tradycji i w przestrzeni metafizycznie pojmowane-
go Kosmosu, w wielkim akcie syntezy inwolucyjnej filozofii historii, filozofii
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cztowieka i filozofii przyrody, miato dochodzi¢ do zasadniczego - zdaniem
autora - przezwyciczenia idealizmu. Idealizmu, wedtug ktérego Ja transcen-
dentalne, jakkolwiek by je zdefiniowaé, pojawiato si¢ w kazdym przypadku
jako zwienczenie ewolucyjnego procesu duchowego doswiadczen ludzkich:
sztuki, religii, filozofii, historii, panstwa. ,,W kazdym przypadku" - twierdzit
Evola, ale w istocie podejmowat krytyke heglowskiej fenomenologii Ducha
oraz jej kontynuacji. Fenomenologia idealistyczna (seil, fenomenologia heg-
lowska i jej croceanskie wcielenie) tym samym nie ukazywata - w opinii Evoli
- prawdziwej drogi przekroczenia tego, co realne. Natomiast, zdaniem Evoli,
jego wiasna fenomenologia - przeciwnie: dzigki staniu si¢ ,,idealizmem magicz-
nym", dzieki wlaczeniu w nia doktryn ezoterycznych i madro$ciowych mogta
$Smiato dazy¢ do przezwyciezenia ,,ludzkiego" nie tylko w sensie gnoseologicz-
nym, ale i praktycznym.

Evolianizm -modwiac na marginesie - stykat si¢ w projekcie fenomenologii
Jednostki Absolutnej raz jeszcze z aktualizmem gentilianskim. Problem magiz-
mu okazywal sie bowiem problemem Kkategorii, tzn. zakwestionowaniem
croceanskiego systemu kategorii Ducha, czego podjat sic wtasnie Gentile.
Sprowadzit on bowiem momenty dialektyki Crocego, il reale - l'idéale - 'uniti
del reale e dell'ideale - il soggetto - l'oggetto - la sintesi (,,realne - idealne
-jedno$¢ realnego i idealnego - podmiot - przedmiot - synteza"), do jednej
kategorii procesu duchowego: ,,ducha stworczego" (lo spirito creatore). Gentile
uymowat tez momenty stanowienia Kategorii jednego duchowego procesu
duchowego Podmiotu Tworczego, czyli Ja Absolutnego, w innym jeszcze,
paralelnym porzadku: lo - non-Io - la loro unita (Ja - nie-Ja - ich jednos¢).
W istocie zatem, sumujac, evolianska fenomenologia Jednostki Absolutne;j jest
najpierw rekonstrukcja poszczegdlnych momentdw systemu kategorii Ducha
Crocego, a ostatecznie - sprowadza je do jednej kategorii, bliskiej wtasnie
pojeciu lo spirito creatore z aktualizmu gentilianiskiego.

Owo za$, wspomniane tutaj, przezwyci¢zenie antropologiczne-
go wymiaru nastgpowaé¢ miato poprzez osiagniccie przez Jednostke Ab-
solutna, szczegdlnych, odrebnych znaczen i wartosci. Evola jednakze starat si¢
podkresli¢ zarazem, pozornie wykraczajac poza znamienne dla siebie schematy
wartosciowania, ze stawanie si¢, ktore rodzi rézne ,,kategorie", tzn. doswiad-
czenia Jazni, jest pozytywne, indywidualne, konkretne, wolne i syntetyczne.
Takie stawanie sic odnosi si¢ bowiem w istocie - twierdzit - wytacznie do
,,opcji" subiektywnej, w ktorej akt jest ,,dla siebie samego, a nie dla wtasnego
przedmiotu". Nie chodzito zatem o przejscie, o ruch ku czemukolwiek innemu
od potencji, ktora si¢ juz rozwija w akcie, lecz o ,nieskonczonos¢, ktora dziata
i wyzwala si¢ od siebie w okreSlonych i o$rodkowych aktach mocy". W tym
sensic mozliwe jest stwierdzenie, ze ,,w kazdym przejSciu Ja nie znajduje si¢
nigdy w przezwyciezonym, ale zawsze w przezwyci¢zajacym - przejscie nie jest
transcendowaniem, lecz potwierdzeniem, nie psuje, nie unosi Ja poza siebie,
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natomiast go ponownie zatwierdza, indywidualizuje i jest aktem coraz bardziej
glebokiego posiadania, coraz bardziej obszernej i intensywnej rozciagtosci
i dominacji"”.

Tak oto znajdujemy si¢ w obszarze specyficznej dialektyki
evolianskiej, roznej zasadniczo w zatozeniach jej autora od heglowskie;.
Owa dialektyke witasna Evola - zapozyczajac potrzebny mu termin od
francuskiego personalisty, Octave'a Hamelina”, ucznia Renouviera - nazywa
syntetyka" (la sintetica). Evola twierdzi tutaj, Zze teza i antyteza nie sa w niej
juz dwoma terminami przeciwstawnymi, lecz ze antyteza stanowi udoskonale-
nie i dopelnienie tego, co jest zawarte w tezie™. Tym samym - wedtug zamystu
autora - synteza miata staé¢ sie ,jakas bardzo szeroka mozliwoscia mocy
i bardzo szerokim panowaniem".

Ale Evola zawdzigczat francuskiemu filozofowi o wiele wiecej, niz si¢ do
tego przyznaje. Probowat zatem Hamelin - zbieznosci z evolianizmem okaza
si¢ tu wnet oczywiste - ukazaé, ze pewne kategorie, ktérych ukoronowaniem
jest kategoria osobowosci, sa coraz bardziej konkretnymi uszczegdtowieniami
kategorii stosunku, najbardziej z nich ogdlnej, najbardziej abstrakcyjne;j. ,,Jest
pierwotnym faktem mysli, ze »wszystko, co ustanowione, wyklucza to, co
przeciwstawione, ze kazda feza zostawia poza soba antyteze, oraz ze te dwa
przeciwstawne czynniki maja znaczenie o tyle tylko, o ile si¢ wzajemnie
wykluczaja«. Ale do tego pierwotnego faktu musimy dotaczy¢ inny, ktory go
dopetnia. Poniewaz czynniki przeciwstawne uzyskuja znaczenie wtasnie dzieki
wzajemnemu przeciwienstwu, tworza, dwie czesci jednej catosci. Ta synteza jest
stosunkiem. »Teza, antyteza i synteza - oto najprostsze prawo 1zeczy w jego
trzech fazach. Bedziemy je nazywaé jednym stowem stosunek<«"’. Zatem teza
i antyteza, dwa opozycyjne elementy, istnieja w przeciwienstwie wzajemnym
okre$lanym przez Hamelina jako ,,stosunek” - Jeden potrzebuje drugiego, by
istnie¢", a jednoczesnie ,,niezdolno$¢ jednego do istnienia bez drugiego pociaga
za soba, ze w pewien sposob (en quelque facon) jeden musi istnie¢ bez drugiego,
to znaczy w sposdb dajacy sie uzgodni¢, a w istocie przesadzony z koniecznos-
cig przez ich wzajemne przeciwienistwo"”. Zaczynajac wszakze, podobnie jak
Renouvier, od kategorii ,,stosunku”, Hamelin konczy na kategorii ,,0s0bowo-
$ci". Jest ona, zdaniem Hamelina, ,,synteza przyczynowosci (tzn. przyczynowo-
$ci dostatecznej) oraz celowosci, synteza przybierajaca postaé bytu istnicjacego
dla siebie"'. Co jednak znaczy w tym systemie: istnie¢ dla siebie? ,,Dla-siebie,
czyli $wiadomo$é - odpowiada Hamelin - oto synteza, do ktdrej dazymy"*
,Poniewaz wszystkie inne kategorie sa coraz konkretniejszymi uszczegdtowie-
niami abstrakcyjnej kategorii stosunku, kategoria ostateczna musi by¢ sama
stosunkiem. Ponadto jako ostateczna musi by¢ stosunkiem, ktory nie wytania
ani nie domaga si¢ zadnej dalszej kategorii. Warunki te sa speinione w $wiado-
msci, bedacej »synteza ego i we-ego, rzeczywistoscia, poza ktora jedno i drugie
istnieje tylko w sensie abstrakcyjnym«"”. Tworzy si¢ tym samym zwarty,
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zamknigty ciag kategorii, w ktorym poczatek i koniec sa ze soba tozsame,
naktadaja si¢ na siebie wzajemnie. ,,Oba skrajne wyrazy hierarchii - wyjasnia
nastepnie Hamelin - sa niewatpliwie ukazane nawzajem przez siebie, ale nie
w ten sposéb. To, co prostsze, wywodzi sig z tego, co bardziej ztozone, w ciagu
analiz; to, co bardziej ztozone, naktada si¢ nieuchronnie na prostsze w ciagu
syntez"*.

Jednak non-ego istnieje wytacznie w stosunku do ego, tj. do swiadomosci.
Wydawatoby si¢ zatem, ze $wiat skomponowany jest z relacji, ze stosunkow.
I tak wtasnie Hamelin uwaza, piszac, ze jest on ,hierarchia stosunkéw", ze
stworzony jest ,nie z rzeczy, tylko ze stosunkéw". ,, Przedstawienie nie jest
odzwierciedleniem. »Nie przynosi ono przedmiotu i podmiotu, istnieje bez
niego; jest przedmiotem i podmiotem, jest sama rzeczywistoscia. Przedstawie-
nie jest bytem, a byt jest przedstawieniem«"®. A to znaczy, ze $wiadomos¢ czy
tez duch jest Absolutem. OkreSlenie takie nie odnosi si¢ jednak do jakiej$
ostatecznej rzeczywistodci, bytujacej poza wszystkimi stosunkami®. Hamelin:
,Jezeli jednak przez absolut rozumie si¢ to, co zawiera w sobie wszyskie
stosunki, musimy powiedzie¢, ze Umyst jest absolutem"”. Nie oznacza to,
1zecz jasna, ze caly $wiat stanowi tres¢ czyjej§ $wiadomosci, ze istnieje jedynie
wobec niej, wobec tego oto podmiotu. ,,Stosunek podmiot-przedmiot wy-
stepuje dla Hamelina wewnatrz Absolutu. Twierdzi on natomiast, Ze rzeczywis-
to$¢ to dialektyczne rozwinigcie mysli czy Swiadomosci poprzez hierarchig

stopni"®.

Podobienstwa sa zatem, jak wynika z tego streszczenia, zaskakujace
i mozna by bylo przypuszcza¢, ze teoria Hamelina to evolianizm in nuce.
I w pewnym sensie tak jest. Ale tylko w pewnym. W istocie bowiem, przy
zaleznosci Evoli od Hamelina, oba $wiatopoglady sa do siebie paralelne
- oczywiscie w stosunku strukturalnym czy rzeczowym, w synchronii, nie za$
w diachronicznym procesie dziejowym. Paralelno$¢ za$ owa wynika z genealo-
gii, ztego, ze obaj byli uwiktani w idealizm niemiecki, przede wszystkim w mysl
Hegla.

Istnieja jednak tez i zasadnicze réznice miedzy Evola a Hamelinem. Ten
drugi np. probowat zespoli¢ sw¢j idealizm z teizmem i twierdzit, ze ,,Bog jest
duchem" - innymi stowy, ze absolut ma osobowy charakter”.

Juz jednak te poczatkowe, najbardziej ogdlne zatozenia ,,syntetyki" evo-
lianskiej, a takze bezposrednie powiazania z neglizujacym neokrytycyzmem
Octave'a Hamelina, ukazuja jasno, ze odrebnos¢ stworzonej przez autora Sw.
Graala dialektyki wobec dialektyki heglowskiej jest najzupeiniej umowna, by
nie powiedzie¢ - ,,zyczeniowa". W rzeczywistosci bowiem ,,syntetyce” evolian-
skigj, wbrew rozmaitym metaforycznym iluzjom jej autora, nie udaje si¢
przekroczy¢ ani siatki kategorialnej, ani podstawowych struktur heglowskiej
dialektyki i fenomenologii ducha. Dowodzi tego chociazby wyrdznienie przez
Evole, na podstawie owych wstepnych, najogdlniejszych zatozen ,,syntetyki”,
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poszczegdlnych momentow ,,drogi Jednostki Absolutnej”, pojetej jako wol-
nos¢ i jako dominacja, jako jej poszczegdlne ,,etapy”. Momenty stawania si¢
owej wolnosci zatem znajduja swoje proste, bezposrednie wrecz odpowiedniki
w mysli heglowskiej. Warto bytoby wszakze przynajmniej je przesledzic.

W pierwszym momencie - okreSlonym w Fenomenologia dell'Individuo
Assoluto jako ,,Epoka Spontanicznosci" i odpowiadajacym gentiliariskiem
momentowi Jazni - wolno$¢ i dominacja wyrazaja si¢ w formie spontaniczne;j,
prawie tak, ze moc substancjalizuje si¢ w przedmiocie (,,prawie", poniewaz,
jesli jest prawda, ze rzeczywistos¢ obiektywna, we wchodzeniu w relacje
z obiektywna wartoscia, pozytywna, przyjmuje posta¢ bardzo ztozona, to jest
rowniez prawda, ze celem owej nowej rzeczywistosci jest jednak zawsze to, co
jednostkowe, subiektywne). W sumie wiec obiektywno$¢ jest czym$ poprze-
dzajacym przejawianie si¢ tresci, ktora ja przekracza.

W owym pierwszym momencie dialektycznym Ja ustanawia si¢ poprzez
rozne przejawy jakosciowe (Jako$é", ,,odczucie”, ,,akt", ,.réznica", ,,przy-
czynowose”, ,.substancjalnos¢”, ,,odrebnos¢”), ktore wszystkie maja wspolna
granice bytu, tzn. wszystkie daza do doskonatej realizacji Ja jako bytu.
W pierwszej czesci (la sezione)” tego pierwszego etapu jednakze stosunek
pomiedzy subiektywnym a obiektywnym jest dwoisty, tzn. prowadzi do ryzyka,
ze zasada jednostkowa, w potwierdzaniu si¢ poprzez nature, ofiaruje samej
naturze mozliwos¢ autonomicznego potwierdzenia si¢. Ja zatem powinno
spowodowad, Ze jego bezposrednie ustanawianie si¢ spetni ostatni krok: uczyni
sic moca. Jest to juz obszar drugiej cze$ci pierwszej epoki, czesci charak-
teryzowanej przez nastepujace stadia: ,,moce egzystencji', ,,moce dynamizmu",
,moce specyfikacji’, ,,moce organizacji" (czy tez ,teleologizm"), ,,moce
osobowosci"”'. Poprzez moc Ja gwarantuje - pisat Evola - sobie wtasne wolne
ustanawianie si¢ wzgledem samego siebie, tzn. wyraza utwierdzanie si¢ nie
w obiektywnosci zewnetrznej, lecz raczej w obiektywnosci wilasnej, wew-
n¢trznej. Daje to Ja mozliwos¢ odrézniania, poza dynamiczna synteza koniecz-
na dla jego ewolugji, subiecktywnego od obiektywnego. Zadaniem Jednostki
w owej epoce jest wlasnie wyswobodzenie swiata zjawiskowosci (delia fenome-
nicita) i koniecznosci (delia nécessita) tak, by zyskal on pewna realna moc
i wolnos$¢. Jednakze, w ustanawianiu siebie samego jako obiektywnosci, Ja
przyjmuje jakims sposobem formeg przestrzenna. Ja postrzega ponadto, ze jego
odrdznienie si¢ jest czym$ bezposrednim, ze jest ,,samowyrdznieniem si¢",
ktore wyplywa z jego pozycji bardziej nizli z woli i absolutnej wolnosci.
Jednakze Ja zmierza ku przezwycieZzeniu granicy bytu odczuwanego jako
,réznorodny" (eierogeneo) i nadaje zycie temu, co jest ,,niebytem", znajdujac
tym sposobem usprawiedliwienie dla ustanawiania si¢ tylko w sobie”.

Tak oto znajdujemy si¢ juz w epoce drugiej, ,,Epoce Osobowosci” (Epoca
delia Personalita), w ktérg Jadazy do urzeczywistnienia ,,$wiata dla siebie",
swiata refleksji, Swiata osoby. W owej epoce Ja pogiebia ,bruzde”, ktéra
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oddziela je od $wiata obiektywnego, urzeczywistnia odréznienie si¢ nie opiera-
jac sie juz na kategoriach bezposredniosci (jak to byto w ,,Epoce Spontaniczno-
sci"), lecz na kategoriach samoswiadomosci i refleksji (odpowiadatoby to
gentilianskiemu momentowi nie-Ja). Wszystkie zatem doswiadczenia sa przezy-
wane przez Ja w dazeniu do przeciwstawienia ich rzeczywistosci zewnetrznej
i odniesienia, przeciwnie, do wilasnej $wiadomosci. W istocie doskonata
samos$wiadomos¢ refleksji pociaga za soba catkowite odrdznienie pomigdzy
rzeczywisto$cia obiektywna a rzeczywistoscia, ktorej samoswiadomos¢ jest
wiasnie refleksja.

W zakonczeniu owego procesu - wyznaczonego najpierw poprzez kategorie
»,Zakonczonego doswiadczenia”, ,,seksualno$ci”, ,,moralnosci’, a nastgpnie
,Swiadomosci naukowej", ,.$wiadomosci filozoficznej”', ,,$wiadomosci mis-
tycznej", ,,sztuki czystej" - dochodzi si¢ do ostatniego doswiadczenia drugiej
epoki: , jednostkowosci" {l'individualitd) ™. Tak jak w momencie przejscia od
pierwszej do drugiej epoki samoswiadomos¢ Jednostki zostata potwierdzona
przeciwstawiajac si¢ bytowi, tak teraz zasada Jednostki (,,pierwszy przejaw
Jednostki Absolutnej") winna przeciwstawi¢ si¢ $wiatu refleksji, aby ostatecz-
nie potwierdzi¢ si¢ jako ,,samoodréznienie”, jakie -jak podkreslat Evola -jest
jej forma wiasciwa. Odczuwajac $wiat refleksji jako pusty i irrealny Ja powraca
do bytu, ale chodzi tu o byt, ktéry ostatecznie znajduje si¢ ,,pod znakiem
rzeczywistej wolnosci i mocy"”.

Tak oto ujawnia si¢ trzecia i ostatnia epoka - ,,Epoka Dominacji" (Epoca
delia Dominazione)”’, odpowiadajaca najwyraZniej heglowskiej czy hamelino-
wskiej syntezie oraz gentilanskiemu momentowi syntezy Ja z nie-Ja. Swiat
refleksji jest teraz postrzegany jako czysty fenomen i, wzgledem nowego
Swiata Jazni, znajacego zasade wolnosci i mocy, jako prywacja. Zadaniem
Jednostki w owej trzeciej epoce jest wiasnie wyswobodzenie $wiata zjawis-
kowosci ku rzeczywistosci mocy i wolnosci, przy czym Jednostka Absolutna
winna potwierdzi¢ si¢ w swej naturze ,negatywnosci negatywnego', tzn.
w formie. Ale - poniewaz wszelka negacja bezposrednia jest zwiazana
z przedmiotem i, bedac jakby nim ,nasycona", wzdraga si¢ przed jego
negacja - zostaje potwierdzony tu dualizm, ktérego jednostka nie moze
przezwyciezyC, jesli nie zrezygnuje z takiego sposobu negacji. Jednostka musi
zatem uksztattowacd, by tak rzec, ,,nowy organ" (,,prosta zasade lub akt"), za
pomoca ktorego rozwiaze formalnie lub materialnie owa antynomi¢. Organ
taki zostaje uksztattowany poprzez absolutna autonomizacje Jednostki.
W tym momencie Jednostka znajduje si¢ u poczatku pierwszej fazy roz-
wiazywania antynomii, fazy, w ktérej odradza wewnatrz siebie $wiat osoby
i zarazem daje zycie swemu catkowitemu samowyzwoleniu (buskie jest ono
hinduskiej moksza i polega na przekroczeniu wiasnej wewnetrznosci, uksztat-
towanej z transcendentalnej mocy i transcendentalnej wolnosci, ku zjawis-
kom zewnetrznym, by staé si¢ de facto zasada od nich wyzsza, domiujaca).
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Samowyzwolenie dokonuje si¢ w ten sposdb, Ze $wiat zostaje stopniowo
uwolniony od swej prywagcji, a zatem zintegrowany, przywrécony do zasady
centralnej. Na tym sig zamyka pierwsza cze$¢ trzeciej epoki, ktdrej momen-
tami sa; ,,Doéwiadczeme Ognia", ,,Cierpienie i Mito$¢", ,,Przywotanie Dyna-
miczne", ,,Swiat S¥6w" oraz ,,Jednostka Jednostkujaca" (Individuo Indmdu-
ante)”. W drugiej czeéci (,,Pan Granicy", ,,Pan Wiru", .Jednostka Absolut-
na")"’ Ja, uchodzac od koniecznodci tego, co pojedyncze, w szczegdlnosci
indywiduacji, przechodzi do funkcji uniwersalnej pojetej jako moznosé
i jednoé¢ wielorakich doswiadczen - i jest to przejicie, ktore odpowiada
wyrazeniu mocy i wolnoéci w planie formalnym i materialnym.

W tonach bardziej literackich (uz to epickich, juz to lirycznych) niz
filozoficznych, nie wolnych zarazem od pewnych reminiscencji gnostyckich,
Evola okredlat trzecia epoke jako epoke, w ktérej Ja, stawszy sic abso-
lutnym centrum - w skrajnym natg¢zeniu wolnodci - wyzwoli si¢ od siebie
samego, dajac zycie ,,absolutnej negacji i absolutnemu potwierdzeniu, ot-
chian, wieczno$¢, z ktdrej wykwitnie swiat wolny, nagi, bezopatrznosciowy,
$wiat autarkiczny w $wietle i w mroku jako gest samej Jednostki Abso-

lutnej"”.

Konkluzja

Réwniez i w filozofii Evola nie odrzekal si¢ odniesienn ezoterycznych.
Zatem, gdy pisat w Fenomenologia o ,,Epoce Dominacji", odwotywat si¢
szeroko - szerzej niz gdzie indziej - do rozmaitych doktryn hermetycznych,
ascetycznych i inicjacyjnych. Zreszta niejednokrotnie podkreslat tez niemoz-
noé¢ dojscia do definicji Jednostki Absolutnej poprzez uzy-
cie jedynie kategorii zachodniej myS$li spekulatywnej. Katego-
rie zaczerpnigte z mysli orientalnej zezwalaty zatem idealizmowi magicznemu
Evoli przezwycigzy¢ bariere mentalna i wprowadzi¢ specyficzne rozumienie
czynu (dziatania), w czym min. przejawiaty si¢ tez wptywy Blondela, budzace-
g0 zreszta, wczesniej spore zainteresowanie w tych wioskich Srodowiskach,
z ktérymi powiazany byt miody Evola. Tym samym jego wizja Jednostki
Absolutnej miata ujawni¢ si¢ jako rzeczywista ,szczelina" czy ,,zerwanie"
(frattura) w spekulatywnej mysli zachodniej, oznaczajac zarazem przejscie -na
€O mocno zwraca uwage min. monografia Fraquellego - miedzy philosophia
a sophia. 1 znowu byt to rys pokrewny wielkiej rosyjskiej mysli filozoficz-
no-religijnej, bliski chociazby koncepcji Sotowjowa.

Niewystarczalno$¢ zachodniej filozofii spekulatywnej stanowita jednak
w owym projekcie evolianskim zaréwno zatozenie, jak i punkt dojécia. I takie
,btedne koto" byto w istocie poruszane przez pewien sens ukryty, choc
z Yatwodcia czytelny. Ujawniat sig tu bowiem egotystyczny projekt wybicia si¢
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jednostki ku wolnosci i mocy. Wolnos$¢ przy tym odgrywata, by tak rzec, rolg
drugorzedna: ukazywata si¢ jedynie jako ekspresja oraz instrumentarium
mocy, jej narzedzie i medium zarazem.

Ewokowana natomiast w owym projekcie zasadnicza synteza filozofii
idealistycznej oraz tzw. madrosciowej i ezoterycznej tradycji, gtéwnie o orien-
talnej proweniencji, budzita niepokojace pytania. Na przyktad pytanie, dlacze-
go jedynym mozliwym kierunkiem transgresji jest kierunek od philosohia
ku sophial Dlaczego - zatem - owa sophia ujgta zostata w hierarchii wartosci
wyzej nizli philosophial Ograniczenia i niedostatki tej ostatniej takiej hierar-
chicznosci nie wyjasniaja, skoro i sophia - jesli nie chce si¢ pozostawal
W przestrzeni Slepej, dogmatycznej wiary - ma swe wtasne niedostatki i ograni-
czenia.

Mozliwy zatem, a taka byta wtasnie droga europejskiej tradycji filozoficznej
od jej starogreckich poczatkéw, od presokratykdéw, jest wariant odwrotny.
Tyle tylko, ze nie bylby on zgodny z evolianskim obrazem dziejow jako
inwolucji, jako upadku Tradycji. Jednak z cala pewnoscia obrazowi temu
mozna przeciwstawi¢ inny: wizje dziejéw jako rozwoju tradycji, jej samowypet-
niania. W takim wypadku evolianski projekt Jednostki Absolutnej okazywatby
si¢ jedynie regresem do mitycznej pomroki, do ciemnej ,,woli mocy", ktérej
znaczenie - abstrahujac od jej senséw osobowosciowych, psychologicznych, od
projekcji w psychoanalitycznym rozumieniu - kulminowatoby si¢ w pewnej
figurze politycznej zrosnigtej z kultura ekstremalnej prawicy. Mit Jednostki
Absolutnej - inaczej méwiac - znajdowalby najtatwiejsza i najbardziej praw-
dopodobna ze swoich historycznych konkretyzacji: un militante di destra
radicale, bojowkarza prawicy radykalnej. I stat si¢ nim w istocie nie tylko
- 0 czym bedzie tu jeszcze mowa - poprzez polityczne konkretyzacje evolian-
skiej metafizyki dokonane przez Giorgia Frede i jego sSrodowisko, ale przede
wszystkim przez swe terrorystyczne wcielenia. Wcielenia, w ktérych swobodny
immorahzm Jednostki Absolutnej osiagnal rzeczywista peinie. W ktérych
inkarnowat si¢ jako konkretne zto historyczne.

Przypisy
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“ Zob. Eliade, 1994, s. 35. Ale nawet joga Pataridzalego nie przypisuje owej
interwencji boskiej wielkiego znaczenia.
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“2 7 podobnych pobudek wystgpowat przeciw Crocemu Ernesto De Martino;
paradoksalna zgodno$¢ krytyki croceanizmu, dokonanej przez wioskiego religioznawce
0 pogladach lewicowych, z evolianska krytyka, wrecz refutacja, idealizmu migdzywojnia
nie jest czym$ przypadkowym.

“ Zob. na ten temat szkic Antima Negriego Evola e il superamento dell'attualismo
genliliano, w ksiazce tego samego autora (Negri, 1988).

*“ Nie spos6b réwniez nie dostrzec politycznego wymiaru innego sporu filozoficz-
nego, jaki toczyt Evola - sporu z Crocem. Tym razem - to oczywiste ze wzgledu na
jednoznaczne opowiedzenie si¢ Crocego po stronie demokracji, wolnosci i antyfaszyzmu
- przedmiotem nie byla tutaj dominacja w kregu kultury prawicowej, lecz kwestia
znacznie szersza: dominujaca rola autora Filosofia delio spirito w kulturze wioskie;j.
,,Wprawdzie historycy wioscy - pisze Staw Krzemien-Ojak - nie bez racji podkre$laja, ze
croceanizm nigdy, nawet w czasach najwickszego rozkwitu, nie dominowat bez reszty,
i ze w kulturze umystowej Wioch stale byly obecne prady umystowe nie majace
z croceanizmem zwiazkéw lub ustosunkowane don opozycyjnie - argumenty te jednak
$wiadcza raczej o bogactwie tej kultury i jej wewnetrznej réznorodnosci niz o potrzebie
stosowania ostroznych miar przy okreslaniu intelektualnej i ideolgicznej roli Crocego.
Przez wiele dziesiatkow lat wptywowi jego ulegali nie tylko - imponujaco zreszta liczni
- uczniowie, kontynuatorzy, nasladowcy i plagiatorzy, ale takze najwybitniejsi nawet
przeciwnicy, ktérzy musieli przyjmowaé wyznaczony przeze teren starcia, akceptowaé
okreslony przezen styl walki. Dotyczy to [..] Antonia Gramsciego. Ale odnosi si¢ takze
do innych wybitnych wioskich intelektualistéw: nie uniknat tego ani twérca aktualizmu
Giovanni Gentile, ani filozof katolicki Michde Sciacca, ani egzystengjdista Enzo Pad,
ani widu innych, dla ktorych mys$l Crocego byta trwalym, koniecznym punktem
odniesienia” (Krzemien-Ojak, 1975, s. 282-283). Nie unikna} tego réwniez Julius Evola.
,, T¢ role intelektualnego autorytetu Croce peinit wyjatkowo dtugo. [..] Jego Filozofia
Ducha byta niewatpliwie filozofia ducha epoki sprzed pierwszej wojny $wiatowe;.
1 w istocie tylko w tym przedwojennym $wiecie Croce byt naprawde u siebie. Jesli za$
autorytet jego przetrwal przez nastgpne trzydziestolecie, to stalo si¢ to za sprawa
szczegblnego splotu czynnikdw, ktére Ow autorytet niejako sztucznie podtrzymaty.
Ow splot czynnikéw uksztattowat sic w momencie dojécia do wtadzy faszyzmu. Wowczas
z jednej strony autorytet intelektualny Crocego-mysliciela zostat wsparty auto-
rytetem moralnym Crocegp-antyfaszysty, z drugiej za$ tendencje myslowe, ktére
mogly temu autorytetowi zagrozi¢ na ptaszczyznie intelektualnej, badz zostaty zepchnicte
w podziemie, badz znalazty si¢ w jednym z nim szeregu w obliczu wspdlnego wroga. Tym
bardziej, ze gtos Crocego byt przez wszystkie lata dyktatury jedynym legalnym, jawnym
glosem opozycji antyfaszystowskiej" (Krzemien-Ojak, 1975, s. 283, podkreslenia autora).
W przypadku Juliusa Evoli nie chodzito jednak po prostu o ataki zwolennika faszyzmu
na wybitnego antyfaszyste, choé i ten motyw ma tutaj niewatpliwe znaczenie. W istocie
szto bowiem o starcie dwoch - przy wszystkich roznicach (w sferze metafizyki,
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historiozofii czy ideologii) - analogicznych struktur mentalnych, ktorych blisko$¢
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Rozdziat 111
Mit Tradycji Pierwotnej

Poczatki tradycjonalizmu evolianskiego

Zdecydowany zwrot ku dawnym tradycjom duchowym - as-
cetycznym, ezoterycznym i inicjacyjnym - nie byt w przypadku Evoli czyms$
naglym, lecz naturalna konsekwencja jego idealizmu magicznego. Wynikat on
z koncepcji Jednostki Absolutnej, obdarzonej $wiadomoscia, ze $wiat jest jej
kreacja - oznaczato to zatem, inaczej niz u Hamelina, ze powinna ona przyjaé
niejako caty $wiat do swej $wiadomosci i mocy. Swiat, materia i natura nie sa
bowiem - dalej - wedle antropokosmicznej koncepcji Evoli niczym innym jak
tredcia Jazni, jak ,.czeSciami” Ja, zaciemnionymi poprzez jego niewiedze;
dziatanie magiczne Jazni polegatoby tedy na wyswobodzeniu owych ,,czesci”
z jednoczesna interioryzacja, ich w sobie'. Mialyby temu shuzyé m.in. techniki
zaczerpnigte z réznych tradycji orientalnych.

W szczegdlnosci chodzitoby tutaj o tantryzm, ktéremu Evola poswiecit
-jak wspomniatem w rozdziale I - swoje studium L uomo come potenza z 1925
roku, rozszerzone po wojnie w Yoga delia potenza’.

Co w tantryzmie szczegdlnie interesowato Evolc? Przede wszystkim negacja
dualizmu cztowiek-Bég poprzez zatozenie, ze Universum jest tworem cztowieka,
cztowieka, ktéry utozsamia sic w ten sposdb z absolutna, boska zasada:
Brahmanem. Oczywiscie odnosi si¢ to do cztowieka tantry, cztowieka heroicz-
nego, ktéry przezydezajac kazde wigzy, kazdy dualizm dobra i zta, cnoty
i winy, honoru i wstydu, dazy do absolutnej - by tak rzec - anomii, stajac sig
»tym, ktéry ma za jedyne prawo witasna cnot¢”. Tym, ktory triumfuje nad
Maya, kosmicznym ztudzeniem. Ktéry wie, ze jest Jedyny, ale - w odréznieniu
od anarchicznego Jedynego Stirnera - uswiadamia sobie, iz jedyno$¢ ta
znajduje usprawiedliwienie w realnym transcendowaniu, urzeczywistniajacym
sie zarbwno w wymiarze metafizycznym, jak i w $wierie zjawiskowym,
w praktyce’. Stowem, inaczej, Ja evolianskie to Brahman, ktéry jest atmanem;
$wiat jest czedda Ja-Brahmana, jest jego tworem, kreacja, ale i iluzja zarazem,
przestonicta ,,niewiedza". Przezwydezajac ja tedy, zdobywa on $wiadomosé
swej tworczej mocy. Istotne zwilaszcza jest tu tez spostrzezenie Eliadego, Ze
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niezaleznie od tego, na jakim poziomie nastgpuje w tantrze polaczenie przci-
wienstw, ,reprezentuje ono przekroczenie $wiata zjawisk, koniec wszelkiego
doswiadczenia dwoistosci™.

W czesci swojej ksiazki odnoszacej sic do metafizyki Evola zwracal uwage
na bliska mu, a wiasciwa tantryzmowi konstrukcje dwdch drog, dajaca sie
opisa¢ na podobienstwo paraboli: w czesci opadajacej (droga ujscia) oddawata-
by ona nastepstwa aktéw - wychodzac od aktu nieuwarunkowanego, biegnac
poprzez $wiat zjawiskowy (ujety w jego aspektach fizycznych), konczac zas na
kondycji ludzkiej jako granicy; w czeSci wznoszacej si¢ (droga dystansu)
miataby ona jako wierzchotek transcendencje. W czesci odnoszacej sic do
praktyki Evola zajat si¢ natomiast w szczegdlnosci tymi formami jogi, ktére
roznity si¢ bardzo od jogi natury kontemplacyjnej i intelektualnej i koncen-
trowaty si¢ wytacznie na ciele (rozumianym jednak zgodnie z tradycja oriental-
na ,,zarazem jako materia i energia transbiologiczna"), a mianowicie tzw. joga
gwattowna {Hatha-yoga) oraz tzw. joga mocy (Kundalmi-yoga)’.

Owe nurty jogi byly jednak traktowane przez Evole jako dyscypliny oparte
na sekretnych rytuatach inicjacyjnych, zmierzajacych - poprzez ,,opanowanie
centralnych organdéw ciata, oddechu i umystu" - do wyzwolenia mocy, ktora,
jakkolwiek utajona, jest obecna w strukturze psychofizycznej cztowieka tan-
trycznego. Silna owa zdobyta moca Jednostka moze, postugujac si¢ wszystkimi
potegami i doswiadczeniami, ktére zazwyczaj wiodlyby ,.ku wickszej niewoli,
ku ruinie i zatraceniu”, osiagna¢ prawdziwe wyzwolenie i prawdziwa ilumina-
¢je. Moc, inaczej mowiac, pozwala Jednostce otworzy¢ si¢ na wszystkie
do$wiadczenia Swiata i zycia (rowniez owe zuchwale i ryzykowne), jednak
z zachowaniem wobec nich wewnetrznego dystansu’.

Cztowiek tantryczny zatem przyciaga i dominuje, a nie jest przyciagany
i dominowany. Wyzwolenie za$ jednostki w tantryzmie, ktére w zachodniej
mysli spekulatywnej nie wychodzi - zdaniem Evoli - poza teori¢ i ucieczke,
staje si¢ catkiem rzeczywiste i immanentne; poznanie zostaje tu bowiem

obdarzone funkgja, ,,narzedzia spetnienia i konkretnej przemiany bytu"’.

W okresie nastepujacym po publikacji Luomo come potenza, zwiazanym
z dziatalnoscia Grupy Ur, Evola analizowat systematycznie rézne dawne
tradycje, czego wyrazem stato si¢ ostatecznie jego giéwne dzieto - Rivolta
contro U mondo moderno z 1934 roku - uznawane za manifest programowy”
i summe tradycjonalizmu evolianskiego. Byt to zarazem okres konstruowania
czego$, co mozna nazwaé swoista, ,,religia" Evoli, a co byto —jedli juz szukaé
analogii w jakich$ historycznie znanych formach religinych - rodzajem
poganizmu. Poganizmu jednak pojmowanego jako ,,doktryna wielorakich
stanow bytu, gdzie moralnos¢ taczy prosta propedeutyke i Warto$¢ Dobra lub
ZYta, w zaleznosci od stopnia realizacji siebie™.

Tak rozumiany poganizm stat si¢ w owym latach podstawowym watkiem
evolianskiego ujecia tradycji, okreslanej jako przyswojenie i integracja dziedzic-
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twa aryjskiego w jego calej ztozonosci i wielosci. Na owa, religijno$¢ czy tez
duchowos$¢ ,aryjska", przeciwstawiona radykalnie w evolianskiej syn-
tezie chrzescijanstwu, sktadaty sie zreszta rozmaite, nieraz nader dalekie od
siebie pierwiastki, w przewazajacej jednak mierze wywiedzione z mistyki
i ezoteryzmu - przede wszystkim taoizm, tantryzm i zen, ale réwniez mysl
Platona i Mistrza Eckharta, hermetyzm, buddyzm innych odmian, mit-
raizm" i Edda. Stopniowo tez dokonywata si¢ swoista ,totalizacja", ale
zarazem i ,politycyzacja" owej tradycji ,aryjskiej", czego szczegdlnym
wyrazem stata si¢ skierowana przeciw ,,eurochrystianizmowi" ksiazka Im-
perialismo pagano z 1928 roku (a takze doswiadczenie z redagowaniem ,,La
Torre" oraz kolumny Diorama filosofico").

Evola i Guenon

Na uksztattowanie si¢ podstaw tradycjonalizmu evolianskiego wplyw
miaty dwie postaci. Pierwsza z nich byl wspomniany juz neopitagorejczyk
i mason - Arturo Reghini. Reghini nie tylko w swoich studiach nad
doktrynami inicjacyjnymi korzystal w powaznym stopniu z rozwazan okul-
tystéw i teozofow, nie tylko przyblizyt Evoli tradycje rzymska, rozszerzajac
tym samym zakres tradycjonalizmu evolianskiego, ale réwniez przywiodt go
ku ,ostatecznemu uznaniu absolutnej odmiennosci i transcendentalnosci
wiedzy inicjacyjnej wobec catej kultury $wieckiej (cultura profana), w szcze-
gdlnosci wspdtezesnej, nie pomijajac filozofii"”. On réwniez skierowat uwage
Evoli ku myéli René Guénona (1886-1951), najwybitniejszego przedstawicie-
la tradycjonalizmu integralnego w XX wieku. Guenon wiasnie to druga ze
wspomnianych postaci - osoba, ktérej koncepcje, asymilowane i modyfiko-
wane przez Evole, stana si¢ ostatecznie ko$¢cem tradycjonalizmu evolian-
skiego.

Ciekawe zarazem, ze Eliade - ktéry nazwat Guénona ,,najwybitniejszym
wspdlczesnym przedstawicielem ezoteryzmu" - catkowicie przemilczat w tym
kontekscie Evole"”.

Zasadnicze pomysty integralnego tradycjonalizmu guéno-
nianskiego'* polegaty:

- po pierwsze: na wyjsciowej idei jedynej Tradycji Pierwotnej, uprzedniej
wobec rozwoju roznych cywilizacji, ktora cyklicznie - z powodu wstrzaséw
cywilizacyjnych - ,mroczy si¢", zaciemnia, aby da¢ Zycie ,,tradycjom wtor-
nym ;

- po drugie: na badaniu rzeczywistosci inicjacyjnej, symboli, rytuatéw, wszyst-
kiego tego, co dotyczy sacrum pojmowanego jako Jedno$¢ przekraczajaca
wszystkie tradycje prawowierne”, ktore wzgledem Tradycji Pierwotnej stano-
wia jedynie warianty i odmiany;
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- po trzecie: na analizie ostatniej fazy (,,Mrocznego Wieku"), do ktérej sie
szybko zblizamy, $wiata wspdtczesnego w $wietle nauk ezoterycznych (i nic juz
nie da si¢ uczyni¢ dla powstrzymania czy tylko spowolnienia owego procesu,
dla renovatio spotecznej lub kosmicznej)"”;

- po czwarte: na tezie o powrocie Zachodu ku ,,Zasadom" metafizycznym
Orientu dla odzyskania wtasnej Tradycji (bo tam tylko jeszcze ona istnigje),
dziedzictwa madro$ciowego zatraconego z koncem s$wiata Sredniowiecznego
i nastaniem $éwiata nowoczesnego'’;

- po piqte: na negacji uprzywilejowanej pozycji osoby ludzkiej, ktéra ,,w
rzeczywistosci reprezentuje tylko przejSciowe i przypadkowe przejawianie si¢
prawdziwego bytu", ktdra , jest jedynie szczegdlnym stanem, sposréd nieskon-
czonej mnogosci innych stanéw tego prawdziwego bytu"".

