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Zbigniew BITKA

W „Niebezpiecznej Kapliczce”.

Ezoteryczne wtajemniczenia Czes³awa Mi³osza

– mit, magia, kaba³a...

Jedn¹ z pierwszych prób ca³oœciowego ujêcia twórczoœci Czes³awa Mi³osza
jej autor, Jan B³oñski, zatytu³owa³ Mi³osz jak œwiat1. Ten tytu³ sprzed lat dobrze
oddaje zakres poetyckich, kulturowych, filozoficznych i religijnych pasji oraz
pisarskich dokonañ nie¿yj¹cego ju¿ Starego Poety, mieszkañca Nieobjêtej
ziemi, wygnañca w Ziemi Urlo... Licz¹ca kilkaset stron, ogromna rozmiarami,
wydana niedawno biografia Mi³osza autorstwa Andrzeja Franaszka2 zachêca,
wrêcz kusi, do kolejnych, pog³êbionych kontekstem ¿yciowych perypetii poety
interpretacji i reinterpretacji jego dzie³, które niejednokrotnie – zgodnie z ro-
mantyczn¹ predylekcj¹ – pisa³ czêsto jako on, Czes³aw Mi³osz, podmiot autor-
ski jasno okreœlony. Praca Franaszka ujawnia tak¿e wiele z licznych masek, za
jakimi autor Zniewolonego umys³u z ró¿nych powodów siê ukrywa³; mistrz
literackich form by³ oczywiœcie równie¿ mistrzem artystycznego i ¿yciowego
„ketmanu”. Obiektywizuj¹ce ujêcie biograficzne sam Franaszek przekracza –
ramy historyczno-literackiej monografii „otwieraj¹ siê” pod jego piórem
w stronê egzystencjalnej opowieœci o losie uwik³anego w historiê pisarza –
œwiadka okrutnego XX wieku.

Mi³osz czêsto o sobie i swojej twórczoœci opowiada³ – zapisy tych rozmów,
wywiady, tak¿e jego (i o nim) wspomnienia to ogromny autokomentarz i rów-
nie¿, w jakimœ stopniu, autokreacja. Twórca od lat analizowany, wielokrotnie
i na ró¿ne sposoby interpretowany, ca³y czas okazuje siê atrakcyjny i obecny –

1 J. B³oñski, Mi³osz jak œwiat, Kraków 1998.
2 A. Franaszek, Mi³osz. Biografia, Kraków 2011.



literacki „czyœciec”, do którego trafi³ po œmierci, zupe³nie go nie zamkn¹³ ani
nie wyciszy³. Donios³oœæ i ci¹g³a aktualnoœæ przemyœleñ Mi³osza powoduj¹ –
i bêd¹ powodowaæ – jego sta³¹ intelektualn¹ obecnoœæ. Obecnoœæ tak¿e
dotkliw¹, uwieraj¹c¹, gdy¿ osobn¹ i stanowczo wypowiedzian¹, konfliktow¹,
id¹c¹ pod pr¹d modom i opiniom, pod „bieg lawiny”. Zgadzam siê w pe³ni
z s¹dem £ukasza Tischnera, ¿e „dopiero teraz, w XXI wieku, mo¿emy w pe³ni
zrozumieæ intuicje Czes³awa Mi³osza. [...] jego uporczyw¹ myœl o erozji
wyobraŸni religijnej, któr¹ konsekwentnie dr¹¿y³ co najmniej od czasu Ziemi
Ulro”3. Tischner prezentuje diagnozy Mi³osza dotycz¹ce „wydziedziczonego
umys³u” w kontekœcie myœli przede wszystkim Maxa Webera oraz Charlesa
Taylora. Od razu trzeba te¿ przypomnieæ jego wczeœniejsz¹, najwa¿niejsz¹
bodaj ksi¹¿kê – analizuj¹c¹ twórczoœæ Mi³osza pod k¹tem obecnoœci w niej
problematyki z³a – Sekrety manichejskich trucizn. Mi³osz wobec z³a4. W tej
wnikliwej pracy Tischner dokonuje dog³êbnych filozoficzno-religijnych analiz
m.in. wyobraŸni poetyckiej Mi³osza i jej zakorzenieñ w myœli gnostyckiej, tak¿e
hermetycznej.

Literacka gnoza Mi³osza obejmuje obszar licznych odniesieñ religijnych,
filozoficznych i estetycznych – w tym przede wszystkim poetyckich. Magia
i medytacja s³owa, moc poetyckich inkantacji sta³y siê przedmiotem dog³êb-
nych analiz w pracy Joanny Dembiñskiej-Pawelec Poezja jest sztuk¹ rytmu5.
Praca ta w zasadzie wyczerpuje problem zaznaczony w temacie niniejszego
artyku³u w zakresie œwiatopogl¹du i praktyki lirycznej Mi³osza jako wtajemni-
czonego „poety – maga”; wystarczy przytoczyæ tytu³y niektórych jej roz-
dzia³ów: W rytmicznej w³adzy dajmoniona, Rytmiczna inkantacja, Rytm krwi
w poematach Oskara Mi³osza. Nie zamyka go jednak¿e w poszukiwaniach
dalszych kontekstów kulturowych i psychologicznych – potencjalnych obsza-
rów odniesienia interpretacji dzie³a Mi³osza, szczególnie funkcjonowania jego
fascynuj¹cej „przestrzennej”, ezoterycznej i magicznej wyobraŸni.

W tym imaginacyjnym „krêgu spalonej siarki” (WW, s. 285)6 równie¿ sta-
wiam sobie skromne zadanie, tak¿e dotycz¹ce wyobraŸni – przede wszystkim
w aspekcie odkrycia za³o¿eñ jej „pracy” – wyobraŸni ¿ywej, niepoddaj¹cej siê
erozji, manifestuj¹cej siê w prawie ca³ym dziele poetyckim Mi³osza, szczegól-
nie jako autora wierszy z Drugiej przestrzeni i z pomieszczonego w niej Trakta-

154 Zbigniew Bitka

3 £. Tischner, Mi³osz w krainie odczarowanej, Gdañsk 2011, s. 5.
4 £. Tischner, Sekrety manichejskich trucizn. Mi³osz wobec z³a, Kraków 2001.
5 J. Dembiñska-Pawelec, „Poezja jest sztuk¹ rytmu”. O œwiadomoœci rytmu w poezji polskiej

dwudziestego wieku (Mi³osz – Rymkiewicz – Barañczak), Katowice 2010.
6 Wiersze C. Mi³osza w niniejszym artykule cytujê g³ównie z wydania: C. Mi³osz, Wiersze

wszystkie, Kraków 2011. W artykule oznaczam jako WW.



tu teologicznego. Traktat teologiczny, trzeci z kolei – obok Traktatu moralnego
i Traktatu poetyckiego – problematykê wyobraŸni religijnej Mi³osza w wyj¹tko-
wy sposób ujawnia, co wiêcej – pewne jej zakresy jednoznacznie lokalizuje
w obszarze np. ewidentnie ezoterycznym, bezpoœrednio odnosz¹c je tak¿e do
typu religijnoœci i teologicznej wra¿liwoœci autora. Inaczej ni¿ Dembiñska-Pa-
welec, w wê¿szym zakresie ni¿ Tischner, „mechanikê” poetyckiej i religijnej
wyobraŸni autora Hymnu o perle bêdê siê stara³ czêœciowo choæby ods³oniæ
w perspektywie pogl¹dów inspirowanych przede wszystkim myœl¹ z krêgu Car-
la Gustawa Junga. Ods³oniêcie to w za³o¿eniu jest „praktyczne”, choæ si³¹ rze-
czy fragmentaryczne i ograniczone, interesuj¹ mnie bowiem hipotetyczne – po
czêœci – „metody” pracy Mi³osza nad wyobraŸni¹ i wynikaj¹ce st¹d konsekwen-
cje, rozumiane po „jungowsku” jako ewentualne odkrycie funkcjonowania
w jego poezji sfery archetypowej, nawet gdyby to mia³a byæ tylko jej „archaicz-
na resztka”. Wybieraj¹c z utworów Mi³osza fragmenty ujawniaj¹ce alchemicz-
ne, hermetyczne metafory i autokomentarze dotycz¹ce jego w³asnej twórczoœci,
a tak¿e pewnych warunkuj¹cych j¹ doœwiadczeñ, pod¹¿am drog¹ analogii, roz-
wijanej tak¿e w oparciu o teksty Oskara Mi³osza i nawi¹zuj¹cej do tradycji her-
metycznej jako pewnego jej Ÿród³a. Zak³adaj¹c za Jungiem, i¿ nieœwiadomoœæ
to matrix mitycznych, ezoterycznych, religijnych wyobra¿eñ – archetypów
i symboli – mam nadziejê, choæ w ograniczonym zakresie, uchwyciæ moment,
w którym ta archetypowa manifestacja krystalizuje siê w dziele poetyckim auto-
ra Ocalenia. Bliskoœæ sygnalizowanych tytu³em artyku³u zjawisk w poetyckim
cyklu Mi³osza (magia, mit, wiedza tajemna) z poszukiwaniami szwajcarskiego
psychiatry jest znaczna; obydwaj, dodam, zafascynowani s¹ moc¹ wyobraŸni;
obydwaj przeszli przez „szko³ê” Swedenborga (którego wp³yw na literaturê
i poezjê Mi³osz niejednokrotnie w wypowiedziach swych podkreœla³...). Zwi¹z-
ki, podobieñstwa i analogie miêdzy gnoz¹ poetyck¹ Mi³osza a gnoz¹ psycholo-
giczn¹ Junga mog¹ byæ g³êbokie; wystarczy przypomnieæ odpowiednie strony
zarówno Ziemi Ulro, jak i Odpowiedzi Hiobowi. Co wiêcej, gdyby celem moim
by³o porównanie s¹dów dotycz¹cych kondycji wspó³czesnego œwiata obu my-
œlicieli, to okaza³oby siê – jak s¹dzê – ¿e wiele ³¹czy polskiego poetê i twórcê
psychologii analitycznej. To temat na odrêbn¹ pracê. Zaznaczê tu tylko ogólnie
problematykê kryzysu cz³owieczeñstwa we wspó³czesnej cywilizacji technicz-
nej analizowanego przez obu myœlicieli; katastroficzne i historiozoficzne wizje
poety wspó³brzmi¹ z zapisami oraz interpretacjami snów badacza zbiorowej
nieœwiadomoœci, a tak¿e jego doœwiadczeniami terapeutycznymi jako „lekarza
dusz”. Jestem równie¿ œwiadom niebezpieczeñstw wynikaj¹cych ze zbli¿enia
siê do problematyki ewokowanej przez ezoteryzm. Ostrze¿enia – ironicznie
i „na serio” – formu³owali jej badacze i penetruj¹cy j¹ wspó³czeœni artyœci. Um-
berto Eco szydzi³ z ton¹cych w ciemnoœciach gnostyckiego umys³u „Czcicieli
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Ca³unu”7, a w powieœci Wahad³o Foucaulta szyderstwa swe przedstawi³ w atrak-
cyjnej narracji o szaleñstwie „diabolistów” poszukuj¹cych tajemnic templariu-
szy – paranoicznych zwolenników teorii spiskowych8. Robert Anton Wilson,
autor „kultowej” powieœci kontrkulturowej pokolenia hippisów Iluminatus,
w swoich esejach, autokomentarzach, w Kosmicznym spuœcie, czyli tajemnicy
iluminatów znajduje podobn¹ do propozycji Eco zbiorow¹ formu³ê na zagro¿e-
nia ze strony prowadz¹cych do paranoi nauk tajemnych – to „Niebezpieczna
Kapliczka”9. Mam nadziejê, ¿e podejmuj¹c hermeneutyczn¹ grê z „Mi³oszem
hermetycznym”, nie uwik³am siê zbytnio w ca³un, nie zgubiê w¹tku w kaplicz-
ce... Mo¿liwe, ¿e potwierdzê obawy Tadeusza Ró¿ewicza, eksponowane w arty-
kule Józefa M. Ruszara10, ¿e Mi³osz, siêgaj¹c po tematy religijne, teologiczne
i ezoteryczne, zbli¿a³ siê do kultury masowej i literatury popularnej, w której –
dodam – moda na quasi-religijne poszukiwania i sensacje, kody i spiski od lat
nie gaœnie... W artykule niniejszym sam siêgam wszak¿e, znajduj¹c w tym prze-
wrotn¹ satysfakcjê i zdziwienie, po teksty autorów z „dolnej”, okultystycznej
pó³ki New Age, w których odkrywam jednak¿e przystaj¹ce mocno do wierszy
Mi³osza treœci... A jeœli pojawi siê tu zarzut nadinterpretacji, to przypomnê za
Jonathanem Cullerem, ¿e