W sumie wiec i dla Guéenona historia ludzkos$ci jest regresem
- od Wieku Ztotego, w obrebie ktorego Tradycja Pierwotna wtadata natural-
nym porzadkiem $wiata, poprzez rézne cykle (odpowiadajace stopniom coraz
wickszego ,,zamroczenia", oddalenia od porzadku naturalnego, tzn. tradycyj-
nego), az do fazy wspodlczesnej - najbardziej zdegradowanej i antytradycyjnej
(rozpoczgtej okoto szesé tysieey lat temu) i okreslanej za pomoca hinduskiego
terminu Kali-yuga”, fazy odpowiadajacej Wiekowi Zelaznemu z dawnych
mitéw zachodnich.

Guenon sadzit zarazem - zbieznosci ze spiskowa teoria dziejow sa tu
uderzajace, ale guenonianska wizja dotyczy jednak przede wszystkim poziomu
metahistorii, nie historii - ze istniata i istnieje rzeczywiscie swoista dziatalno$¢
antytradycyjna (lub -mocniej - ,,kontrtradycyjna"), bynajmniej nie spontanicz-
na i zalezna od przypadku, lecz prowadzona przez $wiadome, mroczne sily
(réwniez ludzi-,,agentéw"), ktére w trakcie réznych cykli, pracujac w cieniu
i pozostajac niewidzialne, kierowaty $wiatem ku , krélestwu ilo$ci”, ku cywilizacji
bez ,,zasad". Mroczny Wiek zatem jest epoka zdominowana przez reguty zycia
idziatania, ktore wyzute zostaty z wszelkich odniesiert metafizycznych, jest epoka
zdominowana przez mysl ,,nowoczesna", ktdra syntetycznosci i skoncentrowaniu
mysli orientalnej przeciwstawia analiz¢ i rozproszenie. Jedynym sposobem, w jaki
Zachod moze sie dzwignad, jest tedy odbudowanie wiasnych struktur tradycyj-
nych. Dzietu temu sprosta¢ moze jedynie pewnaelitaintelektualna, zdolna
do nawiazania ,,zywotnego stosunku" z duchem Orientu, ktéry -w odréznieniu
od Zachodu - potrafit zachowa¢ jednolita tradycje umystowa, i metafizyczna poza
réznymi formami ekspresji, podtrzymujaca przy zyciu zasady niedziatania i ,,wyz-
wolenia". Jednak Eliade utrzymywat, ze Guenon mimo to nie zywi zadnej nadziei
na renovatio, ze jest pesymista w kwestii jakiejkolwiek odnowy spotecznej czy
kosmicznej, rozmijajac si¢ tym samym z powierzchownym okultyzmem Za-
chodu, przepojonym nadzieja i optymizmem, a takze wiara w mozliwosci czto-
wieka”. W istocie jednak Guénonowi chodzito zapewne —ijedli rozwazy¢ éw pesy-
mizm - o mozliwo$¢ jakiegos$ ,,fatwego" renovatio, renovatio wegzoterycznym sensie.
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Wszystkie te elementy koncepcji guenonianskiej tworza z pewnoscia, sche-
mat tego rodzaju ,,makrohistorii”, ktdrej zarys stanowi evolianska Rivolta
contro il mondo moderno. Pomiedzy teoriami Guénona i Evoli - przy ogrom-
nych podobienstwach, przy oczywistej zaleznosci mysli evolianskiej od mysli
guenonianskiej - istnieja jednak powazne roznice.

Réznice te zaczynaja si¢ juz w kwestiach wzoru osobowego: Evola podkres-
lat wigc, Ze jego osobiste predyspozycje kieruja go ku wzorcowi czlowieka
czynu, wojownika, kszatrii, podczas gdy dla Guénona takim modelowym
odniesieniem byt bramin - obdarzony natura kontemplacyjna, zainteresowany
praca intelektualna (jego prywatna ,,droga na Wschod", osiedlenie sic w Egip-
cie na stale byto tego najlepszym dowodem). Ptyneta stad rdznica glebsza,
dotyczaca juz struktury obu $wiatopogladéw tradycjonalistycznych. Dla
Guénona wigc to Orient byt jedynym depozytariuszem Tradycji Pierwotne;j,
podczas gdy dla Evoli i Zachdd posiadat wiasna, specyficzna dla siebie
Tradycje, ktora powinna zosta¢ dowartosciowana bez mieszania jej z innymi
(byto to paradoksalnie sprzeczne z gieboka w evolianizmie asymilacja, roz-
maitych tradycji wschodnich). Dla Guénona - nastepnie - Kosciot katolicki
stanowit jedyna strukture, wokol ktérej skoncentrowaé sie mégiby proces
odrodzenia Tradycji europejskiej, podczas gdy dla Evoli instytucja ta byta
symbolem semickiego zwyrodnienia pierwotnej ,,matrycy"”, doprowadzajac
w koncu do zgniecenia Sredniowiecznej Tradycji imperialnej i gibelinskiej,
ostatniego wyrazu Tradycji Zachodu przed jej zniszczeniem przez nowoczes-
no$¢. Ale Evola nie potrafit chyba wyraznie si¢ zdecydowaé, czy prawdziwa
tradycja imperialna inkaraowata si¢ w Imperium Oktawiana Augusta i jego
nastepcow, czy tez, jako schytkowe formy, w chrzedcijanskim Sredniowieczu,
skoro sam méwit, ze byto ono ,,powrotem do poczatkdéw"; nie chciat tez chyba
dostrzec, ze Sredniowiecze chrzedcijanskie wcale owej imperialnej tradycji nie
zgniotto, a walka toczylta si¢ jedynie o jej zawarto$¢ i jej podmiot. Guenon
- zgodnie z natura swej osobowo$ci - uznawal za przewazajaca wiladze
kaptanska, ,,pontyfikat", podczas gdy dla Evoli oczywista byta przewaga
wiadzy czasowej, ,,krolewskiej" (Regnum), nad duchowa.

Istotny jest tu problem chrzescijanstwa jako ,,semickiej matrycy”. W kwes-
tii tej poglady Evoli, inaczej niz w przypadku Guénona, wyraznie zbiegaly si¢
z pogladami Eliadego, przywolywanymi (pominawszy jego przedwojenne
zwiazki z Zelazna Gwardia, i jej ideologia), z pozoru marginalnie (w rzeczywis-
tosci sa one wcale nie uboczna, a - przeciwnie - oSrodkowa kwestia eliadyzmu).
Antysemityzm i antyjudaizm Evoli nie byly, podobnie jak jego manifestacyjnie
poganski antychrystianizm, jednak maskowane i wyttumito je raczej sita rzeczy
powstanie po upadku faszyzmu wiloskiego demokratycznego, ,,otwartego”
spoteczenstwa zdominowanego przez kulture liberalna i lewicowa. Evola zatem
wielokrotnie, w tej lub innej formie, wypowiadat si¢ zaréwno przeciw ,,zdege-
nerowanej" tradycji hebrajskiej, jak i przeciw bedacemu jej pfodem chrzescijan-
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stwu, ktére okazato sie jednym z najwickszych ciosow dla Tradycji, jednym
z najbardziej ztowieszczych wcielen antytradycji. Nie chodzito tu jednak tylko
o standardowy rasizm czy o neopoganska fundamentalistyczng ,konfesyj-
no$¢", a o co$ wiece;j.

Z perspektywy zarowno eliadyzmu, jak i evolianizmu tzw. antysemityzm
kulturowy, wchtaniajacy réwniez chrystianizm, byt bowiem wyrazem swoistej
wizji sakralnej, przejawem kosmizmu, ewokujacego czas cykliczny jako czas
Swicty. Oto wiec (wynika to z réznych tekstow) Eliade dzielit cywilizacje na
dwie kategorie - na cywilizacje judeochrzescijanskie i pozostate (archaiczne,
pierwotne, orientalne). Podobnie mniej wigcej sprawa przedstawiata si¢ tez
i u Evoli. Eliade zatem i Evola podnosili wartos¢ cywilizacji archaicznych
i wschodnich za ich zwiazanie z mitem i symbolem, a nade wszystko
z koncepcja czasu kolistego, sakralnego, z ,,religia Kosmosu" (Evola méwit tu
o dobrych, tradycyjnych ,,cywilizacjach przestrzeni”, przeciwstawionych ztym,
antytradycyjnym ,,cywilizacjom czasu"). Judaizm wtargnat w éw modus
sakralny istnienia i czasu, desakralizujac go i sakralizujac zarazem Historig,
czas linearny. Dokonata si¢ tez ,judaizacja” chrzescijanstwa, czyli jego histo-
ryzacja - powiazanie postannictwa Jezusa z historia, $wigta Izraela (stary to
zreszta watek marcjonski i, w ogdlnosci, gnostycki).

Cykliczny czas renovatio, czas regeneracji natury i $cisle zwiazanego z nia
cztowieka, musiat tedy ustapic¢ czasowi biegnacemu liniowo, w jednym kierun-
ku, czasowi kumulatywnemu, definitywnemu i teleologicznemu, z eschatonem
jako swym ostatecznym progiem. Eschaton wszak jest odlegty, a Historia to
mechanizm upadku (Evola), podlegajacy degeneracji i zepsuciu (Eliade). Tym
samym wyzbywa si¢ ona swojegj treSci ontycznej, swojej metafizyki, swojej
prawdziwej rzeczywistosci (np. Tradycji Pierwotnej), w ktérej wiecznosé
zapewniaja jedynie mity i rytualy periodycznej regeneracji. Zatem zdegenero-
wany i degenerujacy proces dziejowy, Historia po prostu, jest maszyneria
i zrodtem Zta. Co wigcej nawet: Historia to Zto ucielesnione, ktdrego owocem
stata si¢ nowoczesna cywilizacja i jej desakralizacyjne wtadztwo nad przyroda
i cztowiekiem. Judeochrzescijanstwo zdesakralizowato Kosmos, Kosmos stat
si¢ obiektem badan naukowych; $wiat ogarneta cywilizacja techniczna, fundu-
jac w cztowieku - oderwanym od kosmicznego tadu, ktéry zostat zburzony
przez profanum - lgk wobec $mierci i Nicosci, jak przekonuje min. Eliade
w Aspektach mitu oraz w Mitach, snach i misteriach, tworzac swa utopi¢
zawieszenia czasu i historii oraz postulujac ,,przywrécenie sytuacji Cztowieka
Pierwszego". Zydzi zatem odpowiedzialni sa za Zto, jako ze to od nich pochodzi
pomyst Historii - Holocaust zatem to zemsta Historii. Ale Holocaust to jedynie
zapowiedz apokalipsy, totalnego Holocaustu, w ktérym ludzko$¢ zostanie
spalona przez Historig. Ratunek spoczywa zatem w powrocie do illp tempore,
do Ztotego Wieku, do cyklicznego czasu mitu i do uswieconego Kosmosu, do
jego religii i rytuatéw, do Tradycji Pierwotnej. Zestawiajac jednak z soba
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antyjudaizm Evoli i antyjudaizm Eliadego wypada zauwazy¢, ze pierwszy dosé¢
konsekwentnie opowiadat si¢ za swoista, antropologizacja swej wizji, podczas
gdy drugi poszukiwat raczej, jak dowodzi tego chociazby Fragmentarium’,
uzasadnienn w przestrzeni duchowej, w sferze kultury mentalnej”.

Piero Di Vona, poréwnujac tradycjonalizm Guénona z tradycjonalizmem
Evoli”, stwierdza zarazem, ze ten ostatni doprowadzit do swoistej degradacji
Zasad Tradycji i wizji Swiata tradycyjnego, postugujac si¢ nimi dla usprawiedli-
wienia okres$lonego rezymu spoteczno-politycznego - faszyzmu - co pozostawato
w jaskrawej opozycji wobec czysto ,,metafizycznego” charakteru owej Tradycji.
W glebszym wymiarze oznaczato to nie tylko - jak pisze Di Vona - poddanie
Tradycji ,,restrykcjom” faszystowskiej ,,dewiacji”, ale proces ,historycyzacji"
Ja Absolutnego. Odwolujac si¢ tez do prac badaczy francuskich Di Vona
podkre$la w tym konteksScie brak istotnego zainteresowania Guénona jaka-
kolwiek formacja polityczna oraz jego nikla (zeby nie powiedzie¢: zadna)
sympati¢ dla Action Frangaise Maurrasa i Daudeta (mimo personalnych
wiezi)™.

Furio Jesi z kolei stwierdza, ze Guenon byt myglicielem oryginalnym,
o glebokiej znajomosci zrédet, podczas gdy prace Evoli charakteryzowata
wtérnosé: ,,Gustowat on w ekstrawaganckich ciekawostkach kulturalnych;
nawiedzal europejskie Srodowiska kulturalne [..], ale pozostal przezuwa-

n2s

czem

Oba te stanowiska wskazuja na ewidentna nizszo$¢ czy tez stabosé¢ trady-
cjonalizmu evolianskiego wobec tradycjonalizmu guénonianskiego. Trzeci
natomiast interpretator relacji istniejacych - Philippe Baillet - uwaza, ze
przeprowadzanie tu jakichkolwiek hierarchizacji tego rodzaju jest absurdalne
i ze nalezy méwi¢ raczej o komplementarnosci dwu swiatopogladéw trady-
cjonalistycznych. Ale, trzeba to mocno podkresli¢, Baillet nalezy do bez-
krytycznych wyznawcdw evolianizmu i apologetéw samego Evoli™.

Jesu chodzi - idac dalej - o pierwszy obszar réznic, orelacjepomicdzy
Swiatem zachodnim a §wiatem orientalnym (ktéry Guenon dzieli
na trzy gtéwne sfery: muzutmanska, hinduska oraz chinska), nalezy podkresli¢,
7e dla badacza francuskiego byly one $wiatami wszystkim od siebie si¢
rozniacymi i odlegtymi. Jedynie w krétkim okresie - w epoce starozytnosci
klasycznej - dystans ten wydawat sic mniejszy. Od tego czasu $wiat Zachodu
zaczal stopniowo si¢ zmienia¢, oddalajac si¢ od $wiata orientalnego (wyjawszy
niektére tylko momenty, kiedy to doswiadczat pewnych wplywéw oriental-
nych: epoke Aleksandra Wielkiego i, nastepnie, Sredniowiecze, czas dominacji
arabskiej) tak, ze w epoce nowoczesnej Europa (po ,,Smiertelnych” ciosach
Odrodzenia, Reformacji i Rewolucji Francuskiej) stata si¢ niczym ,,gataz
odtamana od pnia". Czy jest jednak mozliwe - zdaniem Guénona - zblizenie
owych dwoch swiatow? Jego odpowiedZ w tym zakresie byla pozytywna,
przede wszystkim z mocy konsekwencji wiasciwego mu przekonania, ze
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historia rzadzi prawo cyklicznego powrotu. Aby tak si¢ jednak stato,
Zachod winien si¢ zaangazowa¢ w prawdziwe ,intelektualne poznanie"
Orientu, jego nauk. Wymagatoby to jednak rzeczywistej zmiany mental-
nosci.

Zmiana ta musiataby si¢ dokonaé za sprawa elity, ktéra uczyni si¢
,posredniczka pomigdzy $wiatem ludzkim a intelektem transcendentnym”,
jako ze ,,spotkanie" pomiedzy Wschodem a Zachodem jest spotkaniem, ktore
musi zwrdcic sie ku czystym ,,zasadom" metafizycznym. Elita zatem powinna
ozywi¢ metafizyczne i transcedentne ,napigcie” Zachodu, postugujac si¢
podstawa duchowa, ktéra - niezaleznie od wszystkiego - trwa, tj. katolicyz-
mem (ale chodzito mu o specjalna odmiane katolickiej duchowosci, o jej
ezoteryczny ,,rdzen"). Guenon zaktadat nastepnie, ze praca owej elity powinna
obejmowa¢ dwa stadia: w pierwszym musi ona oswoi¢, uczyni¢ wiasnymi,
poprzez poznanie i praktyke, doktryny orientalne, w drugim - powinna broni¢
owych doktryn (przy jednoczesnym wsparciu wschodnich organizacji intelek-
tualnych, z ktérymi wejdzie w bezposrednie zwiazki). Ale czy owa elita istnieje?
Jako cato$é, jako uksztattowana wedle modelu guenonianskiego grupa - nie.
Istnieja, natomiast jej elementy, przede wszystkim masonskie (w jednym tylko,
nie§wiadomym wagi i znaczenia owego dziedzictwa odtamie wolnomularzy),
ktére moglyby stanowic jej punkt wyjscia.

Zasadniczo Evola nie zgadzat si¢ z przekonaniem Guénona o mozliwosci
rekonstrukcji tradycjonalistycznej elity przez uczynienie punktem wyjscia
Srodowisk masonskich: jego zdaniem masoneria, od chwili zatozenia w XIX
stuleciu Wielkiej Lozy Londynu, utracita charakter tradycyjny i inicjacyjny na
rzecz racjonalizmu i o$wieceniowoéci”. Pod koniec Zycia jednak ztagodzit to
stanowisko, dostrzegajac - cho¢ z zastrzezeniami - inicjacyjny ,,potencjat”
niektérych odtaméw wolnomularstwa™.

Jedli chodzi natomiast o kwestic w tym miejscu najistotniejsza - o relacje
miedzy Wschodem a Zachodem - Evola przeczyt zaktadanej przez Guénona
wyzszosci tego pierwszego nad tym drugim. W istocie wszystkie jego dzieta
zmierzaty zatem do wykazania, ze istnieje odrebna, wtasna Trady-
cja Zachodu - érédziemnomorska, poganska, antychrzescijanska. Trady-
¢ja, ktéra mimo upadkow i ,,zaciemnienia” czasdw, zyje wciaz ostatnim swym
przejawem - gibelinskim idealem Imperium - i buduje si¢ na zasadach
heroizmu, pos$wiecenia oraz nieSmiertelnosci. Prawdziwa opozycja jest tedy
opozycja nie pomigdzy Wschodem a Zachodem, a opozycja migedzy $wiatem
nowoczesnym a $wiatem Tradycji, pomigdzy antytradycja a Tradycja. Trzeba
wiec odtworzy¢ ducha heroicznego i poganskiego, egzystujacego w obrebie
Tradycji zachodniej. Nie moze by¢ to jednak - jak chciat Guénon - dzieto
ludéw neotacinskich i katolickich, lecz germanskich, ktore sa nosicielami
,,Wyzszego stylu zycia", zawierajacego w swojej tkance istotne elementy ich
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Htradycji sakralnej wyptywajacej z Tradycji Pierwotnej"”.
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W tym miejscu jednak rysowata si¢ w mysli Evoli wyrazna antynomia. Oto
bowiem Tradycja Pierwotna byta dlan z pewnoscia jedyna, ale - z drugiej
strony - wyrazata si¢ poprzez dwa rdzniace si¢ od siebie i przeciwstawne
komponenty: nordycki, a nastgpnie zachodni, zdominowany przez ducha
heroicznego i wojowniczego, oraz poludniowy, rozciagajacy si¢ po Orient,
zdominowany przez ducha religijnego. To w przyblizeniu odpowiadato, przy-
woltywanej juz tutaj, réznicy pomig¢dzy guenonianskim wynoszeniem tradycji
kaptanskiej a evolianska ekspozycja tradycji wojowniczej i krolewskie;. Ow
dualizm evolianski ukazuje tez i inny moment réznicy, takze tutaj ewokowany:
podczas gdy Guenon uznawat za ostateczny fundament Tradycji jej metafizycz-
na zasade - jedyna, niewyrazalna inaczej, jak tylko przez czysta intuicje
intelektu, bedaca ,,mozliwoscia uniwersalna, totalna, nieskoniczona i absolut-
na", dla Evoli Tradycja owa znajdowata swa prawdziwa manifestacjc w po-
rzadku politycznym i spotecznym. Innymi stowy, Tradycja nie mogta by¢ dlan
,,myslana" jako czysta transcendencja, ale winna by¢ ,,uzyta" jako norma, jako
odniesienie. Tradycja tym samym stanowita ,,site z wysoka", ktéra ksztattuje
i ozywia tad polityczny i spoteczny, jak réwniez site, ktéra przyznaje temu
ostatniemu dominium ,,na mocy najwyzszej legitymizacji". Z tego wiasnie
wzgledu Evola uwierzyt, ze faszyzm i nazizm moga doprowadzi¢ do od-
tworzenia, poprzez restauracje wartosci poganskich i ,,gibelinskich", Tradycji
$rodziemnomorskiej, a zatem Tradycji europejskie;.

To prowadzito w konsekwencji do wspomnianych juz réznic miedzy
Guénonem a Evola w podejSciu do metapolityki i polityki. W przypadku
Guénona chodzito jednak nie tylko o jego dystans wobec tej sfery: w istocie
krytykowal on, jak wynika to z jego pism, europejskic ruchy i rezymy
totalitarne i antydemokratyczne (np. faszyzm Mussoliniego czy rumunska
Zelazna, Gwardie Codreanu). Nadto, pomimo ze - jak zwraca uwage Paul
Sérant - Guénona i Action Francaise taczyl antymodernizm (a jego tezy,
przede wszystkim te wyrazone w La crise du monde moderne, cieszyty si¢
aprobata lideréw ruchu, zwtaszcza Leona Daudeta), francuski mysliciel byt
daleki od zwiazkéw z ta formacja. Decydowaly tutaj dwa czynniki: po
pierwsze, franko- i europocentryzm Charlesa Maurrasa, jego skoncentrowanie
na Francji oraz jej europejskich powiazaniach (w radykalnym ujeciu, jak chciat
uczen tego ostatniego, Henri Massis, owa orientacja w Action Frangaise
nabrata znamion odr¢gbnego nurtu - ,,obrony Zachodu" i jego integralnosci
duchowej przed wschodnim ,,niebezpieczenstwem”, a Guenon zaczat by¢ trak-
towany jak ,,agent” tych ,,wrogich sit"); po drugie, tradycjonahzm Maurrasa
odnosit si¢ wytacznie do sfery polityki i byt ztaczony z apologia monarchii
Ancien Régime'u jako swoistej reprodukcji najwyzszej formy cywilizacji - cywi-
lizacji grecko-taciniskiej”. Tym samym, paradoksalnie, Action Francaise, mi-
mo swojego nacjonalizmu i swego ultrakatolicyzmu, byta znacznie blizsza neo-
poganskiemu Wtochowi Evoli, zjego skupieniem uwagi na polityce i idealizo-
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waniem ,,$wigtej" monarchii z przedrewolucyjnej epoki, niz Francuzowi Guéno-
nowi, z jego wiara w mozliwosci Koéciota jako odrodzeniowej struktury Tradycji.

Zasadniczym polem réznic pomigdzy Guénonem a Evola byt bowiem réw-
niez, jak juz wspomniatem, stosunek do chrzes$cijanstwa, a w szcze-
gblnosci - do katolicyzmu.

Wedtug Guénona zatem jedyna, prawdziwa i posiadajaca legitymacje
Tradycja zachodnia - jakkolwiek wyzbyta wszelkich ezoterycznych odniesiert
- jest wtadnie tradycja katolicka, ktdra w sposéb ,,naturalny” zajeta miejsce
Tradycji - tradycji rzymskiej, wyczerpanej i wyrodzonej w zabobonne, pasozyt-
nicze formy (inna to, stfowem, perspektywa niz oskarzanie tradycji judeochrzes-
cijaniskiej o kreowanie metafizycznego Z1a). Zatem, powtarzajac juz przytoczo-
na tez¢ Guénona, tylko poprzez powrdt do Kkatolicyzmu Zachdéd moze
odzyska¢ wiasna Tradycjg, a Kosciot - wydobywajac z wilasnego wnetrza
strzgpy zapoznanych tradycji inicjacyjnych czy ezoterycznych - dostarczyé
wsparcia badZ to formacyjnego, duchowego, badZ tez organizacyjnego dla
elity, ktérej powierzone zostanie przewodzenie w ,,odrodzeniu" owej Tradyciji.

Wedtug Evoli natomiast, co réznito go takze od Mussoliniego, prawdziwa
Tradycja $rodziemnomorska jest antychrzescijariska. Chrzedcijanstwo za$,
z wyjatkiem krétkiej epoki $redniowiecznej (kiedy to ludy germanskie wniosty
wen element bardziej ,,meski" i bardziej odpowiadajacy tradycyjnemu duchowi
nordyckiemu™), stato si¢ pierwsza przyczyna zwyrodnienia $wiata nowoczes-
nego oraz sita wywrotowa”, skierowana przeciw wszystkim tradycyjnym
zasadom, sita, ktora uksztattowata Reformacje, Rewolucje Francuska, anar-
chizm, komunizm - sfowem, wszystko to, co ostatecznie wydato Zachdd w rece
demokracji, tzn. wtadzy tego, co nizsze, nad tym, co wyzsze. W tym miejscu, jak
si¢ wydaje, zacieraja si¢ do pewnego stopnia réznice pomigdzy tradycjonaliz-
mem guenonianskim a tradycjonalizmem evolianskim: Guenon bowiem prze-
ciwstawial si¢ stanowczo wszelkim postaciom demokracji oraz ideom demo-
kratycznym, uwazajac tradycyjny porzadek hierarchiczny za jedyny ,,natural-
ny" porzadek Universum. Wszelako jednak nie prowadzito to mysliciela
francuskiego, w odréznieniu od Evoli, do aprobaty zadnego ze wsp&tczesnych
mu rezyméw hierarchicznych i autorytarnych - metafizyczny, kulturowy
i spoteczny porzadek spoczywat dlan wylacznie w tonie Tradycji Pierwotnej
i nie mogt byé dzietem Zzadnych nowych totalitaryzmow. Guenonianska
mitologia - by tak rzec - ,,rezurekcyjna” nie lokowata przeto swych nadziei na
odrodzenie Tradycji w zadnym z owych nowozytnych ruchéw politycznych, nie
stawata si¢ jego ideologia czy metapolityka.

W istocie jednak, jesli chodzi o ich najgtebsza strukture, oba tradycjonaliz-
my sa ze soba tozsame, poniewaz nie tylko -jak zwracat uwage sam Evola®
- ,,maja one ten sam punkt odniesienia: Tradycje", ale réwniez (a wiasciwie
przede wszystkim) dlatego, ze podstawowe koncepcje i pojecia
tradycjonalizmu guénonianskiego staty si¢ osrodkiem tra-
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dycjonalizmu evolianskiego, jego mechanizmem Kkrystalizacji, jego

- przeksztatcona oczywicie - zawartoScia. Sa to - sumujac - elementy

nastepujace:

- guenonianska definicja Tradycji jako ponadhistorycznej zasady uniwersal-
nej;

- opozycja pomigdzy $wiatem tradycyjnym (tzn.: ,,normalnym w sensie wyz-
szym") a $wiatem nowoczesnym, pojctym jako cywilizacja odbiegajaca od
normy i regresywna;

- kwalifikacja cywilizacji tradycyjnej jako cywilizacji typu organicznego,
zroznicowanego, hierarchicznego, w ktdrej wszystkie rodzaje aktywnosci
ludzkiej, nauki i sztuki sa zorientowane ,,od géry ku dotowi" (cywilizacja
tradycyjna jest bowiem wtadana przez wplyw transcendentny, ktory daje
zycie porzadkowi zasad, reprezentowanych z kolei przez elite lub Przywddce,
dysponujacych nieuwarunkowanym autorytetem, uprawomocnionym ,,sak-
ralnie", ale zarazem ,,bezosobowym")™.

Swiat Tradycji i jego upadek w historie

W koncu, po dokonaniu poréwnan i rekonstrukcji, musi pojawic¢ sig
pytanie, jak uzgodni¢ w koncepcji evolianskiej swiat Tradycji z idealizmem
magicznym? I ,,jak uzgodni¢ Jednostke Absolutna pozostajaca poza prawami,
zburzonymi w kazdym wiazaniu, z pojeciem Tradycji? W rzeczywistosci [...]
chodzitoby jedynie o zejscie Jednostki Absolutnej z samotnych, abstrakcyjnych
wyzyn i rozrzedzenie si¢ w konkretnosci historii, przy odpowiednim przejsciu
przez to, co odnosi si¢ rowniez do pojecia mocy. [...] Jednostka Absolutna czuta
si¢ prawie jak w jakim$ swoim wcieleniu w tym lub w tych, ktérzy pozostali
w centrum cywilizacji tradycyjnych, ktorzy byli ich osiami lub absolutnymi
prawodawcami; byta ukryta w swietym czy »boskim« krélu, nie uwazanym za
zwyktego cztowieka, istniejacym w catym cyklu dawnych cywilizacji. W nim
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dokonywato si¢ réwniez spotkanie pomigdzy transcendencja a immanencja””.

Aby jednak dokonaé systematyzacji evolianskiego $wiata Tradycji - nie
tylko z punktu widzenia mozliwosci jego uzgodnienia z idealizmem magicznym
- nalezatoby na krétko zatrzyma¢ si¢ jeszcze nad pewnymi wplywami, ktore
poza wplywem Guenona (i - w mniejszym juz zakresie - Reghiniego) odegraty
istotna role w ksztattowaniu si¢ wizji tego $wiata.

Po pierwsze, chodzitoby tu o znaczenie pracy Holendra Hermanna Wirtha
Der Aufgang der Menschheit (Swit ludzkosci), w ktorej zostata podjeta préba
,haukowego" wykazania - z zastosowaniem takich dyscyplin, jak filologia,
etnologia czy mitoznawstwo - egzystencji Tradycji Pierwotnej, przez Guénona
interpretowanej przede wszystkim w kategoriach ezoterycznych. Wirth twier-
dzit zatem - a ideg te podjal réwniez Alfred Rosenberg w ostawionym Micie XX
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wieku - ze tradycja owa byta pochodzenia nordyckiego, ,,hiperborejskiego”
(6w mit hiperborejski stat sic pdzniej istotnym elementem evolianskiej
mitografii, jej mityzacji dziejow), a dopiero w nastgpstwie wielkich migracji
zakorzenita si¢ ona w catym $wiecie indoeuropejskim. Wirth starat si¢ tez
zanalizowa¢, badajac ewolucje symboli (byta to oczywista inspiracja Bachofe-
na), poszczegdlne fazy i dyferencjacje, ktore - w trakcie rozmaitych cykli
- doprowadzity do wytonienia si¢ tzw. tradycji wtérnych (méwit o nich takze
Guenon). Z pewnoscia dzieto to, wyrastajace jeszcze z osiemnastowiecznych,
oswieceniowych sporow o macierzyste ,,centrum" kultury, nie odznaczato si¢
wysokim poziomem naukowym, jednak Evola dostrzegat w nim - nie bez
wyraznych zastrzezen - pewne wartosci: ,,Najdalsze rozszerzenie horyzontéw:
zarysowato si¢ zadanie filozofii historii, ktéra wychodzitaby z Tradycji
Pierwotnej, jednak rozwijajac sic w miejscu dla siebie wtasciwym, bez owych
poinaukowych podpédrek, ktére zamiast przynie$¢ pozytek, moga przyniesé
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przesad"”.

Po drugie, o wiele bardziej istotne, znaczenie miatyby tu studia Johanna
Jacoba Bachofena (m.in. Der Mythos von Orient und Okzident) - wspominanego
juz kilkakrotnie w tej ksiazce - nad wizja Swiata wiasciwa, historycznym
cywilizacjom $rédziemnomorskim i wynikajaca z nich rewaloryzacja mitu,
symbolu i sagi. W szczegdlnosci odegrata za§ w tradycjonalizmie evolianskim
podstawowa typologia Bachofena - podijeta zreszta pdzniej w kregu Stephana
Georgego {George-Kreis), w antropokosmicznym rasizmie Hansa Bliichera,
Ludwiga Klagesa i Alfreda Schulera oraz w nazizmie -mianowicie wyrdznienie
przezen dwoch antytetycznych modeli cywilizacji: uraniczno-meskiego oraz
telluryczno-zenskiego (podziat ten obecnie stal si¢ juz obiegowy, ogarniajac
jednak nie tyle sposoby widzenia cywilizacji, co interpretacje rozmaitych ich
sktadnikéw czy ,,warstw"). W pierwszym typie cywilizacji, zdaniem Bachofena,
pierwiastek solarny wciela sic w bostwa meskie i stanowi najwyzsza zasade
Universum. W drugim jej typie natomiast zasada ksztattujaca jest zasada zycia,
ptodnosci, ucielesniona w figurze Wielkiej Matki (Wielkiej Bogini) i innych
bogin lunarnych i nocnych. Z tej opozyciji dwdch cywilizacji Bachofen wywodzit
nastepnie szereg innych radykalych przeciwstawien: miedzy cywilizacja heroicz-
na, a cywilizacja demetrejska i ginekokratyczna, pomiedzy olimpijskimi kultami
solarnymi a klasycznymi kultami lunaraymi, migdzy patriarchatem a matriar-
chatem, pomiedzy meska hierarchia arystokratyczna a orgiastycznym promis-
kuityzmem zenskim, pomig¢dzy Zachodem a Wschodem. Historia cywilizacji
Srodziemnomorskiej, zdaniem Bachofena, miataby si¢ tedy rozwija¢ podtug
logiki konfliktu miedzy oboma wyrdéznionymi przezen typami - konfliktu
raz ukrytego, innym razem otwartego. Wszystkie owe dystynkcje Bachofena
zostaly jednak przyjete w evolianskiej Rivolta contro Il mondo moderno,
jakkolwiek zreinterpretowano je zgodnie z guénonianska, inwolucyjna koncep-
cja historii.
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Po trzecie, trzeba tu podkresli¢ role, jaka odegraty w ksztattowaniu si¢
tradycjonalizmu evolianskiego dzieta z kregu tzw. literatury kryzysu, np.
Kryzys cywilizacji Johana Huizingi (1935, przektad wtoski 1937) oraz Zmierzch
Zachodu Oswalda Spenglera, ktérego pierwsze ttumaczenie wtoskie, jakkol-
wiek ,,wolne", byto wlasnie zastuga Evoli”. Spenglerowska, morfologiczna
i odziedziczona w znacznej mierze po niemieckim romantyzmie (W jego
organicystycznym nurcie, odwotujacym si¢ do praw biologicznych) koncepcja
dziejéw, miata jednak warto$¢ dla Evoli przede wszystkim jako moment
krytycznego odniesienia, jako przedmiot - w znacznej mierze - swoistej recepcji
negatywnej (cho¢ mozna np. w evolianskiej koncepcji Tradycji Pierwotnej
dopatrywa¢ si¢ takze jakichs ech Spenglerowskiej idei predeterminacji dzie-
jow). Oznaczato to, ze wedtug Spenglera historia nie biegla linearnie, Zze nie
podlegata ona ewolucji, ze - wreszcie - nie istniat w niej ani postep, ani regres.
Spengler uwazat zatem™, ze spoteczenistwa Zyja na podobiefistwo organizméw,
7e ,,maja jakie§ pierwotne i powszechne formy biologiczne"”: rodza sie,
rozwijaja, obumieraja. Zasadniczym ogniwem jego koncepcji historiozoficznej
byta jednak opozycja migdzy Kultur a Zivilisation. Kultur cechowa¢ si¢ miata
niezmiennoscia, jako$cia, organicznos$cia, zréznicowaniem, witalnoscia, Zivili-
sation natomiast miata by¢ zewngtrznym, sztucznym i formalnym usztyw-
nieniem Kultur, jej agonalna ,,krystalizacja" w rzeczywisto$¢ racjonalistyczna,
mechaniczna, nieforemna, ,,skamieniata” i zniwelowana. Oznaczato to w kon-
sekwencji, ze wiasnie w obrebie Zivilisation tworza, si¢ warunki dla $mierci
cywilizacji, ze gotuje si¢ w nich ,,nieodwotalny koniec, do ktérego dochodzi sig
zawsze na skutek glebokiej koniecznoéci"”. Tak grecka Kultur uémiercili
barbarzynscy i praktycystyczni Rzymianie; tak ,,miasta $wiatowe" zniszczyty
w XIX stuleciu wies, tradycje chtopsko-szlachecka, pejzaz, owocujac ,,nauko-
wa bezboznoscia" (zamiast religii), rehabilitacja prawa naturalnego
(i ponizaniem praw nabytych), wrowadzajac rzady pieniadza". Ale Spengler
wiescit rowniez, ze przeciwko plutokracji i demokracji podniesie sie nowa klasa
- klasa mscicieli, cezarow przysztosci, dla ktérych impulsem stanie si¢ nie ztoto,
a krew {Blut gegen Gold)”. Owa Spenglerowska opozycja miedzy Kultur
a Zivilisation jest zatem w pewien sposob analogiczna do evolianskiej opozycji
miedzy cywilizacja tradycyjna a cywilizacja nowoczesna. Jednak nie do
przyjecia - zdaniem Evoli - byl w koncepcji Spenglera absolutny brak
odniesienia do wartosci transcendentnych, do metafizyki.

Po czwarte, godne uwagi bylyby tu evolianskie nawiazania, takze krytycz-
ne, do teorii tzw. Tradycji Rzymskiej, ktorej gorliwym wyznawca byt zwlaszcza
Guido De Giorgio, uznawany niekiedy za najwybitniejszego wloskiego ucznia
Guenona®”. Wychodzac zatem od guenonianiskiej koncepcji zjednoczenia
Tradycji Pierwotnej z tradycjami wtérnymi De Giorgio utrzymywat, ze istniata
gteboka tozsamos¢ pomiedzy $wictym Rzymem Kroléw a Tradycja Pierwotna.
Rzym byt dla mego miegjscem metafizycznym, w ktérym dokonato sie uzgod-
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nienie tradycji rzymskiej i chrzescijanskiej. Zatem powrdt Zachodu ku Tradycji
nie powinien nastapi¢ poprzez asymilacje tradycji orientalnej, lecz raczej przez
odzyskanie tradycji rzymsko-chrzescijanskiej, jedynej witasnej tradycji Za-
chodu. De Giorgio nazywat jednak Rzym ,,Orientem Zachodu", co oznaczato,
ze wszystkie tradycje wtérne Zachodu sktaniaja sic ku Rzymowi, ze - wiccej
- Wschdéd i Zachdd spotkaé sic moga tylko w Rzymie. Na takich wilasnie
podstawach De Giorgio stworzyt irrealny i neogibelinski z ducha projekt
restauracji rzymskosci, ktérego urzeczywistnieniem miata si¢ zajaé elita: nie
uzywajac przemocy, kierujac si¢ od tego, co wewnetrzne, ezoteryczne, ku te-
mu, co zewngtrzne, egzoteryczne, miata ona doprowadzi¢ Europe ku spotecz-
nosci tradycyjnej opartej na porzadku hierarchicznym i kastach. Przywodca
takiej tradycjonalistycznej Europy miat by¢ ,,monarcha uniwersalnym" -jedy-
nym Przywddca, ktéry bedzie rzadzit zachowujac réwnowage pomicdzy
dziataniem a kontemplacja, podczas gdy kasty beda mogly funkcjonowaé
wedhug ich réznych, przyrodzonych im, dyspozycji. De Giorgio odwotywat si¢
tu jednoczesnie do dwdch interpretacji dantejskich: po pierwsze - do zasady
Monarchii Dantego, po drugie - do dantejskiej, lecz zarazem typowo S$rednio-
wiecznej, koncepcji Rzymu. Nie przypadkiem: Dante byt dla De Giorgia,
podobnie jak dla Papiniego, nie tylko najwickszym ze wszystkich poeta, ale
réwniez unifikatorem tradycji poganskiej i chrzescijariskiej”.

Wszystkie te wpltywy i odniesienia pozwolity Evoli na wypracowanie
autonomicznej wizji $wiata Tradycji. Nie nalezy jednak zapominaé, ze ta
autonomiczno$¢ doprowadzita - paradoksalnie - do koneksji tradycjonaliz-
mu evolianskiego z faszyzmem i nazizmem, w ktérych to ruchach jego
twérca widziat silty potencjalnie zdolne do restauracji Tradycji europejskiej
wbrew upadtej cywilizacji nowoczesnej. Ruchy te bowiem - zdaniem Evoli

W ich dominium zewnetrznym przedstawiaty si¢ jako proby odparcia,
poprzez ich sprzeciw wobec demokracji i socjalizmu, bolszewizmu i samej
Ameryki"®

Istota systemu evolianskiego, zwtaszcza w jego wyktadni z Rivolta contro il
mondo moderno, byta bowiem radykalna opozycja-trzeba to powtorzy¢
- miedzy S$wiatem Tradycji a $wiatem nowoczesnym. Ten
antytetyczny podziat odpowiada podziatowi dyskursu w Rivolta contro il
mondo moderno. W pierwszej czesci tej obszernej ksiazki Evola, morfologicznej
(jak wtasnie u Spenglera) i typologicznej, Sledzit bowiem ,kategorie ducha
tradycyjnego”, wskazujac rézne $wiadectwa, rozne wspdlne elementy, ktére
okredlaja - w sensie, jego zdaniem, uniwersalnym i ponadhistorycznym
- natur¢ owego ducha oraz tradycyjna wizjc $Swiata, czlowieka i zycia.
W drugiej - ,,historycznej" - czesci Evola zajat sie geneza $wiata nowoczesnego,
a wiec opisaniem i analiza procesu, w wyniku ktdrego, poprzez staty
konflikt pomiedzy cywilizacjami tradycyjnymi i antytrady-
cyjnymi, moglto doj$¢ do krystalizacji owego $wiata.
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Chodzito tu zatem o odstoniccie mechanizmu - inaczej méwiac - poprzez
ktéry Tradycja z ponadhistorycznej uczynita si¢ historyczna®. Ow moment
przemiany, poczatek czaséw historycznych, stanowil dla Evoli (podobnie
zreszta jak dla Guénona, a w odrdznieniu od Spenglera i Bachofena) faze
krytyczna procesu inwolucyjnego, ktéry rozpoczalt si¢ w nader odlegtej epoce.
Jedli - jego zdaniem - w badaniach historycznych nie zostata owa pradawna
epoka wzigta pod uwage, stato si¢ tak dlatego, ze odegraty tutaj niedobra role
»brzesady historiograficzne", wykluczajace - pominawszy studia Bachofena
- warto$¢ takich $wiadectw, jak mit, legenda czy saga. Tradycja bowiem nie
zna, nie rozroznia obiektywnego i subiektywnego, rzeczywistego i fantastycz-
nego -jej punkt widzenia jest ponadhistoryczny i ,,ponadindywidualny”, co ja
sytuuje ponad wszystkim. Z tego wzgledu do Tradycji nie moga odnosié si¢
normalne kategorie czasowe i historyczne, a wicc, by ja wydoby¢, by ujawnic jej
rzeczywista miare, trzeba oddac si¢ -jak powiedziat Walter Benjamin - ,,czesa-
niu historii pod wtos""’. Nie sposéb w pogladach tych nie dostrzec wyrazistej
krytyki historiozofii croceanskiej, krytyki zbiegajacej sic - znowu paradoksal-
nie, cho¢ znowu nieprzypadkowo - z krytyka podjeta przez Ernesto De
Martino.

Wyraznie gnostycki dualizm cywilizacji tradycyjnej i cywilizacji anty-
tradycyjnej to dualizm, wedtug Evoli, o charakterze idealnym i uniwersalnym®.
W poczatkach Rivolta Evola odwolywat sig¢ w tym kontekscie do platoniskiego
pojecia dwéch natur: porzadku fizycznego (natury $miertelnej, sfery nizszej
- ,stawania si¢") i porzadku metafizycznego (natury nie$miertelnej, wyzszej
sfery - ,,bytu")". Porzadek metafizyczny tworzyt zatem ,,nadéwiat" niewidzial-
ny i niedotykalny, zasade i prawdziwe zycie; porzadek fizyczny tworzyt $wiat
widzialny i dotykalny. Zdaniem Evoli tradycyjne nauczanie opierato si¢ na
przekonaniu, ze cztowiek tradycyjny ,,zna" rzeczywisto$¢, ktora wychodzi poza
Swiat zjawiskowy - stowem, rzeczywistos¢ ,,niewidzialna" jest dlan bardziej
realna od fizycznej. Cztowiek tradycyjny jednakze nie utozsamia tego, co
niewidzialne, z tym, co supranaturalne, poniewaz natura tradycjonalistycznie
pojeta zawiera zarowno to, co ludzkie (zatem to, co jest poddane prawom
stawania si¢), jak i to, co nalezy do rzeczywistosci ,,nadludzkiej", niewidzialne;.
Swiat ,bytu" i §wiat , stawania si¢" nie moga, w oczach cztowieka tradycyj-
nego, przedstawiaé si¢ jako dramatyczna antynomia, jako skrajne rozdarcie
- maja one symboliczna warto$¢ dwoch ,,standow" czy ,,biegunéw", charakter
napiecia, ktére cztowiek powinien rozstrzygnaé poprzez wewnetrzng, synteze.
Doswiadczenie owo nosi charakter ascetyczny i prowadzi do zrozumienia
wyzszej sfery. Wizja dwéch natur nie tylko wiec wyrdznia odrebne narodziny
dla kazdej z nich, ale zawiera takze motyw transgresji -przejscia z jednej natury
do drugiej. Takie przejscie usprawiedliwia wtasnie egzystencje, ktéra buduje sie
na przyblizeniu do ,,$wiata bytu" (Evola cytuje tutaj Heraklita: , Cztowiek jest
bogiem $miertelnym, a bdg nie$miertelnym cztowiekiem"). Poza owym
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usprawiedliwieniem nic nie ma sensu (byta to wigc inkorporacja mysli Stir-
nerowskiej) - prawa, instytucje, autorytety. W $wiecie tradycyjnym, przeciw-
nie, wszelka rzecz zostaje usprawiedliwiona, jako ze si¢ odnosi do zasady Bytu,
tzn. dlatego, ze jest kierowana ,,z wyzyn" i ,,ku wyzynom".

Podstawy $wiata Tradycji sa za$ nastepujace: ,,Boska Krdlewskose",
,,Inicjacja" (czyli ,,akt przejscia"), ,,Czyn Heroiczny" i ,,Kontemplacja" (czyli
dwie drogi przyblizenia), ,,Rytual” (czyli ,,mediacja"), ,,Wiara" (czyli ,,pod-
pora"), ,Kasty" (czyli ,,prawo tradycyjne"”) i ,,Imperium" (czyli ziemskie
wcielenie prawa tradycyjnego)’’.

Krélewskos$¢ weciela sig w byty, ktére w rzeczywistosci czasowej,
ziemskiej, z racji wyzszosci wrodzonej lub zdobytej, reprezentuja w konkretny
sposob sity ,,z wyzyn". Evola okreélat je za pomoca przejetego od Guénona® (a
w istocie starorzymskiego) terminu pontifex - ,,budowniczy mostow" - ponie-
waz przystugiwata im funkcja budowania ,,mostéw" pomigdzy $wiatem przy-
rodzonym a nadprzyrodzonym - i utozsamial to pojecie, rowniez za
Guénonem, z pojeciem rex (,,krol"). Whadza owego kréla - wtadza absolutna
-nie miata jednak zadnego zwiazku z jego ziemskimi whasnosciami i ziemskimi
sposobami zdobywania tronu: wynikala ona z podstaw metafizycznych,
z autorytetu duchowego, ktéry jest uprzedni wobec wszystkich autorytetéw
czasowych”™. W spoteczeristwie tradycyjnym jednakze autorytet, jako zwia-
zany z wyzszymi zasadami, zostaje uznany w sposdb naturalny, bez zadnych
sztucznych podpér. Trzeba tutaj jednoczesnie podkresli¢, ze pojecie autorytetu
byto dla Evoli pojeciem bardzo istotnym, poniewaz sankcjonowato ono zasade
hierarchicznosci spotecznej (pojecie to zreszta, w jego wymiarze politycznym,
zostato przyjete przez wszystkie nurty prawicy radykalnej jako usprawied-
liwienie jej organicystycznego i antyegalitarnego swiatopogladu). Evola, okres$-
liwszy juz transcendentna nature wtadzy krélewskiej, ztaczyt w Rivolta krélews-
ko$¢ z symbolem solarnym pojetym jako symbol triumfu $wiattosci nad
ciemnoscia - w sumie chodzito mu jednak o co$ wigcej niz symbol: triumf
solarny jest bowiem rzeczywistoscia metafizyczna i utozsamia si¢ z ponadludz-
ka sita, ktdra krol, jako krél whasnie, posiada™. Krél zaswiadcza i zarazem
odnawia ,,chwate solarna” i sytuuje si¢ jako centrum cywilizacji. Krél, na mocy
swgo ponadludzkiego autorytetu, ,,moze otworzy¢ drogi ku wyzszemu $wiatu,
za$ w cywilizacjach, w ktorych otoczony jest przez kaste kaptanska (takich, jak
Rzym u poczatkéw swego istnienia, starozytny Egipt i Iran, kraje nordyckie
- az po czas Gotdéw - i, jakkolwiek czgsciowo, Sredniowiecze frankij-
sko-karolinskie), staje si¢ z racji swej godnosci i funkcji jej naturalnym
przywoédca. Rex wreszcie ,,zarzadza hierarchicznie, podtug »sprawiedliwosci
i prawdy«, kazda funkgcja i forma, zycia wedle natury wiasciwej (dharma) kazdej
jednostce [..] w systemie zorientowanym ku gérze"”. Rex wiec - aby
podsumowaé kwestie jego wiasnos$ci - obdarzony jest atrybutami chwaty,
centralno$ci i zarazem biegunowosci, stabilizacji i pokoju, a przede wszyst-
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kim jest Prawodawca Pierwotnym, ktéry zgodnie z wyzszymi zasadami
rozkazuje wszystkim i reguluje dziatanie wszystkich instytucji $wiata tra-
dycyjnego.

Tradycyjne Prawo i Panstwo nie maja, wedlug Evoli, znaczenia
utylitarnego w jego rozumieniu materialnym i zbiorowym, jak tego chce
nowoczesno$¢™: ich sens wyplywa jedynie z transcendentnego ukierunkowa-
nia, z potwierdzenia - wbrew zmiennosci, przypadkowosci, partykularnosci
egzystencji naturalnej -porzadku ,,zwréconego ku hierarchicznemu uczestnict-
wu, ku »stabilno$ci duchowej«'. W pojeciu ,,hierarchicznego uczestnictwa”
przejwiata si¢ rowniez evolianska idea dwéch natur: Panstwo przedstawiato
tutaj ideat ,,olimpijski" i ,,uraniczny”, zasade wyzsza, ideg i forme, ktéra sie
wyraza zgodnie z meska i zaptadniajaca zasada solarna, zréznicowana i in-
dywiduhzujaca, podczas gdy lud (demos) ucielesnial zasade ,,chtoniczna"
i nizsza, natur¢ i materig, ktora si¢ wyrazata w istocie zenskiej, nietrwatej,
promiskuitywnej i lunarnej (nocnej). Dla Evoli zatem nie do przyjecia byt
,,demokratyczny" stosunek pomiedzy Panstwem a ludem; Panstwo za$, ktore
czerpato legitymizacje z woli ludu, przedstawiato dlan ,,perwersje ideologicz-
na", jaka wie$¢ miata z koniecznosci, w nieunikniony sposob, do degeneracji
w postaci kolektywizmu i demokracji masowej (do tej kwestii powrdce
w rozdziale nastgpnym).

Natomiast hierarchia byta dla Evoli - z racji swego usankcjonowania
,duchowego" - takim ,,systemem partycypacji', ktéry oznaczal ,,zwycigstwo
Kosmosu nad chaosem"”, tadu nad nietadem. Stanowita tym samym pier-
wiastek, znamiennego dla evolianskiego .,stylu myslenia" i evolianskiej
mitografii, antropokosmizmu. Opierata si¢ ona na fundamentalnym rozréz-
nieniu pomigdzy bytami boskimi (szlachta, ,,odrodzeni") a bytami natural-
nymi (substrat ,,promiskuitywny” - od ojcéw rodzin po stuzbe). Nasuwaja
si¢ tu pewne analogie z tzw. Panstwem, czyli wspdlnota z kregu Georgego
(George-Kreis), ktore - podiug okreslen Wolfa Lepeniesa - miato ,,sens
platonski” i przypominato Schillerowskie ,,panstwo estetyczne", za$ ,,zna-
mienne byta dla niego [..| hierarchizacja, ktéra kazdej tzw. podporze
panstwa wyznaczata stosowne miejsce”. Gtéwnym jednak elementem trady-
cyjnego tadu, przejawem zwycigstwa Kosmosu nad chaosem i wecieleniem
,,metafizycznego" pojecia stabilnosci i sprawiedliwosci, byl w systemie
evolianskim podziat na kasty (skadinad watek guenoniaanski), wynikajacy
z natury poszczegblnych jednostek i rangi ich dziatan w odniesieniu do
duchowosci czystej. Podobnie jak Guenon Evola uzywal tutaj terminologii
hinduskiej. Uwazat tez, ze kasta jest ,,micjscem naturalnym"”, tzn. takim,
w ktérym si¢ wyraza przyrodzona funkcja jednostki, nie jej wola - hierar-
chia bowiem wynika z prawa naturalnego’. Potepienie przez nowoczesno$é
kastowego zamkniecia z kolei byto dla Evoli niecuzasadnione, poniewaz
- jego zdaniem - dla cztowieka tradycyjnego wszystko to, co realne
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i ,,widzialne" jest skutkiem wyzszego porzadku, wszystko to wyjasnia si¢ na
mocy wyzszych zasad: ,,Ma si¢ okreSlonego ducha, poniewaz jest si¢ zrodzo-
nym w okreslonej kascie, ale zarazem rodzi si¢ w okreSlonej kascie, poniewaz
- transcendentalnie - ma si¢ okre$lonego ducha. Stad nieréwnos¢ kast, daleka
od sztucznego bytu, niesprawiedliwego i arbitralnego, nie jest niczym innym
jak odbiciem i przedstawieniem nierdwnosci bardziej doglebnej i preegzys-
tujacej w ukryciu™®. Wszystkie kasty sa w $wiecie tradycyjnym podporzad-
kowane prawu dziedzictwa i endogamicznego zamknigcia. Oznacza to,
w strukturze dualistycznego podziatu evolianskiego, ze plebs nie jest ,,boski",
7e nie przekazuje on wraz z krwia zadnych jako$ci o charakterze transcenden-
talnym i zadnej ,,formy", ktdra - positkujac si¢ surowa i ezoteryczna tradycja
rytualna - mogtaby wtada¢ jego zyciem. Wszystko to jest natomiast wlasnoscia
arystokracji tradycyjne;j.

Dziatanie cztowieka tradycyjnego zostato zdefiniowane przez Evole za
pomoca arystotelesowskiego pojecia ,,aktu czystego". Oznaczato to, ze w spo-
feczenstwach tradycyjnych nie ma mowy o przejsciu od jednego rodzaju
dziatania ku innemu jego rodzajowi. Nie ma wigc tutaj mowy o mieszaniu sig
kast, a kazdy powinien oddawac si¢ swej dziatalnosci w harmonii z duchowos-
cia. Oznacza to organiczna wizig cywilizacji tradycyjnych, polegajaca na
podporzadkowaniu si¢ nizszego wyzszemu, na spontanicznym uznaniu hierar-
chii, na wierze w ustalony porzadek rzeczy. I wlasnie ta wiara -jako spoiwo
tradycyjnej organicznosci - nabiera tu znaczenia zasadniczego, w odréznieniu
od ,,demagogii nowoczesnej cywilizacji", ktadacej nacisk na godno$¢ i wolnos¢é
jednostkowa, ktéra prowadzi do nieorganicznosci, do upadku i rozpadu.
Wiara tradycyjna jest wiec sita, ,,ktora stabilizuje kontakty, kreuje atmosfere
psychiczna, zacheca do komunikacji, ustala struktury, okresla system koor-
dynaciji i ciazenia pomigdzy poszczegdlnymi elementami oraz pomicdzy nimi
a centrum"”. Odwotlujac si¢ do owej wiary Evola mégh nastepnie zdefiniowaé
stosunki hierarchiczne pomigdzy kastami jako stosunki ,,potencji i aktu" (w
czynach nizszych kast wyraza si¢ to samo dazenie in potentia, ktére w przypad-
ku kast wyzszych jest in actu), z czego wynikato, ze w dziataniu réznych kast
reprodukuje si¢ ten sam motyw - ,,zmierzania ku szczytowi". Tak wigc mozna
tutaj méwi¢ o pewnego rodzaju ,,zakorzenieniu sie sacrum”, w znaczeniu,
w jakim Rudolf Otto uzyt pojecia numinosum, i w znaczeniu, ktére - podobnie
jak w kregu Georgego - miato przeciwdziataé ,,odczarowaniu Swiata" oraz
,wycofaniu si¢ bogéw z czasu", przyzywajac ,,przeciw historii i spoteczenstwu
[..] niezmienno$¢ mitu"®.

Obok wiary innym istotnym elementem zespolenia organicznych spotecz-
nosci tradycyjnych jest rytuat, sprawowany przede wszystkim przez krélow,
a nastgpnie przez kasty kaptanskie i arystokratyczne, urzednikdw, wreszcie
patres (gtowy rodzin). Rytual, pojety przez Evole jako , misterium"", jest
regulowany przez precyzyjne, surowe normy, ktore nie zawieraja - jego
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zdaniem - nic arbitralnego i subiektywnego. Rytuaty i ofiary sa drogami,
poprzez ktére mozna si¢ zblizy¢ do tego, co transcendentne. W szczegdlnosci
ofiara, obecna w tak licznych mitach, stanowi typ rytuatu, ktéry zarazem
wyzwala i wynosi ku wyzszemu modusowi bytu, realizujac tym samym rodzaj
,,archetypu niebianskiego", uciele$nianego przez bogéw i bohateréw. Jedno-
cze$nie w rytualnym odtworzeniu pierwotnej ofiary dokonuje sic duchowe
odnowienie catej wspdlnoty, jej regeneracja”. Pojecie ,,ofiary" mocno taczy
evolianizm z ,kultura" czy tez ,religia $mierci”, wlasciwa dla rozmaitych
Swiatopogladow faszystowskich i skrajnie prawicowych (np. hiszpanskiej
Falangi, Codreanu ijego Zelaznej Gwardii itp.) czy eliadyzmu. W eliadyzmie
- warto doda¢ - 6w kult ofiary i $mierci wspierat si¢ na rozleglej tradycji
naddunajsko-batkanskiej o wyraznie poganskim rodowodzie. Na uwage za-
shuguje tu zwlaszcza rumunska ballada - Legenda o Mistrzu Manole, ktérej
swoisty kult zywit zreszta Eliade. Jest to historia muratora, ktéry - aby
ukonczy¢ na czas budowle - musi zamurowaé w jej $cianach ukochana zone.
Piszac o ofierze zony Mistrza Manole Eliade stwierdzat zatem: ,,Aby trwac,
budowla (dom, dzieto techniczne, ale réwniez duchowe) winna zosta¢ uducho-
wiona, to jest przyja¢ zarazem zycie i dusze. Transfer duszy nie jest jednak
mozliwy inaczej jak przez ofiarg; méwiac inaczej - poprzez Smieré gwattowna.
Mozna réwniez powiedzie¢, ze ofiara utrzymuje swoje istnienie po $mierci, nie
w swym ciele fizycznym, ale w nowym ciele - budowli - ktéra ona »uduchowi-
Ya« wraz ze swym poswigceniem si¢; mozna méwi¢ réwniez o »ciele architek-
tonicznym« zastgpujacym ciato fizyczne. Obrzedowy transfer zycia za posred-
nictwem ofiary nie ogranicza si¢ do budowli ($wiatyn, miast, mostow, domoéw)
i uzytecznych przedmiotdw; podobnie poswicca si¢ ofiary ludzkie dla zapew-
nienia sukcesu dziataniom, jak réwniez dla historycznej trwatosci jakiego$
duchowego przedsicwziccia“. Pomimo tego, pomimo obecnosci takich ter-
mindw, jak kult, bosko$¢, sacrum, pomimo, ze Evola zdefiniowat rytuat jako
,,boska technike”, Tradycja -jego zdaniem -jest areligij n a. Ta paradoksal-
na w tym miejscu - gdyz chodzi przeciez o rytualne (i przede wszystkim
ontologiczne) powiazanie cztowieka z sacrum - formuta oznacza tyle tylko, ze
w spoleczenstwach tradycyjnych nie pojawia sig wcale szczegdlny pathos
dewocyjny, ktory w religiach ,klasycznych" (zwlaszcza monoteistycznych)
charakteryzuje stosunek pomigdzy wierzacym a Bogiem. W $wiecie Tradycji
sacrum oznacza ,,numenicznos$¢” - tzn., ze nie deus, lecz numen (a wigc nie
pewien byt osobowy, lecz pewna ,,sita", pewna mana, ktora si¢ okresla na
podstawie swych zdolnosci do wytworzenia danych skutkéw, do przejawiania
si¢) stanowi tu zasade i sens wszystkiego. Numen jest zarazem czyms$ transcen-
dentnym i immanentnym, cudownym i budzacym obawe, a przyjety wiasnie
przez Rudolfa Otto termin numinosum oddaje najlepiej istote tradycyjnego

- i poczatkowego - doswiadczenia sacrum. Jesli zatem sacrum da si¢ zdefinio-
waé jako doswiadczenie ,,wewngtrzne", rytuat stanowi jego doswiadczenie
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wzewnetrzne". Rytuat jest nade wszystko czynem, dziataniem, ale jest row-
niez wolnos$cia, poniewaz ,,prawo czynu nie naktada zadnych wigzéw du-
chowych na byt". Prawo czynu i prawo wolnosci stanowia wiec atrybuty,
ktére w zespoleniu okreSlaja tradycyjna istote transcendentalnego ,,mestwa
duchowego”, jakiemu w diugim procesic degeneracji przeciwstawita sie
religia jako wytwor $wiata ,,subrealnego emocji i imaginacji’, jako wigzien
nadziei i obaw, jako $wiat ,,ludzki", nie znany cztowiekowi Tradycji.

Tam - idac dalej - gdzie Tradycja zostata podtrzymana dzigki nieprze-
rwanemu tancuchowi boskich kréléw, tam nadane zostato wyzsze znaczenie
temu wszystkiemu, co jest narodem, rasa, Panstwem. Obnizenie owego
znaczenia, ujmowane przez Evole w paradoksalnej formule ,transcendencji
immanentnej”, powodowato alteracje i zmierzch cywilizacji tradycyjnych. Nie
wyplywato to jednak z czynnikdw empirycznych, lecz raczej z ,,upadku”
transcendentnego napigcia, co wystawiato cywilizacje, ,.$wiat bytu", na nisz-
czace dziatanie irracjonalnych i zmiennych praw $wiata przypadiosciowego.
Tak wiec np. rasa, tracac swoje wyzsze odniesienie, ktére zapewnialo jej
stabilnos¢, staczata si¢ z pozycji ,,rasy wyzszej i rasy ducha ku rasie ciata i rasie
duszy"”. W tym ujeciu Evola najwyrazniej wiec wykorzystywat teoric De
Gobineau®”, zmierzajaca do wyjasnienia za posrednictwem rasistowskich
kategorii zjawiska schytku cywilizacji.

Zjawisko alteracji - ,,psucia si¢" - cywilizacji Evola rozwazat w Rivolta
wychodzac od idei krélewskiej. Mianowicie, forma uwarunkowana takiej idei
ujawniata si¢ juz wowczas, gdy krolewskos$¢ nie wcielata sic w byty z natury
swej wyzsze, lecz w byty, ktore dopiero powinny ,rozwija¢" wyzszo$¢:
odwotujac sie¢ np. do mitologii greckiej mozna to ujaé jako przejécie od bogdw
ku herosom. Tak oto pojawiat sic pewien dystans pomiedzy osoba a funkcja,
rozziew, ktory owa osoba starata si¢ ukry¢. Tym samym niezbedne stawato sie
tu dziatanie, ktére pozwolitoby jej ,,wywota¢" w sobie nowa jako$¢ w stopniu
umozliwiajacym utrzymanie nowej funkcji. Tym dziataniem byta inicjacja®
(jedli jednak miata ona charakter wzglednie autonomiczny i bezposredni) lub
inwestytura czy konsekracja. Te ostatnie byly juz jednak czyms$
posrednim, poniewaz stanowity dzieto kasty kaptanskiej, odrdzniajacej sie
i oddzielajacej sic od kasty krélewskiej. Zrodzita si¢ tym sposobem teokracja
(jakkolwiek poczatkowo nie wymagajaca jeszcze Kosciota i jakkolwiek poczat-
kowo krélowie nordyccy sami bezposrednio sprawowali obrzedy ich uswigcaja-
ce), uznajaca kaste kaptanska czy Koscidét za jedynego dysponenta sity
sakralnej, od ktérej zalezato przygotowanie kréla do jego funkcji. Ta wiasnie
droga rozpoczeta sie ,,antytradycyjna dekadencja", poniewaz wiadza czasowa
i wiadza duchowa, dotychczas zespolone, zostaty rozgraniczone. W rezultacie
pojawita si¢ tu ,,duchowos¢, ktéra, w sobie, nie jest juz krolewska, i krolew-
skos$¢, ktora, w sobie, nie jest juz duchowa, jedna i druga jako rzeczywistosci
oddzielone; lub réwniez - z jednej strony duchowo$¢ »zenska«, z drugicj
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»mesko$C« materialna; z jednej strony »sakralnos¢« lunarna, z drugiej »solar-
noéé« materialna"®.

Z czasem - twierdzit nastepnie Evola - te poczatkowe formy ,,antytradycyj-
nej anarchii” staty sic dwoma odrebnymi nurtami: wiadzy krélewskiej, czysto
czasowej, zbuntowanej przeciw duchowosci, i ,,lunarnej” wiadzy duchowe;j,
zbuntowanej przeciw krélewskosci. Pierwsza doprowadzita do sekularyzacji
wszelkiej wiadzy i wszelkich instytucji politycznych, jak tez do destrukcji
wszelkiej prawdziwej hierarchii (az do ,,zludnych" nowoczesnych postaci
mestwa i mocy, zburzonych nastepnie przez materializacje i umasowienie),
druga urzeczywistnita si¢ juz w pierwszym stadium jako ,,cywilizacja [Wielkiej]
Matki"”, a zatem jako dewocja. Symbolicznym objawem dekadencji, ktérej
doznata krdlewskos¢ - straciwszy ongi$ odniesienie duchowe - byto zburzenie
idei Sacrum Imperium Romanum, ostatniej realizacji Regnum o pochodzeniu
nadprzyrodzonym i naturze ponadpolitycznej i uniwersalnej. Wedtug Evoli
w Sredniowiecznym ideale gibelinskim nie tylko Imperator przedstawiat boska
wiladze, ktdra przekracza (frascende) wspolnote przezen kierowana, ale rowniez
samo Imperium nie ograniczato si¢ do zadnego z krélestw i narodow, ktore je
tworzylty: stad tez wigz, ktéra jednoczyta Imperatora z krolestwami i panst-
wami tworzacymi Imperium, miata nie tylko naturg materialna, polityczna czy
militarna, ale rowniez natur¢ duchowa - byla to Fides pojcta w sensie
Sredniowiecznym jako, z jednej strony, wiara religijna, a z drugiej strony -jako
szacunek (la devozione) polityczny i moralny. Dzieki owej Fides Sredniowiecze
feudalne i imperialne nie znato Zzadnej sprzecznosci pomigdzy jednoscia
a hierarchia - zatem niezalezno$¢, rozcztonkowanie (1 articolazione) i wolno$¢
thumaczyly si¢ poprzez najwyzsza zasade hierarchiczna. Byla ona graniczna
ideq, zespolenia rzeczywistej jednosci z autorytetem®. Od tego za§ momentu
rozpoczely sie ,,dewiacje”.

Jedli chodzi o ich aspekt krélewski, polegaly one na stopniowym umoc-
nieniu si¢ idei suwerennosci i jednosci wytacznie materialnych, bezposrednich
i politycznych. Wiodto to do zburzenia wszelkiej autonomii, a zatem i narodzin
absolutystycznego zréwnania wszelkich praw i przywilejow. Taka idea zostata
ucielesniona w petni w panstwach narodowych.

Jedli chodzi natomiast o wladze duchowa, proces polegat na nieuznawa-
niu przez autorytet kaptanski duchowej wartosci wiadzy imperialnej - w ten
sposéb ulegata przyspieszeniu laicyzacja i dekonsekracja panstwa i krolews-
kosci, z czego w ostatecznosci wynikta idea nieakceptowania zadnej ingeren-
¢ji autorytetu kaplanskiego w zycie panstwa.

Podobny rozziew, co uwidaczniato si¢ rowniez w inwestyturze, konsekracji
i inicjacji, objat i tradycyjne szlachectwo. Evola wyrdzniat tutaj dwa modele:
dla Zachodu - ,,pasowanie na rycerza", dla pozostatych tradycji - ,inicjacje
obrzedowa", wiasciwa dla kasty wojownikdw. Za wlasciwa i prawdziwa
inicjacje Evola uznat nastepnie w tym wypadku ,,czyn heroiczny", tj. tradycyj-
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ny czyn sakralny ztaczonymi z doktrynami ,,$wictej wojny" i mors triumphalis.
Jesli chodzi o Rycerstwo $redniowieczne, Evola podkre$lat, ze przed-
stawiato one forme arystokracji bardziej wyrézniona od arystokracji feudal-
nej”: ta ostatnia byla bowiem zwiazana z ziemia i Seniorem (Ksigciem - //
Principe), arystokracja rycerska natomiast nie byta zwiazana z zadna, ojczyzna
czy ksigciem, ale z wyzsza, zasada, (il principio) etyczna, ktérej wartosciami byty
honor, prawda, odwaga i prawo$¢, oraz - zarazem - z autorytetem duchowym
typu uniwersalnego (ktérym stat si¢ nastgpnie autorytet Imperium). Jednym
z charakterystycznych aspektow Rycerstwa byt nastgpnie zwiazek rycerza
z dama, ale to - zdaniem Evoli - nie pozostawato w sprzecznosci ze zwiazkiem
z Bogiem: w istocie seria glebokich znaczen ezoterycznych objawia, ze dama nie
byta tu niczym innym jak symbolem kobiety ,,transcendentnej” czy ,,boskiej",
,,Swiqtej Madrosci”. Dlatego tez wierno$¢ Bogu i wierno$¢ damie réGwnowazyty
sig”.

Natomiast w kwestii inwestytury Evola utrzymywat, ze dziatalnos¢ rycer-
ska tworzyla sama przez si¢ rodzaj nieprzerwanej inicjacji, rozwijajacej si¢
wedtug symbolicznych rytméw i zdarzen obrzedowych - rytuatéw, w ktérych
gromadzity si¢ odniesienia (nie sprowadzalne ani do Kosciota, ani, w ogdlno-
$ci, do chrzescijanstwa) do Tradycji Pierwotnej. Ostatnim zatem zadaniem
Rycerstwa na Zachodzie bedzie restauracja tej Tradycji, ktéra - w danej
sytuacji historycznej - przybierze posta¢ wyniostego gibelinizmu, imperialnej
sakralno$ci. W kazdym razie Rycerstwo - podtrzymywat Evola - nalezy
organicznie bardziej do Imperium, niz do Ko$ciota. Jego schytek, takze
schytek arystokracji (jako ostatniego europejskiego duchowego odniesienia),
dokonat si¢ jednak w ten sposdb, ze szlachta stata si¢ czedcia zwyklych
organizméw politycznych, ktére tworza paristwa narodowe’. W tym kontek-
écie Evola zajmowat si¢ tez wojna, $wieta’’; poniewaz, twierdzit, w spote-
cznosci tradycyjnej kazde dziatanie, a czyn heroiczny w szczegdlnosci, jest nie
tylko czym$ rzeczywistym, ale réwniez symbolem i rytuatem, wojna nie moze
stanowi¢ tutaj wyjatku. Przykladem wojny é$wictej na Zachodzie byty dla
niego oczywiscie krucjaty - przede wszystkim dlatego, ze reprezentowaty
uniwersalno$¢ i ponadnarodowo$¢, ktére nowoczesny nacjonalizm i im-
perializm zniszczyt catkowicie. Odrézniat nastepnie Evola ,,wielka wojng"”,
ktéra odnosita sic do porzadku wenegtrznego i duchowego, oraz ,,mala
wojne”, ktora miata na wzgledzie porzadek materialny (nawet wtedy, gdy
chodzito o nawrdcenie wroga). Mdéwiac precyzyjniej, wielka wojna to walka,
jaka cztowiek prowadzi przeciw wrogom noszonym w sobie samym, walka
najwyzszej zasady cztowieka przeciw jego niskiej naturze ludzkiej. Podobnie
jak wajne $wieta - Evola wyprzedza tu nieco w czasie rozwazania Huizingi
z Homo ludens - nalezy potraktowaé gry i zabawy (ludi) Tradycji
Zachodu”, poniewaz sa one réwniez zespotem o wartodci magicznej i ob-
rzedowej calej spolecznosci, w ktérym przejawia si¢ walor indywidualny:
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zwyciestwo odsyta ,,obrzedowo" do zwyciestwa nad $miercia, do chwaly
zycia wiecznego, stowem - do konceptu mors triumphalis.

Sumujac: zatem wojna $wicta, gry i zabawy, wreszcie czyn heroiczny
okre$laja zachodnia droge ku Tradycji, droge, ktora ustala sie nie
wokot idei kontemplacji (jak na Wschodzie), lecz wokot idei dziatania
- dziatania jako duchowosci i duchowosci jako dziatania’.

W éwiecie nowoczesnym jednakze ,,mit dziatania" -jak twierdzit Evola, nie
rézniac sic w tym przypadku od Crocego rozwazajacego na ostatnich kartach
Historii Europy w XIX wieku wynaturzeniach ,,aktywizmu" - popadt w ,,nie-
bezpieczna, dewiacje", zywiac si¢ wartosciami indywidualistycznymi, wolun-
tarystycznymi i ,,ponadcztowieczymi”. Dziatanie zatem stato si¢ dziataniem
zdegradowanym i profanskim.

Obie drogi - ,,droga dziatania" i ,,droga kontemplacji" - byty pojmowane
przez Evole jako asceza’. Wydaje si¢ nadto, ze Evola méwit o nich
w opozycji do koncepcji Guénona, przeciwstawiajac tradycje zachodnia trady-
¢ji orientalnej, czego mysliciel francuski nie czynit. Jednak bytoby to twier-
dzenie niezbyt doktadne, bo stanowisko Evoli charakteryzowato si¢ w tym
wypadku wicksza subtelnodcia, a mniejszym dualizmem: w istocie, jego
zdaniem, cywilizacje tradycyjne nie znaly réznicy pomiedzy jedna a druga

droga, a odmienno$¢ ujawnita si¢ tu dopiero ,,w czasach historycznych™”.

Co jednak znaczyto dla Evoli pojecie ascezy? Uwazat on, ze okredlato ono
bezposredni impuls, bezposrednie dazenie ku transcendencji, podobne do tego,
ktére zapewnia inicjacja, ale majace miejsce poza szczegdlna struktura i rygora-
mi tej inicjacji. Asceta tym samym jest cztowiekiem, ktory - rozerwawszy wicz
z whasna natura indywidualna - zwraca si¢ w bezposrednim dziataniu, bez
mediacji obrzedu inicjacyjnego i bez mediacji uczestnictwa hierarchicznego, ku
,Zasadzie". Asceza moze mie¢ charakter przyblizenia ascetycznego, tzn. byé
,,dziataniem", lub moze by¢ czysta asceza - i wowczas speinia sic w drodze
kontemplacji. Evola okreslat ideaty ascezy jako poznanie i - w poznaniu -jako
wyzwolenie. Za determinujace w ascezie uwazat ,,odrzucenie”, pojete jako
,,dystans ascetyczny". Odrdzniat tez - nastepnie - odrzucenie odnoszace si¢ do
religii (pojetej jako represja, usmiercenie, zawladnigcie przez pokusg) od
odrzucenia odnoszacego si¢ do ascezy tradycyjnej (pojetego jako naturalny
niesmak wobec uwarunkowanego istnienia). W swiecie Tradycji -jego zdaniem

- odrzucenie nie zalezato od zewnetrznego motywu, ale od naturalnej szlachet-
nosci wlasnego pragnienia. Jako typowe przyktady ascezy kontemplacyjnej
ukazywat wreszcie buddyzm pierwotny, a ascezy zachodniej - neoplatonizm
(i Plotyna) oraz mistyke renska, (i Mistrza Eckharta).

Zdefiniowawszy wreszcie, wedtug zasad symbolizmu tradycjonalistycznego,
nadprzyrodzona, zasade jako meska”” Evola doszedt do wniosku, ze Wojownik
(lub Heros) i Asceta sa dwoma fundamentalnymi ,,typami” czystego mestwa,
z jakimi w doskonatej symetrii pozostaja dwa typy kobiecosci, w ktérych
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tradycyjnie zensko$¢ zostata skojarzona z naturg, i stawaniem si¢: Kochanka
i Matka. Tak jak Heros i Asceta realizuja si¢ poprzez dziatanie i dystans,
w zyciu, ktdre pozostaje poza samym zyciem, tak samo kobieta realizuje si¢
w dawaniu siebie innemu bytowi, badz to jako cztowiekowi kochanemu (typ
Kochanki lub kobiety ,,afrodyjskiej"), badz to jako dziecku (typ Matki lub
kobiety ,,demetrejskiej"). Speinianie si¢ w zdecydowany sposéb wedtug wzoru
Herosa Iub Ascety albo Kochanki lub Matki byto dla mezczyzny i kobiety
Tradycji kategorycznym nakazem. Podtug wigc tradycyjnego prawa - twierdzit
Evola - kobieta i mezczyzna winni dazy¢ do formy absolutnej, eliminujac - by
tak rzec - wszystko to, co w nich nalezy do pkci przeciwnej”. W tym momencie
pojawiat si¢ w evolianskiej antropologii podziat analogiczny w znacznej mierze
do gnostyckiego podziatu na ,,pneumatykow"”, ,,psychikéw" oraz ,,hylikow".
Ci bowiem, ktérzy dostosuja, si¢ spontanicznie do owego kierunku i nie odczuja
go jako przymus, beda rzeczywiscie wolnymi i wzniosa witasna naturg ku
najwyzszym mozliwoéciom; ci, ktérzy podaza ,,w materialny sposob” za tymi
ustanowieniami bez ich zrozumienia, ale zyjac nimi, tajemnie zostana wyniesie-
ni poza ich ograniczenia jednostkowe, uczestniczac przez ,transfiguracje"
w dazeniu wolnych bytéw; ci wreszcie, ktérzy nie beda, postgpowaé podiug
tradycyjnych wskazan - ani duchowo, ani formalnie - popadna w niewolg
chaosu, beda ,,upadtymi”. I wiadnie ,,upadli”, ludzie z masy, bezforemni, sa
obywatelami nowoczesnego $wiata, w ktérym chaos i materia ciaza nad
duchem i najwyzszymi zasadami Tradycji.

Schytek $wiata tradycyjnego zatem zostal zdefiniowany przez
Evole jako schytek ras wyzszych”, a taka regresja-jako zalezna od
utraty sakralnej koncepcji ptci. W $wiecie nowoczesnym w istocie, w $wiecie,
ktory utracit wszelkie uznanie dla wartosci mistycznej i magicznej ptci, pojetej
bardziej jako sita kreacyjna, niz indywidualna, ptciowo$¢ staje si¢ materialna
i indywidualna. To jest ta wiaénie logika indywidualizmu®, ktéra ,,zade-
kretowata" $mier¢ ras wyzszych - logika, w ktérej to, co zenskie, przewaza nad
tym, co meskie.

Zasadnicza opozycja tradycjonalizmu evolianskiego moze by¢ okreslona,
jak juz pisatem, jako opozycja migdzy $wiatem Tradycji a $wiatem nowoczes-
nym. Ale moze by¢ zdefiniowana réwniez jako opozycja pomigdzy
Swiatem sakralnym a §wiatem profanskim. To oznacza, ze w evo-
lianizmie - i oczywiscie nie tylko w nim (poglad taki wyraza dostownie min.
Mircea Eliade') - sacrum i profanum sa dwoma sposobami ,bycia-w-
-$wiecie". To oznacza takze, ze cztowiek Tradycji moze by¢ pojety jako homo
religiosus, cztowiek nowoczesny - jako cztowiek profanski (dla Evoli: homo
oeconomicus). Cztowiek Tradycji i cztowiek nowoczesny reprezentuja, zatem
dwa sposoby istnienia wobec natury, z czego wynika nastgpnie, ze wtasciwe im,
odmienne, kategorie percepcji i relacji pomiedzy Ja i nie-Ja w toku - uzywajac
schematu pesymistycznej historiozofii evolianskiej - inwolucji dziejowej prze-
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chodza okre$lone zmiany. Oznacza to, ze kategorie przestrzeni, czasu i przy-
czynowosci zmieniaja, si¢ wraz ze zmianami cywilizacyjnymi.

W $wiadomosci nowoczesnej czas przedstawia si¢ jako nastepstwo jedno-
rodnych zdarzen, ktére sktadaja si¢ na nieodwracalny porzadek - przesztosci,
terazniejszosci i przysztosci. Taka jest judeochrzescijaniska linearna koncepcija
czasu. Swiadomogé tradycyjna przeciwstawia jej koncepcje czasu cyklicz-
nego, wedle ktérej kazdy cykl zamyka w sobie pelny rozwdj, jednosé
zamknigta i skonczona, organiczna, odrgbna od innych cykli. Kazdy cykl
odtwarza wielki cykl, od ktérego wychodzi, i w ten wiasnie sposob otwiera si¢
ku uczestniczeniu w coraz szerszych porzadkach, coraz mniej zwiazanych
z materialnoscia i przypadkowoscia. Kazdy cykl odnosi si¢ tedy do pewnej
zasady transcendentnej, ktorej jest podporzadkowany, ujawnianej w spoteczen-
stwach tradycyjnych poprzez obrzedy i swigta. Oznacza to, ze w spoleczenst-
wach tych czas, kazda jego sekwencja, przedstawia Sci§le okre$lona wartos$é
magiczna. Taki czas - czas $wicty -jest czasem odwracalnym, gdyz -jak pisze
Eliade - ,tak naprawde jest to praczas mityczny, ktéry zostaje ponownie
uobecniony™”. Swiqty czas $wiadomosci tradycyjnej przeciwstawia si¢ zatem
linearnej koncepcji nowoczesnej, oferujac ,,paradoksalny aspekt czasu okrez-
nego, odwracalnego, odzyskiwalnego", stanowiac Jaka$ forme¢ mitycznej
wiecznej terazniejszosci, do ktérej cziowiek okresowo powraca za pomoca,
rytuatéw™. Taka tez jest evolianska koncepcja czasu.