By³oby niezmiernie smutne, gdyby obawa przed „nadinterpretacj¹” kaza³a nam uni-
kaæ lub t³umiæ w sobie stan zdziwienia gr¹ tekstów i interpretacj¹: stan, który moim
zdaniem jest w dzisiejszych czasach wyj¹tkowo rzadki, chocia¿ znajduje tak wspa-
nia³e odbicie w powieœciach i rozwa¿aniach semiotycznych Umberta Eco11.

Oczywiœcie ka¿dy z czytelników Noblisty wie o jego fascynacjach gnostyc-
ko-manichejskich, o jego zauroczeniu pismami i pogl¹dami mistyków i wizjo-
nerów, m.in. Blake’a, Swedenborga, Mickiewicza oraz przede wszystkim Oska-
ra Mi³osza (1887–1939), jednak sygnatura ich lirycznej obecnoœci np. w wierszach
Traktatu teologicznego jest zakorzeniona w oryginalnej poetyckiej dykcji, innej
ni¿ ta znana z esejów – choæby z przywo³ywanej ju¿ Ziemi Ulro czy z Ogrodu
nauk, a wspó³brzmi¹ca z wierszami, np. z tomu Nieobjêta ziemia. Odmiennoœæ
tego „zakorzenienia” podkreœlaj¹ dodatkowo dwa cykle wierszy, które w tomie
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7 U. Eco et al., Interpretacja i nadinterpretacja, red. S. Collini, prze³. R. Bieroñ, Kraków
1996, s. 53.