Podobnie jest i z przestrzenia. Przestrzen w $wiadomosci nowoczesnej
jest niezréznicowana i mierzalna i nie ma zadnego wpltywu na jakos$¢ dziataja-
cych tu osob. W swiadomosci tradycyjnej przestrzen jest nacechowana obec-
noscia sacrum, jest czym$ zywym, czyms$, cO owocuje mistycznym $wiattem,
,witalnym eterem", energia mistyczna, immaterialna, psychiczna i wszechobec-
na, Tworzy ona - wiazac si¢ rozmaicie z rozmaitymi miejscami - przestrzen
nichomogeniczna, o okreslonym centrum, a co najwazniejsze wytwarza Scista
zalezno$¢ pomigdzy miejscem a cziowiekiem. ,,Tradycyjnie - pisal Evola
- pomiedzy cziowiekiem a ziemia, pomigdzy krwia a ziemia istniat ukryty
zwiazek o charakterze psychicznym i zywym™™

Cytat ten wskazuje na pewien dualizm czy - raczej - antynomi¢. Analizujac
bowiem psychiczna zalezno$¢ pomiedzy czlowiekiem a jego ziemia Evola
wyrdznia najpierw aspekt naturalistyczny (w ktérym zwiazek éw nosi
charakter ,,totemiczny"), a nastgpnie aspekt nadprzyrodzony (wazny dla
Tradycji Pierwotnej watek przekazu krwi ojcowskiej). W pierwszym przypadku
relacja ta nie wychodzi zatem poza sfere czystego telluryzmu: jednostka
(w ktérej dominuja wartosci kolektywne - badz jako prawo krwi i plemienia,
badz jako prawo ziemi) jest obdarzona tutaj pewnym poczuciem mistycznego
znaczenia terytorium, na jakim mieszka, ale znaczenie to wyraza si¢ w ob-
rzedach i mitach o ,,demonicznym i totemicznym" charakterze. W drugim
przypadku istnieje natomiast idea, ze zwiazek jednostki z ziemia jest tworem
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pierwotnego dziatania nadprzyrodzonego. Dziatanie wyzszej natury przemiesz-
cza tu, rzec by mozna, wszelki element demoniczny i ,,wyznacza" mu okreslone
terytorium, redukujac go do roli zwyktego substratu sit, ktore go transcenduja.
Obrazéw takiej przestrzeni szukat Evola w mitycznej krainie Asgard ze
skandynawskich sag czy Thule Plutarcha. I tam wtasnie rozpoczynato si¢ co$,
co mozna by nazwa¢ evolianska historia apokryficzna, historia upadku w czas.

Podobne zrédta ma bowiem evolianski obraz historii jako in-
wolucyjnego procesu, jako regresu-od ,wysokich" stadiéw poczat-
kowych po upadek, w ktérego strukturze jednostki staja si¢ uwarunkowane
przez to, co ludzkie, przypadtosciowe i nizsze. Punktem wyjscia dla owej
inwolucji stat si¢ zawarty jeszcze w mitycznych czasach pierwotnych akt, ktory
Evola okreslat za pomoca zaczerpnigtego z Edd terminu ragna-rérk, ,,zmierzch
bogow". Nastepnie odwolywat si¢ on do antycznej, grecko-rzymskiej koncepcji
czterech er (Wieku Ztotego, Srebrnego, Brazowego i Zelaznego), przyjmujac
jednoczesnie za Hezjodem idec tzw. wieku bohaterow, usytuowanego migdzy
dwiema ostatnimi epokami, i uznajac go za czas czesciowej restauracji Tradycji
Pierwotnej. Na 6w podziat naktadata si¢ jednoczesnie stara doktryna hinduska,
wedle ktorej cztery ery stawaly si¢ cyklami - Satja-yuga, Treta-yuga, Dvapa-
ra-yuga i Kali-yuga (oznaczajacymi zarazem cztery podpory Wielkiego Byka
czy tez Wielkiego Dzika, symbolizujacego prawo tradycyjne lub dharme®
Caty ten zarys uzupetniaty ponadto odwotania do tradycji iranskiej, chaldej-
skiej, azteckiej, zydowskiej i innych.

W owych wszystkich tradycjach evolianizm znajdowat potwierdzenie swej
zasadniczej tezy, ze cziowiek epoki poczatkdéw byt cziowiekiem ,,wyzszym':
skoro wiec nie zna go naukowa prehistoria, zna go na pewno mitologia.
Tradycjonalizm evolianski znosit zatem w oczywisty sposob rozziew migdzy
owa mitologia a rzeczywisto$cia. Uzywat tedy mitologicznych kategorii i kon-
strukcji, by dowies¢, ze upadek cztowieka byt , konkretnym" efektem po-
stepujacego mieszania si¢ rasy boskiej z rasa ludzka, pojeta jako rasa nizsza.
Z faktu, ze owa wyzsza rasa nie pozostawita zadnych $ladéw materialnych
wynikato dla Evoli, ze przynalezata w pelni do sfery boskiej: ,,cziowiek
tradycyjny” (tzn. cztowiek Tradycji Pierwotnej) nie odczuwal zatem potrzeby
pracy nad kamieniami czy metalami, poniewaz jego panowanie brato si¢
z bezposredniego zwiazku z sitami boskimi i kosmicznymi®.

Wiek Ztoty" - epoka, do ktérej przynaleza najwyzsze symbole stoneczno-
$ci, biegunowosci, osrodkowosci i stabilnosci - byta ,,epoka bytu", a zatem
i ,,epoka prawdy". Byla to dla Evoli jednoczesnie, jak chcialy zreszta greckie
i rzymskie mity, Epoka Zyjacych - tzn. bytéw nie$miertelnych, gdyz $mieré
w istocie pojawita sie dopiero w dwdch ostatnich erach (dodaé nalezy, ze
ztoto jest antycznym symbolem $wietlistosci, splendoru, a przede wszystkim
- niezniszczalnosci)®. Nastepnie Evola stwierdzal, ze wszystkie elementy
Wieku Ztotego daza do jedynego, zasadniczego elementu: biegunowosci, na
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co wskazuja sagi i pierwotne mity, w ktorych symboliczny biegun - ,wy-
spa”, ,lad staty" czy ,géra" - jest zawsze precyzyjnie okreslony (geograficz-
nie i duchowo) i przedstawia archetyp wszelkiej krélewskoéci”. Zajmujac sie
tym problemem gromadzit Evola mitologiczne dane, ktére odsytaja ku Pot-
nocy, ku swiatu arktycznemu i atlantyckiemu (np. odwotywat si¢ do hindus-
kiego okreSlenia drogi ku nieSmiertelnosci jako ,,drogi na Pétnoc"): tajem-
nica Péinocy zawarta w tego rodzaju swiadomosci zbiorowej, w polaczeniu
z tajemnica Zachodu, wskazywa¢ miata - jego zdaniem - na zlokalizowanie
.najwyzszej siedziby" Sswiata w kregu atlantyckiego Zachodu. Od opustosze-
nia owej siedziby rozpoczynaé si¢ tez miata antytradycyjna dekadencja,
ktéra znalazta swéj kres w Epoce Zelaznej, ,,Epoce Wilka", Kali-yuga.
Opustoszenie to jednak zaoowocowato migracjami ludéw hiperborejskich
- po pierwsze, z Pétnocy na Poludnie, rozwijajac sic¢ w Ameryce Pétnocnej
i w péinocnych regionach Europy (a stamtad, w nastgpnym cyklu, w Ame-
ryce Srodkowej i Potudniowej, potudniowej Europie i w Afryce), po drugie,
z Zachodu na Wschdd, rozwijajac sie ku Azji Srodkowej, az do Chin, i ku
Afryce, az do Egiptu i wreszcie prehistorycznych centréw obszaru egejs-
kiego. Tak zrodzily si¢ pierwsze cywilizacje, ktérych podstawowym napig-
ciem stat si¢ symboliczny konflikt pomigdzy $wietlistym typem boskim (pier-
wiastek pdtnocny) a typem nieboskim (pierwiastek potudniowy). W Wieku
Srebrnym konflikt ten przerodzit si¢ w konflikt miedzy Swiattem Pénocy
(meskiej, duchowej cywilizacji) a Swiatlem Potudnia (odpowiadajacym mate-
rialnej i zenskiej Cywilizacji Wielkiej Matki).

Konkluzja: mitologiczny wyrok Tradycji

Dalej mitologiczna koncepcja Evoli rozbudowywala si¢ juz wedtug owego
schematu, siggajac coraz dalszych, naktadajacych si¢ na siebie, uszczegétowien,
coraz gkebszych podziatéw terytorialnych i czasowych, ktérych podstawowym
elementem stalo si¢ nieustanne wiazanie przez evolianizm specyficznej an-
tropologii - z sakralnie pojetymi - czasem i przestrzenia.

Schemat ten byt nader prosty, zeby nie powiedzie¢ wulgarny: po jednej
stronie jest wszystko to, co boskie, duchowe, $wietliste, solanie, péinocne,
zachodnie, meskie, uniwersalne, absolutne, wolne, potezne, heroiczne, hierar-
chiczne, bezosobowe, dawne, organiczne itd.; po drugiej - wszystko to, co
ludzkie, materialne, ziemskie, podziemne, potudniowe, wschodnie, kobiece,
szczegbtowe, uwarunkowane, stabe, anarchiczne, indywidualistyczne, kolek-
tywistyczne, demokratyczne, nowoczesne itd.

Z tymi kategoriami zwiazany byt réwnie prosty - by tak rzec - modus
aksjologiczny. O wartosci jakiej$ cywilizacji czy jakiej$ antropologii $wiadczyta
tu bowiem jej specyficzna ,,teoria” (czy raczej mitologia) bliskosci lub odlegto-
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Sci od poszczegdlnych kategorii pierwszego i drugiego porzadku, od miejsca
arbitralnie - podtug mitologicznej rekonstrukcji - wskazanego przez evolia-
nizm w ich ztozonej juz ostatecznie sieci. Walor pozytywny - to jasne - zalezat
tu przy tym od blisko$ci wobec pierwszego porzadku kategorii, podczas gdy
blisko$¢ wobec drugiego ich szeregu redukowata go i, ostatecznie, prowadzita
ku waloryzacji negatywne;j.

W istocie takie wskazanie miejsca w hierarchii wartosci nie byto efektem
analizy, ale skutkiem specyficznego wyroku, do ktérego tradycjonalizm evo-
lianski czut si¢ upowazniony. Upowazniony z tej racji, ze dokonat ,,odkrycia”
owego schematu; a odkryt go, poniewaz czut si¢ upowazniony. Poza to koto
interpretacyjne nie ma wyjscia. Nowoczesno$¢, wplatana w nie przez Evolc
jako mroczna Kali-yuga, okazata si¢ wiec bytem skazanym z racji swego
skazania. Z powodu wyjsSciowego zatozenia, ze skoro wszelkie dobro stoi
u poczatkéw, cate zto musi si¢ znajdowaé u kresu. Evola przeoczyt jednakze
prosta mys$l: ze schemat 6w jest tatwo odwracalny, a to, co pozytywne, moze
okazac si¢ - réwniez z mocy arbitralnego ustanowienia, z mocy innej a priori
przyjetej aksjologii i z mocy innego mitotwdrstwa - negatywne. 1 ze inwolucyj-
ne zapadanie Tradycji w ciemno$¢ historii, mogto okazaé si¢ w innej perspek-
tywie interpretacyjnej blaskiem jej ewolucji.
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Rozdziat IV

Mity spoteczenstwa
1_panstwa organicznego

Uwagi wstepne

., Politycyzacja" tradycjonalizmu evolianskiego byla w istocie dorazna
odpowiedzia na rozmaite objawy istnienia $wiata nowoczesnego jako $wiata
upadku. Evolianizm odnajdywat sie tutaj posrdd ,,ruiny” w postaci liberaliz-
mu i demokracji, wzywat do transgresji, do nowego ,,przejscia” - przejscia
od kapitalizmu do ekonomii organicznej, do zrekonstruowania arystokracji
i elity jako sit nowego Odrodzenia Tradycji, do ksztaltowania wzoréw
osobowych ,,wojownika" i modelu panstwa walczacego, do ustanowienia
nowego tadu Europy, do uporzadkowania - ostatecznie - zycia spotecznego
i panstwowego zgodnie z ideami organicyzmu i - w rzeczywistosci - totalita-
ryzmu.

W swoim studium na temat ,,istoty faszyzmu" Giorgio Locchi stwierdza
jednakze, ze ,,panstwo totalitarne moze by¢ »organicystyczne« i nie by¢ takie.
Panstwo »organicystyczne« jednakze jest zawsze »totalitarne«"'. Z tego wiec
wzgledu rozrdznienie politycznej filozofii liberalnej pomiedzy ,,organicyzmem”
a ,totalitaryzmem" jest w zasadzie pozorne: organicyzm bowiem zawsze
ewokuje (chodzi w koncu o organiczna cato$é, o la Totalitd) totalitaryzm jako
snvgie whasciwe urzeczywistnienie.

Organicyzm spoteczny, jeSli trzymaé sig¢ juz twierdzenn Locchiego (wy-
przedzajac zarazem kwestie, ktore dopiero zostana podjete), w ujeciu evolian-
skiej wloskiej Nowej Prawicy nie jest wiec niczym wiecej jak zamaskowanym
i czeSciowo odrestaurowanym totalitaryzmem dawnego faszyzmu, ajego mity
okazuja, sie starymi mitami faszystowskimi. Jedno$¢ ich i tozsamos$é jest
w kazdym razie, poza zewngtrzna warstwa dyskursu, prawie zupeina. Dlatego
wlasnie organicystyczna mitologi¢ evolianska mozna zrozu-
mieé¢ tylko jako mutacje faszystowskiego totalitaryzmu, pod-
legajaca takim samym jak on ewolucyjnym zmianom i w podobny sposéb
nasycajaca, kolejnymi tresciami swoje mityczne struktury.
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Drzieje organicyzmu faszystowskiego i neofaszystowskiego, inaczej mdéwiac,
ijego przeobrazenia wewnetrzne, kolejne zmiany stylow politycznego i meta-
politycznego mys$lenia, sa wiec dziejami i przeobrazeniami faszystowskiej
ideologii - od fazy zwycieskiego ruchu (z ktérym evolianizm si¢ utozsamia jako
struktura swej metafizycznej nadziei) po faze panstwa-partii (gdzie pojawiaja
si¢ evolianskie krytyki, skierowane przeciwko zatracie poczatkowych idei,
ustepujacych pod ci$nieniem pragmatycznych zachowan - technologii wiadzy
autorytarnej - i plebejskiej retoryki). Mysl Evoli, tak z pozoru wroga historii
jako procesowi upadku, podaza zatem w swej spotecznej i politycznej osnowie
wedle dyktatu dziejow’. 1 stale jej zagraza osuwanie z wyzyn politycznej
metafizyki, metapolityki, w zwykly met polityczny, a swiat organicystycznych
ideatdw ciagle jest tu trawiony od wewnatrz przez doraznos¢, przez wymagania
chwili.

Na ,,ruinach": krytyka liberalizmu i demokracji

W obrebie evolianskiej metapolityki, skoncentrowanej na tych aspektach
Swiata nowoczesnego, ktére negatywnie zaswiadczaja zmierzch S$wiata Tra-
dycji, szczegdlne miejsce zajmuje liberalizm, uwazany tu zreszta za réw-
nowaznik nowoczesnosci. Zdaniem Evoli liberalizm, przedstawiajac siebie
jako reakcje na wywrotowy jakobinizm, w rzeczywistosci maskuje go i kon-
tynuuje pod inna, zawoalowana postacia antytradycyjne, zbrodnicze dzieto
Rewolucji. W szczegdlnosci chodzi tutaj o liberalny egalitaryzm, bowiem
rowno$¢ oznacza - z punktu widzenia tradycjonalizmu - dominacje tego,
co nizsze, nad tym, co wyzsze. Ideal réwnosciowy, innymi stowy, jest
dla Evoli postacia degeneracji, jej symptomem. Chodzi przede wszystkim
o to, ze tylko nieréwnoéé jest czym$ rzeczywistym, naturalnym’. Pozytywne
dowartosciowanie nieréwnosci - oczywiscie - jest zarazem ,,miejscem wspol-
nym" prawicy, wyznaczajacym jej rézniaca sic od lewicy tozsamo$¢, a takze
w konsekwencji, jako wybdr polityczny - antydemokratyzm. Nieréwnos$¢
zatem jest we¢zlowym momentem teorii organicystycznej,
»szczegblnym -jak twierdzi Gianni Vattimo - substratem kultury prawicy™.
Evola nie rézni si¢ zatem tutaj specjalnie od innych jej myslicieli.

Role centralna w jego krytyce demokracji zajmuje wiec pojecie hierarchii:
,,Demokracja, jak i inne historyczne formy, poprzez ktére przejawia si¢ duch
antytradycyjny, objawia si¢ jako bezposrednia konsekwencja [..] zabicia
hierarchii"’. Bunt przeciwko hierarchii zaczyna si¢ jednak w obrebie porzadku
metafizycznego - jako bunt przeciwko ,hierarchii samej w sobie" - aby
przenie$¢ si¢ na obszar hierarchii politycznej, w sfere porzadku zewnetrznego,
do ktérego nalezy hierarchia spoleczna; jej zrujnowanie oznacza za$ zruj-
nowanie autorytetu, a zatem i legitymizacji autorytetu®. Rodzi si¢ w ten sposéb
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demokracja, ktéra jest rozpadem syntezy pomigdzy forma a materia, kon-
czacym si¢ ostatecznie zupeina emancypacja tej ostatniej i zatrata sensu
moralnego wolnosci w falszywym jej pojmowaniu - panstwo bowiem w kon-
cepcji evolianskiej oznacza forme, lud (demos) zostaje utozsamiony z materia,
Evolianska krytyka demokracji nie wychodzi wigc w istocie poza typowe
schematy tradycjonalistyczne czy konserwatywne o irracjonalnym zabarwie-
niu, podejmuje obiegowe ich watki. Ale, to wazne, jest tez ewidentnym
zastosowaniem archaicznych mitéw gnostyckich do analizy wspdiczesnych
systemow politycznych, spotecznych i gospodarczych.

Co do samej wolnosci demokratycznej (zwanej tez przezen ,,polityczna”, co
oznacza w istocie radykalny redukcjonizm podejscia) Evola twierdzit, ze jest
ona wolnoscia negatywna, totalna nieobecnoscia jakichkolwiek wigzdw, rézna,
od tradycyjnej wolnosci ,,etycznej” i wewnetrznej; ze jest rozpadajaca, si¢ na
poszczegdlne wolnoéci zadomowione w granicach konkretnych spraw’. Jest to
wiec jego zdaniem - ostatecznie - wolno$¢ czynienia czegokolwiek (lub wolno$é
od czegokolwiek®), w ktérej chodzi o emancypacije jednostki poprzez bycie
wolng jedynie w rzeczywistosci zewngtrznej, o wolno$¢, mozna by rzec,
egzoteryczna. To, w koncu (Evola przechodzit tu juz do jawnej, radykalnej
waloryzacji etycznej), oznacza nie tylko wolno$¢ materialna, ale przede
wszystkim amoralna. W istocie pojeta jest ona bowiem, jego zdaniem,
indywidualistycznie, co oznacza dla jednostki absolutna autonomi¢ we wtasnej
determinacji, bycie sedzia wtasnych dziatan. ,,Uzytek z wolnosci zostaje tak oto
odjety osadowi moralnemu i spotecznemu, pozostawiajac kazdemu decydowa-
nie, co powinien uczyni¢ ze swej wolnosci””. Takie odniesienie w sfere
pozajednostkowej odpowiedzialnosci moralnej i spotecznej jest z pewnoscia
wewnetrzna antynomia mysli, ktora prébowata by¢ konsekwentna apologia
Jednostki Absolutnej. Niejednorodno$¢ taka, jesli stara¢ si¢ ja jakos zrozumie¢,
ptyneta z poszukiwania ujscia dla owej Jednostki poza metafizyka, w prze-
strzeni polityki (a zatem w przestrzeni kompromiséw z Historia, z jej czaso-
wymi tworami). Dramat byt nie do rozwiktania: status Jednostki Absolutnej
wymagal bowiem, by petni¢ swa oraz doskonatos$¢ osiagata ona réwnoczesnie
w mysli oraz samorealizacji wewngetrznej i w skierowanym na zewnatrz czynie.
Skazywata si¢ wiec na przeklenstwo dziejow, wystawiata na ich zgubna moc,
tracita byt swoj na rzecz swego dziatania. Problem ten pozostaje, gdy zwazy si¢
rowniez pozytywne dla evolianizmu rozumienie wolnosci.

Ow sens pozytywny wolno$ci ma dla Evoli charakter anty-
tetyczny, jest sui generis przeciw-wolnoscia wolnosci liberalnej. W opozycji
do tak przezen zarysowanej wolnosci ,,demokratycznej" czy tez, inaczej,
,.politycznej" pozostaje wiec W jego mniemaniu - pojcta cokolwiek po
nietzscheansku - wolno$¢ do czynienia czegokolwiek, wolno$¢ ,,0 charak-
terze funkcjonalnym i organicznym”, wolno$¢ urzeczywistniania wiasnych
mozhwosci i osiagania whasnej szczegotaej doskonatosci, ztaczona z wilasna
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natura i ze specyficzna funkcja kazdego'", wolno$¢ tradycyjna lub - lepiej
- antyliberalna, bedaca nade wszystko zasada etyczna, ktdra si¢ zwraca ku
duchowej stronie cztowieka, a nie ku jego stronie naturalnej, materialnej. Na
tym ogdélnym poziomie trudno wszakze dostrzec jakie§ zasadnicze réznice
pomigdzy negatywnym a pozytywnym rozumieniem wolnosci w evolianizmie.
Wyjasdnia je wiasnie polityczna czy tez, szerzej, historyczna relatywizacja, nie
za$ ich immanentna tre$¢ i warto$¢. Poza obszarem tej relatywizacji staja sig
one zatem tym, czym sta¢ si¢ musza; réznicowaniem w gruncie rzeczy
werbalnym, zaklinaniem stéw oddanych na uzytek konstruowaniu pojeciowe-
go mitu, w ktérym niepoSlednia rol¢ gra nieokreSlonego gatunku perfek-
cjonizm, perfekcjonizm religijnej zapewne proweniencji, lecz zupetnie tu zde-
sakralizowany.

Oba typy wolnosci odpowiadaja jednoczesdnie przyjetej przez Evolg anty-
nomii jednostki i osoby: wolno$¢ naturalna, liberalna, demokratyczna,
fizyczna przynalezy do jednostki, wolno$¢ tradycyjna, duchowa, moralna - do
osoby (rozréznienie takie to byé moze pewien $lad wplywdw personalizmu
chrzescijanskiego; nie bytby to zreszta w przypadku Evoli $lad jedyny - wjego
historiozofii mozna bowiem rozpozna¢, przy wszystkich rozbieznosciach i r6z-
nicach, pewne analogie z mysla Maritaina, a takze, w innym jednakze juz
kontekscie, z katolickim ,,mediocentryzmem"” i doktryna ,,Nowego Srednio-
wiecza" Nikotaja Bierdiajewa). Ostatecznie oznacza to, Ze istnieje u Evoli
,wolno$¢ negatywna" (wolno$¢ od czegokolwiek) i ,,wolno$¢ pozytywna"
(wolnos$¢ do czegokolwiek). Pierwsza odpowiada¢ ma indywidualistycznemu,
zatomizowanemu, materialnemu i amoralnemu $wiatu demokracji réwno-
Sciowej, druga - osobowemu, organicznemu, hierarchicznemu $wiatu anty-
demokracji. Réwniez wigc i tutaj ujawniat si¢ evolianski dualizm, jego
»gnostyckie", ,,manichejskie” rozpoznawanie bytu jako bytu rozdartego,
rozpotowionego. Inna sprawa, ze takie dualistyczne rozpoznanie miato w tym
wypadku zamiary nie tylko poznawcze.

Wszystko to prowadzito ostatecznie do krytyki, w ktorej - by poprzestaé
tylko na tych dwdch rozpoznaniach - uproszczony rousseauizm zmagal si¢
i ostatecznie stapiat z réwnie uproszczonym heglizmem (SciSlej modwiac:
z whasciwa mu sakrauzacja panstwa). Prowadzito wigc do krytyki znaczenia
spoteczenstwa, ktére ,jako byt dla siebie jest fetyszem, uosobiong abstrakcja”,
jest rzeczywistoscia ,,typu materialnego, fizycznego, podporzadkowanego",
poddana ,,tadowi Srodkoéw", nie za$ ,.tadowi celow". Spoteczenstwo jest
owocem naturalistycznej inwolucji, sprzeciwieniem si¢ is-
tocie prawdziwego panstwa. Sfera spoteczna okreéla si¢ tym samym
poprzez warto$ci pacyfizmu, czystej ekonomii i dobrobytu materialnego,
a sfera polityczna (sfera panstwa) okresla si¢ poprzez ,,wartosci hierarchiczne,
heroiczne i idealne, antyhedonistyczne i, w pewnej mierze, antyeudajmonistycz-
ne, ktére oddzielaja ja od porzadku egzystencji naturalistycznej i wegetatyw-
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nej". Triumf idei spoteczenstwa powoduje ostatecznie upadek idei panstwa.
Prowadzi to do $cistego zjednoczenia liberalizmu moralnego i ekonomii w tym
sensie, ze moralno$¢ liberalna badz usprawiedliwia i gwarantuje aktywnos¢
ekonomiczna, badz tez dziatalno$¢ ekonomiczna zostaje uznana sama w sobie
za moralno$é. W ten sposob stosunek pomiedzy jednostka a rzeczami staje sic
priorytetem, a najwyzsza warto$cia zostaje posiadanie, zdobywanie rzeczy.
W diagnozie - cho¢ nie w waloryzacji (ta byta naturalnie negatywna) - struktur
i relacji typowych dla liberalnego spoteczenstwa i gospodarki liberalnej i,
w konsekwencji, §wiata nowoczesnego homini oeconomici zblizat si¢ wiec Evola
paradoksalnie do utylitaryzmu Jeremy'ego Benthama oraz angielskiej ekono-
mii klasycznej Adama Smitha. Wyznajac jednak pesymizm w tej kwestii,
zdawat si¢ nie dostrzega¢, ze podziela go wilasnie z przedstawicielami owej
klasycznej filozofii moralnej, gospodarczej i spotecznej - samym Smithem
i Thomasem Robertem Malthusem. Inny paradoks chce z kolei, by Evola,
mowiac o Kapitalistycznym fetyszyzmie, urzeczowieniu oraz alienacji, przy-
blizyt si¢ do Karola Marksa.

Powstanie spoleczenstwa, rozpoznanego przez Evole jako spoleczenstwo
liberalne oraz sposdb istnienia homini oeconomici, powoduje nastepnie histo-
ryczna, dekadencje czy tez, raczej, poteguje ja. W zbiorowosci tego rodzaju
rodzi sic bowiem relacja, ktora stanowi totalne zniweczenie wszelkich relacji
naturalnych. Utwierdzenie si¢ zasady ekonomizmu rozwija si¢ zatem réwnoleg-
le i komplementarnie do dekadencji zasady politycznej, tzn. panstwa i,
w konsekwencji, autorytetu. Jest to najezony sprzecznosciami proces, w kto-
rym jednostka wyzbywa si¢ organicznego znaczenia i przestaje uznawaé
wszelkie autorytety, stajac sie tym samym ,,numerem” czy ,,atomem". Tym
sposobem dokonuje si¢ z kolei nieubtagane przejscie od liberalizmu ku
formom coraz bardziej zorientowanym na kolektywizm, ale zarazem sta-
nowiacym coraz gorsze inkarnacje Zta: ,Liberalizm, potem Kkonstytucjo-
nalizm, potem demokracja parlamentarna, potem socjalizm, potem radyka-
lizm, w koncu komunizm i sowietyzm, nie pojawily si¢ inaczej, jak stopnie
tego samego zla, jak stadia, z ktérych kazde przygotowuje stadium nas-
tepne""'.

Liberalizm ekonomiczny, by trzyma¢ si¢ takiej gradualistycznej, a zarazem
neognostyckiej wizji, rozwinal formy rzeczywistej i wiasciwej plutokracji
antyspotecznej”; liberalizm polityczny - zaleznoé¢ biegta tu dla Evoli w jednym
kierunku - nie uczynit nic innego, jak dostosowat si¢ do liberalizmu ekonomi-
cznego, tworzac reakcje tancuchowa, ktéra w koncu, ta konsekwencja moze
wydawac si¢ zaskakujaca, doprowadzita do komunizmu. Natomiast z demo-
kratycznej zasady wigkszosciowej zrodzity si¢ rzady niezréznicowanej, ,,amor-
ficznej masy", ktore Evola nazywal ,,demokratyczna dyktatura”, poniewaz
system ten zawiera wewnatrz siebie niemozno$¢ uzgodnienia reguty rzadow
wigkszosci z dobrem wspdlnym. Antytetycznos¢ taka trzeba przyjaé jednak za
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Evola ,,na wiarg", bo jej uzasadnienie jest raczej watte i umyka w zaklety krag

tautologii, co najdobitniej wyraza si¢ poprzez przekonanie, ze jedynym

sposobem rozwiazania owej sprzecznosci staje sic akt arbitralny, czyli totalitar-
13

ny .

Teoria konwergencji i przejScie
od kapitalizmu do gospodarki organicznej

Evolianska krytyka demokracji - warto to podkresli¢ - koncentrowata
swoje wysitki nie tylko na pojeciu ekonomii kapitalistycznej, ale wrecz na
samym koncepcie ekonomii jako takiej. Wychodzac od zatozenia, ze epoke
nowoczesna, cechuje dominacja ekonomiczna - do tego stopnia, Zze mozna
nazwac ja epoka ekonomiczna, - Evola okreslat owa dominacje jako ,,demo-
nie", tzn. proces desakralizacji i konsekwentnej materializacji wartosci, ktore
tradycyjnie ksztattowaty spoteczenstwo. Owa ,,demonia” w terminologii trady-
cjonalistycznej ewokuje z kolei element tellurgiczny - materialny, a przede
wszystkim chaotyczny: ,,epoka ekonomiczna" jest zatem z koniecznosci ,,anar-
chiczna i antyhierarchiczna”, a chaos w niej zwycicza nad Kosmosem.
Socjalizm rodzi si¢ wprawdzie z tych sprzecznosci spoteczenstwa kapitalizmu,
ale nie stanowi dlan alternatywy. Oba prowadza do tych samych skutkéw:
umasowienia i depersonalizacji. ,,Nic nie jest bardziej oczywiste, ze kapita-
lizm jest tak samo wywrotowy jak marksizm. Identyczna jest
merkantylistyczna wizja, ktora znajduje si¢ u podstawy jednego i drugiego;
identyczne wyraznie sa ideaty obydwu, identyczne, u obydwu, sa obietnice
zwiazane ze $wiatem, ktérego centrum zostato ustanowione przez technike,
nauke, produkcje, »dochdd« i »spozycie«

Stad tez evolianski wniosek, ,,ze wszystko to, co jest ekonomia i interesem
ekonomicznym [...], ma i bedzie coraz bardziej miato podporzadkowane
znaczenie dla normalnego cztowieczenstwa, ktore poza owa, sfera musi uksztat-
towaé si¢ w porzadek wartosci wyzszych, politycznych, duchowych, heroicz-
nych, porzadek, ktory nie zna, a nawet nie dostrzega klas po prostu ekonomicz-
nych, ktdry nie zna ani »proletariuszy«, ani »kapitalistow«. [..] Powinna ustali¢
sic¢ prawdziwa hierarchia, powinny uksztattowaé sic¢ godnosci i, na szczycie,
zatronowaé wyzsza funkcja rozkazywania, funkcja imperium™. W istocie
chodzi tu zatem o ,,dystans wobec kapitalizmu, o wykroczenie poza ,,same
wartosci ekonomii" w ich zardwno prawicowym, jak i lewicowym ujeciu, poza
,.kapitalistyczne naduzycie" i poza ,,marksistowska wywrotowos¢", gdyz -jak
pisat Evola, uzywajac okreslenia Malynskiego - w ich ,,mrocznej wojnie" (la
guerra occulta) reprezentuja one jedynie z pozoru dwa przeciwstawne ,,fronty",
W rzeczywisto$ci za$ umacniaja si¢ nawzajem w ,,zydowskim i masonskim
planie”, ktorego cel stanowi zdobycie $wiata. Trzeba zatem przeprowadzi¢
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akcje odrodzenia, ktora przede wszystkim spowoduje ,,wewnetrzne odtrucie”
- bowiem przekonanie, ze ekonomia jest zjawiskiem ,,neutralnym”, stanowi po
prostu mit.

W rzeczywistosci zycie ekonomiczne (evolianski tradycjonalizm odwotywat
si¢ tutaj do platonskiego dualizmu, a nastepnie do arystotelesowskiego rozu-
mienia duszy jako formy czynnej ciata) ma dusze i ciato - ciato, ktére
oczywiscie nie moze czyni¢ nic innego, jak speiniaé SciSle dyktat - rodzaj
,,Strategicznego planu" - z wariacjami zaleznymi od przypadkéw - opracowa-
nego przez dusze. Wynika stad, ze nie do pomyslenia jest taka figura, jak
,,CZysty" homo oeconomicus. Wizja takiego cztowieka, pojawiajaca si¢ od czasu
do czasu, jest bowiem wytworem myslenia wasko specjalistycznego. Homo
oeconomicus nacechowany jest przy tym - w poréwnaniu z cziowiekiem
Tradycji - nizszoscia duchowa, ktéra rozciaga si¢ rowniez na sferg polityczna
i spoteczna. Zdaniem Evoli wszystko to wskazuje, ze rozwiazania konfliktéw
i sprzecznos$ci wewnatrz samego systemu ekonomicznego przeksztatcaja sie
w krancowa regresje: w ,,okaleczonym" spoleczenstwie, w ktérym wyznaje si¢
wartosci ekonomiczne, wszelka kontestacja nie moze uczyni¢ nic innego, jak
zabsolutyzowa¢ zwyradniajaca, sytuacje. Tak wiasnie czyni ,,wywrotowa ideo-
logia", ktora absolutyzuje owa anomali¢, reagujac na kapitalistyczna hegemo-
ni¢ rowniez w kategoriach ekonomicznych, w kategoriach ,,klasy ekonomicz-
nej". Nastepnie ,,ideologia wywrotowa", wyzyskujac sprzecznosci wewngtrzne
spoteczenstwa kapitalistycznego, pogarsza sztucznie kwestie socjalna: Evola
wiec utrzymywat, ze to wiasnie marksizm powotal do istnienia mentalnos¢
proletariacka i klasowa i zaszczepit w umysle pracownika pojecie alienacji

- alienacji, ktérej problem sam marksizm z kolei miat rozwiaza¢ jeszcze gorzej
za posrednictwem ,,integracji" jednostki z kolektywem.

»Zachodnie" pojecia prosperity i ,,postepu spotecznego” nie rdznia si¢
zbytnio od eschatologicznej utopii Marksa: takze w progresywistycznej kon-
cepgji liberalnej dominuje antypolityczny materializm, a kapitalistyczna
koncepcja spoteczna oddala jednostke od wszelkich warto$ci pozackonomicz-
nych i wyzszych. Jedli dla marksizmu wszystko to, co nie jest ekonomiczne,
staje si¢ - jako ,,nadbudowa” - wartoscia nizsza, to i dla kapitalistycznego
liberalizmu ,,standard" jest réwniez standardem ekonomicznym. Dlatego tez
mit postepu nie moze spowodowaé odwrdcenia, inwersji wartosci: jesli w spote-
czenstwie tradycyjnym wszystkie jego struktury, a zatem i struktura ekonomi-
czna, kierowaty jednostke ku wartos$ciom wyzszym, to tutaj wszystkie struk-
tury daza ku temu, co nizsze. Zatem - taki byl wniosek Evoli - poprawa
warunkéw socjalnych stanowi dla jednostki prawdziwy regres, zwrot ku
niewoli mechanizméw produkcyjnych, spoteczenstwa konsumpcyjnego, ,,hie-
rarchii ilosciowej" (,,krolestwa ilosdci”, jakby powiedziat Guenon).

Proces tego, co Evola nazywat ,,demonizmem ekonomii", rozktada si¢ na
dwie fazy, dwie epoki ,,historyczne". Pierwsza epoka to epoka prekapitalistycz-
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na (czy tez ,,paleokapitalistyczna"), epoka ekonomii merkantylnej, bedaca juz
momentem regresji wobec tradycyjnej ekonomii organicznej, jakkolwiek praca
i poszukiwanie zysku nie przekraczaja tu jeszcze poziomu okre$lonego przez
potrzeby naturalne. Najpierw wiec etyka tomistyczna, a nastepnie luteranska
utrzymuja, tutaj - zdaniem Evoli - jakkolwiek jest to juz stadium rézne od
antycznej epoki korporacyjnej - czynnik ekonomiczny w akceptowalnych
granicach. Ostatecznie warto$¢ ekonomiczna nie prowadzi tu jeszcze do
poswigcenia wartosci duchowej. Kiedy jednak potrzeby przestaja utrzymywaé
sic w naturalnych granicach, kiedy - co wigcej - sztucznie rozrastaja, si¢
i mnoza, ,.dewiacja" - badz to indywidualistyczna, badz to kolektywistyczna
- osiaga swoj punkt kulminacyjny. Jest to juz czas drugiej epoki, epoki
kapitalizmu dojrzatego” albo ,kapitalizmu pdznego”, w Kktorej jest sie
,Skazanym na niepowstrzymany ped, na nieograniczona, ekspansje dziatania
i produkowania, na bieg narzucony, poniewaz zatrzymanie si¢, W systemic
ekonomicznym znajdujacym si¢ w ruchu, oznaczatoby bezposrednio wycofanie
sie, jesli nie usuniecie i obalenie"®. Jest to zatem epoka opanowana przez
chaotyczne dziatanie, chaotyczny dynamizm, chaotyczny aktywizm, co wedle
Evoli ma si¢ streszcza¢é w wyobrazeniu ,,cztowieka umierajacego wskutek
ukaszenia przez tarantule”. Owo dziatanie znajduje sic u podstaw innej
fiksacji patologicznej" ery ekonomicznej, mianowicie - ,,nowoczesnego prze-
sadu pracy". Podtug tradycjonalizmu bowiem praca zostata uznana za prero-
gatywe klasy nizszej - zatem Evola okreslit charakterystyczne dla kapitalizmu
,Zachty$niecie si¢" praca jako prawdziwy ,,autosadyzm". Chodzi tu - innymi
stowy -o gloryfikacje pracy jako wartosci etycznej i podstawowego obowiazku
(stad tendencja do pojmowania kazdej pracy jako aktywnosci), o jej ab-
solutyzacje, o uznanie za warto$¢ sama w sobie - az do stopniowego
przeksztatcenia w ,,mit produktywistyczny". Tutaj znéw pojawiat sic u Evoli
kolejny dualizm: podziat pomiedzy dziataniem bezinteresownym, umotywowa-
nym duchowo, a praca - dziataniem interesownym, materialnym, ,,proletariac-
kim", ekonomicznym".

Pojecie pracy jest dominujace w epoce kapitalistycznej, rowniez w przypad-
ku antymarksizmu - chodzito tu Evoli o faszyzm, zwlaszcza o jego lewe
skrzydto - ktory nie tylko nie umniejsza jej regresyjnego charakteru, ale
zmierza wrecz do idei ,,panstwa pracy”. Oskarzenie byto tu jasne - kierowato
sic ku najwybitniejszym filozofom faszystowskim: Giovanniemu Gentilemu®
i Ugo Spirito, ktérym imputowato si¢ cheé ,,wspdtistnienia” i z przewrotnym
liberalizmem, i z wywrotowym marksizmem.

W pracy tej jednak staratem si¢ dowie$¢, ze mimo formalnie deklarowanej
niecheci do Gentilego i jego filozofii, Evola w jakiej$ mierze pozostawat ,,w
polu oddziatywania" gentilianizmu. Co wigcej: rodzi si¢ pytanie, czy evolia-
nizm nie da si¢ pojaé jako jedna z odmian aktualizmu? Gdyby przysta¢ na
podziat zaproponowany przez Ugo Spirito, wyrézniajacego w aktualizmie dwa
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zasadnicze jego nurty, immanentyzm i transcendentyzm (katolicki), a ponadto
wskazujacego na wykraczajace poza aktualizm, lecz inspirowane przez ktorys
z obu tych kierunkdw czy interpretacyjnych modi, orientacje, takie choéby jak
,problematycyzm" samego Spirito, by¢ moze udatoby si¢ zmiesci¢ w obrebie
owych tendencji ,,transcendentyzm neopoganski” czy tez ,,ezoteryczno-orien-
talny" Evoli. Gentilianizm tedy krytykowany bytby przez Evole z powodéw
politycznych, zamaskowanych jedynie filozoficzna krytyka.

Wracajac jednak do przerwanego watku. W szczegdlnosci wiec Gentilego,
,ulubionego” adresata polemik i inwektyw evolianskich, dotyczyto wspo-
mniane tu oskarzenie. Oskarzenie o zachwycanie si¢ ,,humanizmem kultury"
jako ,,chwalebnym etapem emancypacji cztowieka" (ktora dla tradycjonalizmu
integralnego oznaczata poczatkowa, faze indywidualistycznej inwolucji, dzie-
jow upadku), etapem, ktdry wrecz stanowié miat etap niezbedny dla ustanowie-
nia petnego humanizmu. Ow humanizm, ktéry wedtug Gentilego mogt zostaé
osiagnicty jedynie wraz z pelnym uznaniem wysokiej godnosci pracownika,
otrzymal miano ,humanizmu pracy"”. Evola nazwal t¢ teze ,nie tylko
masonsko-o$wieceniowa, ale wrecz marksistowska"”. Stwierdzit tez, ze ,hu-
manizm pracy" stanowi jedno ,,z »humanizmem integralnyme« lub »realistycz-
nyme, lub nowym humanizmem intelektualistéw humanistycznych, a »etycz-
nosé« i »wysoka godnos$é« zadane dla pracy sa tylko niedorzeczna fikcja, ze
cztowiek zapomni o wszelkim wyzszym zainteresowaniu i zaakceptuje w dobrej
wierze swoje tepe i bezsensowne wpisanie w barbarzynskie struktury, poniewaz
nie pozna niczego innego jak praca i produkcyjne hierarchie™'. Nie przypad-
kiem - przypominat Evola - w Przemowieniu do Wtochow z 1943 roku Gentile
zdefiniowat komunizm jako ,,niecierpliwy korporacjonizm", uznajac w ten
sposéb faszyzm i komunizm za dwa aspekty tego samego dazenia. Tym samym
Gentile (jakkolwiek Evola zawsze uznawal niezwykla jego zdaniem koherencje
myslowa, tego filozofa, ktéra doprowadzita go - az po skrajne konsekwencje
w postaci $mierci z rak partyzantéw - do faszyzmu), zachwycajac si¢ etyczno$-
cia pracy, spoleczenstwem i panstwem pracy, przyczynit sic - i to w takim
momencie dziejowym, kiedy mdgt przyczyni¢ sic do odrodzenia ducha Kkor-
poracjonizmu tradycyjnego - do ozywienia ,,ducha proletariackiego"”

Nie przypadkiem Evola uzywat tu pojecia ,,duch"; problem jego zdaniem
nie mogt rozstrzygnaé sic bowiem w sferze materialnej i spotecznej - jedynie
metanoia, przemiana wewnetrzna, uczynitaby mozliwa ,,deproletariatyzacije”
wizji zycia. Poniewaz jednak w rozwinictym kapitalizmie ,,materialistyczna
regresja” wspiera si¢ réwniez na wiadzy politycznej, niezbedna staé sig
- wcze$niej niz nastapi interwencja ,,wewngtrzna" - interwencja polityczna,
interwencja nadzwyczajnej wladzy, ktora bedzie przychylna ogdlnej przemianie
duchowe;j.

O jaki tu rodzaj wiadzy chodzito, wynikato z evolianskiej zasady prymatu
i suwerennosci panstwa nad ekonomia - panstwo bowiem, na mocy owej
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wyzszosci, moze ograniczac i organizowa¢ sfere ekonomiczna wedtug wyzszych
zasad. Pierwsza faza owego procesu ,,porzadkowania” powinno by¢ prze-
zwycigzenie klasowosci (pierwszej z przyczyn nietadu nowoczesnego panstwa)
poprzez ,,zasade korporatywna'. Wzér idealny tej zasady dostrzegal Evola
w korporatywizmie rzymskich zrzeszen zawodowych, a bardziej jeszcze - w Sred-
niowiecznych Korporacjach rzemieslniczych (w szczegdlnosci zas$ w ich formie
niemieckiej - gildiach). Wiasnie tam rozpoznawat ducha tradycyjnego korpora-
¢jonizmu - podstawy ekonomii organicznej - wspierajacego si¢ na zasadach
kompetencji, kwalifikacji, naturalnej hierarchii, z czego wyrasta¢ miata ,,produk-
cyjna solidarno$¢" wspdlnoty pracy. Faszyzm natomiast nie speinit swego
zadania i - ulegajac wptywom syndykalizmu (jest to oczywiste oskarzenie
Mussoliniego) - nie wcielit zasad korporacjonizmu, zasad ekonomii organicznej.

W zwiazku z tym Evola nakreslit whasny, szczegbtowy projekt instytucji,
ktére miatyby dokonaé przejscia od ,,plutokratycznego” kapitalizmu do owej
ekonomii organicznej - poprzez ,dziatanie totalizujace" i ,,koncentracje
panstwowa"”. Pomyst 6w byl paralelny do gloszonej w faszystowskich
Wioszech przez Ezre Pounda idei bezprocentowego ,,kredytu spotecznego”
- nie chodzi tu przy tym o proponowane rozwiazania, lecz o odrzucenie
mechanizméw ekonomicznych opartych na zysku.

Arystokracja, elita, wojownik

Warunkiem przeprowadzenia ,,rewolucji z wysoka" byta oczywiscie ,,lik-
widacja" $wiata mieszczanskiego (borghese). Walke te nalezato prowadzi¢
w dwu wymiarach - duchowym i materialnym - bo burzuazja (la borghesia)
nie jest jedynie klasa ekonomiczna, ale prawdziwa, general-
na koncepcja egzystencji, ktéra-wraz z wylonieniem si¢ ,,cywilizacji
liberalno-demokratycznej" - stata si¢ dominujaca koncepcja.

Istnieja zatem dwie antytetyczne drogi sprzeciwu wobec owego S$wiata:
pierwsza jest droga marksistowska, zmierzajaca do pokonania burzuazji przez
stworzenie miejsca dla panowania mas; druga jest ,rzeczywistym" prze-
zwycigzeniem ,,burzuazyjnej infekcji" poprzez powrdt do idei arystokratyczne;j,
ktéra - badz to przez dekadencje niektérych jej reprezentantéw, badz tez
w wyniku uzurpatorskiego procesu - zostata zastapiona przez hegemoni¢
burzuazji z jej ,,plebejskimi” wartosciami: plutokracja, kapitalizmem, klasowo-
Scia, az do ,,demokratycznego totalitaryzmu". Owa druga droga laczy si¢
z odrodzeniem wartos$ci heroicznych i arystokratycznych, poprzez ktére
dokona si¢ ,,rekonstrukcja Zachodu".

Duzisiejsze spoteczenstwo - twierdzit bowiem Evola - odeszto od porzadku
organicznego, hierarchicznego i zréznicowanego i przedstawia obraz totalnego
rozprzezenia, podczas gdy liberalizm, racjonalizm, internacjonalizm i demo-
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kracja sprzyjaja nieustannie bolszewickiej hegemonii. Potrzeba tu zatem
dziatania totalizujacego, ktére zapobiegnie rozszerzaniu sig¢ wywroto-
wodci; potrzeba dziatania centralizujacego, ktére wbrew réwnosciowemu
kolektywizmowi bedzie sprzyja¢ odrodzeniu si¢ stabilnej struktury hierarchicz-
nej, prawdziwego arystokratycznego autorytetu duchowego. Owa idea nie musi
wcieli¢ si¢ w formacje czysto polityczna, tzn. zwiazana z instytucja panstwa, ale
chodzitoby o zgromadzenie wokét idei arystokratycznej jednostek, ktére
- poprzez prestiz i przyktad - dazytyby jako odrgbna warstwa do wytworzenia
pewnej atmosfery, pewnego wyzszego stylu zycia, ktory mégtby uksztattowad
,howe spoteczenstwo". Evola mydli tu o Zakonie (podobnym do meskich
i ascetycznych zakonéw z epoki $redniowiecznej, zwtaszcza zakonéw rycers-
kich, lub do elit z dawnych cywilizacji ,,indoaryjskiej") - nie zorganizowanym
w sensie materialnym, poprzez autorytet wiasciwy wiadzy materialnej, lecz
poprzez same warto$ci wyzszego tadu (ordine), ktéry Zakon (Ordine) reprezen-
tuje, ciagle urzeczywistnia i ktérego broni. A jednak tego typu arystokracja jest
czym$ réznym od ,arystokracji mysli" czy ,,technikdw", o ktérych méwili
futurysci. Prawdziwa my$l arystokratyczna nie moze by¢ zmieszana z nieokres-
long idea autorytetu czy, gorzej jeszcze, dyktatury. W tym miejscu Evola
zdystansowat si¢ od Paretowskiej teorii ,,krazenia elit"”: elitaryzm, w ujeciu
Pareta, sprowadzat si¢ bowiem - w jego przekonaniu - do ujecia czysto
formalnego, poniewaz gdyby bylo prawda, Ze jaka$ warstwa staje si¢ elity
w momencie, w ktérym dochodzi do wtadzy, dochodzitoby do upadku kazdego
zatozenia selekcji, ktore sankcjonuje samo pojecie elity. Przeciwnie: ,,pewna
warstwa powinna by¢ u wtadzy i powinien by¢ jej przyznany okreslony wptyw,
jako ze jest elita, to znaczy wyselekcjonowana grupa (»elita« od eligo,
»wybieram«) posiadajaca, wyzszo$¢, prestiz i autorytet niecoddzielne od danych
niezmiennych zasad, od danego stylu zycia, od danej istoty"*. Zdaniem Evoli
bledem analizy Pareta - bledem wspdlnym zreszta dla wszystkich ,,nauk
antytradycyjnych" - byto przyznanie wartosci jednostce, a nie zasadzie, ktora,
jednostka reprezentuje.

W przeciwienstwie do nich bowiem mys$l tradycjonalistyczna
odréznia symbol, funkcj¢ i zasade od cztowieka, ktéry je
uciele$nia. Odrzuca ona interpretacje arystokracji i elity odwolujace sig
badz do ewolucjonizmu (elita pozostaje tu wytworem selekcji naturalnej), badz
do romantyczno-mieszczanskiej koncepcji ,,kultu bohateréw" (jakiej buskie sa,
pewne aspekty nietzscheanskiej - problematycznej, zdaniem Evoli - teorii
,hadcztowieka"), zatracajac rzeczywisty sens hierarchii dawnych spoteczenstw.
Ktére - zatem - nie wychodza, poza indywidualistyczne i naturalistyczne ujecie
zagadnienia elity. Takze figury despoty, jakie wylaniaja, si¢ z nowoczesnych
analiz socjopolitycznych -juz to odwolujace si¢ do modelu machiavellicznego
,Ksiecia", juz to do modelu demokratycznego demagoga - nie daja sig
uzgodni¢ zupetnie z prawdziwym duchem arystokratycznym, ktorego istota
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jest ,,zasada olimpijska", tzn. - zasada metafizyczna. Owego metafizycznego
porzadku nie da si¢ poja¢ wedlug nowoczesnego znaczenia duchowosci, ale
przez odwotanie si¢ do wrodzonych waloréw suwerennosci, wzgardy (wyzbytej
jednak jakiegokolwiek patosu czy resentymentu) wobec wszystkiego tego, co
jest owocem dziatan ,,profanskich”, wzgardy szlachetnej i zdystansowanej, jaka
np. jest wzgarda ascety. Owe wartosci nie sprzeciwiaja si¢ wcale naturze
ludzkiej, ale odwrotnie - ksztaltuja ,,wyzsza cze$¢" cziowieczenstwa i po-
zwalaja jej trwad; sa czyms$ w rodzaju - uzywajac greckiego terminu - nous,
ktéra wyrdznia ,,plemie¢ krolewskie", jak réwniez determinuje jej wspdlnote
z pierwiastkiem boskim i pozwala na kontynuacje poprzez stworzenie ras
wyzszych, ,,super-ras”. Pojecie ,.elity” - i bardziej generalnie: arystokracji -jest
zatem zwiazane z pojeciem ,rasy’, z pojeciem ,rasy ducha" czy ,rasy
wiecznej". 1 wilasnie tak pojety rasizm - rasizm ,w sensie wyzszym"
- rewaloryzujac wartoéci krwi, plemienia, tradycji”’, tych wartosci, ktdre
zmierzaja do ponownego ustanowienia naturalnych réznic i hierarchii - moze
doprowadzi¢ do zburzenia materializmu, racjonalizmu, demokracji, pojctych
jako wspodlzalezne fazy dekadencji Zachodu. kaczac sie zatem z duchem
arystokratycznym rasizm moze aspirowaé do tak wysokiego zadania®.
Ostatecznie podstawowa, funkcja prawdziwej arystokracji jest ksztattowa-
nie cywilizacji wedtug najwyzszych wartosci Tradycji, tzn. - méwiac w katego-
riach politycznych, poniewaz o SciSle okreslona funkcje polityczna tu chodzi
- wedhug warto$ci antydemokratycznych. Evola usciSlat nadto, ulegajac mimo
wszystko pokusie inzynierii spotecznej, ze reprezentanci prawdziwego ducha
arystokratycznego, poprzez przynalezno$¢ do klasy rzadzacej, powinni dostar-
cza¢ owej Kklasie najwyzszych i niezmiennych zasad, zasad znajdujacych sie
poza i ponad jakakolwiek przypadkowo$cia. Prowadzitoby to do ,,zdrowej
réwnowagi" pomiedzy wartosciami etycznymi a warto$ciami materialnymi
i spotecznymi; klasa rzadzaca, przeksztatcona wewnetrznie, charakteryzowata-
by si¢ wowczas prawoscia i szczeroscia, honorem i odwaga, bezinteresownoscia
i sita decyzji. Do owych cech doszedtby pdzniej pewien rodzaj meskiej i godnej
bezosobowosci. Caty 6w proces Evola okreslit w koncu, nie bez wplywow
radykalnie interpretowanego buddyzmu Matego Wozu, jako ,,ascez¢ mocy".
I tylko poprzez ten proces - jego zdaniem - moglaby si¢ wytoni¢ prawdziwa
elita antyintelektuahstyczna, heroiczna i ascetyczna, ktéra powinna zajaé si¢
problemami politycznymi, majac na uwadze to, ze spetnienie wiasnych przy-
padkowych celéw nie oddali si¢ od respektu dla podstawowych wartosci tra-
dycyjnego dziedzictwa. Wydaje si¢, ze Evola przypisywat owej elicie pewna, role
,,mesjanistyczna”’. Oczekiwal tez od niej, ze dokona ,,demityzacji" wszelkich
gier politycznych, tzn. uwolni je od iluzyjnosci. Stowem, miaty ja cechowac:
,,hieznoszenie zadnej retoryki, obojetno$¢ wobec wszelkiego intelektualizmu
i wobec polityki politykierow i partokracji, realizm najwyzszej préby, dazenie
do czynnej bezosobowosci, zdolno$¢ zaangazowania Scistego i rozsadnego™”.
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Wyprzedzajac nieco rozwazania o znaczeniu evolianizmu dla pdzniejszej
Nowej Prawicy trzeba zwrdci¢ tutaj uwage - bo ta kwestia, jakkolwiek
dotyczaca recepcji, wiaze si¢ z bezposrednimi (cho¢ niejawnymi) konsekwen-
cjami mysli metapolitycznej i politycznej autora Tajemnicy sw. Graala - na
pewna dorazna i instrumentalna wyktadni¢ tego ideatu. Powojenna prawica
radykalna -nie bez wyraznych wskazan samego Evoli, ktory widziat potencjal-
ne spoteczne zrddta takiej elity w elitarnych jednostkach wojskowych, zwtasz-
cza niemieckich - wyprowadzita bowiem z owej wizji bardzo okreSlone
koncepcje. Chodzi np. o wypracowana, nie bez wplywdw maoizmu i filozofii
Gramsciego, przez Giorgia Frede -jednego z lideréw i teoretykdw tej prawicy,
ktédry w najwigkszym stopniu przyczynit si¢ do przyswojenia evolianizmu
w ideologii owej formacji i przetozenia evolianskich, metafizycznych i utopij-
nych, konceptéw na konkretny jezyk polityczny - wizjg uzyskania hegemonii
politycznej poprzez dziatanie ,,elit walczacych” i, w relacji z masami ludowymi,
rewolucyjnych”. Powstaje tym samym pytanie, czy rzeczywiscie we wnetrzu
tradycjonalizmu integralnego nie kryta si¢ mozliwos$¢ czegos, co mozna bytoby
nazwaé prawicowym jakobinizmem?

W swojej koncepcji elit wykraczat bowiem oczywiscie Evola poza ich
wymiar ezoteryczny czy arystokratyczny, a kierowat si¢ najwyrazniej ku
okreslonemu ich znaczeniu ideologicznemu. W pewnym sensie tylko ich rys
niejako nietzscheanski, ich pojmowanie jako - by tak rzec - elit charakteru,
odsytatl ku owemu nieideologicznemu, w bezposrednim wymiarze, pojmowa-
niu. W istocie tez wcale nie o bezosobowe, najwyzsze zasady metafizyczne tu
chodzito, tylko o ich konkretne wcielenie polityczne. Figura Przywédcy {Capo)
- typowa figura evolianizmu, faszyzmu, a takze ideologii powojennej skrajnej
prawicy - ukazuje dobrze éw sens. Figura Przywddcy jest bowiem zwien-
czeniem catego hierarchicznego systemu Evoli (odrzucajacego jednoczes$nie
populizm, rozpoznawany fikcyjnie jako ,,demokratyzm"). Prawdziwy Przy-
wodca nie powinien by¢ zatem ,,reprezentantem mas (teza demokratyczna),
bezosobowym symbolem jakiej§ mitycznej samoorganizacji, do ktdrej one
sa juz zdolne, ale odwrotnie: masy przyjma porzadek i forme jedynie
od owej sity wyzszej, jakoSciowo réznej od innych, ktére zmudnie daza
do wyrazenia si¢"'. W tym sensie ,jest absolutnie btedne przedstawianie
problemu hierarchii inaczej jak problemu kreowania przywédcéw |[..] Hie-
rarchia istnieje, kiedy istnieje Przywddca, a nie na odwrét"”. Autorytet
Przywddcy nie pociaga za soba koniecznosci przemocy jako wyrazu jego
dominacji, poniewaz autorytet ten jest usankcjonowany przez wyzszy po-
rzadek. W konsekwencji cechami, ktore wyrézniaja Przywddce, sa: ,,wladza
animowania", ,,zmyst odpowiedzialnosci" i - nade wszystko - ,wiadza
decydowania". Stowem, tym, co legitymizuje Przywddce, jest fakt repre-
zentowania przez niego ,idei". Stad tez wynikata evolianska krytyka fa-
szystowskiego ,,wodzostwa" (li ducismo). Wodz (Yacinskie Dux, wiloskie
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Il Duce, niemieckie Fiihrer) byt dlan bowiem figura, ktéra swoje upraw-
nienia czerpie, w odréznieniu od Krdla (Rex), nie z sakralnych i nie-
dosieznych zasad, lecz pojawia sie¢ w szczegdlnych, burzliwych okolicz-
nosciach, ktére wymagaja stosownych reakcji. Takimi przypadkami hi-
storycznego wodzostwa byli dla Evoli Richelieu, Metternich, Bismarck,
Mussolini i Hitler.

Interesujace sa oczywiscie uwagi Evoli na temat dwdch ostatnich. Mus-
soliniemu zarzucat wiec, Ze jest on wytworem mas ludowych, o ktérych aplauz
zabiega, a zatem rzekomo kim$ niebezpiecznie bliskim demokracji i socjaliz-
mowi. Jednak cenit Il Duce za jego charyzmat, za swoisty rodzaj ,,magnetyz-
mu", ktoéry - wedtug evolianskich zasad - winien taczy¢ Przywoddcee z pod-
danymi”. Znacznie surowiej traktowat natomiast Hitlera, poniewaz stworzone
przezen Fiihrer-Staat stanowito zerwanie z tradycja - mianowicie z tradycja
pruska, oparta na szlachectwie, wojsku i wysokiej biurokracji, co w sumie
mogto stanowi¢ solidna podstawe do rekonstrukcji Imperium (oczywiscie ,,w
znaczeniu tradycjonalistycznym"). Podsumowaniem tych ocen moze by¢ na-
stepujaca wypowiedz Evoli (skadinad doskonale tym razem rozpoznajacego
historyczne ,,ciecie” dyskursu politycznego): ,,W systemie tradycyjnym podlega
si¢ lub szereguje si¢ czy poddaje na podstawie tego, co Nietzsche nazwat
»patosem dystansu«, poniewaz si¢ czuje postawionym wobec kogos$ o jakby
innej naturze. W $wiecie dzisiejszym, wraz z przeksztatceniem si¢ ludu w plebs
i w masg, znane jest ogromne podporzadkowanie na podstawie »patosu
bliskosci«, tzn. réwnosci; toleruje si¢ tylko Przywddce, ktory, w istocie, »jest
jednym z nas«, ktéry jest »ludowy«, ktoéry wyraza »wole ludu«, ktéry jest
»wielkim towarzyszem«. »Wodzostwo« w sensie nizszym, ktore si¢ utwierdzito
przede wszystkim w hitleryzmie i stalinizmie [..], odpowiada owej drugiej
orientacji, ktéra jest antytradycyjna i nie daje si¢ pogodzi¢ z ideatami i etosem

prawdziwej prawicy"".

Obok figury Przywoddcy bardzo istotna figura mysli evolianskiej (a takze
i kultury catej prawicy radykalnej) stat sic ,,wojownik”, ktérego zadaniem
politycznym byto ustanowienie ,,panstwa militarnego”, usprawiedliwiajacego
zarazem i tworzacego obszar spetniania jego ,,woli mocy".

Niektdérzy interpretatorzy mysli evolianskiej (Di Vona, Veneziani i inni)
zwracaja uwage, ze min. wiasnie tu wyraza si¢ u Evoli sprzeczno$¢ pomiedzy
filozoficzna konstrukcja Jednostki Absolutnej a jej historyczna manifestacja,
Jednak mysl Evoli wydaje sic¢ na swdj sposéb w tym wypadku koherentna:
istnicje bowiem ,,ukryta wicz", wynikajaca z wolnego wyboru, pomigdzy
wojownikiem a idea wyzsza, ktdra kieruje jego dziataniem, wiez rozpoznawal-
na jako najwyzsza cnota, cnota ,,postuszenstwa". I wojownik, rekonstruujac
i reinkarnujac doprowadzony do ruiny wzér dawnego wojownika Tradycji
- poprzez ,,militarne formowanie ducha" - wyraza owa cnot¢ z poswigceniem,
cnotg, ktdra jest zarazem cnota poboznosci, honoru, odwagi, wiernosci
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i dyscypliny. Wiasciwym zatem zadaniem ,,nowego wojownika" - okreslanego
przez Evole za posrednictwem chetnie i czesto przez przedstawicieli prawicy
cytowanego wyrazenia jako ,,cztowiek stojacy na nogach posréd ruin” -jest
odrodzenie owych warto$ci we wspotczesnych warunkach spotecznych. Z tego
wzgledu odwotywal sie Evola, podobnie jak Heidegger, do bliskiej jego
,wojownikowi" figury Jiingerowskiego ,,robotnika" (Arbeiter), postaci cha-
rakteryzujacej si¢ tym, ze poprzez swe antymieszczanskie dziatanie, poprzez
,,mobilizacj¢ spoteczna”, zmierza do ,,przeniesienia w czas pokoju zasad czasu
wojny"”. Odwotanie tego rodzaju ma jednak i antyczne, greckie jeszcze
korzenie i rozpoznawalne sa w nim z cala pewnoscia istotne elementy
arystokratyczno-rycerskiej doktryny polis, doktryny Ksenofonta, Platona
i Arystotelesa. Taki zatem wojownik pozostaje w opozycji do ,,kupca” (ktory
u Evoli ,,streszcza" relatywistyczne i stabe wartosci spoteczenstwa nowoczes-
nego, jego ,,ekonomizm"), poniewaz formacja militarna ducha daje w efekcie
osobowos$¢ charakteryzujaca sic catkowitym dystansem wobec cywilizacji
dobrobytu i mieszczanskiego hedonizmu, zdolna - uzywajac kategorii Jiingera
- do ,,zasadniczego wtargnigcia" w burzuazyjne zycie (niezaleznie od tego,
z powodu swego zakorzenienia w wartosciach ,,wysokich", evolianski
wojownik nie ma nic wspdlnego z marksistowska antyburzuazyjnoscia).
Zdaniem Evoli jednakze ,,wtargniecie” jego wojownika nie ma, w porownaniu
z ,wtargnieciem" Jiingerowskiego Arbeitera, zadnych wiasnosci ,,negatyw-
nych" i , demonicznych" - dziatanie takie jest aktem wiary, elementem
pozytywnym, $wietlistym i ,,uniwersalnym"*. W tym kontekécie warto przypo-
mnie¢ buska postawie Evoli postawe Heideggera wobec Jungerowskiej ksiazki
Der Arbeiter oraz jej wczeSniejszego zarysu. Heidegger, przy wczesniejszych
studiach nad nimi (w poczatkach lat trzydziestych), byt zatem przekonany, ze
,wyraza sic¢ w nich istotne zrozumienic metafizyki Nietzschego - o ile
w horyzoncie tej metafizyki postrzegana jest i przewidywana historia i wspdt-
czesno$¢ Zachodu". Myslenie za$, jakie fundowato sic wéwczas na osnowie
lektury tych pism, byto mysleniem ,,0 tym, co nadejdzie", lecz bez zrozumienia
»ich doniostosci". ,,Dopiero zima 1939/1940 roku raz jeszcze czgsciowo
przedyskutowatem ksiazke Jiingera Der Arbeiter i przekonatem sig, jak obce
byty wtedy mysli ijak ciagle jeszcze dziwity, dopdki nie zostaty potwierdzone
przez »fakty«. Mysl, ktéra Ernst Jiinger zawiera w refleksji o postaci i panowa-
niu robotnika i to, co widzi w $wietle tej refleksji, owo uniwersalne panowanie
woli mocy w planetarnie rozumianej historii. Ta rzeczywistos¢ ogarnia dzi$
wszystko; czy nazywa si¢ to komunizmem, faszyzmem czy tez demokracja,
powszechna. W oparciu o te rzeczywistos¢ woli mocy widziatem juz wtedy, co
Jest. Te rzeczywistos¢ woli mocy mozna tez, w rozumieniu Nietzschego, wyrazi¢
zdaniem: »Bég umart«"”.

Wedhug Evoli, mySlacego tutaj znowu po gnostycku, w wojnie od-
twarza si¢ symbolicznie tradycyjny dualizm ducha i materii,
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wiec tym samym nabiera ona znaczenia prawdziwej ,,ascezy', ktdéra ma za
zadanie podniesienie pierwiastka nizszego ku wyzszym zasadom. Walka zatem
oznacza oswabadzanie si¢ z wiasnej indywidualnosci dla wewnetrznego ,,wy-
zwolenia" (wptyw mysli Gausewitza, ze poprzez walke sit fizycznych wyrazaja
si¢ zmagania sit moralnych, jest tutaj oczywisty). Idea wojownika, jak wspo-
mniatem, okresla etyke, ktdra winna by¢ utrzymywana takze w czasie pokoju.
Etyka militarna nie moze by¢ zatem uwazana za przeciwstawna do etyki
obywatelskiej - obie wspdtuczestnicza bowiem w zyciu wspotczesnego panstwa.
Ale etyka militarna jest rysem dominujacym evolianskiego panstwa. Panstwa
odmiennego od mieszczanskich panstw liberalno-demokratycznych. Panstwa
militarnego. Co charakteryzuje takie panstwo? ,,Umitowanie hierarchii, sto-
sunki oparte na rozkazywaniu i postuszenstwie, uczucia honoru i wiernosci,
specyficzne formy czynnej bezoosobowosci, zdolne rozwija¢ sic az do anonimo-
wego poswiecenia, relacje jasne i otwarte miedzy cztowiekiem a cztowiekiem,
miedzy towarzyszem a towarzyszem, micdzy przywddca a zwolennikiem
- wszystko to sa wartoSci znamienne, zywe, ktérym [..] przyznaje sic prawo
dominacji nad zyciem"*

Opatrywanie negatywnym znaczeniem tych wartosci uznat Evola za wyraz
,propagandy" humanitarnych demokracji oraz pacyfizmu komunistycznego
i antyimperialistycznego. Wartosci te, sktadajace si¢ na etyke wojownika, co
wiecej, tworza jego zdaniem autentyczny wymiar kultury w jej znaczeniu
antyintelektualistycznym - ,,ksztattowania i posiadania siebie”". Jest to wicc
Jformacja spokojna, $wiadoma, zdominowana przez byt wewnetrzny i wias-
ciwe prowadzenie si¢, mito$¢ dla dystansu, hierarchii, porzadku, zdolno$¢
podporzadkowania pierwiastka namietnosci i indywidualizmu w sobie samym

wyzszym zasadom i celom, szczegdlnie w imie honoru i powinnoéci™”

Ucielesnieniem wszystkich tych szlachetnych ideatéw, tacznie oczywiscie
z ideatem panstwa militarnego, byta dla Evoli, podobnie jak dla Hegla,
pruskos¢, tradycja i panstwo pruskie (jako najlepszy model - w obrebie
cywilizacji nowoczesnej - tradycyjnie zorientowanej organizacji panstwowe;).

Evolianska doktryna wojownika i panstwa militarnego pojawiata si¢
w roznych tekstach, ale rozwinicta zostata przede wszystkim w dwdch ksiaz-
kach z wezesnych lat pieédziesiatych - Orientamenti oraz Gli uomini e le rovine.
Ta ostatnia rychto zostata uznana przez radykalna prawice za ,,fundamentalna
ksiazke europejskiej mysli politycznej prawdziwej Prawicy"”. Polaczona zo-
stala jednoczesnie owa doktryna z idea bojownika prawicy jako ,,nowego
banity", odwotujaca sie¢ do stworzonego przez von Solomona mitu ,,banitow"
z niemieckich Freikorpséw - majacych na swoim koncie walke z wrogiem
zewnetrznym (Polakami i Armia Czerwona), wewngtrznym (zaréwno anty-
rewolucyjna, jak i antydemokratyczna - od zamordowania Rézy Luksemburg
i Karola Liebknechta, przez zdtawienie Bawarskiej Republiki Rad, po pucz
generata Kappa i wszystkie zamachy terrorystyczne przeciw mtodej Republice
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Weimarskiej). Istotne byly tez dla tej mitologu (a takze praktyki politycznej
i terrorystycznej) dziatania wytonionych z Freikorpséw towarzystw sekretnych
(réwniez ezoterycznych), przede wszystkim Organizacji Consul, wstawionej
zamachem na Walthera Rathenaua®. W szczegdlnosci za$ owa mitologia
wojownika-,,nowego banity" uksztattowata $wiadomos$¢ mtodych neofaszys-
téw, od wspomnianej tutaj w rozdziale biograficznym grupy FAR skupionej
wokét czasopisma ,,Imperium” poczynajac (to wiasnie staraniem tej grupy
wyszty przeciez Orientamenti), a na prawicowym terroryzmie z ,,lat otowia-
nych" konczac.

Tematem centralnym Orientamenti (poza dyskusyjna opozycja miedzy
organicyzmem a totalitaryzmem) jest kwestia ducha legionowego, ucieles-
niajacego sie w wyborze ,,zycia twardszego" i walczeniu wtedy, ,kiedy bitwa
jest w sensie materialnym przegrana". Wzywat tu zatem Evola do ,,milczacej
rewolucji”" przeciw instytucjom ,,demokratycznego totalitaryzmu”, odwolywat
si¢ znowu do idei Zakonu -bezklasowego Zakonu legionistéw, antyproletaria-
ckiego i antyburzuazyjnego zarazem. A w centrum Kkonstruowanej tutaj
hierarchii pojawiata si¢ idea monarchiczna. Uznawat bowiem, Ze idea repub-
likanska nie da si¢ pogodzi¢ z mysleniem prawicowym: ,,Bycie antydemo-
kratycznym z jednej strony, a z drugiej gwattowne bronienie [...] idei repub-
likanskiej jest absurdem [...J; republika [..] przynalezy z istoty do s$wiata
powotanego do zycia przez jakobinizm i wywrotowos¢ antytradycyjna i anty-
hierarchiczna XIX stulecia. A takiemu $wiatu, ktory nie jest naszym, zostata
pozostawiona"”. Jednak - jego zdaniem - nie chodzi teraz o restytucje
monarchii w pelnym znaczeniu; zmiany, jakie si¢ dokonaty, nie pozwalaja
bowiem na odtworzenie owego $wictego autorytetu tradycyjnego, jakim byt
Krél. Niemozliwa jest ,konkretyzacja symbolu”. Mozliwe jest natomiast
,,milczace przygotowanie otoczenia duchowego", ktdre dopiero nastepnie
zezwoli na ujawnienie sic owego autorytetu w pelni jego dawnego znaczenia®.

Na tym tle poniekad rozwijata si¢ evolianska idea Europy. Jego
zdaniem winien zrodzi¢ sie ,,naréd Europa”, skupiony wokét dynastii krélews-
kich i arystokratycznych, zjednoczony wokét tego schematu Imperium, jakim
byta ekumena $redniowieczna. Odrzucona zostaje zarazem przez Evolg - jako
utopijna - faszystowska i nazistowska ekumena ,,nowego tadu". Ale to tylko
odrzucenie pozorne. Porzadkiem ,narodu Europa" powinien by¢ bowiem
federalizm organiczny"”, w ktérym kazdy nardéd moéglby zachowaé wiasna
specyficzno$¢ i whasna suwerennos¢ dzigki temu, ze bedzie miat udziat w suwe-
rennosci Imperium. To jednak jest - ledwie tylko zmodyfikowana - stara teza
wloskiego faszyzmu®. Proces integracji moze zostaé wszakze urzeczywistniony,
jesli narody beda miaty do dyspozycji wlasne elity arystokratyczne; bedzie on
miat nadto dwoisty charakter, tzn. ,integracji narodowej, poprzez uznanie
istotnej zasady autorytetu, podstawy dla formacji organicznej, antyidywiduali-
stycznej i korporacyjnej poszczegdlnych narodowych sit politycznych i spotecz-
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nych; integracji ponadnarodowej poprzez uznanie zasady autorytetu wyniesio-
nego ponad autorytet wiasciwy poszczegdlnym jednosciom, tzn. poszczegol-
nym panstwom, jak tez jednostkom zawartym w kazej takiej jednoéci"®.

Koncepcja panstwa

Jak juz pisatem, evolianskim ideatem panstwowosci byto ,,panstwo militar-
ne", panstwo wsparte na etyce wojownika. Wojownika, ktory
zmierza do urzeczywistnienia Nowego Porzadku (czy Nowego Zakonu
- 1Ordine Nuovo). Nowy Porzadek miat by¢ antyteza Swiata nowoczesnego
w ogdlnosci, a w szczegdlnosci - liberalno-demokratycznych instytucji spotecz-
nych, politycznych, ekonomicznych czy kulturalnych. Paradoksalnie -zdaniem
Evoli - Nowy Porzadek jest porzadkiem najstarszym, poniewaz to Porzadek
Tradycji, do ktérego zalicza si¢ panstwo organiczne. Takie panstwo cechuje sig
transcendencja swej zasady, tzn. zasady suwerennosci, autorytetu i legitymiza-
Cji; poza rozmaitymi wyrazami przybranymi przez »prawdziwe panstwo«
w biegu wydarzen historycznych |[..] znajduje sie¢ zawsze - jako co$ statego
- pojecie panstwa jako wtargnigcia i przejawu wyzszego porzadku, ktéry sig
konkretyzuje we witadzy". Owa wiadza, poniewaz jest legitymizowana ,,od
gbéry™, jest z koniecznosci wradza, absolutna. Ujecie takie - podkresla Anna
Jellamo" - pozwala przezwycigzy¢ (przynajmniej pozornie, jak sadze) zasadnicza,
antynomig evolianskiego Universum politycznego: pomiedzy jednoczesna arbitral-
noscia wladzy a jej relatywnym charakterem. Co wigcej, sadzit Evola, ze wtasnie
arbitralnos¢ i relatywizm konkuruja ze soba w negacji ,,prawdziwego panstwa".

Historozofia polityczna Evoli, nie wolna - jak zwykle - od mitografii,
w tym zakresie opierata si¢ na zatozeniu, ze proces destrukcji ,,prawdziwego
panstwa" rozpoczyna si¢ wraz z pojawieniem si¢ indywidualizmu, ktéry to
moment jest jednoznaczny z narodzinami nowoczesnej filozofii racjonalistycz-
nej: wowczas to panstwo zostaje odarte z wszelkiej wartosci politycznej
(organicznej, funkcjonalnej i wyzszej) i poddaje si¢ usankcjonowaniu praw-
nemu - staje si¢ wylacznie rzeczywistoscia prawna. A pierwotny moment
stawania si¢ owej rzeczywistosci prawnej to narodziny idei prawa naturalnego
pojetego jako utylitarna legitymizacja, ktéra taczy jednostki w jurydycznie
okreslona catos$¢. Odtad panstwo zaczyna traci¢ swa autonomie i swa organicz-
nos¢, stopniowo redukujac si¢, ograniczajac podiug przypadkowych okolicz-
nosci. Konsekwencja owego procesualnego regresu jest polityczna apokalipsa
- komunistyczny kolektywizm. Ale paradoksalnie - utrzymywat Evola - in-
dywidualizm i kolektywizm nie pozostaja w sprzecznosci i sa zarazem poczat-
kiem i koricem niepowstrzymanego procesu, ktory wiedzie do schytku panstwa.
Zadaniem ludzi ,,stojacych na nogach posréd ruin” powinna by¢ tedy rekon-
strukcja panstwa, powinno by¢ podniesienie go z upadku.
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Swoja, ide¢ panstwa zawdzieczal Evola w tym wypadku pewnej S$cisle
okredlonej tradycji, a mianowicie romantycznej tradycji niemieckiej®, w szcze-
gblnosci zas Adamowi von Mullerowi i - w mnigjszym juz zakresie - Fichtemu.
Z punktu widzenia Tradycji - pisat wiec Evola - ,,organicznym jest panstwo,
kiedy ma ono centrum, a owo centrum jest idea, ktora wytania z siebie
W rzeczywisty sposob rozmaite dominia, jest organicznym, kiedy ignoruje ono
rozdarcie i autonomizacje szczegdlnosci i, na mocy hierarchicznych par-
tycypacji, kazda czes¢ w swojej wzglednej autonomii ma jaka$ funkcjonalno$é
oraz ukryta wigZ z catoécia"”.

Znaczy to, ze w panstwie organicznym centrum (,,symbol suwerennosci
wraz z odpowiednia pozytywna zasada autorytetu") jest zarazem podstawa
i ,sita animujaca”. Wokdt owego centrum tworzy si¢ wspdlnota ludzi, ktérzy
- zachowujac jednak szczegdlna autonomi¢ - prowadza swa dziatalnosc,
jakkolwiek jest to egzystencja skierowana w jednym podstawowym Kierunku:
ku gérze. Z racji jedyno$ci owego kierunku - utrzymywat dalej Evola
- wszelkie sprzecznosci i konflikty ulegaja rekompozycji, poniewaz ich po-
wstawanie nie podaje nigdy w watpliwos¢ ,,nadrzedne;j (sovraordinata) jednosci
organizmu", a przeciwnie - staje si¢ ono ,,czynnikiem dynamizujacym i ozywia-
jacym". Panstwo nie moze strukturalizowaé si¢ wylacznie na politycznej
podstawie, lecz na osnowie czynnika duchowego (,,czesto religiinego bez
watpienia"). To pozwala postawi¢ znak réwnosci pomigdzy pojeciem ,,0r-
ganiczne" a pojeciem ,tradycyjne” - panstwa wielkich cywilizacji tradycyj-
nych zawsze bowiem charakteryzowatly si¢ istotnoscia pierwiastka ducho-
wego (religijnego). Stad wynika, ze czynnik polityczny jest tylko sktad-
nikiem bardziej ogdlnej idei duchowej, podobnie jak sztuka, obyczaj, pra-
wo, ekonomia itd. Tam, gdzie istnieje opisywana jednos¢ duchowa, ist-
nieje réwniez naturalna ,,integracja”. Wowczas jednak, kiedy owa jednosé¢
pragnie opiera¢ si¢ wytacznie na czynnikach politycznych (tym samym mate-
rialnych), przeobraza si¢ ona w ,,uciSnienie i zawezenie". W panstwie wigc
organicznym - sumujac - ,,wzgledny pluralizm jest elementem istotnym, [..]
jak jest nim wzgledna decentralizacja [...], ktéra moze by¢ tym bardziej
swobodna, im bardziej jednoczace centrum ma wtasnie duchowy charakter
i w pewien transcendentny sposdb suwerenna moc réwnowagi, naturalny
prestiz"”.