8 U. Eco, Wahad³o Foucaulta, prze³. A. Szymanowski, Warszawa 1993, passim.
9 Por. Drzwi do Niebezpiecznej Kapliczki, [w:] R.A. Wilson, Kosmiczny spust, czyli tajemnica

iluminatów, prze³. D. Misiuna, Warszawa 2004, s. 42–49.
10 „Zarzut Tadeusza Ró¿ewicza idzie jeszcze dalej i jest bardziej dotkliwy: metafizyczn¹ poe-

zjê Mi³osza uznaje za produkt wspó³czesnej kultury masowej”. J.M. Ruszar, Strona Mi³osza, [w:]
Poznawanie Mi³osza 3, 1999–2010, red. A. Fiut, Kraków 2011, s. 776.

11 J. Culler, W obronie nadinterpretacji, [w:] U. Eco et al., op. cit., s. 121.



Druga przestrzeñ stanowi¹ bezpoœrednie s¹siedztwo Traktatu teologicznego –
Ksi¹dz Sylwester oraz poœwiêcony Oskarowi Mi³oszowi – Czeladnik. Te
„wewn¹trz”-tekstowe relacje ju¿ na pocz¹tku muszê kontrapunktowaæ relacj¹
„zewn¹trz”-tekstow¹, a odnosz¹c¹ siê, poœrednio, do przywo³anej przeze mnie
kategorii „mitu personalnego” czy te¿ „osobistego” funkcjonuj¹cego w psycho-
logii Junga, jako ¿e:

To, czym siê jest zgodnie z doœwiadczeniem introspekcji i czym cz³owiek zdaje siê
byæ sub specie aetarnitatis, mo¿na wyraziæ tylko przez mit. Mit jest bardziej zindy-
widualizowany i wyra¿a ¿ycie dok³adniej ni¿ nauka, która pos³uguje siê pojêciami
œredniej, zbyt ogólnikowymi, by mog³y podo³aæ subiektywnoœci i ró¿norodnoœci po-
jedynczego ¿ycia12.

Ta myœl Junga, dotycz¹ca „mitu personalnego”, konkretyzuje siê we wspó³-
czesnej psychologii postjungowskiej, narracyjnej13. S¹dzê, ¿e elementy tego¿
mitu da³oby siê odkryæ i zrekonstruowaæ w dziele samego Mi³osza (obecne s¹
w nim ró¿ne autokreacje autora Doliny Issy) oraz jego biografów, szczególnie
Franaszka czy Aleksandra Fiuta. Ten ostatni wszak pisa³: „[...] sw¹ biografiê
wewnêtrzn¹ prze³o¿y³ Mi³osz na mowê pradawnych wyobra¿eñ religijnych”14.

Za kluczowy, a w³aœciwie inicjalny i inicjacyjny moment budowania w³asne-
go mitu osobistego uwa¿am ca³y kompleks narracji: relacji, wspomnieñ,
w¹tków autobiograficznych w esejach i w poezji, a dotycz¹cych spotkania
Czes³awa Mi³osza z jego dalekim kuzynem Oskarem – francuskim poet¹, sym-
bolist¹, a przede wszystkim nieortodoksyjnym mistykiem chrzeœcijañskim
nawi¹zuj¹cym do tradycji ró¿okrzy¿owych, alchemicznych i kabalistycznych –
studiuj¹cego „traktaty alchemiczne, Kaba³ê, pisma Jacoba Boehmego, Paracel-
susa, historiê tajnych zakonów ezoterycznych oraz Emanuela Swedenborga”15,

W „Niebezpiecznej Kapliczce”.... 157

12 C.G. Jung, Wspomnienia, sny, myœli. Spisane i podane do druku przez Anielê Jaffé, prze³.
R. Reszke, L. Kolankiewicz, Warszawa 1993, s. 15.

13 Z.W. Dudek tak go definiuje: „Mit personalny – subiektywnie doœwiadczana wyobra-
¿eniowo-symboliczna osobista opowieœæ (narracja osobista, wewnêtrzna narracja); inspiruje ona
i integruje œwiadome i nieœwiadome d¹¿enia osobowoœci (Ÿród³o personifikacji i personalizacji
œwiadomoœci); realizuje ukryty, skierowany na kulturê, przysz³oœæ b¹dŸ transcendencjê wielowy-
miarowy i wielow¹tkowy symboliczny projekt (to¿samoœæ narracyjna). Indywidualny mit
kszta³tuje siê od wczesnego dzieciñstwa w interakcji z mitami kulturowymi, mitami rodzinnymi,
pod wp³ywem indywidualnych prze¿yæ granicznych, dostarcza treœci i formy dla twórczej fantazji
i procesów samoleczenia [...] pobudza proces indywiduacji [...]. Wewnêtrzna struktura i treœæ oso-
bistego mitu odzwierciedlaj¹ dialog œwiadomego ja z g³êbszymi pok³adami nieœwiadomoœci (ma-
rzenia, sny, wizje, olœnienia twórcze), a jego g³êbsze znaczenie ma kontekst archetypowy (wyra¿a
indywidualny sens i cel ¿ycia)”. A. Pankalla, Z.W. Dudek, Psychologia kultury, Warszawa 2008,
s. 239–240.

14 A. Fiut, Moment wieczny. Poezja Czes³awa Mi³osza, Pary¿ 1987, s. 114.
15 C. Mi³osz, Oskar Mi³osz, [w:] idem, Historie ludzkie. Pierwodruki 1983–2006, Warsza-

wa–Pary¿ 2007, s. 82.



który „odkrywa³ [...] ci¹g³oœæ „doktryny hermetycznej” poprzez stulecia i od-
najdywa³ jej zaszyfrowan¹ obecnoœæ w wielkich osi¹gniêciach cywilizacji Za-
chodu: w architekturze gotyckich katedr, u Dantego oraz – u Kartezjusza”16.
Franaszek tak o tym pisze:

Spotkanie z Oskarem Mi³oszem w sposób absolutnie fundamentalny odmieni³o ¿ycie
Czes³awa – w³aœnie od po³owy lat trzydziestych w jego twórczoœci zacznie pojawiaæ
siê perspektywa religijna, przekraczaj¹ca wszystkie antyklerykalne i antymieszczañ-
skie urazy. Wiêcej, stanie siê on (czasem jawnym, czasem utajonym) obroñc¹ wiary
w istnienie wy¿szego porz¹dku i nadziei, ¿e œwiat, który znamy, nie jest jedyny, ¿e
miliardy niepowtarzalnych ludzkich istnieñ nie gin¹ w ciemnych wodach nicoœci, ich
nieœmiertelne cz¹stki trwaj¹ po drugiej stronie czasu, czekaj¹c na ostateczne przy-
wrócenie. [...] Wiara Oskara Mi³osza w przysz³e odrodzenie ludzkoœci, a tak¿e
w bosk¹ jednoœæ czasu, ducha i materii, bêdzie jednym ze Ÿróde³ nadziei, ukrytej na
dnie wierszy jego ucznia, nadziei nie pozwalaj¹cej poddaæ siê rozpaczy17.

Przywo³uj¹c powy¿sz¹, metaforyczn¹ „z³ot¹ niæ” w biografii Mi³osza, niæ,
która „poprowadzi ciê do bramy Niebios / otwartej w murach Jeruzalem”18

z poematu Williama Blake’a, i kontynuuj¹c mitologiczno-metaforyczny tok
myœli, zauwa¿ê, i¿ niæ ta tworzy najmocniejsze sploty w jego „biografii ducho-
wej”, przêdzie jego los, poczynaj¹c od jej zadzierzgniêcia, które dokona³o siê za
spraw¹ Oskara Mi³osza. Spotkanie Czes³awa z Oskarem w przedwojennym Pa-
ry¿u, „mieœcie Œwiate³” (pierwsze mia³o miejsce w 1931 roku), w tej mityczno-
-osobistej opowieœci jest jakby spe³nieniem siê hermetycznej maksymy o tym,
¿e Mistrz pojawia siê wtedy, gdy uczeñ jest gotowy. (Na marginesie: zagl¹daj¹c
na chwilê do Niebezpiecznej Kapliczki – z dystansem i z respektem – zauwa-
¿am, ¿e Oskar Mi³osz, podobnie jak np. jego przyjaciel, s³ynny ezoteryk, kaba-
lista i egiptolog, René de Lubicz Schwaller [1887–1961] – o którym fama g³osi,
¿e zna³ najwiêkszego z wtajemniczonych alchemików XX wieku, znawcê sym-
boliki œredniowiecznych katedr, tajemniczego Fulcanellego – nale¿eli wespó³
do „wewnêtrznego krêgu” lo¿y „Les Veilleurs”, czyli „stra¿ników”, „czuwa-
j¹cych” w Pary¿u w latach 20.19). W przypisie do wersu „Bo by³em tylko cze-
ladnikiem u mistrza alchemii” (Czeladnik, VII – i tu warto dodaæ, i¿ czeladnik
to „drugi stopieñ wtajemniczenia wolnomularskiego”20) Mi³osz zaznacza:
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16 Ibidem.
17 A. Franaszek, op. cit., s. 224–225.
18 W. Blake, Jerusalem (fragm.), prze³. M. Fostowicz, [w:] M. Fostowicz, Boska analogia.

William Blake a sztuka staro¿ytnoœci, Gdañsk 2008, s. 252.
19 Por. G. Lachman, Politics and the Occult: The Left, the Right, and the Radically Unseen,

Wheaton, Il 2008, s. 185–189; René Schwaller de Lubicz and the Intelligence of the Heart by
Gary Lachman, http://www.unitedearth.com.au/lubicz.html

20 N. Wójtowicz, Masoneria. Ma³y s³ownik, Warszawa 2006, s. 101.



„Uwa¿a³em go za nastêpcê alchemików i ró¿okrzy¿owców, jak sam o tym pisa³.
Nie by³o to bez zwi¹zku z moj¹ potrzeb¹ tajemnicy. A przecie¿ tajemnicê uwa-
¿a³ za wa¿ny ingredient poezji” (WW, s. 1288). Niektóre ze swoich osobistych
tajemnic, zwi¹zanych z metafor¹ ezoteryczn¹, Mi³osz pod koniec ¿ycia ujawni³.
O alchemii, jej miejscu w swoim ¿yciu poinformowa³ w Abecadle; pad³y tam
takie s³owa:

Moj¹ przygodê ¿yciow¹ mo¿na by uj¹æ tak. Zielony, prowincjonalny, s³abo wy-
kszta³cony, uzyska³em niezas³u¿enie prawo wstêpu do pracowni alchemika i sie-
dzia³em tam skulony w k¹ciku wiele lat, obserwuj¹c i myœl¹c. A kiedy wyszed³em
stamt¹d na szeroki œwiat, okaza³o siê, ¿e du¿o siê nauczy³em21.