Poprzez pojecie integracji Evola mogt uja¢ panstwo w kategoriach trady-
cjonalistycznych - jako negacje indywidualizmu: oto bowiem poprzez ,,par-
tycypacje” jednostki w naturalnej hierarchii panstwo tworzy ,,wspdlnote
organiczna", wspolnote ,,0s6b". Dzieje sie tak poprzez ,katarktyczna" moc
auctoritas. Polega to na swoistym przeniesieniu na Przywddcéw i wyzsze kasty
Ja wyzszego, ktére kazda jednostka posiada, ale ktéremu nie udaje spetnié sig
catkowicie i bezposrednio - podlegtos¢ stuzy zatem warstwom nizszym dla
spetnienia wlasnej osobowosci.
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Na pewna uwage zastuguja jeszcze w evolianizmie antynomie pomig-
dzy panstwem a spoteczenstwem i panstwem a narodem.
Spoteczenstwo i nardd zatem (ale réwniez ojczyzna i lud) pozostaja pod
znakiem tego, co zenskie - dominuje w nich ,,wymiar macierzynski i fizyczny
okredlonej zbiorowosci". W przeciwienstwie do nich panstwo charakteryzuje
si¢ od swych poczatkéw tym, Ze jest ,,spoteczenstwem mezczyzn", ,,Porzad-
kiem" utworzonym przez mezczyzn ,,majacych w swym reku zasade Imperium
i upatrujacych [..] w wiernosci podstawe catego swego honoru"*'. Odrodzenie
idei panstwa jest zatem zwiazane z odrodzeniem ,,istoty meskosci pod postacia
elity politycznej, ktora wokdt niej wytworzy nowa, krystalizacje |[...], jak réwniez
zapewnienie, ze takze nardd si¢ odrodzi, przybierze forme i $wiadomosé"™.
Wszystko to Evola nazywat ,,realizmem idei".

Konkluzja: organicyzrn jako antytotalitarny totalitaryzm

Norberto Bobbio postawit tylez prosta, co fundamentalna, teze: ,,Cata
historia mysli politycznej jest zdominowana przez wielka dychotomig: or-
ganicyzrn (holizm) a indywidualizm (atomizm). Réwniez jezeli ruch nie jest
prostoliniowy, mozna powiedzie¢ w pewnym przyblizeniu, ze organicyzrn jest
dawny, indywidualizm jest nowoczesny"”. Jezeli do spostrzezenia tego do-
da¢ przytaczany juz tutaj w nieco innym ujeciu osad Gianniego Vattimo, ze
kultura prawicy rozpoznawalna jest wkasnie przez swdj organicyzrn™, wyzna-
cza to w sumie kontekst - zaréwno w ,,dtugim trwaniu", jak i w jego struk-
turalnym aspekcie - evolianizmu. Wyznacza takze jego zasadnicza tozsamosc.

Jednak innym zasadniczym elementem owej tozsamosci jest waga, jaka
prawica przywiazuje do autorytarnej lub totalitarnej koncepcji panstwa. I na
tym tle nalezatoby przypomnie¢ spostrzezenie Giorgia Locchiego, ze ,,panstwo
totalitarne moze by¢ »organicystyczne« i nie by¢ takie. Panstwo »organicys-
tyczne« jednakze jest zawsze »totalitarne«"”. Julius Evola uwazat wszakze, ze
pojecia panstwa totalitarnego i pojgcia panstwa organicz-
nego nie nalezy mieszacé ze soba. To pierwsze bowiem jest instytucja
nowoczesna, drugie - jest instytucja tradycyjna, ,,pierwotna”. Panstwo or-
ganiczne charakteryzuje si¢ nadto jako catos¢, ktdra wyraza sie poprzez
wszystkie czesci: jednos¢ duchowa jest wiasnie ptodna cecha organiczna tego
panstwa, a na jej mocy nastepuje bez konieczno$ci przymusu integracja tego, co
szczegllne, do ogdlnego organizmu. Oznacza to w konsekwencji -jak pisatem
poprzednio - wzgledny pluralizm i wzgledna decentralizacje
jako elementéw dynamicznych i ,,funkcjonalnych" owego ,,wyzszego zespole-
nia", ktére odpowiada idei panstwa. W przeciwienstwie do tego panstwo
totalitarne charakteryzuje si¢ jednoscia wylacznie zewngtrzna (tzn. polityczna),
jednoscia, ktéra ksztattuje sie ,,nie na podstawie rzeczywistej sity wspdlnej idei
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i autorytetu uznawanego w sposob naturalny, ale za pomoca, posrednich form
interwencji i kontroli stosowanych przez wladze czysto i materialistycznie
polityczna, utwierdzajaca, si¢ jako ostateczna racja systemu'". Totalitaryzm,
wychodzac z pozytywnej - zdaniem Evoli - reakcji na indywidualizm i atomizm
spoteczny, prowadzi paradoksalnic do ostatecznej likwidacji ewentualnych
,residudw" organicznych istniejacych w spoleczenstwie. Cechuje go bowiem
nietolerancja dla wszelkiej autonomii i wszelkich rodzajéw wolnosci, dla
kazdego ,,ciata posredniego” pomigdzy szczytem a podstawa, przerost struktur
biurokratycznych i administracyjnych, ktére-wyzute z wszelkiego dynamizmu
- staja sie wszechwtadne i poddaja centralizacji wszystkie przejawy prywatnej
dziatalnosci, co prowadzi w koncu do catkowitej niwelacji réznic. Panstwo
totalitarne zatem realizuje jedno$¢é surowa i mechaniczna,
ktora wspiera sie¢ na zasadach nieorganicznych i iloscio-
wych, réznych od wtasciwych tradycjonalizmowi zasad or-
ganicznych i jakoSciowych. Ostatecznym wymiarem takich dziatan jest
,.kult panstwa" {statolatrid). Jednocze$nie Evola poddawat krytyce totalitarny
system rzadow jednej partii jako przeciwny tradycyjnej idei organicznej, ktora
nie wykluczata istnienia partii, np. gibelinow i gwelféw (z tym jednak
- twierdzit Evola, dokonujac pewnej utopijnej ,,operacji” na Sredniowiecznej
historii - ze nie zamierzaly one zawtadnaé catoscia i podporzadkowywaty si¢
zawsze wladzy centralnej jako wcieleniu najwyzszych zasad)”.

Wszystkie te stwierdzenia wskazuja na antytotalitarny charakter evolian-
skiego organicyzmu i, oczywiscie, na zawarta w nich krytyke faszyzmu.
W rzeczywistosci jednak - nie szczedzac krytyk rozmaitym przejawom faszys-
towskiej rzeczywistosci migdzywojennej, np. arywizmowi czy plebejskosci
- Evola aprobowat rzady ,,czarnych koszul" i wiazat z nimi ogromne nadzieje.
Co wigcej, wypowiedzi jego wspieraty najbardziej radykalne i brutalne elemen-
ty faszystowskiej ideologii, facznie z rasizmem®. Jak zatem Yaczyt éw praktycz-
ny faszyzm z teoretycznym antytotalitaryzmem?

W istocie mysl jego byta tutaj spdjna i konsekwentna. Uznawat bowiem, ze
nie nalezy potepiac i ,,demonizowac" totalitaryzmu. Nalezy natomiast nadaé
instytucjom totalitarnym odniesieniec do wartosci duchowych i transcendent-
nych tak, by ostatecznie wyrazito si¢ to w kategoriach ,,organicznych”. Innymi
stowy - jak wskazuja na to wszystkie wypowiedzi Evoli zarowno z okresu
migdzywojennego, jak i powojenne jego rozliczenia z faszyzmem (min. takie
prace jak Imperialismo pagano, Rivolta contro Il mondo moderno, Orientamenti,
Gli uomini e le rovine, 1l cammino del Cinabro, Il Fascismo, L'Arco e la Gava)
- uznawat on totalitaryzm za forme przejSciowa pomigdzy
organicznym panstwem ,pierwotnym" a jego restauracja.
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Przypisy

" Locchi, 1981, s. 65.
> Por. Mannheim, 1992, s. 227: , Jakkolwiek we wspétczesnej filozofii catkowicie
uzasadniona jest cheé¢ wypracowania »fundamentalnej ontologii«, to istnicje tez niebez-
pieczenstwo, ze podejdzie sie do tego zadania bez socjologicznej refleksji, a wiec
W pewnym sensie »naiwnie«, gdyz naiwno$¢ taka na pewno spowoduje, ze zamiast
stworzy¢ pewna, fundamentalng onotologic popadnie si¢ w ontologie dowolna, przypad-
kowa, prezentowana przez proces historyczny".

* Evola, Gli uomini e le rovine, s. 46 i i passim.
* Vattimo, 1982.
° Evola, Guenon, Gerarchia e Democrazia, 1977, s. 5.

* Tamze, s. 22.

’ Evola, Gli uomini e le rovine, s. 51.
* Interesujace, ze takie rozumienie wolno$ci demokratycznej spotyka si¢ paradok-
salnie z Frommowskim pojgciem ,,wolnosci od" (Fromm, 1970, s. 49-55 i passim); tyle
tylko, ze Fromm dostrzegat w niej nie podstawowy wymiar demokracji, jak chciat Evola,
ale - przeciwnie - jej prowadzaca ku autorytaryzmowi degeneracje mentalna, wtasciwa
dla drobnomieszczanina z Republiki Weimarskiej. Podobnie jest z kategoria ,,wolnosci
do", u obu mySlicieli pozytywnie traktowana, cho¢ - oczywiscie - odniesiona do innych
rzeczywistodci. 1 choé obaj uwazali, ze wolno$¢ jest nieodtaczna od egzystencji, to dla
Fromma charakterystyczne byto nastepujace rozumowanie: ,,Biblijny mit o wygnaniu
cztowieka z raju jest szczegdlniec wymownym przedstawieniem podstawowej relacji
cztowieka i wolnodci. [..] Dziataé wbrew rozkazom Boga - znaczy uwolni¢ si¢ od
przymusu, wydzwignaé¢ z nieswiadomej cztowieczej egzystencji do poziomu cztowieka.
Dziatanie wbrew nakazom witadzy, popetnienie grzechu, jest w swym pozoytywnym
ludzkim aspekcie pierwszym aktem wolnosci, tj. pierwszym ludzkim aktem" (Fromm,
1970, s. 50-51). Tymczasem Evola, jeSli mozna si¢ domysélaé, traktowatby - desak-
ralizujac go - biblijny mit o upadku jako przejaw antywolnosci skierowanej przeciw
autorytetowi i powinnos$ci wyniktej z zanurzenia ludzkiego bytu w raz dany $wiat, jako
inicjalny akt upadku w grzech Historii.
’ Evola, Gli uomini e le rovine, s. 51.

" Tamze.

" Tamze, s. 61.

" Wypada przypomnieé, ze krytyka plutokracji byta stala reguta prawicowego
radykalizmu, takze radykalizmu faszystowskiego. Te wigec poglady, cho¢ z innych
wzgledéw, podzielat Evola z krytykowanym przez siebie populistycznym nurtem w faszy-
zmie wtoskim.

" Tamze, s. 59.

Tamze, s. 90. Podkreslenie w cytacie moje (Z.M.).
Tamze, s. 91.

14
15
' Tamze, s. 99.
" Evola, La Torre, s. 247-250. Z Yatwoécia mozna rozpoznaé¢ w evolianskiej
waloryzacji pracy schematy wtadciwe jeszcze - biiskim Evoli nie tylko z tego wzgledu

- starogreckim aristos, od Ksenofonta poczynajac.
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¥ Gléwne prace Gentilego, poswigcone faszyzmowi, to: Che cosa € il fascismo?,
Firenze 1925; Fascismo e cultura, Milano 1928; Origine e dottrina del fascismo, Roma
1929, wyd. 3: Roma 1934 (byto to rozwinigcie Lessenza del fascismo z 1928 roku).

® Gentile (G.), 1975, passim.

Evola, Ricognizioni, s. 199.

Evola, Gli uomini e le rovine, s. 192.

Tamze.

 Tamze, s. 178 i passim.

W tym momencie nalezatoby si¢ odwota¢ do podobnych koncepcji galicyjskich
konserwatystéw - stafnczykow" - ktérzy rzady i przebudowe spoteczenstwa chcieli
powierzy¢ swoiscie rozumianej ,,warstwie historycznej". Jednak - jak zwraca uwage
Marcin Krél - owa warstwa, nie miata by¢ tradycyjna arystokracja i ,,warstwa szlachecka
W socjologicznym rozumieniu": ,, Warstwa historyczna jako upowazniona do przewodze-
nia spoteczenstwu to kategoria duchowa, metafizyczna raczej niz spoteczna. Catosciowo
pojmowany zesp6t tych ludzi, ktérzy bedac zwiazani z tradycja reprezentuja, polityczny
rozum. Maja oni poczucie tradycji pozytywnej, a przede wszystkim spetniaja warunek
rozumu, czyli nawiazuja i wspottworza ideologiczna tradycje pozytywna. Rozum
polityczny nie jest dany wszystkim po réwni, ale podziat na roztropnych i btadzacych nie
przebiega zgodnie z podziatem na warstwy spoteczne. Rozumem politycznym |...]
potrafia sie postugiwaé nie tylko cztonkowie warstwy historycznej. Ale jego praca bedzie
jedynie préznym teoretyzowaniem, o ile nie zostanie odniesiona do faktycznej rzeczywis-
tosci historycznej. Gwarancji za$ takiego iunctim sam rozum juz dostarczy¢ nie moze, nie
jest to bowiem sfera jego aktywnosci. Gwarancje taka zapewni¢ moze jedynie prawdziwa
ciagtod¢ tradycji. Jezeli zatem |[..] mozliwe jest pogodzenie tradycji (wytacznie pozytyw-
nej) z racjami politycznego rozumu, to istnienie wartwy historycznej jest, dla nich,
spetnieniem owej teoretycznej mozliwosci w historii. W ten sposdb formie zostaje nadany
byt" (Krdl, 1982, s. 21).

* Natemat ,,klas wybranych i ich krazenia" (classi elette e loro circolazione) zob.
Pareto, 1978, poz. 439, 446, 791-799, 923, 930, 934-939, 941-950, 952-954, 991,
999-1006, 1010, 1050.

* Evola, Guenon, Gerarchia e Democrazia, 1977,s. 57.

¥ Znamienna pod tym wzgledem jest wypowiedZz Evoli o ,tradycji krwi" (Rivolta,
s. 213), przypominajaca m.in. cytowane tu juz wyrazenie Spenglera mniej wigcej z tego
samego okresu (ale - oczywiscie - specyficzny dyskurs mitologii Blut und Boden obfituje
w wiele takich loci communi).

** Evola, Sintesi di dottrina delia razza, passim; Evola, Duch arystokracji a rasizm,
,Fronda", 1994, nr 23, s. 125-135.

® Evola, Gli uomini e le rovine, s. 252.

¥ Freda, 1980, s. 15.

Evola, Imperialismo pagano, s. 41.

Tamze, s. 15.

Evola, Il Fascismo, s. 41.

Tamze, s. 62.

Zob. m.in. Evola, L ‘operaio nelpensiero di Ernst Jiinger.
Tamze.

7 Heidegger, 1990, s. 371.
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Evola, Gli uomini e le rovine, s. 127.
Tamze.
“ Baillet, 1978, s. 164.
“ Zob. m.in. Revelli, 1985, s. 374; Revelli, 1984, s. 377; Benoist, 1981.
Evola, Orientamenti, s. 39.
Tamze, s. 40. Zob. tez Evola, Noie sulla monarchia, Monarchia. Aristocrazia.
Tradizione oraz Citazioni sulla monarchia.

“ Zob. Cofrancesco, 1983, s. 545; Gentile (E.), 199, s. 95 i n. Julius Evola,
w artykule Elemenii dell'idea europea, opublikowanym w listopadzie 1940 roku na
Yamach ,,Lo Stato", stwierdzal m.in., dostosowujac sie¢ do ogdlnego tonu éwczesnego
faszystowskiego europeizmu i jego polemik z nazizmem (ktoéry byl mu w tym okresie
bardzo bliski), ze ideologia ufundowana na zasadzie Ein Volk, ein Reich, ein Fiihrerto
ideologia, ktéra ,dozyta juz swego czasu" i nie moze stanowi¢ fundamentu dla
wspOlnoty imperialnej réznych ludéw, ktére winny stowarzyszy¢ si¢ hierarchicznie, za
posrednictwem odnowionej fides feudalnej, podtug pokrewienistwa arystokratycznych
warto$ci duchowych, a nie podtug ,zwierzecej procentowosci” pokrewienstw raso-
wych.

“ Evola, Gli uomini e le rovine, s. 245.

Tamze, s. 29.

7 Jellamo, 1984, s. 39.

% Zob. Marino, 1985, s. 89 i n. Salvatore Francia zwraca uwage na dwoisty
i nacechowany antynomicznoscia stosunek Evoli do romantyzmu. W pewnej wigc
warstwie znaczen evolianizm mozna okresli¢ jako antyromantyzm - tam mianowicie,
gdzie Evola odnosi si¢ do klimatu duchowego niepokoju i sentymentalizmu. W drugim
przypadku mozna natomiast powiedzie¢, ze ,,istnieje linia, ktéra wiedzie od wczesnego
romantyzmu az do Evoli, ktéra jest nie tylko linia antymodernistycznej polemiki, ale
réwniez pragnieniem stworzenia na nowo porzadku pierwotnego ducha”". W tym
wypadku dzieto Evoli jawi si¢ wiec zarazem - poza granicami epoki - jako kulminacja
i kres rozwoju niemieckiego romantyzmu XIX wieku, jesli poja¢ ten kierunek jako
»reakcje na oswiecenie i dazenie ku swiatu zamieszkanemu przez bogéw oraz ponadludz-
kie moce" (Francia, 1994, s. 41). Ale ten ambiwalentny stosunek Evoli do romantyzmu,
czego nie zauwaza Francia, wyplywal z samej natury owego zjawiska w kulturze - z jego
dwoistosci whasnie.

“ Evola, Gli uomini e le rovine, s. 66.
Tamze, s. 67.
Tamze,s. 41.
Tamze.
¥ Bobbio, 1985, s. 48.
* Vattimo, 1982.
* Locchi, 1981, s. 65.
% Evola, Gli uomini e le rovine, s. 68.
Tamze, s. 74.
Mieszczac sie w ogélnym nurcie rasizmu wiloskiego, odrzucajacego biolo-
gistyczny rasizm nazistow, Evola réznit si¢ jednak np. od Gentilego, dopuszczajac
(np. na kartach [Indirizzi per uneducazione razziale) dwoiste - kulturowo-duchowe
i materialistycznc-biologiczne - rozumienie rasy. Jednocze$nie liczne jego teksty
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$wiadcza o antysemickiej odrazie, z jaka pisat o ,,zdegenerowanym"” duchu zydowskim.
W tym drugim rozumieniu podzielat w zasadzie wszystkie obiegowe mity totalitarnego
antysemityzmu, zblizajac si¢ ostatecznie w latach wojny do nazimu i, nadto, do pogladéw
antyzydowskiej prawicy francuskiej z XIX i XX wieku (por. szczegbtowy rozbior tresci,
historii i dyfuzji zasadniczych watkéw nowoczesnego antysemityzmu oraz ich Zrédto-
wych zwiazkéw z faszystowskim totalitaryzmem w: Arendt, 1989, t. 1, s. 96).
W pierwszym rozumieniu, podobnie jak Eliade, wiazat Zydéw oraz judaizm, a takze
- traktowane jako jego kontynuacja chrzedcijanistwo - z kreacja linearnej wizji czasu
oraz, tym samym, obarczal odpowiedzialnoscia za powotanie do zycia upadiego $wiata
historii, sprzeciwiajacej si¢ cyklicznemu, sakralnemu czasowi mitu i Tradycji.



Rozdziat 'V

Evolianizm
a ,.pejzaz kulturalny" prawicy

Uwagi wstepne

Tytut tego rozdziatu zdaje si¢ sugerowaé, ze - po pierwsze - mamy tu do
czynienia z jednolitym, spdjnym zjawiskiem, i ze - po drugie - ma ono
charakter swoiscie ,,horyzontalny". Stowem, ze éw ,.pejzaz kulturalny” - ze
postuze sie kategoria Furia Jesiego - wypetnia we wiasciwy dla siebie sposob
cata widzialna z wilasnej perspektywy ideowej przestrzen, ktérej - nadto
- oérodkiem jest evolianizm. Ze, wreszcie, mamy do czynienia ze $wiatem sui
generis statycznym i uporzadkowanym w obrebie pewnego horyzontu wiasnie.
Nic biedniejszego.

W istocie bowiem jest to rzeczywistos¢ dynamiczna i niekoherentna,
rzeczywistos¢ stale ksztaltujacych si¢ relacji, w obrebie ktdrych evolianizm
sytuuje si¢ na réznych miejscach - raz jest tu wiec przedmiotem recepcji, innym
razem oddziatuje katalizujaco czy formacyjnie; raz stanowi osrodek ksztat-
towania si¢ $wiatopogladu, innym razem jego granicg, okreslony horyzont
wilasnie; raz jest zasadnicza struktura czy tre$cia okreslonej doktryny lub
zespotu pogladéw, innym razem jedynie ich spoiwem albo odleglym punktem
odniesienia; raz jest krytycznym punktem odniesienia, innym razem przed-
miotem apologii, profetycznej nadziei czy wiary; raz staje si¢ polityczna
ideologia, instrumentem grupowej gry, innym razem konfesja. Mimo wszystko
jednak owe relacje konkretyzuja si¢ - przynajmniej na pewien czas - w okre$-
lonych modelach.

Sa to zasadniczo modele zlokalizowane w obrebie pewnej tradycji narodo-
wej albo konfesji wiasnie. W tym ostatnim przypadku najtatwiej bytoby
z pozoru okresli¢ pozycje evolianizmu we wnetrzu wspotczesnego neopogarist-
wa czy tradycji ezoteryczno-hermetycznej: takie okreslenie, mimo oczywistego
patronatu Evoli nad rozmaitymi nurtami prawicowo zorientowanych ruchow
neopoganskich, przede wszystkim nad odynizmem czy druidyzmem, albo jego
najscislejszych powiazan z ezoteryzmem, byloby jednak w znacznej mierze
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samookresleniem, wyktadnia tych wszystkich elementéw sktadajacych si¢ na
podstawowy zrab tradycjonalizmu evolianskiego, ktdre zostaty juz tu przed-
stawione. To bowiem dominanta i zasadnicza struktura owego Sswiatopogladu.
W tej perspektywie istotniejsze wydaje sie wiec ukazanie tych wiezi, jakie tacza,
- mimo ujawnionych tu radykalnych antynomii - evolianizm z prawicowym
katolicyzmem. Wazne tez wydaje si¢ odstonigcie trzech sposobéw czy ,,modeli”
obecnosci evolianizmu w trzech narodowych odmianach prawicy radykalnej
- wloskiej, francuskiej i hiszpanskiej - gdzie obecnos¢ ta ma, realnie (Wtochy,
Francja) albo potencjalnie (Hiszpania), szczegdlne znaczenie jako formacja.

Evolianizm na tile wloskiej kultury prawicowej

,, Wszystkie odgatezienia wspdlczesnego radykalizmu prawicy - od jego
zamachowcdw po zbrojna spontaniczno$¢, od Prawicy Bojownikow (di milizia)
czy sekty po Prawice Hegemoniczna, od neofaszyzmu sakralnego po profanski
- odwoluja, si¢ [..] do dzieta evolianskiego". To spostrzezenie ujawnia
centralne miejsce mysli Evoli w obrebie pewnego nurtu powojennej prawicy
wioskiej. Jakie to miejsce?

Z cata pewnoscia inne, niz byto ono w okresie faszystowskim, kiedy Evola
reprezentowat takze radykalizm. Radykalizm, ktéry mozna nazwaé w pewnym
uproszczeniu ,,antyfaszystowskim faszyzmem", a ktéry byt pryncypialna,
elitarystyczna krytyka ideowa narastajacego w oficjalnej doktrynie faszystow-
skiego ,,panstwa-partii” eklektyzmu ideologicznego i drobnomieszczanskiego
populizmu. Po wojnie natomiast miejsce Evoli wynikato, po pierwsze, z drugo-
rzednej przez dtugie lata roh, jaka w kulturze powojennych Wtoch odgrywata
kultura prawicowa (jego radykalizm okazywat si¢ wtedy zrewoltowanym
przeciwko rzeczywistosci radykalizmem izolowanego cztowieka ,,z pobocza"),
po drugie - z zasadniczego podziatu politycznego prawicy wtoskiej, cechujace-
g0 owa, prawice przez caty okres powojenny, az do chwili wspétczesnej. W tym
dualistycznym uktadzie podziat polityczny okazywatl si¢ jednoczesnie po-
dziatem filozoficznym, dwoistoScia filozoficznego patronatu: tzw. prawica
wigkszosciowa (dawniej neofaszystowskie Movimento Sociale Italiano, obec-
nie Alleanza Nazionale) byta i jest prawica gentillianska, za$ tzw. prawica
mniejszoéciowa (prawica radykalna, Nowa Prawica) - prawica evolianska’.
Mozna oczywiscie odnalezé w tej ostatniej kregi inspirujace si¢ innymi
zrodrami religijno-filozoficznymi czy innymi mitami (np. w $rodowisku
skupionym wokot wydawnictwa ,,Tilopa" istniat na poczatku lat osiem-
dziesiatych swoisty kult innego mysliciela ezoterycznego, Massima Scaligera,
zkaczony ze specyficznym kultywowaniem mitéw i starozytnoéci rzymskich’).
Nadal tez utrzymat si¢ i byl zywotny, az do schytku lat siedemdziesiatych,
uksztattowany jeszcze w czasach Mussoliniego podziat faszyzmu wloskiego
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- na lewice i prawice. I chociaz - z biegiem lat, wraz z przemianami
ideowymi i generacyjnymi - podzial 6w stal si¢ zjawiskiem historycznym,
to przez dtugi powojenny okres on réwniez wyznaczat model i kierunek
recepcji evolianizmu w kregach prawicowych Italii. Wiloska lewica faszy-
stowska zdecydowanie bowiem odrzucata evolianizm, a jeden z jej in-
telektualnych przywddcow, filozof Ugo Spirito (krytykowany zreszta wcze-
$niej przez autora Ricognizioni), odmawial pogladom Evoli jakiejkolwiek
wartosci, okreslajac je szyderczo w latach siedemdziesiatych jako colossale
beffa, ,,niezmierzona drwine™. Nie jest zatem rzecza przypadku, ze recepcja
evolianizmu we wloskich $rodowiskach neofaszystowskich przybrata na
sile, gdy 6w tradycyjny, utrwalony jeszcze w epoce Mussoliniego podziat
na lewice i prawice faszyzmu utracit swa istotno$¢ i site oddziatywania.

Jednoczes$nie pozycja Evoli we witoskiej kulturze prawicowej, w jej ezotery-
cznym i radykalnym nurcie, byta kreowana w sposdéb wyznawczy i zarazem
mistyczny, a wyrazana w patetycznej i gérnolotnej stylistyce, ktérej siatka
kategorialna zastugiwataby w takim samym stopniu na osobna analize, co
specyficzna tutaj eskalacja emocji.

W powojennej obecnosci evolianizmu we wiloskiej kulturze prawicowej
- nie wchodzac w szczegdétowy rozbidr ujawniajacych si¢ licznych wypowiedzi
. kultowych" i mitologizujacych osobe oraz jej dzieto - wyrdézni¢ mozna trzy
fazy chronologiczne, ktére zarazem stanowia trzy odrebne ,,modele” czy raczej
modusy tej obecnosci.

Pierwszy obejmuje okres powojenny i trwa az do epoki kontestacji 1968
roku. Charakteryzuje go negatywne odniesienie do dwdch zasadniczych wyda-
rzen dziejowych, stanowiacych o marginalizacji neofaszyzmu i radykalnej
kultury prawicowej - chodzi oczywiscie o klgske totalitarnego rezymu faszys-
towskiego i zwyciestwo liberalnej demokracji. Evola staje si¢ wiec tutaj
,ukrytym mistrzem" (de Turris) neofaszystowskich nostalgii, ktore zostaja
zlokalizowane w metafizycznym wymiarze Tradycji Pierwotnej, oraz wyrazicie-
lem resentymentéw wobec nowej kultury oficjalnej (ktére z cata jaskrawoscia,
wystapia w jego krytyce powojennego $wiata jako ,,$wiata ruin", opanowanego
przez liberalizm, bolszewizm i demokracje).

Drugi okres obejmuje czas kontestacji, kiedy Evola wyrasta na ,,Marcusego
prawicy" - na cztowieka, ktory poddaje zasadniczej krytyce panujacy ,,system”
jako system nieorganicznej gospodarki kapitalistycznej i zagubienia jednostki
w egalitarystycznej, upiornej ,,demokracji mas".

Trzeci okres jest czasem oficjalnego niejako filozofa kultury radykal-
no-prawicowej, ktory wyposazyt ja w odrebny systemat metafizyczny i elitarys-
tyczna $wiadomos¢, ktdry nadat jej zbanalizowanym mitom ezoteryczna glebie
i mistyczna moc. Ktéry w istocie zbudowat jej religijno-filozoficzna tozsamos¢,
rézna, zaréwno od tozsamosci dominujacej kultury lewicowej i liberalnej, jak
i od tozsamosci katolickie;j.
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Nowa Prawica wloska niejednokrotnie dostrzegata jednak liczne trudnosci
z inkarnacja arystokratycznego i integralnego tradycjonalizmu Evoli w obszar
wiasnej mydli politycznej’. Pojawita si¢ min. tutaj - przejeta zreszta od
Clausewitza (ktéry postugiwat sie nia w innym znaczeniu) - koncepcja ,,mitu
uniezdatniajacego” dla okreslenia ,,paralizujacego” polityczno$¢ Nowej Prawi-
¢y tradycjonalizmu evolianskiego; co wigcej, deklaracja ta ukazata si¢ w jed-
nym z najwazniejszych - o ile nie najwazniejszym zbiorze - tekstéw pro-
gramowych Proviamola nuova z 1980 roku’. Niebawem jednakze autor tej
koncepgji ja odrzucit i uznat siebie za evolianina. W zwiazku jednak z ta
koncepcja Monica Zucchinali twierdzita, ze wiasnie ,,mit uniezdatniajacy"”
nakazuje Nowej Prawicy ,,wypracowa¢ kulture alternatywna wobec kultury
evolianskiej i tradycjonalistycznej".

Rozziew ostatecznie zostal przezwycigzony’, do czego przyczynila sig
- wypracowana przez analityka prawicy, Marka Revellego - swoista koncepcja
ciagtosci - ,, kontynuizmu mimetycznego", nasladowczego (continuismo mime-
ticd) - pomiedzy stara (m.in. evolianska) a nowa prawica’. W istocie chodzito
tutaj -jak podkre$lat min. Giorgio Galii - o trudno$¢ usytuowania evolianiz-
mu w planie rzeczywiscie politycznym'".

Trudno$¢ ta rozwiazywano poprzez tzw. gramscianizm Nowej Prawicy,
przyjmujac za Gramscim, ze hegemonia kulturalna i hegemonia polityczna nie
saq w istocie rézniacymi si¢ od siebie bytami i ze pierwsza winna poprzedzaé
druga. Z tego punktu widzenia ,,Evola okazywat si¢ o wicle bardziej gramscian-
ski niz nowi gramscianie prawicy", mimo ze elitarno-arystokratyczny charak-
ter evolianizmu oddzielat go radykalnie od ,,narodowo-ludowej" mysli wybit-
nego wiloskiego marksisty". Rodzito to wsrdd niektdrych przedstawicieli
Nowej Prawicy zastrzezenia co do domniemanego ,,determinizmu” (skadinad
przezwycigzonego przez samego Gramsciego), twierdzacych, ze hegemonia
polityczna nie moze byé mechanicznym nastepstwem hegemonii kulturalnej'”.
Ostatecznie jednak lider Nowej Prawicy, Giorgio Freda, uznal za mozliwe
przezwycigzenie rozziewu pomiedzy tradycjonalizmem evolianskim a walka
polityczna, dokonujac konkretyzacji i legitymizacji evolianskiej metafizyki na
gruncie prawicowego radykalizmu".

Osobna, kwestia, wspomniana jednak przeze mnie z pewnych wzgledéw na
marginesie podrozdziatu poswigconego tradycjonalizmowi hiszpanskiemu, jest
wspotbrzmienie evolianizmu z ideologia ,,padanskiego ligizmu", a przede
wszystkim z ewokowana w obrebie tego ruchu seperatystycznego (czy tez,
w istocie, federalistycznego) mitologia Mitteleuropy i tradycji lokalnej, mito-
logia, ktérej apologeta jest przede wszystkim Gianfranco Miglio.
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Evolianizm a prawica katolicka

Wielokrotnie juz podkreslatem w tej ksiazce antychrzesScijanskie i -w szcze-
gblnosci - antykatolickie nastawienie Evoli. Pisatem réwniez o ezoterycz-
no-poganskiej strukturze jego $wiatopogladu. Wydawatoby sie zatem, ze
powinno to dzieli¢ - i to dzieli¢ nader radykalnie, w sposéb nie do prze-
zwyciezenia - evolianizm od katolicyzmu. Wielokrotnie jednak - zarazem
- okazywato si¢ paradoksalnie, ze tradycjonalizm evolianski byt blizszy
niektérym prawicowym formacjom katolicyzmu politycznego (np. maurrasow-
skiego albo wyznawanego przez grupy intelektualistéw faszystowsko-katolic-
kich z miedzywojennych Wtoch), niz wynikatoby to z wiasciwej mu orientacji
antychrze$cijanskiej. Byt tez im blizszy niz tradycjonalizm guenonianski, swoja,
wiare w odrodzenie Tradycji sktadajacy przeciez na Kosciot.

W istocie zasadniczy rozdziat panuje tutaj pomigdzy evolianizmem a katoli-
cyzmem lefebvrystowskim, a to ze wzgledu na catkowicie odmienne i nie dajace
si¢ uzgodni¢ rozumienie Tradycji i historii. Po pierwsze bowiem, podczas gdy
dla evolianizmu Tradycja jest struktura metafizyczna i ponadhistoryczna,
a historia jest po prostu procesem jej inwolucji, jej marnienia i upadku, dla
lefebvrystow Tradycja utozamia si¢ catkowicie z dziejami Kosciota - i to one
uczynity z Tradycji to wtasnie, co uczynity: przeobrazily ja w Tradycje, ze
zmiennosci i przygodnosci przeniosty w sfere wiecznego, nieruchomego trwania
i nienaruszalnosci. Po drugie, dla Evoli - jak podkreslat to przede wszystkim
w Riwlta i w Il mistero del Graal - to tworzenie si¢ kasty kaptanskiej i Kosciota
byto jednym z zasadniczych momentéw dekadencji Tradycji, co ostatecznie
doprowadzito do zupeinej degeneracji cywilizacyjnej w postaci Odrodzenia,
Reformy protestanckiej oraz Rewolucji Francuskiej; dla lefebvrystow nato-
miast proces ten miat odwrotny kierunek - dekadencja wspdiczesna oraz
stabos$¢ dzisiejszego Kosciota to ostateczny wynik rozpoczetej w owych
krytycznych momentach desakralizacji $wiata.

Jednak inne niz lefebvrystowski odtamy wspdtczesnego katolicyzmu integ-
rystycznego chetnie przyznaja sic do wigzi z evolianizmem (inna sprawa, ze ich
ortodoksyjno$¢ nie jest najzupeiniej pewna i czytelne sa w nich przede
wszystkim inspiracje gnostyckie i ezoteryczne). Na przyktad Silvano Panunzio,
autor wyznajacy taki witasnie katolicyzm ,,integralny” (skojarzenie z trady-
cjonalizmem integralnym Evoli wcale nie jest tu przypadkowe), twierdzi
réwniez, ze myél evolianska nalezy do historii ,,Gnozy uniwersalnej"". Osobis-
cie jest tez przeciwny tym w $wiecie katolickim, ktorzy ,,przejawiaja zamiar
zlikwidowania granitowego dzieta evolianskiego za pomoca, formutek'™. Jego
metaforyka i filipiki skierowane przeciwko Kkatolicyzmowi posoborowemu
jasno pokazuja, do jakiej formacji nalezy: ,,Chrystianizm jest zmystem Krzyza
tak, jak to jest zaswiadczone przez Ewangeli¢, a nie przez deformacje dla
wygody. Duzisiaj rzekomych chrzedcijan jest legion, podczas gdy wilasnie
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w najbardziej oficjalnych rzedach Kosciota nasila si¢ kampania spustoszenia
metafizycznego Chrzedcijanistwa i horyzontalnego zubozenia Chrystusa
i Ewangelii. To dzisiejsze nie jest juz Chrzescijanstwem, ale Faryzeizmem czy
Saduceizmem, jednakich i przeciwnych, ktore zostaty przezwyciezone najpierw,
in loco, przez Esenczykéw, a nastepnie, uniwersalnie, raz na zawsze, przez
Chrzescijan; ktérzy jednak powinni stawi¢ si¢ w »czasach ostatnich« pod
znakiem Antychrysta, jako [dowdd] wielkiej pokusy i wielkie odstepstwo
{apostasia) przewidziane przez Apostotéw i Ojcow""

Dalej watki gnostycko-duahstyczne i apokaliptyczne si¢ mnoza;: ,,JesteSmy
bardziej bliscy $wictej bitwy Krzyza ze Swiatta tych, ktorzy walcza cate zycie
bez poddawania si¢ niczemu i nikomu »z tego $wiata« - jak Julius Evola
- z tyloma falszywymi chrzescijanami, ktorzy ktonia si¢ na wszystkie wiatry
i ktérzy nie wiedza tego, co mowia, nie wiedza tego, co czynia, co nigdy nie
wiedza, tego, co pisza. Z pewnoscia, nalezymy do Chrzescijanstwa metahis-
torycznego i apokaliptycznego - ostatniego - ktére jest tym, ktore wiasnie si¢
przygotowuje z widokiem na Wielkanoc Swiata, ktory bedzie miat niebawem
Wielki Piatek, ale nastepnie Sobote Zmartwychwstania"’. W tej apokaliptycz-
nej wizji - niczym Ksiega z Objawienia $w. Jana - pojawiaja si¢ tez u Panunzio
dzieta evolianskie: ,,W tej perspektywie jesteSmy pewni, ze ludzie Ducha
i dziedzice Ewangelii bez zdrad beda umieli zaczerpnaé¢ rozum, w najblizszych
strasznych latach opanowanych przez Smoka, z najlepszych stron doktrynal-
nych Juliusa Evoli [...]"".

Jednoczednie tekst ten zapowiada zblizajaca si¢ ,,restauracje Nauk vaiq—
tych na poziomie autentycznie metafizycznym i ozywiajacym wymiane
pomiedzy tradycjami gnostyckimi Wschodu i Zachodu". Cato$¢ za$ od-
woluje sie do trzech tradycji, ktore owa restauracjc miaty przygotowac:
pierwsza to ,skrzydto niemieckie" (Boehme, Leibniz, Goethe, Novalis,
Schlegel i Schopenhauer); druga to ,,skrzydto francuskie" (Pascal, Fabre
d'Olivet, de Maistre, Saint-Yves oraz kabalistyczni okultysci: Saint-Martin,
Elifas Levi, De Guaita, przedstawiciel ,,ewangelicznej gnozy" - Sédir oraz
René Guenon); trzecia to ,,cze$¢ centralna” reprezentowana, ,,po Kryzysie
Sredniowiecza", przez Akademie¢ platonska z Florencji (Marsilio Ficino
i Giovanni Pico delia Mirandola), a takze inspirowanego przez nia Reuch-
lina".

W istocie zatem nie mamy tu juz wcale do czynienia z katolicyzmem, ale
z czyms, co si¢ za katolicyzm tylko podaje, a jest w istocie, by tak rzec,
katolicyzujacym - i metnym - nurtem europejskiej tradycji hermetycznej
i neognozy.

Bardziej dyskretnej i ortodoksyjnej asymilacji evolianizmu z katolicyzmem
dokonywat natomiast Mario Bussagli. Z peina swiadomoscia, ze Evola, ,,nie
jest z pewnoscia katolikiem", zwracal uwage, iz spostrzegat on ,,rowniez
magiczny aspekt katolicyzmu" i - po szczegbtowej analizie owej ezoterycznej
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strony tej religii - potrafit wydoby¢ ,,magicznos¢ niektérych rytdw i sakramen-
tow: od chrztu, ktéry wlewa zasadeg zycia nadprzyrodzonego w tego, ktory
zostaje nim obdarzony, do absolucji in extremis z wszystkimi wartosciami,
ktére ona pociaga za soba, i (naturalnie) do aktu wiary, ktéry powoduje
zbawienie"”. Ale ostatecznie Busagli uznawat problem ezoteryzmu katolic-
kiego za rozlegly i nie zawsze jasny, o implikacjach, ktérych - poniewaz zaleza,
one od konkretnych okoliczno$ci historycznych - nie da si¢ przewidzie¢. Autor
przyznawat si¢ wigc ostatecznie do tego, ze podziela opini¢ Evoli, wedle ktérej
katolicyzm, »kiedy si¢ wznosi na poziom pewnej tradycji pozaludzKiej
i wiecznej, gdzie wiara moze zintegrowad sic w spetnieniu metafizycznym,
symbolu na drodze ku przebudzeniu, rytu i sakramentu na rzecz dziatania
mocy, dogmatu w wyrazaniu poznania absolutnego i nieomylnego, poniewaz
jest pozaludzka ijako taka zyjaca w bytach uwolnionych od wigzow ziemskich
poprzez asceze, gdzie kaplanstwo bierze na siebie swa funkcje poczatkowa
- taki katolicyzm mogiby wypleni¢ wszelki 'spirytualizm' dzisiejszy i przy-
szty«". W istocie zatem chodzito tutaj o instrumentalizacje evolianizmu jako
swoistego narzedzia walki z niepokojacymi spirytualistycznymi ,,fermentami”
we wspotczesnej duchowosci. 1 o nic wiecej.