O tê naukê, pewne jej aspekty, najbardziej mi tu chodzi. „Alchemiczne”
umiejêtnoœci w jego „alchemii s³owa” poetyckiego, jak kunszt literacki nazywa³
przed wieloma laty Jan Parandowski, s¹ sta³ym przedmiotem rozleg³ych badañ
polonistycznych. Mnie bardziej interesuje tu „alchemia wyobraŸni i umys³u”,
jakiœ aspekt psychologii twórczoœci Mi³osza. Bo choæ przyznawa³ siê poeta, ni-
czym Sokrates, do inspiracji g³osem daimoniona (Do daimoniona, WW, s. 1064)
czy wrêcz duchów (dodam: dobrych, a nie z³ych – por. Ars poetica?, WW,
s. 588) oraz wyjawia³: „W kaligrafiach ciemnoz³otych magii i alchemii, / [...]
By³ mój dom i moje schronienie” (Ksi¹dz Ch., po latach, WW, s. 854) – to
hipotetycznie zak³adam, ¿e nauki pobierane „w k¹ciku” uwra¿liwia³y i umo¿li-
wia³y s³yszenie g³osu... (Uprzedzaj¹c nieco dalsze rozwa¿ania, stwierdzê, ¿e
Jung prawdopodobnie powiedzia³by – g³osu „innego” – w nas; zbiorowej nie-
œwiadomoœci!) Naukê Oskara dotycz¹c¹ poezji, jego krótkie credo, Czes³aw
równie¿ przet³umaczy³ – to Kilka s³ów o poezji, które jednoczeœnie omówi³
w eseju Przygody poezji nowoczesnej; wizja poezji jutra, jak¹ Oskar roztacza,
ma posmak alchemiczny, jako ¿e „narodzi siê ona z naukowej i spo³ecznej
t r a n s m u t a c j i (podkr. – Z.B.), jaka dokonuje siê przed naszymi oczami”22.

Podstawowym Ÿród³em sugeruj¹cym istotnoœæ treœci nauk alchemicznych
i ich konsekwencji dla pracy wyobraŸni Czes³awa Mi³osza s¹, prze³o¿one prze-
zeñ, teksty Oskara Mi³osza, zebrane w tomie Storge, szczególnie zaœ Ars Magna.

„Dotkn¹³em twego czo³a miêdzy brwi”

W moim Ruchu, który uto¿samiam z krwi¹ i który jest zarazem przed-istnieniem
i wspó³istnieniem w ponadczasowym mgnieniu, czy¿ nie rozpozna³eœ mi³oœci, Hesed,
buduj¹cej œwiat, oraz tego co Jakub Boehme nazywa³ œwietlist¹ ¿¹dz¹ mieszkaj¹c¹
w Nic, jak i owego cudownego czynu, którym Goethe, w pierwszej czêœci Fausta,
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tak œmia³o zast¹pi³ S³owo? [...] Medytuj, medytuj, moje dziecko, o tej krwi kosmicz-
nej, która jest twoj¹ krwi¹: wiecznie w pogoni za sob¹ sam¹, gnan¹ têsknot¹ do Miej-
sca; ale jej „zanim” biegnie szybciej ni¿ ona sama. [...] Kierowaæ o³ów ku z³otu albo
Adama ku Chrystusowi có¿ znaczy innego je¿eli nie chwytaæ i stawiaæ na swoim
miejscu, dziêki staraj¹cej okupiæ siebie nauce, ruch, który otacza rzecz, mimo ¿e sam
nie jest umiejscowiony. Poœród wszelkich rodzajów ludzkiej dzia³alnoœci Ars Magna,
Wielka Sztuka, jest jedynie rozumna i naturalna23.

Tych kilka zdañ wybranych z Turba Magna, jednej z czêœci Ars Magna, za-
znacza konteksty kulturowe, duchowe i ezoteryczne charakterystyczne dla
Oskara Mi³osza. Biblia, Kaba³a, alchemiczna teozofia Jakuba Boehme, alche-
mia duchowa, wielka literatura Goethego (oraz inne, niewymienione) wyzna-
czaj¹ pewien kierunek dla medytacji, do której wzywa autor pisma, Mistrz, ar-
chetypiczny, jungowski stary mêdrzec, zwracaj¹cy siê do ucznia: „moje
dziecko...”. W ró¿nych czêœciach Ars Magna odnaleŸæ mo¿na pewne „technicz-
ne”, ewentualne, wskazówki lokalizuj¹ce jeszcze bardziej dok³adnie praktykê
duchow¹. S¹dzê, ¿e obok analizowanych pilnie przez Dembiñsk¹-Pawelec zale-
canych medytacji o „kosmicznej krwi”24 dwa pojêcia, tj. „mnemoniczny
wzrok”25 oraz „mediumiczne oko”26 – oba zwi¹zane z widzeniem, ale z widze-
niem obejmuj¹cym inny ni¿ tylko materialny wymiar doœwiadczenia wtajemni-
czonego autora – nale¿¹ do najbardziej wymownych. Micha³ Fostowicz w swo-
jej ksi¹¿ce o Blake’u cytuje Thomasa Froscha (zwa¿ywszy na myœlowe zwi¹zki
Mi³osza z autorem Jerozolimy, wyznawc¹ energii WyobraŸni, cytat ten uwa¿am
za istotny), który powiada:

Blake traktuje umys³ jak poszerzone i silniejsze oko [...]. Doskona³oœæ widzenia wy-
maga wyostrzonej percepcji, a wówczas wiecznoœæ mo¿e byæ postrzegana w ka¿dej
rzeczy. Koresponduje to z ide¹ staro¿ytnoœci, ¿e si³a widzenia stanowi dominuj¹c¹
moc œwiata. [...] Wizjoner czy jasnowidz jest poœrednikiem pomiêdzy bóstwem
a cz³owiekiem, a widzenie ujawnia rzeczy istniej¹ce jakby w ciemnoœci27.

Przenikliwe widzenie ma Konrad z Dziadów Mickiewicza: „mam to silne
oko”, Mi³osz wspomina swoje Oczy: „by³yœcie wy sfor¹ królewskich ogarów /
Z którymi wyrusza³em niegdyœ o poranku” (WW, s. 1246). Wrêcz okreœla siê
jako Voyeur: „By³em podgl¹daczem wêdrownym na ziemi” (WW, s. 1159).
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„Si³a widzenia”, „wyostrzona percepcja” „postrzeganie wiecznoœci” nie wyczer-
puj¹, jak s¹dzê, mo¿liwych interpretacji przytoczonych z Ars Magna epitetów –
„mnemonicznego wzroku” oraz „mediumicznego oka”. Poszukuj¹c kontekstu
dla nich oraz dokonuj¹c jednoczesnej dekontekstualizacji tekstu Oskara Mi³osza
przez arbitraln¹ asocjacjê, znajdujê go w opisywanej przez Francis Yates Sztuce
pamiêci28 praktykowanej od staro¿ytnoœci wœród oratorów, a maj¹cej swoje
apogeum w jej okultystycznej, renesansowej wersji. (Inn¹, szokuj¹c¹ okulty-
styczn¹ analogi¹ magicznych praktyk zwi¹zanych z widzeniem, a obecn¹ jako
wa¿ny œlad w wierszach Mi³osza mo¿e byæ – popularna od staro¿ytnoœci, a po-
têpiona przez Koœció³ ju¿ w œredniowieczu – spirytystyczna katoptromancja
i krystalomancja29. Czêsty w poezji tej motyw lustra30, zwierciad³a, ma i takie
ucieleœnienie – w wierszu 1900 z tomu To: „Ale jak porozumieæ siê z pañstwem
umar³ych? / Wpatruj¹c siê w lustra, / w korytarze luster odbitych w lustrach, /
Tam mignie kapelusz z rajerem, falbany / albo biel nagoœci w pó³mroku, / Ma-
riola, Stefania, Lilka / czesz¹ce d³ugie w³osy” [WW, s. 1171]; ucieleœnienie szo-
kuj¹ce zwa¿ywszy na podkreœlany „podrêcznikowy”, katechizmowy wrêcz
chwyt cytowanych wersów: pytania i odpowiedzi. Od staro¿ytnoœci do dzisiaj,
w instrukta¿u zarówno renesansowego „uczonego” maga, jak i dzisiejszej „no-
woczesnej” z ruchu Wicca czarownicy, magia luster za¿ywa nale¿ytego szacun-
ku. Tak¿e u Czes³awa Mi³osza!)