Podobny model relacji da si¢ takze zrekonstruowaé z rozmaitych roz-
proszonych i niezbyt jasnych wypowiedzi na temat tradycjonalizmu evolian-
skiego, ksztattujacych sie posréd prawicowych katolikéw politycznych".
Jeden z nich, ultrareakcyjny Kkatolik Paul Bazan, przyjaciel i towarzysz
francuskiego hitlerowca, Brasillacha (w ostatnich dniach przed rozstrzela-
niem), pisat wiec patetycznie, ze widzi Juliusa Evole - znanego mu jedynie
z ksiazek - ,,w poswiacie pewnego poza-Swiata, poza-Swiata bogdw, lub,
lepiej jeszcze, Ducha Bozego poza rytuatami i liturgiami, ktore jakkolwiek sa
konieczne, nie sa dla niego, taczac bez watpienia z niewidzialnymi mocami
boskosci, jak progi juz przebyte"'. Wyjasniat tez, widzac w evolianskiej
filozofii niemal nowe wcielenie tomizmu, ze Evola , mrocznosci zawsze
umykajacego Stawania si¢, iluzorycznemu pojeciu nieskonczonego postgpu
[..] przeciwstawia swoje $wiadectwo Bytu w jego realnosci, zarazem czaso-
wego 1 wiecznego; przybliza go to bardziej do Akwinaty, nizli do pewnych
uczonych, ktérzy zgubili sie w ciemnoéciach ewolucji i wywrotowosci™.
Wedle owej interpretacji Evola jawil si¢ wiec - z jednej strony - w prze-
dhuzeniu wielkiej profetycznej tradycji, oznaczonej nazwiskami Josepha de
Maistre'a i René Guénona, stajac sic jak oni ,,Rewelatorem sit Swiatta
i autentycznym straznikiem wartosci transcendentnych i godno$ci nadprzyro-
dzonej cztowieka"”, z drugiej - wypelniat jak gdyby, pozostajac poza
Koéciotem, ,,doktadnie to, co byto w Kosciele, to, co powinno istnie¢
zawsze". W rezultacie wiec takich przekonan mozna byto twierdzi¢, ze ,.jesli
pewnego dnia Stowo przeniknie na nowo noc cztowieka, w tych ostatnich
czasach $wiata, taki cztowiek jak Julius Evola przygotuje swymi dzietami,
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swoja medytacja, swoja kontemplacyjna moca owo Odrodzenie, bez ktorego
wszystko byto stracone". Struktura profetycznej nadziei, mniej lub bardziej
uzgodniona z eklezjologia, nie okazuje si¢ tu jednak ostatecznym punktem
dojScia: wyznanie evolianskie i katolickie zarazem wiary konczy sie wiec tu
oczekiwaniem - o okre$lonych oczywiscie, mimo mglistej metaforyki, konota-
cjach politycznych - ze powstanie z ciemnosci wspdlczesnego czasu, z dna
upadku, jaka$§ nowa elita, jakas ,$wietlista rasa", ktéra przygotuje takie
Odrodzenie®.

Wszystko sa to jednak przypadki ekstremalne, a niekiedy wrecz karykatu-
ralne. Niemniej jednak zbieznosci fundamentalistycznego katolicyzmu poli-
tycznego z evolianizmem sa wcale nierzadkie, cho¢ dokonuja si¢ przede
wszystkim w sferze krytyki nowoczesnej kultury i posoborowego ,,moderniz-
mu" koscielnego (jak na to np. wskazuje tekst Evoli Quo vadis, Ecclesial
zamieszczony w zbiorze Ricognizioni).

Evolianizm i Nowa Prawica francuska

O relacjach pomigdzy tradycjonalizmem evolianskim i narodowo-katolicka
prawica Action Francaise Charlesa Maurrasa i Leona Daudeta byta juz mowa
w rozdziale I11. Odnotowana tam blisko$¢ obu tych fenomendw nie byta, jak
sic miato pdzniej okazaé, zjawiskiem przypadkowym i krétkotrwatym, zna-
miennym jedynie dla okresu przedwojennego i dwczesnego narastania w calej
Europie, demokratycznej i liberalnej nie wytaczajac, tendencji autorytarnych
i totalitarnych. W istocie bowiem Evola wyrdst na niektamanego mistrza
duchowego niektérych nurtéw prawicy francuskiej, rzecz jasna - prawicy
radykalnej, dopiero po drugiej wojnie, jakkolwiek i przed nia, i w jej trakcie
utrzymywal zywe, osobiste i intelektualne, kontakty z waznymi postaciami tej
strony sceny politycznej (od Maurrasa po Brasillacha i Drieu La Rochelle).
Wazne byto oczywiscie takze giebokie strukturalne uzaleznienie tradycjonaliz-
mu evolianskiego od tradycjonalizmu francuskiego w interpretacji Guenona.
Miato to tym wigksze znaczenie dla pdzniejszej recepcji mysli evolianskiej we
Francji, ze sam Guenon absolutnie odcinat si¢ od wszelkich préb politycyzacii
jego wizji Tradycji, podczas gdy u Evoli - jak juz o tym byla mowa
- polityczno$¢ byta niejako naturalna konsekwencja owej wizji.

Wszystko to sprawito, ze jakkolwiek upowszechnienie dziet Evoli we
Francji nastapito pdzno, stata si¢ ona krajem, gdzie sa one - po Wioszech
-najlepiej znane. Dokonato si¢ to za posrednictwem rozmaitych grup ezotery-
cznych i pewnych Srodowisk guenonianskich juz w latach pigédziesiatych
i szes¢dziesiatych (pierwsze wydane tu dzieta Evoli to La dottrina del risveglio,
Metafisica del sesso i Cavalcare la tigre)”. Poczynajac jednak od lat siedem-
dziesiatych proces recepcji prac evolianskich zaczyna nabiera¢ tempa: momen-
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tem zwrotnym okazata si¢ tu publikacja w roku 1972 francuskiej wersji Gli
uomini e le rovine. W tym wiasnie momencie cze$¢ miodziezy z ,,ruchu
majowego” 1968 roku odkryta ,,Marcusego prawicy”, a ttumaczenia jego
dziet zaczety sig mnozy¢ (tylko do 1984 roku przetozono 20 ksiazek i bro-
szur).

W 1972 roku powstato efemeryczne Centre d'études évoliennes, animowane
przez Roberta Cousty'ego, ktére zaczeto publikowad biuletyn ,, Tradition" (ta
inicjatywa nie potrwata dtugo). W 1975 roku natomiast, w tacznosci z Centro
Studi Evoliani kierowanym w Genui przez Renato Del Ponte, utworzyto
si¢ Centre d'études doctrinales Evola (CSE), ktérego konferencja inau-
guracyjna odbyta si¢ 11 kwietnia. Rozdzielono wéwczas giéwne funkcie:
Léon Colas - zostat prezydentem, a Philippe Baillet, autor znanej mo-
nografii Evoli, sekretarzem generalnym. Odtad CSE publikuje biuletyn wew-
netrzny i organizuje pewna, liczbg spotkan we wspdtpracy z Centre Culture
et Liberté, wydawca czasopisma ,,Totalité", ktory przygotowat 2 kwietnia
1973 roku w Paryzu konferencje Julius Evola, Tradycja, prawica rewolucyjna
i Europa.

Od 1978 roku CSE zaczeto popada¢ w marazm: jedynie nurt animowany
przez Georgesa Gondineta, a skupiony wokot czasopism ,, Totalité" i ,,Rebis",
kontynuowat poznawanie dziet Evoli, przyczyniajac si¢ do powstania nowych
tlumaczen dziet jeszcze nie publikowanych i podtrzymujac $ciste kontakty ze
srodowiskami wioskimi, ktore odwotywaly si¢ z réznych powodéw do mysli
evolianskiej. Na ksztatcie owej recepcji odcisnely si¢ rownoczesnie dziatania
dwoch innych o$rodkéw, powstatych w krajach francuskojezycznych: byto to
Centrum Studiéw Evolianskich w Brukseli, ktére pomiedzy 1970 a 1981
rokiem publikowato biuletyn ,, Tradition", animowany przez Marca Eemansa
i Salvatore Verde, a takze Centrum Studiéw Evolianskich w Montrealu, ktore
wydawato biuletyn ,,Arya", gdzie ukazat si¢ réwniez szereg tekstow Evoli
(pierwszy numer tego pisma wyszedt w pazdzierniku 1974 roku, a do 1980 roku
opublikowano 20 numeréw).

Istotniejszy stat si¢ jednak inny kierunek recepcji mysli evolianskiej, ktory
- poczynajac od lat sze$¢dziesiatych - okreslano jako Nowa Prawica. ,,Widzac
w Juliusie Evoli bardzo znanego wtoskiego przedstawiciela tego szerokiego
ruchu mysli podzielone przez sprzeczne tendencje, ktéremu Armin Mohler
nadat miano »Rewolucji Konserwatywnej«, Nowa Prawica w rezultacie stale
si¢ przyczyniata do nadania we Francji wigkszego znaczenia mysli evolian-
skiej"”’. Teksty Evoli zatem (i o Evoli) zaczeto zgodnie z takim zatoZeniem
upowszechnia¢ w dwu gtéwnych pismach tego kierunku - ,,Eléments” i ,,Nou-
velle école”. A na tfamach tego drugiego, w numerze z 1972 roku po$wigconym
Henry'emu de Montherlant, Evola wyrazil protest w kwestii dla niego
zasadniczej - pomdwien personalnych, dotyczacych homoerotyzmu oraz sata-
nizmu i zawartych w ksiazce Elisabeth Antébi Ave Lucifer.
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Zasadniczym wreszcie aktem recepcji Evoli przez francuska Nowa, Prawice
stato si¢ ogtoszenie w 1977 roku w wydawnictwie Copernic pracy zbiorowej
0 wloskim myslicielu - od tego czasu zainteresowanie nim nigdy nie wygasto
w tym $rodowisku ideologicznym.

Jakkolwiek Evola zostat - obok Konrada Lorenza, J.R. Tolkiena, Ernsta
Jungera, Oswalda Spenglera, Carla Schmitta, Vilfreda Pareta, Georgesa
Sorela, Henry'ego de Montherlanta, Othmara Spanna i Arthura Moellera van
den Brucka - mistrzem Nowej Prawicy, nie stata si¢ ona nigdy ,,evolianska"
sensu stricto, a nawet ,tradycjonalistyczna" (wedtug potocznego znaczenia
tego pojecia). W niektorych punktach zajeta ona stanowisko rézne od stanowi-
ska autora Rivolta contro il mondo moderno: np. charakteryzujaca ja wizja
historii nie odwotywata si¢ do cyklicznej koncepcji stawania si¢ ludzkosci, jako
ze wydawata si¢ ona czyni¢ jeszcze zbytnie koncesje na rzecz determinizmu
historycznego - w tym punkcie podlegata raczej wplywowi filozofii Nie-
tzschego i, przede wszystkim, Heideggera. Nowa Prawica byta réwniez przeko-
nana, ze evolianska wiedza o historii religii jest niekiedy przestarzata i ze - na
przyktad - dzieta Georgesa Dumézila sa dzi§ wazniejsze i bardziej istotne od
dziet Bachofena. Stosunkowo niewielkie znaczenie miat tu réwniez evolianski
antropokosmizm.

Nowa Prawica odwotywala si¢ jednak do nastgpujacych motywdw z prac

Evoli:

- krytyki ,gwelfizmu" i ograniczen chrzescijanstwa;

- opisu nowoczesnego stanu rozktadu struktur i celowosci;

- refutacji amerykanizmu i mieszczanskosci;

- zainteresowania dla najdawniejszej przesztosci kultury europejskiej;
- idei transcendentnego charakteru teologii Imperium.

Dla francuskiej Nowej Prawicy - nastawionej antychrzescijansko - istotne
okazaty si¢ tez zastrzezenia Evoli wobec ,,pewnego »neopoganizmu« o in-
spiracji czysto naturalistycznej"™.

W sumie jednak zwycigzyta w owych kregach tendencja apologetyczna,
wedle ktérej Evola to: ,,S’wiat%y i przenikliwy obserwator, wrogi wszelkim
dekadenckim pokuszeniom cywilizacji mieszczanskiej, teoretyk najwyzszej
zasady mysli i zycia, zastuguje on, aby by¢ uwazany za mistrza (artefice)
przebudzenia, nie tylko oséb, ale réwniez ludéw"”.

Wydaje si¢ jednak, ze w ostatnich latach w obrebie Nowej Prawicy
francuskiej nastapitly pewne radykalne zmiany, sprowadzajace evolianizm
W jego obrebie (podobnie jak ma to miejsce w Nowej Prawicy hiszpanskiej)
do paru podstawowych schematéw. Odpowiada za to polityczna ewolucja
ruchu, ktéry zradykalizowat sie i zaczat nawiazywaé tacznos$¢ z wszelkimi
,bojownikami", takze lewackimi, przeciw ,,systemowi". Znamienne pod tym
wzgledem moga by¢ zwlaszcza ostatnie ideologiczne koneksje Alaina de
Benoist, min. proby wspdtpracy z francuskimi i rosyjskimi neokomunistami.
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Evolianizm a tradycjonalizm hiszpanski

Interesujace sa rowniez relacje pomigdzy evolianizmem a tradycjonalizmem
hiszpanskim, poniewaz ujawnia si¢ w nich nie tylko immanentna odmienno$¢
obu tych $wiatopogladéw prawicowych, ale takze odrebnos$¢ kontekstow
kulturowych™. W tej drugiej sferze istotna jest przy tym, wrecz uderzajaca,
swoista ,,naturalno$¢" i rozlegto$¢ tradycjonalizmu w Hiszpanii w zderzeniu
z jego marginalizacja - zwitaszcza jesli chodzi o evolianizm - na tle liberal-
no-lewicowej kultury wtoskiej.

To ostatnie jest znamienne, zwazywszy dos¢ powszechny - i cytowany juz
w tej pracy poglad, poglad nie tylko jednego Srodowiska politycznego - ze
Julius Evola byt bez watpienia najwazniejszym myslicielem, tradycjonalistycz-
nym i prawicowym, jakiego miata Italia, przynajmniej w tym stuleciu. Ze
nalezat on réwniez do obdarzonych wysokim prestizem eksponentéw europej-
skiej i Swiatowej prawicy.

Paradoks ten mozna wyjasni¢ odwotujac si¢ do terminu ,,tradycjonalista”
w sensie, jaki najchetniej przywotywat sam Evola, méwiac o ,,tradycyjnej" wizji
$wiata i cztowieka”. Taki rodzaj ,,cztowieka prawicy" nie istnieje jednak
- przynajmniej zdaniem niektérych autoréw” - we Wiloszech. Istnieja tu
natomiast tradycjonalidci katoliccy, ktérzy spogladaja na Evole jako na punkt
odniesienia w taki sam sposob, jak np. ,,nazi-maoisci” i inne formacje owego
ztozonego tygla kulturalnego, jakim jest prawica tego kraju, przeksztatcajac
jednak i adaptujac jego mysli zgodnie z dominantami (np. konfesyjnymi czy
nacjonalistycznymi) wiasnych $wiatopogladéw. Co wigcej, istniata i ciagle
istnieje w obrebie samej prawicy wiloskiej - wprawdzie w coraz mnigjszym
stopniu - pokusa, by go ignorowac.

Evola - oczywiscie - mial rozlegta i poglebiona znajomos¢ wszystkich
ruchéw i autoréw mysli kontrrewolucyjnej, ,.konserwatywnej" i prawicowej
Europy, w szczegdlnosci Francji i Niemiec, a oprocz tego, cho¢ w mniejszym
stopniu, Anglii. Zarazem jednak w pracach jego, w odrdznieniu chociazby od
Eliadego, mozna zauwazy¢ brak powaznego zainteresowania najbardziej zywa,
W jego epoce i najmniej marginalna w swoim wiasnym kraju forma muysli
,zaprzecznej"”’, kontrrewolucyjnej, tzn. tradycjonalizmem hiszpaniskim
i karlizmem. Pochwalat natomiast, siggajac w sfere politycznego radykalizmu,
osobe i czyn faszystowskiego bojowkarza, przywddcy Falangi - José Antonio
Primo de Rivery, odnajdujac w nim znamiona metafizycznego herosa i ,,me-
czennika" (ta pohtyczno-militarna lokalizacja czy tez inkarnacja ideatu His-
panidad dowodzi posrednio, dlaczego nikte byto zainteresowanie Evoli trady-
cjonalizmem Karlistowskim: przypuszczalnie nurt ten stanowit dla wtoskiego
pisarza przyklad $wiatopogladu ,antykwarycznego”, ,staroswieckiego"
i - w odréznieniu od falangistowskiego aktywizmu, buskiego evolianskiemu
wzorowi ,,wojownika" - pasywnego)>.
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Jedynym w zasadzie tradycjonalistycznym pisarzem hiszpanskim, co wigcej

- pisarzem wcale nie Karlistowskim i majacym za soba, liberalna przesztosé,
kilkakrotnie cytowanym w pismach Evoli byt Juan Donoso Cortes®™. Ale ten
wyjatek tylko potwierdza regute, przede wszystkim ze wzgledu na bardziej
europejski niz lokalny, hiszpanski wymiar obecnosci Donoso, wynikajacy badz
to z jego dziatalnodci politycznej i dyplomatycznej”, badZ to ze skoncent-
rowania na nim uwagi przez zagranicznych prawicowych badaczy nauk
politycznych, gkéwnie niemieckich i francuskich, np. Carla Schmitta, ktérych
tropem Evola postepowat”’. Z Donoso Cortésem, $wietnym skadinad pisarzem
i méwca, autorem tak waznego dla dziejéw literatury hiszpanskiej Ensayo sobre
el catolicismo, el liberalismo y el socialismo considerados en sus principios
Jfundamentales (Szkic o katolicyzmie, liberalizmie i socjalizmie rozpatrywanych
z punktu widzenia ich podstawowych zasad)™ z 1851 roku, taczyta réwniez
swoista apokaliptycznos$¢ snutych przez obu wizji, niezachwiana wiara w moc
tradycyjnych wartosci, jak réwniez - zapewne - ,,bojowy duch" w ucielesnianiu
swych idei. Musiaty ich natomiast dzieli¢ dwie kwestie: zarliwy katolicyzm
Donoso Cortésa oraz jego historyzm. W kazdym razie pisat Evola, nie stroniac
nastgpnie od pewnych tondéw krytycznych, odnoszacych si¢ zaréwno do
konfesyjnosci Hiszpana, jak i ,,nudnej" jego retoryki: ,,Wraz z hrabia de
Maistre'em i wicehrabia de Bonaldem tworzy Donoso Cortes, markiz de
Valdegamas, triade wielkich kontrrewolucyjnych myslicieli XIX stulecia, ktd-

rych postannictwo nie stracito do dzisiaj swojej aktualnosci"”.

Na czym ta aktualno$¢ miata polega¢? Przede wszystkim na antycypaciji idei
wyznawanych przez samego Evole. Podkreslal on zatem, ze Donoso Cortés
(podobnie jak Marks i Engels!) dostrzegt wywrotowe, destrukcyjne skutki
liberalizmu, jego burzycielska role wobec instytucji tradycyjnych. Donoso
Cort¢s umiat zatem dostrzec (znowu jak klasycy marksizmu) i to, ze liberalizm
zrodzit z whasnego wnetrza, jaka swa ,kolejna faze" i zarazem jako swe
,Wykorzenienie", socjalizm i komunizm: te za$ sa, wedle przytaczanych
okreslen laickiego teologa hiszpanskiego zmieszanych z wiasnymi terminami,
,,szatanska teologia", ,,odwrdcona religia”, ,,sita niszczaca". W parlamentar-
nych wystapieniach Donoso Cortésa z rewolucyjnych lat 1848-1849 rozpoznat
nastepnie Evola profetyczny talent, ktory teraz sprawdza si¢ jako realistyczna
wizja: oto bowiem doswiadczamy egalitaryzacje (livellamento) i umasowienie
(massificazione) spoteczenstw, stanowiace skutek postepu technicznego i roz-
woju komunikacji; oto tez - tu Donoso Cortés ,,spotykat sie z wielkim
historykiem, Alexisesm de Tocquevillem", autorem ,szkicu o Demokracji
w Ameryce” - widzimy, jak solidaryzuja si¢ ze soba i upodabniaja do siebie
anglosaski liberalizm (najpierw w angielskim, a pdzniej w amerykanskim
wcieleniu) i rosyjsko$é (najpierw carska, a pdézniej komunistyczna)®; oto
wreszcie poznaliSmy, jak destrukcja form tradycyjnych i organicznych do-
prowadzita do totalitarnej centralizacji*.
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Te zrealizowane profecje nie byly jedynym ,miejscem wspdlnym" dla
myslenia Donoso Cortésa i mySlenia Evoli. Z oczywistych wzgledéw
(o ktérych byta tu juz mowa) interesowaty bowiem Evolc wypowiedzi jego
dziewigtnastowiecznego, hiszpanskiego poprzednika na temat instytucji kré-
lewskiej. Wydobywat zatem autor Fenomenologii Jednostki Absolutnej
z owych wypowiedzi te tezy, ktére potwierdzaty jego teze, ze legitymizm
monarchiczny byl epoka zmierzchu idei krolewskiej, przytaczajac min. te
stowa: ,,Nie istnieja juz zatem krdlowie, nikt z nich bowiem nie miatby
odwagi zosta¢ krélem inaczej niz z woli ludu”. Donoso Cortés przypominat
wiec Evoli de Maistre'a tym, ze podobnie jak francuski tradycjonalista
utrzymywat, iz najistotniejsza dla suwerennodci, dla autorytetu panstwa, jest
»decyzja absolutna, bez jakie§ wyzszej instancji, prawie analogiczna do
nieomylnosci papieskiej”; tym samym podzielat tez i jego niecheé, jezeli nie
odraze, do parlamentaryzmu i liberalizmu burzuazji, owej ,klasy, ktéra
dyskutuje" i ,,nie jest w stanie stana¢ na wysokosci zadania w decydujacej
sytuacji". Wazne byto i to takze, ze w tym kontekécie Donoso Cortés
przewidywat , niebezpieczenstwo nowego cezaryzmu”, tzn. dostania si¢ wia-
dzy ,w rece jednostek pozbawionych wszelkiego wyzszego namaszczenia
[dostownie: ,krzyzma" - Z.M.] i wyniesionych nie przez ludy, ale przez
proste szare masy". Powiadat on tutaj zreszta o ,,satanicznych plebejuszach”,
ktérzy udawali, iz dziataja ,,w imieniu i na rzecz suwerena pochodzacego nie
z tego S$wiata". Byla to jednak krytyka nie modernistycznych rezymdw
autorytarnych - dodam - ale konserwatyzmu legitymistycznego, ,,ogofocone-
go z wszelkiej sity zyciowej". Evoli podobato si¢ wszakze, ze zarazem,
pomimo krytyki owej, Donoso Cortés probowat odnalezé w takich rezymach
,,surogat stuzacy do odestania precz wynoszacych si¢ z dotu sit i wradz", ze
prébowat odstoni¢ w nich walor ,,dyktatury jako idei kontrrewolucyjnej
i antytezy anarchii, chaosu i wywrotowosd", ze opowiadat si¢ - koniec
koncédw - za ,,ukoronowana dyktatura" i, jak de Maistre, uznawat koniecz-
no$¢ wiadzy absolutnej (jako zasadniczego, najistotniejszego atrybutu panst-
wa)®.

Ale poza Donoso Cortésem Evola nie wspominat nigdy -by poprzesta¢ na
najwybitniejszych - tradycjonalistycznych i Kkarlistowskich muyslicielach hisz-
panskich. Nie znajdziemy zatem w jego licznych, erudycyjnych przeciez,
tekstach nazwisk takich, jak Jaime Balmes (1810-1848), Ramiro de Maetzu
(1875-1936) czy wreszde wybitny przedstawidel ,,pokolenia 1898", Marcelino
Menéndez y Pelayo (chodzitoby tu jednak tylko o jego wczesne prace), ktérych
koncepcje, wszakze mimo rozmaitych rozbieznosci, mimo rozmaitych anty-
nomii migdzy nimi a evolianska wizja, przede wszystkim zwiazanych z katolicy-
zmem tych autoréw (a i z bardzo partykularnym niekiedy ich nacjonalizmem),
maja, tak wiele punktéw stycznych z tym ezoterycznym wariantem tradyc-
jonalizmu integralnego.
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Z drugiej strony trzeba tu wszakze podkresli¢, ze ta nieznajomos$¢ byta
przez dtugi czas wzajemna: az do potowy lat siedemdziesiatych hiszpanski byt
jedynym z pieciu gtéwnych jezykdéw Zachodu, w ktérym nie zostato opub-
likowane zadne z dziet Evoli, podczas gdy tak czesto ttumaczono je na
niemiecki i francuski (a w mniejszej mierze - na angielski). Co wigcej,
pismiennictwo hiszpanskie o orientacji tradycjonalistycznej ignorowato prawie
zupetnie az do upadku frankizmu zywa, przeciez obecno$¢ Evoli w zyciu i mysli
prawicy europejskiej i $wiatowej”. Istniato tu wprawdzie kilka odosobnionych
przypadkéw recepcji, np. przypadek Tejady, bedacego w latach sze$édziesia-
tych i siedemdziesiatych jednym z najwybitniejszych i najszerzej znanych
reprezentantow kultury karlistowskiej i tradycjonalistycznej w Hiszpanii. Pisat
wiec Tejada o tradycjonalizmie wtoskim w ogdlnosci, a Evoli w szczegdlnosci
(mimo gérnolotnych pochwat czytelne sa tu elementy krytyki, odnoszace sig
gtdwnie, jak sic mozna domysla¢, do ahistorycznosci, eskapizmu i metafizycz-
nego patosu mysli evolianskiej, patosu sytuujacego te mysl poza dzisiejsza
retoryka, poza normami dyskursu wiasciwego wspotczesnej literaturze meta-
politycznej): ,,Bogaty w mysli, wspaniaty co do logiki, mocny w argumenty |...]
Ale [..] z technika tak wyniosta jak wystrzat (co do mocy i wielkosci), [ktéry
jednak] spada, jak méwia artylerzysci, za bardzo poza obicktywem. To samo
mozna powiedzie¢ o konstrukcji no$nej Juliusa Evoli, ktory ustanawia Trady-
cjc na mitach we wspaniatej ksiazce Rivolta contro il mondo moderno, aby
zacytowac tylko jeden tytut wielkiego mistrza. Kolosalna problematyka wzbo-
gaca perspektywe w sposdb wyborny, ale rzuca jak gdyby w cien problem,
ktéry - wedtug mojego widzenia - angazuje dzisiaj Wtochy"". Ale réwniez
Tejada nie docenial rzeczywistego znaczenia Evoli dla mysli tradycjonalne;j,
réowniez - i potencjalnie, i realnie - dla jej orientacji katolickiej, jesli wrecz nie
,,heogwelfickiej" (moim zdaniem, jak pokazuje to podrozdziat drugi tej czesci,
taki paradoksalny modus i, zarazem, kierunek recepcji byt czyms rzeczywistym,
cho¢ i marginalnym, w same;j Italii).

Powody tego braku kontaktow i recepcji wzajemnej pomigdzy obiema
odmianami mysli prawicowej, pomig¢dzy evolianizmem a tradycjonalizmem
hiszpanskim, pomijajac elementy przypadkowe, sa bardzo liczne. Gabriele
Fergola sprowadza je do dwoéch kategorii, ktére okresla jako motywy ,,powi-
nowactwa" (czy tez ,,podobienistwa") i jako motywy ,,nieprzystawalnoéci"®.
Innymi stowy, uznaje on za najistotniejszy tutaj specyficzny, dialektyczny
mechanizm recepcji, zgodnie z ktérym w jednakim stopniu i naprzemiennie
badz wyjatkowe podobienistwo, badz tez zupeilna nieprzystawalnos¢ deter-
minowaty brak gruntowniejszych powiazan i osmozy.

Zasadnicze clementy owego braku relacji wynikaly przede wszystkim
jednak z radykalnie odmiennych sposobdw istnienia obu tradycjonalizmow
w przestrzeni kulturowej, religijnej, filozoficznej, wreszcie spolecznej obu
krajéw. Nie bez znaczenia takze - co najzupeiniej jasne - byta odmienna ich
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historia polityczna: w przypadku Hiszpanii - obciazona doswiadczeniem
prawicowego autorytaryzmu pozostajacego przy wtadzy przez ponad czterdzie-
$ci lat, w przypadku Wiloch - obarczona kleska totalitarnego rezymu faszys-
towskiego i poddana juz cisnieniu zaréwno liberalnej gospodarki, jak i anty-
faszystowskiej kultury politycznej i spotecznej o charakterze lewicowym i libe-
ralnym.

Roéwnoczesnie we Wioszech, az do chwili pojawienia si¢ evolianizmu, nie
byto w istocie wybitniejszych myslicieli tradycjonalistycznych, pominawszy
pewne drugorzedne i eklektyczne nurty katolicyzmu, a my$l Evoli wytaniata sig
ze swoistej pustki (nie byto tu bowiem ani wtoskiego de Maistre'a czy de
Bonalda, ani wtoskiego Balmesa, ani wtoskiego Rzewuskiego czy Staiiczykow),
tworzacej si¢ juz od stuleci. Nie pojawita sig tez wczesniej metafizyczna wizja
czy mitologia ,,prawdziwej Tradycji", pojmowanej jako rzeczywisto$¢ ,,wyz-
sza" i ponad- czy pozahistoryczna i majacej la sua controparte storica - swoje
przeciwstawienie historyczne. Innymi stowy, we Wrtoszech, kiedy si¢ chciato
moéwi¢ o Tradycji, podnosito si¢ - jak to podkreslat niejednokrotnie Evola
- kwestie tradycji ojczystych, zwracajac si¢ juz to ku Risorgimentu (i mazziniz-
mowi), juz to ku komunom p6Znego Sredniowiecza (Scilej: ku dwezesnej Lidze
Lombardzkiej), juz to ku Odrodzeniu i kulturze humanistycznej. Ale z punktu
widzenia konsekwentnego tradycjonalizmu integralnego i specyficznego dlan
potepienia historii wszystkie te symboliczne odwotania, formutowane najczes-
ciej w kategoriach narodowo-populistycznych, na uzytek dopiero co zjed-
noczonego panstwa, reprezentowaty kwintesencj¢ ,,antytradycji". Réwniez
wtedy, kiedy byta tu mowa o (istotnej takze dla evolianizmu i innych odmian
tradycjonalizmu integralnego) Tradycji rzymskiej, ale w odniesieniu do jej
aspektéw zewnetrznych, ,literackich” czy - raczej - retorycznych. Nie bez
znaczenia byt tez fakt, ze obiegowe wizje ,,historii ojczystej" - nie wiadomo
wszakze, na ile $wiadomie - nie braty pod uwage wtoskiej tradycji gibelinskiej,
pojetej inaczej niz w perspektywie $wiatopogladéw modemistycznych, wpisa-
nej w struktur¢ prezentyzmu i ujmowanej ,,w znaczeniu czysto laickim
i desakralizujacym" (Fergola). Odcinaty si¢ tez one od osobnych, lokalnych
wizji tradycji historycznych, od ich osobnosci i lokalnosci witasnie, ktore
tworzyty si¢ w niektérych panstwach istniejacych na pétwyspie w przeddzien
Zjednoczenia, nawiazujac zarazem paradoksalnie, by ograniczy¢ sig do tego
kregu, do guari-uniwersalistycznych, a tak mitych Evoli, ideologii Mitteleuropy
i habsburskiego mitu.

Dyskurs tradycjonalizmu hiszpanskiego jest catkowicie rézny od dyskursu
evolianskiego, poniewaz sigga swymi korzeniami ku pewnej Tradycji jeszcze
zywej i czynnej, przynajmniej w pewnych regionach Hiszpanii, jak w przypad-
ku Nawarry". W pewnym wiec sensie mozna powiedzie¢, ze Evola nie byt tak
dtugo przektadany na hiszpanski, poniewaz nie istniata tu bowiem préznia
historyczna i kulturalna, ktora nalezatoby wypeini¢ poprzez recepcie z zew-
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natrz. Albowiem, podczas gdy kontrrewolucyjna mysl wloska XIX wieku
wydata myslicieli niewielkiego raczej formatu (jak ksiaze di Canosa, Monaldo
Leopardi czy Solaro delia Margherita), gdy pisarze ,,reakcyjni" ujawniali sig
pozniej, jak d'Annunzio i Pirandello, w intymny sposob, nigdy nie roz-
budowujac swych pogladéw w spdjne, organiczne koncepcje, w Hiszpanii
tradycjonalizm tworzyt cata szkote o dtugich dziejach i wyraznej linii roz-
wojowej, reprezentujac jeden z dwoch krancéw, na ktére dzieli sie kultura
hiszpanska, bedac (jak chca tradycjonalisci) jedna z dychotomicznych inter-
pretacji istoty samej Hiszpanii - Hispanidad - interpretacji przeciwstawnej do
interpretacji liberalnej i lewicowej. Ta dualistyczna interpretacja losow idei
Hispanidad, wtasciwa tradycjonalizmowi, musi zosta¢ jednak poddana pewnej
dyskusji. W istocie bowiem stanowisk jest tu znacznie wigcej, a podstawowa jej
kwestia jest - co stanowi dla tradycjonalisty typu evolianskiego problem
niebagatelny - zagadnienie historycznej, nie zas$ metafizycznej, ciagtosci trady-
cji. Spdr idzie zatem o uznanie lub nie ,,za hiszpanskie wszystkiego, co na
terytorium Hiszpanii zostato stworzone od najdawniejszych czasow", o sen-
sownos¢ i prawomocnos$¢ wiezi (tak chciat m.in. wspomniany tu Menéndez
y Pelayo) migdzy kulturami preromanskimi, tacinska i wizygocka, a kultura
pOzniejsza, (czemu sprzeciwit si¢ np. Americo Castro). Ale pojawily si¢ tu takze
proby regionalizacji tej ciaglosci duchowej wedle ,,klucza" deterministycz-
no-geograficznego (Gerald Brenan), ktéry nakazywat widzie¢ w Senece i Luka-
nie obca hiszpanskosci duchowos¢ ,,andaluzyjska", w Kwintylianie zas, Marc-
jalisie i Prudencjuszu ,,aragonska” i buska hispanizmowi. Osobnymi wreszcie
kwestiami sa spory zwiazane, z jednej strony, ze znaczeniem dla Hispanidad
dziedzictwa arabskiego i zydowskiego, z drugiej za$ -hispanoamerykanizmu®.

We Wioszech natomiast, wracajac do przerwanego watku, Evola byt
mocno izolowany przez kulture liberalno-demokratyczna i lewicowa, diugo
zdominowana, przez srodowiska akademickie inspirowane idealizmem crocean-
skim i gentilianskim Iub marksizmem. W Hiszpanii frankistowskiej byto
przeciwnie: mysl (i cata zreszta kultura) tradycjonalistyczna miata tutaj i petne
prawa obywatelskie, i petne poparcie panujacego rezymu, az do oficjalnego
miejsca w Srodowiskach akademickich. Prowadzona za$§ przeciw kulturze
tradycjonalistycznej w ostatnich latach frankizmu ofensywa, wywodzacego sig
z kregu Ortegi y Gasseta i nalezacego do ,,pokolenia 1898", eseisty Pedra Lain
Entralgo® (oraz grupy intelektualistéw ,,neoliberalnych”) okazata si¢ zbyt
subtelna. W kazdym razie autorytety mysli tradycjonalistycznej, takie jak
Maetzu, Mella, Balmes, Tejada czy Marrero, odgrywaty z pewnoscia role az do
konca frankizmu, a ich oddziatywanie - cho¢ z pewnoscia uwolnione juz od
urzedowych mechanizméw promocji i poddane naturalnym prawom wolnego
rynku idei - nie ustato i obecnie, w atmosferze Revivalu prawicy hiszpanskiej
w ostatnich latach. Osobne miejsce ma tu nadto nieustannie zywe pisarstwo
Menéndeza y Pelayo, cho¢ chodzi tu raczej o pdzniejsza, swobodniejsza juz od
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tradycjonalistycznej pasji"® faze jego tworczosci. Ale - w odréznieniu od
Eliadego (o czym $wiadczy jego pamiegtnik) - Evola zupetnie nie znat pism
Menéndeza y Pelayo. Niemniej jednak i tworczos$¢ tego autora rozpatrywana
jako cato$¢ byta w kilku swych podstawowych watkach bliska evolianizmowi.
Przede wszystkim istotne byly dla filozofii kultury Menéndeza y Pelayo, by
wskazaé te pokrewne pierwiastki, antyliberalizm, otwarcie - mimo glebokiego
przywiazania do katolickosci - na tradycje poganska, wreszcie poczucie
jednosci czy tez jednorodnosci kultury hiszpanskiej. Oddalaty za$ mysliciela
hiszpanskiego od Evoli historycyzm o proweniencji romantycznej, humanizm
i nazbyt partykularny nacjonalizm®. Z tych samych zreszta powodéw, choé rys
humanistyczny byt u nich mniej widoczny, obcy byli Evoli Balmes i Maetzu
w swojej poznej tworczosci. Balmes swoimi Cartas a un scéptico en materia de la
religion (Listami do sceptyka w sprawach religii) oraz E! protestantismo
comparado eon el catolicismo en sus relaciones eon la civilisacion europea
(Protestantyzmem poréwnanym z katolicyzmem w ich relacjach z cywilizacja
europejska), polemizujac z Historiq cywilizacji w Europie i we Francji’', byt
nadto dla Evoli, jedli ten w ogdle go czytat, nie tylko zbytnio katolicki, ale
i nadmiernie antyzachodni.

Istniat tutaj jeszcze inny powdd odrebnosci miedzy evolianizmem a trady-
cjonalizmem hiszpanskim, powdd zwiazany z ich zakorzenieniem, ale juz nie
zakorzenieniem we witasnej dziejowosci, lecz w pewnych strukturach spotecz-
nych i instytucjach, obwarowanych -lub nie -wtasna tradycja. Kiedy wiec we
Wioszech, jak zwraca uwage Fergola, Evola méwit o panstwie autorytarnym,
a nie totalitarnym, ommnia potens, a nie omnia faciens, kiedy zapowiadat
panstwo zdecentralizowane, ktére respektowatoby autonomie lokalne i ,,ciata
posrednie”, zdtawione najpierw przez absolutyzm, a nastepnie przez liberalna,
zjednoczona monarchi¢, musiat zwréci sie - borykajac sie ponadto z negatyw-
nymi skojarzeniami, starajac si¢ przetamaé $wieza, bezposrednia pamigé
o korporacjanizmie faszystowskim - do bardzo odlegtych przyktadéw histo-
rycznych, a w najlepszym przypadku - do obcych wzorcéw, jak te chociazby
z kregu habsburskiej mitologii oraz imperium Mitteleuropy. Innymi stowy,
musiat staé si¢ un austriacante, jak pdzniej zwolennik wtoskiego federalizmu
i tworca, w istocie, teoretycznych podwalin odnowionego ,,ligizmu", filozofii
padanskiego nordyzmu, profesor i senator Gianfranco Miglio”. Myl evolian-
ska, poSmiertnie, styka si¢ tedy z tymi, ktérzy glosza Finis Italiae, ,,schylek
i zmierzch ideologii Risorgimenta”, odwotujac si¢ np. do regionalistycznego
projektu zjednoczonego panstwa wtoskiego z pazdziernika 1861 roku: ,,Wierni
swej ideologu liberalnej o inspiracji angielskiej ludzie Prawicy oferowali nowym
prowincjom krélestwa system polityczno-administracyjny, ktéry szanowatby
i doceniat tradycje lokalne, regionalne tozsamosci i stare patriotyzmy miejs-
kie"”. W Hiszpanii frankistowski¢j natomiast (a pewne elementy tamtej
rzeczywistosci instytucjonalnej, jako obwarowane dawnymi zwyczajami i tra-
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dycjami, nie zostaty zniesione réwniez w okresie demokracji liberalnej; co
wigcej, umocniono je i rozbudowano w nowym systemie autonomii poszczegol-
nych prowincji, tych zwtaszcza, ktére cechowata narodowa odrebnosé i potoze-
nie zamorskie)™ dyskurs tradycjonalistyczny miat inne zabarwienie, jako ze
w wiekszodci razow Fueros, ciata posrednie, korporacje, wolnosci municypalne
Iub inne, widziane przezenn w opozycji do rzekomo ,,abstrakcyjnych" wolnosci
rewolugji i demokracji, do instytucji modernistycznych, byty czym$ konkret-
nym, realnie funkcjonujacym.

Bez watpienia takze tradycjonalizm hiszpanski nie przejat radykalnych
form tradycjonalizmu evolianskiego, wtasnie dlatego, Zze trwa nieprzerwanie
w historii az do chwili obecnej, cho¢ upadek frankizmu bardzo go przeciez
ostabit. Ale zadecydowato tu réwniez jego $ciste utozsamienie si¢ z katolicka,
tradycja, Hiszpanii (a czesto, jak podkredlatem, z wasko pojmowanym nacjo-
nalizmem, z Hispanidad sprowadzona do granic narodowego szowinizmu).
Jednocze$nie decydujaca byta takze lokalno$¢, hermetyczno$é owego nurtu,
odciskajaca si¢ na obiegowych w nim koncepcjach: bowiem - z wyjatkiem by¢
moze Donoso Cortésa i Maetzu, ktérzy przez swdj dtugi pobyt za granica, ulegli
ogdblnoeuropejskim wplywom, ulegli, jak si¢ to méwi z nieskrywanym zalem
w owych radykalnie konserwatywnych kregach, ,,duchowi racjonalizmu i kar-
tezjanizmu" - tradycjonalizm hiszpanski wyizolowat si¢ i pozostat bardziej
,hieprzenikniony", zamknigty wobec kultury demokratyczno-o$wieceniowej
i w ogole wszelkich nowych pradéw. Jednoczednie np. recepcja Balmesa
dokonywata si¢ w Europie niemal wytacznie w obrebie katolickich $rodowisk
ultramontanskich, zyskujac swdj kres wraz z dokonana przez Leona XIII
(w encyklice Aeterni patris z 1879 roku) odnowa tomizmu®™.

Z pewnoscia - znowu wkraczamy tutaj w strukture paradoksu - w planie
konkretnych rozwiazan politycznych by¢ moze zaden wspdtczesny ruch poli-
tyczny nie jest tak bliski mysli evolianskiej jak karlizm i tradycjonalizm
hiszpanski w ogdlnosci. Tym, co go od evolianizmu rozdziela, jest jednak -jak
wspomniatem - aspekt religijny, utozsamienie, witasciwe karlistom i trady-
cjonalistom hiszpanskim ,,od zawsze", ich doktryny ideowej z doktryna
katolicka, narodowej tradycji hiszpanskiej z uniwersalna tradycja katolicka,.
Absolutna pogarda Evoli dla owej tradycji katolickiej i - w ogdlnosci - dla
chrystianizmu, wykluczywszy pewne tresci mistyczne i ezoteryczne, jego swois-
te, manifestacyjne ,,poganstwo" (stowem, te przejawy jego $wiatopogladu,
o ktorych byta juz tutaj wielokrotnie mowa), staty si¢ na dfugo granica nie do
przebycia, granica przezwycigzona dopiero - to znowu paradoks - u progu
demokratyczno-liberalnego przetomu w postfrankistowskiej Hiszpanii®'.

Niektorzy interpretatorzy widzieli jednak w pewnej perspektywie moz-
liwoé¢ uzgodnienia™ - na zasadzie chociazby komplementarnoéci czy wspdt-
brzmienia - evolianizmu i tradycjonalizmu hiszpanskiego, co si¢ zreszta
w jakiej$ mierze dokonuje obecnie, whasnie w warunkach liberalnego ,,spote-
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czenstwa otwartego". Owa zatozona, przyszta komplementarno$¢ obu odmian
tradycjonalizmu miata tedy zosta¢ z czasem przezwycigezona dlatego, ze
funkcjonowaly one, by tak rzec, w réznych planach: pierwsza w planie
metafizycznym i metahistorycznym, jako interpretatorka pewnej tradycji poza
i ,,ponaddewocyjnej" (superdevozionale) oraz ezoterycznej (nie ignorujacej
wprawdzie zupeinie aspektu religijnego i egzoterycznego, ale uwazajacej go za
nizszy, podrzedny aspekt), druga natomiast - w planie politycznym, historycz-
nym, religiinym i egzoterycznym. To rozréznienie obu plandw jest bardzo
wazne zarowno dla zrozumienia wewngtrznej struktury dwu tych sSwiatopo-
gladow, jak i dla innego sposobu spojrzenia na okaleczona dziejowos¢ mysli
konserwatywnej w Hiszpanii, z ktorej zostal wykluczony, a przynajmniej
zmargjnalizowany i zepchnigty w kulturowa ,,pod$wiadomos¢”, nurt ezotery-
czny i metafizyczny Tradycji, co nastapito wraz z wygnaniem Zydéw i muzut-
manéw oraz przesladowaniami marranéw i moryskéow, a wigc tych ogromnych
grup, posrod ktérych upowszechnity sie mistyczny sufizm arabski oraz zydow-
ska Kabata”. Oczywiicie, Inkwizycja nie zdotata wyrugowaé doszczetnie
owych mistycznych wptywow z wnetrza katolicyzmu hiszpanskiego i zostaty
one przezen zasymilowane, by wspomnie¢ tu o niektérych aspektach mistyki
$w. Jana od Krzyza i $w. Teresy z Avila czy ascezy $w. Ignacego Loyoli, nie
wspominajac juz o radykalnie heterodoksyjnych allumbrados. Jednoczesnie
w niektérych strefach Pétnocy Hiszpanii przetrwaty -jako wyraziste fragmenty
tego, co Evola nazwatby Tradycja - mity i rytuaty celtyckie o podtozu
magicznym, ktdre sie tacza zarazem z legenda, literacka Don Juana®. Tak wiec
np. w Galicji kult grobu $w. Jakuba Apostota w Santiago di Compostela bedzie
si¢ wiazat z ezoteryczna i niezbyt dobrze jeszcze rozpoznana kultura pielg-
rzymiego szlaku, ktorej produktem byta zapewne Piest o Rolandzie, tak istotna
dla evolianskiego rozumienia Sredniowiecznego rycerstwa jako warstwy meta-
fizycznej; z mieszajaca si¢ poezja galicyjsko-portugalskich i prowansal-
skich (w El cancioneiro d'Ajuda i El Cancioneiro da Vaticana bytyby to zatem
pie$ni mitosne, cantigas de amor, a w Cancionero Colocci-Brancuti - oprocz
nich - bliskie wzorom literackim Marie de France bretonskie, zatem celtyckie
w genezie, pieéni rycerskie, /ays)®’. Apologeci tradycjonalizmu podkrelaja przy
tym, ze nie przypadkiem - podczas wojen karlistowskich XIX wieku i wojny
domowej lat 1936-1939 - karlizm i tradycjonalizm hiszpanski znalazty prozeli-
téw w pdinocnozachodnich regionach Hiszpanii (w Nawarze, Asturii i Galicji,
a nawet w Kraju Baskéw - republikanskim tylko potowicznie), tzn. w tych
regionach, gdzie tradycje celtyckie i poprzedzajace je nordycko-atlantyckie
przezyly nie tylko inwazje arabska, ale kartaginska i rzymska. Swiadectwem
tego byto prowincjonalne pisarstwo Vicente Risco”, spowinowaconego ducho-
wo z Evola nawet w kwestii pewnych sympatii politycznych®.

Pewna, trudno$¢ we wzajemnej osmozie stanowit tez fakt, ze w Hiszpanii
kler katolicki utozsamial zawsze, az do czasdéw posoborowych i zwyciestwa
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demokracji, interesy Ko$ciota z interesami panstwa. Co wigcej, w pewien
sposob caty lokalny Ko$ciot jako struktura utozsamiat si¢ z panstwem i nie
brakowato okreséw historycznych, w ktorych udawato mu si¢ uzyska¢ prymat
duchowy Santiago i jego arcybiskupa (zwilaszcza w czasach rzeczywiscie
suwerennych rzadéw don Diega Gelmireza) nad Rzymem i papiezem®.
Jednoczesnie Kontrreformacja katolicka z wiekdw XVI i XVII zostata pojeta
w Kodciele Hiszpanii jako jego najwigksze dzieto, bardziej niz dzieto kurii
rzymskiej, jako zadanie obrony cywilizacji przeciw ,,niebezpieczenstwu lute-
ranskiemu i wywrotowemu", przeciw heterodoksji oraz moryskom i marranom
(w tej ostatniej kwestii dochodzito do licznych konfliktéw, gdyz Rzym
probowat z réznym skutkiem broni¢ przed przesladowaniami zaréwno mar-
ranow, jak i - nawet - Kabalistycznych pseudomesjaszy wywodzacych si¢
z marranskich §rodowisk). Jednak mimo to, jak podkre$laja badacze, w katoli-
cyzmie hiszpanskim i w jego etyce rycerskiej, przyjetej przez trzy Zakony,
ordenes militares - Calatrava, Alcantara i Santiago - wzorowane na ribdt
muzutmanskich, utrzymata si¢ pewna tradycja inicjacyjna i nie brakowato az
do pewnego czasu przeciwwagi ezoterycznej dla panstwowego i egzoterycznego
modelu katolicyzmu®”. W zasadzie tez z tradycjonalizmem typu evolian-
skiego mogta by¢ uzgodniona hiszpanska idea Hispanidad, ekumenicznego
Imperium uniwersalnego i katolickiego, nie majaca zadnych paranteli z nowo-
czesnym nacjonalizmem francuskin lub z imperializmem brytyjskim (podo-
bienstwa dotycza tu stale ewokowanej przez Evole rzymskiej i indoeuropejskiej
idei Imperium).

Projekty uzgodnienia obu tradycjonalizméw - evolianskiego i hiszpan-
skiego - miaty ostatecznie na wzgledzie nie tylko ich osmozg intelektualna;: ich
podstawa, byl zamyst o ambicjach ideologicznych i zarazem uniwersalnych
- chodzito w nich bowiem o ,,powazne pogicbianie i odnajdywanie jednoSci
ideologicznej Prawicy europejskiej i $wiatowej", czemu zarazem mozna byto
sprosta¢ poprzez utopijne w gruncie rzeczy marzenie, iz jedno$¢ owa ,,mozna
odnalez¢ jedynie przytaczajac my$l prawicowa do tradycjonalizmu" (ponad
,,Wwszystkimi dziwactwami »socjalnymi« i liberalizujacymi, »neoo$wieceniowy-
mi« i kwalunkwistycznymi")®.

Ten rys relacji pomigedzy oboma typami tak réznych od siebie tradycjonaliz-
mow wymaga pewnych uzupetnien, dotyczacych juz innych nurtéw w hiszpan-
skiej skrajnej prawicy.

Wspomniatem juz tutaj o zainteresowaniu, jakie zywit Evola, osoba
,meczennika" José Antonia Primo de Rivera, przywddcy frankistowskicj
Falangi. Jednak specyficzna falangistowska ,,mistyka $mierci" z lat hiszpan-
skiej wojny domowej zawierata tylko nieliczne pierwiastki ezoteryzmu, ktére
moghyby zainteresowaé -jak podkresla to Jesi” - Juliusa Evole czy Massima
Scaligera. Jesi zwraca tu ponadto uwage, ze skrajna prawica witoska jest
,wylacznie ezoteryczna" i bardziej ja interesowaly i interesuja ,,koncepty”



Julius Evola a ,pejzaz kulturalny” prawicy 205

(trovate) niz rytuaty - zupelnie inaczej niz prawice falangistowska w swojej
,.kulturze $mierci" niemal zupetnie obrzedowa, niemal zupeinie poddana
rytualizmowi. To stanowito jedno ze Zrédet niktej w istocie osmozy miedzy
radykalizmem falangistowskim a evolianizmem.

Sytuacja zmienita si¢ catkowicie - przechodze teraz do drugiego ze
wspomnianych tu nurtéw hiszpanskiej prawicowosci - po upadku frankizmu,
gdy do glosu doszty nowe generacje radykatéw. Nowa Prawica hiszpanska,
zrodzona na wzor Nowej Prawicy francuskiej i pozostajaca pod jej duzym
wplywem, zainteresowata si¢ zatem zywo Evola, ale rudymentarny, uschematy-
zowany evolianizm, jaki si¢ tu pojawit w obiegu, stal si¢ dla niej zaledwie
jednym z licznych sktadnikéw ideowego synkretyzmu. Recepcja refleksji
evolianskiej, z racji wtasnie trwatosci rodzimego tradycjonalizmu, mitologicz-
no-historycznej presji specyficznego rytualizmu falangistow oraz uzurpowania
sobie w istocie przez frankizm ,,monopolu” na prawicowos$¢ hiszpanska,
nastapita zbyt pdzno, w momencie, gdy doszty juz do gtosu radykalne impulsy,
czesto o lewackiej proweniencji. Mamy tu zatem do czynienia z wielodcia
postaw i zréznicowaniem postaw w obrebie Nowej Prawicy hiszpanskiej - ale,
pomimo to, mozna nazwaé ja jednym mianem: ,,prawica, apokaliptyczna"®.

Krétki przeglad najwazniejszych tu zjawisk ujawni lepiej, o co chodzi. Tak
wiec dziatacze dawnych Baz Autonomicznych, utworzywszy w 1991 roku
Front Autonomiczny (FRAT, Frente Autonomo), odrzucaja nacjonalizm
i separatyzm, domagajac si¢ likwidacji europejskich panstw narodowych
i utworzenia Imperium - Europejskiej Wspdlnoty Unitarnej. Program FRAT
jest jednak chaotyczny i nieokre$lony, a dominuja w nim watki nihilistyczne,
anarchizujace, prowokacyjne”. Vanguardia Nacional-Revolucionaria (VNR,
Awangarda Narodowo-Rewolucyjna) z kolei, silnie asymilujac idee Juliusa
Evoli, Jeana Thiranta oraz José Antonia Primo de Rivery, opowiada si¢ za
terroryzmem, uznajac jednocze$nie kapitalizm i komunizm za wcielenie tego
samego zta. Postuluje ona jedno$¢ Europy jedynie w sferze duchowe;j i kultural-
nej, broniac tym samym mon. tozsamosci narodowej, i wystepuje przeciw
spoteczenstwu masowemu, liberalnemu, wielokulturowemu i wielorasowemu,
egalitarnemu - a za panstwem organicznym i hierarchicznym, rzadzonym przez
elite”. Evolianizm najmocniej jest jednak obecny w organizacji CAS (Coor-
dinadora Alternativa Solidarista, czyli Koordynacja Alternatywy Solidarys-
tycznej), ale uwaza si¢ ona réwniez za ideowego dziedzica Nietzschego, Ernsta
Jiingera oraz Carla Schmitta. CAS skupia zaréwno bylych narodowych
rewolucjonistéw, jak tez falangistoéw i trockistdw, a jej organem jest pismo
,,Disidencias". Opublikowato ono w 1988 roku tzw. Platform¢ Nowa Europa
i dwa lata pdZniej, na tej wtasnie podstawie, powotato stowarzyszenie kultural-
ne: ,,Sin Tregua". Z jednej strony $rodowisko to dzieli poglady z FRAT
(wzywajac do rewolucji na rzecz Europejskiej Republiki Unitarnej, odrzucajac
nacjonalizm i rozpoczynajac tworzenie Ruchu Euro-Rewolucyjnego): z drugiej
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podziela w znacznej mierze poglady VNR (gltoszac schylek wspdiczesnej
cywilizacji, przedktadajac ideg panstwa organicznego i hierarchicznego, prze-
ciwstawiajac wspolnotowy ideat hierarchiczny cztowieka jego negatywnemu
antywzorcowi - cztowiekowi hedonistycznemu i materialistycznemu)’'. Wresz-
cie zatozone przez Fernando Marqueza pismo ,,El1 Corazon del Bosque"
- blizsze raczej Bierdiajewowi i Jungerowi niz Evoli - wiesci nowa rewolucje
pokoleniowa, przepowiada upadek zdegenerowanej cywilizacji wspdtczesnej
i nadejscie Nowego Sredniowiecza, ale Sredniowiecza ezoterycznego, heretyc-
kiego i lucyferyczngeo, symbolizowanego przez nieprawowiernych mistykow,
poszukiwaczy Graala, alchemikéw i templariuszy”’. Obok apokaliptyki zna-
mieniem owych ruchoéw jest rys gnostycki, dualistyczny, wlasciwy rowniez
evolianskiemu tradycjonalizmowi integralnemu.

Przypisy

' Ferraresi, 1984a,s. 131in.

* Fraquelli, 1994, s. 26.
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i wytykajacy stabosci jego historiografii Sredniowiecza oraz iluzoryczno$¢ obecnych w tej
refleksji powiazan pomigdzy ,,makrohistoria” a ,,kosmohistoria" (Fransoni, 1987)

¢ Tarchi, 1980.

7 Zucchinalli, 1986, s. 113.

* Nalezatoby doda¢, ze teoretyk Revivalu kultury faszystowskiej we Whoszech,
Armando Plebe, zajmowal w tych sporach (u progu lat siedemdziesiatych) stanowisko
posrednie. Akcentowatl on zatem wprawdzie znaczenie evolianizmu, ale - podejmujac
swoja, probe dowartosciowania pojecia i zjawiska ,,reakcji” (zob. Plebe, 1971, passim)
- przywolywat raczej, jako duchowego patrona owego odrodzeniowego procesu, Augus-
ta Del Noce, przedstawiciela ,,prawicowego aktuahzmu", czyli pragnat wiasciwie
usytuowania nowej Kkultury prawicowej w obrebie gentilianskiej tradycji filozoficzne;j.
Zarazem Plebe wskazywat tu na zakorzenienie owej kultury w angielskiej i francuskiej
mysli kontrrewolucyjnej, ktérej wyrazem byt konserwatyzm Burke'a, tradycjonalizm de
Maistre'a i chrze$cijanski romantyzm Chateaubrianda; do tych inspiracji niejednokrotnie
jednak przyznawat si¢ i Evola, m.in. w szkicach Donoso Cortes (gdzie wspomniany
zostaje tez de Bonald), Joseph de Maistre (ktérego bohater zostaje pochwalony za
negacje idei postepu oraz akceptacje idei inwolucji), Prospettive delia cultura di Destra
(gdzie przywotani zostaja takze Butler, de Tocqueville, Bachofen oraz Julien Benda), La
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Destra e la Tradizione (gdzie wskazuje si¢ nadto na doniostos¢ niemieckiej Rewolucji
Konserwatywnej i, w szczegdlnosci, Moellera van den Bracka, a nastgpnie Maurrasa,
Metternicha, Bismarcka, Donoso Cortésa oraz duchowodci Zakonu Kizyzackiego).
Zob. Evola, Rocognizioni, s. 169, 185-188, 228-230, 240-241.
’ Revelli, 1985.

 Galii, 1986, s. 13.

" Fraquelli, 1994, s. 152.

? Zob. np. Accame, 1982, s. 49-60.

" Freda, 1980, s. 10 i passim.

* Panunzio, 1985, s. 156.
Tamze, s. 157.
Tamze.
Tamze.
® Tamze, s. 157, 158.
Tamze, s. 158.
* Bussagli, 1985, s. 56.
' Bazan, 1985, s. 40.
Tamze.
Nalezatoby w tym kontekscie przywolaé - byé moze - koncepcje Georgesa
Dumézila dotyczaca tzw. indoeuropejskich pozioméw funkcjonalnych, mimo iz odnosi
sie ona w tym konkretnym przypadku do zawartych w hymnach homeryckich artykulacji
boskosci apolliniskiej: ,,na poziomie najwyzszym, wypetniania sacrum, miesci si¢ wiesz-
czenie" (Dumézil, 1997, s. I11).

* Bazan, 1985, s. 40.

» Tamze,s. 41.
Informacje zawarte w tej czesci pracy opieram gléwnie na Benoist, 1985.

7 Tamze, s. 236.

* Benoist, 1981a.

? Benoist, 1985, s. 239.

¥ Osobnej analizy wymagalyby relacie Evoli z najwybitniejszymi myglicielami
hiszpanskimi XX wieku - José Ortega y Gassetem oraz Miguelem de Unamuno.
W przypadku tego pierwszego chodzitoby nie tylko o osobista znajomos¢ obu myslicieli, ale
np. o wplyw, jaki z pewnoscia wywarta na evolianizm jego krytyka wspotczesnego
spoleczenstwa masowego. W przypadku tego drugiego istotny wydaje si¢ wspdlny obu
intelektualistom katastrofizm (ale oczywiscie dla Evoli, podobnie jak dla wielu innych z jego
pokolenia, istotniejsze byty tutaj lektury Spenglera); w kontekscie podjetych tu rozwazan na
temat relacji pomiedzy tradycjonalizmem hiszpanskim a tradycjonalizmem evolianskim
warto zwroci¢ uwage, ze w mtodosci Unamuno byt czytelnikiem Juana Donoso Cortésa
(1809-1853) oraz Jaime Balmesa i ze dla jego filozoficznego rozwoju istotne byly dyskusje
z pozostajacymi pod wptywem Josepha de Maistre'a karlistami (zob. Gérski, 1979, s. 11).

*' Zob. Evola, Gli uomini e le rovine (pierwszy rozdziat) i // mistero del Graal, s. 14
in., gdzie mowi si¢ o metodzie ,,tradycyjnej”, a nie ,,tradycjonalistycznej”. Zob. réwniez
Renato Del Ponte, 1972: Perché Arthos, ,,Arthos", 1972, nr 1).

* Fergola, 1985, s. 109.

# Okreélenie takie pojawialo si¢ gféwnie przy interpretacjach tradycjonalizmu
Henryka Rzewuskiego.

26
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* Dla poréwnania dobrze bytoby zestawi¢ z takim wyborem heroicznego wcielenia
Hispanidad fragmenty rozmowy Unamuna z przywodcami Falangi. Unamuno: ,,Bolata
mnie Hiszpania, poniewaz kochatem ja bardziej i lepiej niz wielu, ktérzy powiadali, ze shuza,
jej bez zaangazowania si¢ w krytyke jej wad". José Antonio Primo de Rivera: ,,My takze
doszlismy do patriotyzmu droga, krytyki. [..] By¢ Hiszpanem jest jedna z nielicznych
powaznych rzeczy, jakie moga by¢ w $wiecie". Unamuno: ,,Bardzo dobrze, lecz bez
ksenofobii. Cztowiek, cztowiek! Takze Hiszpan i Hiszpania. I wartosci duchai inteligencji".
Francisco Bravo (zatozyciel zgrupowania Falangi w Salamance): ,,Dlaczego nie pomaga
nam Pan w walce z separatyzmem? W glebi jestesmy Panskimi uczniami i nauczyli$my sig
od Pana odczuwa¢ Hiszpanig z duma, namigtnie. Lecz wiasnie liberatowie, ludzie zacofani
z XIX wieku, sa tymi, ktérzy wystawiaja Ojczyzng na niebezpieczenstwo". Unamuno:
,,Mocno powtarza Pan t¢ bzdure [Leona] Daudeta [-syna] o ghupim wieku XIX. Lecz nie

jest to prawda. Ja bronig go. Nawet teraz zyjemy z tego dziedzictwa. Réwniez to, co wasze,
miato w nim swych pierwszych mistrzéw. Po Heglu i Nietzschem byt ksiaze de Maistre /sic/;
de Maistre wprawdzie miat tytut hrabiowski, ale nalezat tylko do noblesse de robe], 6w
wielki lekcewazyciel, ktory krzyczat do swych przeciwnikéw: »Nie macie po swojej stronie
nic poza rozumem!«". José Antonio Primo de Rivera: ,,My nie chcemy nic wiedzie¢ o de
Maistrze. Nie jestesmy reakcjonistami” [cyt. za G6rski, 1979, s. 176-177; uzupetnienia moje
- Z.M.]. Po czym Unamuno poszedt na wiec falangistowski.

* Naprzyktad w // Fascismo. Saggio di un analisi critica dalpunto divista di Destra,
s. 17; poza tym w innych esejach, w szczegdlnosci w Le profezie di Cortés, ,, Intervento”,

1973, nr 7, oraz w Ricognizioni (szkic Donoso Cortes, s. 169-172).

% Podziwiat m.in. Donoso Cortésa sam Metternich.

7 Zob. Schmitt, 1927; Schmitt, 1930; Schmitt, 1976, s. 64; Evola, Donoso Cortés,
s. 172.

* Evola znat i cytowat to dzieto w jakim$ wtoskim przektadzie. Zob. Evola, Donoso
Cortes, s. 169.

* Tamze.

“ " Evola akcentowat niezmiennie, zblizajac si¢ do Marcusego (jak juz wspominatem
w tym studium), owa ideg ,,konwergengji" i interesowat si¢ jej niegdysiejszymi zwiastunami.
*" Evola, Donoso Cortés, s. 169-170.

Tamze, s. 171.

“ Fergola, 1985, s. 111.

“ Tejada, 1966, s. 9.

“ Fergola, 1985, s. 111.

“ Fergola, 1985, s. 112.

“ Rio, 1970, t. 1, s. 12-15.

“ Autora m.in. Espana como problema (Hiszpania jako problem), Génération del 98
(Pokolenie roku '98) oraz ogromnego traktatu filzoficznego La espéra y la esperanza:
historia y teoria del esperar humano (Oczekiwanie i nadzieja: historia i teoria ludzkiego
oczekiwania), poswigconego analizie chrzeScijanskiej nadziei i zjawisku utraty nadziei we
wspdtczesnym $wiecie. Zob. Rio, t. 2, 1972, s. 222, 329-330.

® Tradycjonalistyczne byly pierwsze ksiazki Menéndeza y Pelayo, gtéwnie La
ciencia espanola (Naukahiszpanska), La historia de los heterodoxos espanoles (Historia
odszczepiencow hiszparnskich). Angel del Rio (Rio, t. 2, 1972, s. 209) méwi nawet, ze
w publikacjach tych Menéndez y Pelayo ,,ulegt stronniczym przesadom".

42
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* Tamze, s. 209-210.
* Tamze, s. 141.

® Ferrari, 1995, s. 9 i n. Warto w tym momencie zwréci¢ uwage na niektdre
z autorytetow Miglia (Metternich, Maria Teresa) oraz zajmujace ,,honorowe miejsce"
posrédd jego lektur prace Webera, Pareta, Schmitta i Gaetana Moski - znamienne zrédta
rozmaitych konserwatywnych uje¢ (tamze, s. 11).

* Romano, 1995, s. 9-10i n. Trzeba tu jednak podkresli¢ konserwatywno-liberalny
rodowdéd owego projektu, nie za$ jego tradycjonalistyczne, kontrrewolucyjne i anty-
liberalne pochodzenie.

* Tymczasem we Wloszech status tzw. regiondéw autonomicznych (np. sardyni-
skiego, sycylijskiego, gornoadygenskiego czy friulansko-wenecko-julianiskiego) wciaz nie
rézni si¢ szczegblnie od statusu regiondw pozostatych.

° Pouczajace moga byé w tym wzgledzie np. studia nad tradycjonalistyczna
i przedktadajaca sentymetalno-dewocyjny wzor religijnosci polska prasa katolicka z XIX
stulecia; recepcja Balmesa i tzw. konferencjonistéw francuskich z poczatku wieku,
niezwykle gteboka i rozlegta jeszcze w latach 60. i 70., ustaje wyraznie m.in. w warszaw-
skim ,,Przegladzie Katolickim" wraz z nadej$ciem ery neotomizmu (oczywiscie, nie byto
to zadne nagte ,,zerwanie", lecz pewien proces).

% Zob. np. Evola, Rivolta contro il mondo moderno, s. 339 in.; Gli uomini e le rovine,
s. 1491 n.; Il Mistero del Grad, a zwhaszcza mtodzienczy esej Imperialismo pagano z 1929

roku.

" Stato sig to m.in. przyczyna nieopublikowania w latach siedemdziesiatych ksiazki

Evoli, Gli uomini e le rovine, co planowali jezuici z Barcelony.

** Zob. Fergola, 1985, s. 114,115.

¥ Znamienne wszakze dla duchowego klimatu, z ktérego wyrastat takze Evola, byto
uniwersalizowanie i, méwiac nietadnie, ,,dejudaizowanie" jeszcze w przededniu pierwszej
wojny $Swiatowej przez prawicowe kregi ezoteryczne zydowskiej tradycji kabalistycznej.
Charakterystycznym przyktadem moze by¢ tutaj odczyt Rosjanina, Dymitra W. Strande-
na, z 1913 roku, w ktérym Kabata zostaje przedstawiona jako wytwor blizej nieokreslo-
nej, panhermetyczno-egipsko-hinduski¢j tradycji: ,,W hermetycznych bractwach okultys-
tycznych, jak twierdza okultyséci, zachowat si¢ z giebokiej starozytnosci w formie zbioru
aforyzméw, przekazywanych przez nauczycieli podczas wtajemnicznia uczniow, ktérzy
sig ich uczyli na pamigé. Zestaw ten nosi nazwe Kabata. Tego zestawu aforyzméw nie
wolno byto zapisywaé i ujawnié, jakkolwiek niektére aforyzmy pochodzace z Kabaty
czasem si¢ pojawiaja w dziejach hermetystow. Dopiero w ostatnich czasach trdjka
mieszkajacych w Ameryce wtajemniczonych uznata, ze mozliwe jest ogtoszenie czesci tych
sekwencji" (Stranden, 1998, s. 52-53 i passim; podkreslenie autora). Nacisk tutaj zostat
potozony, jak widaé, na inicjacyjna i ezoteryczna, strong wczesnej tradycji kabalistycznej;
jednocze$nie absolutnie falszywie, z pominigciem catego jej rzeczywistego historycznego
rozwoju w obrebie judaizmu (przemian, kierunkéw, osob i tekstow) zostaty przedstawio-
ne zaréwno dzieje Kabaty, jak i jej recepcja przez sekretne tradycje niezydowskie.

“ Said Armesto, 1968, passim.
" Evola szczegblnie mocno interesowat si¢ tematyka rycerska i poezja trubaduréw
- co byto naturalne dla tematu - w 77 mistero del Graal, passim. Jednak wielkie znaczenie
pielgrzymiego szlaku do Composteli (takze w interesujacej go materii) uszto wowczas
jego analitycznej uwadze.
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” Nie nalezy go mylié z ojcem Risco, jednym z osiemnastowiecznych kon-
tynuatoréw dzieta Swieta Hiszpania.

® Varela, 1973, s. 97-133.

% Castro, 1970, s. 123,124; w kontekscie zainteresowari Evoh warto wspomnie¢, ze
rowniez jesli chodzi o legendg o Graalu, autor tej ksiazki uznaje prymat Santiago.

% Zob. naten temat: Castro, 1970, s. 181-204 (autor uznaje trzy zakony hiszpariskie
réwniez za pewne formy przetrwania templariuszy); Fergola, 1971; Allegra, 1972.

% Fergola, 1985, s. 116, 117. Przymiotnik ,kwalunkwistyczny" odnosi si¢ do
Partito dell'Uomo Qualunque (Partii Szarego Cztowieka), populistycznego ugrupowa-
nia, ktore na krétko ujawnito sig w powojennych Wtoszech.

 Jesi, 1993, 32 (esej Mitologia fascista in Spagna e in Romania).

Savimbi, 1997, passim.

Tamze, s. 67.

Tamze, s. 68.

" Tamze, s. 68-69.

? Tamze, s. 71-72; Koziet, 1997, s. 87.

68

69



Zakonczenie

Dokonany tu przeglad evolianskiego tradycjonalizmu jako religijno-filozo-
ficznej i zarazem mitycznej struktury kultury prawicowej wymaga naturalnie
podsumowania. Mysle, ze najlepsza - i niejako naturalna dla konstrukcji tej
ksiazki -jego forma bytoby ,,skatalogowanie” tych elementéw mysli evolian-
skiej, ktore okazuja si¢ dzisiaj wazne dla owego nurtu. Ktére nabraty szcze-
gblnego znaczenia - juz na przetomie lat sze$¢dziesiatych i siedemdziesiatych
- dla Nowej Prawicy francuskiej, a nastgpnie jej pozniejszego odgalezienia
wioskiego', a wiec tych $rodowisk prawicy radykalnej, ktére zawsze, od
momentu swoich narodzin, najmocniej byly zainteresowane tradycjonalizmem
evolianskim i jego promocja jako podstawowej struktury swego wiasnego
swiatopogladu. Nie sa to w sumie kwestie nowe i omawiatem juz je w tej ksiazce.
Ale wymagaja one wiasnie uporzadkowania i nadania im pewnej wyrazistosci.
Nie sa to zreszta idee nowe na tle dziejow mysli, takze mysli prawicowej,
zwlaszcza w ostatnich dziesiecioleciach. Ich zestawienie pozwala jednak na
W miar¢ poprawne, moim zdaniem, odtworzenie ujawniajacego si¢ tu stylu
myslenia oraz ksztattu, w miare petnego, ewokowanej mitologii, mitologii nie-
watpliwie eklektycznej w swej genezie i w swym ostatecznym
ujeciu, mitologii obiegowej i na swdj sposdb banalnej, ale przez to wtasnie
ideologicznie ,,nosnej" w obrebie kultury politycznej prawicowego radykaliz-
mu.

Oto zatem istotne dla owej prawicy religijno-fiiozoficzne elementy mysli
evolianskie;:

- waga mitu nie tylko dla interpretacji historii, ale ponadto $wiata wspdtczesnego;

- interpretacja symboliczna dzieta artystycznego i literackiego, dawnego i dzi-
siejszego;

- dowarto$ciowanie, w ,,gtebokim" znaczeniu, Sredniowiecza, jego cywilizacji,
jego sposobu zycia;

- alchemia poj¢ta jako duchowa doktryna przemiany wewngtrznej;

- joga interpretowana w znaczeniu realizacyjnym, a nie pozbawiajacym wigoru;

- krytyka panseksualizmu i jego banalizacji, jak tez ,,absurdalnosci feminiz-
mu, ktory chciatby anulowac »réznice« pomigdzy mezczyzna a kobieta i,
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odwrotnie, konieczno$¢ potozenia akcentu wiasnie na te réznice w po-
szukiwaniu prawdziwie gtebokich cech kobiecosci i meskosci”;

- potepienie ,,pomieszania ideologicznego" (i instrumentalizacji politycznej)
,fermentéw 1968 roku";

- ,,zamiar zagladania »za kulisy« historii";

- ,,zdemaskowanie" zaréwno ,bolszewizmu", jak i ,,amerykanizmu" jako
modeli zycia (refutacja amerykanizmu i mieszczanskosci);

- rewaloryzacja elityzmu, merytokracji, prymatu polityki nad ekonomia;

- krytyka nauki jako jedynego zrédta poznania;

- krytyka ,gwelfizmu" i ograniczen chrzescijanstwa;

- opis nowoczesnego ,,rozktadu" struktur i celowosci;

- antropokosmizm (nie podzielany jednak przez wszystkie nurty);

- zainteresowanie dla najdawniejszej przesztosci kultury europejskiej;

- idea transcendentnego charakteru teologii Imperium.

Zasadnicza dominanta owego katologu evolianskich senséw,przywoty-
wanych dzi$ przez Nowa Prawice (i inne formacje prawicy radykalnej), jest
jednocze$nie uniwersalizm, polegajacy na odstapieniu od mistyki narodu
- na rzecz wiasnie ,teologii Imperium". Jednoczesnie dokonato si¢ tu prze-
ksztatcenie filozofii rasowej w kierunku, ktoéry niekoniecznie odpowiadatby
samemu Evoli. Rozwazajac rasistowskie idee pozostawal on bowiem - mimo
rozmaitych odmiennosci, przyblizajacych go ku nazizmowi - w zasadniczej
zgodzie z rasowymi koncepcjami wtoskiego faszyzmu, ktdry odrzucat w zasa-
dzie materialistyczne, biologistyczne rozumienie rasy, wiasciwe nazistom, na
rzecz -jak byta o tym mowa - spirytualistycznej jej doktryny. Nowa Prawica,
odwotujac si¢ do ustalenn socjobiologii odnoszacych si¢ do zwiazkéw rasy
z zachowaniami czy poziomem inteligencji, jest w stosunku do evolianizmu
materialistycznym regresem. Od evolianizmu rdzni ja takze zasada
bezposredniej partycypacji w zyciu politycznym, choé polaczona jest ona
z jednoczesnym odrzuceniem regul demokratycznych jako sposobu tego
uczestnictwa (evolianizm jest mimo to elementem $wiatopogladéw tzw. prawi-
cy zbrojnej, poniewaz stanowi on refutacje demokraciji, liberalizmu i socjaliz-
mu). Od evolianizmu rézni takze ideologie Nowej Prawicy i innych odmian
prawicy radykalnej, mimo oczywistego tutaj rewolucyjnego archaizmu,
przywiazywanie mnigjszej wagi do organicystycznych mitéw spotecznych:
totalitaryzm pojawia si¢ tu wiec raczej jako zatozenie dotyczace budowy
panstwa i spoteczenstwa, a nie jako konsekwencja organicystycznych wizji
spotecznych, jako ich naturalny wrecz wymiar (odwrotnie wiec niz u Evoli).
Podobnie jest tez z doktrynalnym hierarchizmem czy elitaryzmem owych
ruchéw. Tym samym sa one paradoksalnie - w giebi owego mitologicznego
archaizmu -modernistyczne. Stad tez szczegdlng wage przywiazuja do -odrzu-
canej w istocie przez Evol¢ - racjonalnej i pragmatycznej inzynierii
spotecznej i politycznej, wobec ktérej treSci metafizyczne czy religij-
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no-filozoficzne schodza na dalszy plan, stajac si¢ w znacznej mierze tkanka
osobistej religii niewidzialnej, kulturowym instrumentarium albo sposobem
uczestnictwa w pewnych ogdlnych mitologiach kulturowych czy w parareli-
giach. W obrebie Nowej Prawicy i prawicy radykalnej, nawet tej neofaszystow-
skiej, ulega tez specyficznej redukcji czy spirytualistycznej sublimacji
genetyczno-strukturalne powiazanie evolianizmu z faszyzmem wioskim, oskar-
zanym - zgodnie z ideami historyczno-krytycznego studium Evoli’ - o plebejskie
wynaturzenia, retoryczna pustke i, ostatecznie, zatracenie podstawowych
wiasnosci ,,rewolucji duchowej". Stowem, faszyzm przedostaje sic do $wiado-
mosci Nowej Prawicy jako pewna metafizyka polityczna, nie wolna jednak od
politycznych nostalgii, potaczona z krytyka faszyzmu jako historycznej empirii
(oczywiscie, krytyka niepetna, zwtaszcza gdy chodzi o jej sens etyczny).
Oczywiscie, evolianizm nie sprowadza si¢ i nie sprowadzat nigdy do swoich
politycznych ,,sublimacji". W istocie bowiem to, co w nim najwazniej-
sze, wiazato si¢ z neognostycka, dualistyczna wizja $wiata,
cztowiekaihistorii. W obrebie owej wizji $cieraly sie zas ze soba Tradycja
i antytradycja, sacrum i profanum, Swiattos¢ i Mrok. Wyzwaniem dla tego
rozdartego, tego rozpotowionego $§wiata, miata sta¢ si¢ metafizyczna Jednostka
Absolutna, zdolna do tego, by sprosta¢ heroicznie naszej epoce, Kali-yuga,
posepnym czasom desakralizacji, demokracji i indywidualizmu. Rzecz w tym,
7e i ona okazywata sig, ostatecznie, tworem owej niepokojacej ery, konceptem
z dna upadku, chaosu i ciemnosci. Jako taka zostata obarczona ta sama
bezradnoscia, niezdolnoscia do tego, by zbawié siebie, a z soba - Swiat.

Przypisy

' Zob. Tunis, 1985, s. 209, 210; Benoist, 1985, s.
* Bvola, 11 Fascismo. Saggio di una analisi critica dal punto di vista delia Destra,
Roma 1964 (i inne wydania).
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Czym jest tradycjonalizm integralny? Mitologig skrajnej prawicy? Apokalip-
tyczng, wizjg, zmierzajgcych ku upadkowi dziejow? Ezoterycznym neopoganstwem?
Filozofig, usitujgcg, przekroczy¢ granice filozofii? Jedng z wielu podejmowanych w XX
wieku syntez Zachodu i Orientu? Metapolitykg? Alternatywnym wobec egzystencjali-
zmu wyznawaniem trwogi i absurdalnosci istnienia? Rozprawg, z metafizycznym Ztem?
Prawicowym New Age? Bezkrytyczng apologia Jednostki Absolutnej, kaptana i wo-
jownika zarazem, znajdujgca by¢ moze ujscie w neofaszystowskim terroryzmie? Kry-
tyczng, teorig, wspotczesnosci - jej duchowych korzeni, jej politycznych i gospodar-
czych ztudzen? Wspoétczesnosci postrzeganej jako kres historii, jako ostatni jej eon,
jako ,mroczna Epoka Wilka", Kali-yuga? A moze tylko totalitarng ideologia, upozowa-
ng na metafizyke? A moze jeszcze jednym wcieleniem starych tradycji gnostyckich i
sekretnych oraz heretyckiej mistyki, wcieleniem chaotycznym i niezbornym? A moze
wreszcie nowatorskim i uniwersalnym projektem badan nad religig, i $wiatem symboli?
Projektem prébujgcym wznieS¢ sie ponad dotychczasowy europocentryzm, projek-
tem, ktdry gtowny bohater tej ksigzki - Julius Evola - rozwijat w $lad za René Guéno-
nem, a ktory podjety zostat i przebudowany w dzietach Mircei Eliadego?