Mnemotechnika, jak wyczerpuj¹co przedstawia to Yates, od staro¿ytnoœci
³¹czy wyobra¿enia wizualne z miejscem, bêd¹cym punktem „zaczepienia” do
budowania systemu pamiêciowego. W pewnym momencie, za spraw¹ renesan-
sowych magów (przede wszystkim Giordana Bruna), uzyska³a inny, tj. medyta-
cyjny i magiczny charakter. Warto zwróciæ przy tym uwagê, ¿e form¹ prze-
strzenn¹, architektoniczn¹, do której siê renesansowi hermetycy szczególnie
odwo³ywali, by³a budowla teatralna. Najs³ynniejszy by³ Teatr Pamiêci Giulio
Camilla (1480–1544), o którym pisano poematy. W przypisie do takiego po-
ematu „okreœla siê Camilla jako Najwiêkszego znawcê mistycznej tradycji He-
brajczyków, zwanej Kaba³¹, i gruntownie obznajmionego z filozofi¹ Egipcjan,
pitagorejczyków oraz platoników”31. Taki by³ te¿ jego Teatr Pamiêci – pe³en
motywów mitologicznych, biblijnych, kabalistycznych ze S³oñcem w centrum.
Zarówno o „S³oñcu Pamiêci”, jak i o „kosmicznej krwi” – podkreœlê – Oskar
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Mi³osz w swoim alchemicznym utworze wspomina wielokrotnie... £ukasz Tisch-
ner zauwa¿a: „Bliska po Blake’owsku pojêtej WyobraŸni jest Prapamiêæ Oskara
Mi³osza – uœpiona, przechowywana we krwi pamiêæ o wy¿szej rzeczywistoœci
(sprzed Upadku) przypominaj¹ca Platoñsk¹ anamnesis”32.

O roli swojej pamiêci pisa³ tak¿e Czes³aw:

Jestem wype³niony pamiêci¹ o ludziach, którzy ¿yli i umarli, piszê o nich, zarazem
œwiadomy, ¿e jeszcze chwila, a mnie te¿ nie bêdzie. I razem jesteœmy niby ob³ok czy
mg³awica poœród ludzkich konstelacji dwudziestego wieku. [...] Mnemosyne, mater
Musarum. Tak. Mnemnozyne, muza pamiêci, jest matk¹ wszystkich muz. [...] Czyta-
my wiersze sprzed tysiêcy lat i wszêdzie ta sama skarga, medytacja nad nurtem rzeki,
stawania siê i giniêcia. Razem z tym wielka têsknota do wyjœcia poza czas, w krainê
wiekuistych praw i rzeczy nie podlegaj¹cych zniszczeniu. Plato i jego idee: na ziemi
biegaj¹ i przemijaj¹ zaj¹ce, lisy, konie, ale gdzieœ tam w górze trwaj¹ wiecznie idee
zajêczoœci, lisowatoœci, koniowatoœci, wespó³ z ide¹ trójk¹ta i prawem Archimedesa,
których nie obali chaotyczna, ska¿ona œmierci¹ empiria33.

To mog¹ byæ dowody, œlady i twórcze konsekwencje „mnemonicznego spoj-
rzenia”, a tak¿e „kosmicznej krwi” krystalizuj¹ce siê w porównaniach – „jeste-
œmy niby ob³ok czy mg³awica poœród ludzkich konstelacji dwudziestego wie-
ku”... W przypisie do wersu Czeladnika I: „stanowimy ju¿ ma³y zakon /
Poszukiwaczy S³oñca Pamiêci, / Czytelników jego traktatu Ars Magna” (WW,
s. 1279), Mi³osz zauwa¿a³: „Sekret bytu jest zawarty w samym ruchu naszej
krwi, ale cz³owiek zatraci³ o tym wiedzê. O.M. pisa³ w poemacie Memoria:
«Ale to jest dok³adnie to, mój synu, co ludzie, którzy stworzyli Boga i wszech-
œwiat, nazywaj¹ instynktem i instynktem samozachowawczym, a co my, w Miej-
scu jedynie umiejscowionym, nazywamy S³oñcem Pamiêci»”... Dembiñska-Pa-
welec medytacyjn¹ praktykê Oskara podsumowuje tak:

Dziêki medytacji cz³owiek mo¿e uzyskaæ intuicyjn¹ wiedzê o naturze wszechrzeczy
i boskiej istocie œwiata, ale dopiero dzia³anie wyobraŸni pozwala mu dotrzeæ do Miej-
sca i S³oñca Pamiêci. [...] w utworach Oskara Mi³osza, jak i Williama Blake’a wyra-
¿one jest przekonanie, ¿e jedynie wyobraŸnia pozwala przekroczyæ próg transcen-
dencji i umo¿liwia powrót cz³owieka do prapocz¹tku, do Raju34.

Yates w swojej klasycznej ju¿ ksi¹¿ce sprzed lat okreœli³a podobnie cel prak-
tyki towarzysz¹cej dawnej mnemonice:

Hermetyczna sztuka pamiêci staje siê narzêdziem do kszta³towania maga; wyobraŸ-
nia jako œrodek, za pomoc¹ którego boski mikrokosmos mo¿e odzwierciedliæ boski
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makrokosmos, jest w stanie uchwyciæ sens tego makrokosmosu, mo¿liwy do
osi¹gniêcia jedynie na najwy¿szym, boskim szczeblu, tam, gdzie znajduje siê miejsce
ludzkiej mens. Sztuka pamiêci staje siê sztuk¹ okultystyczn¹, hermetycznym miste-
rium35.

Literack¹ mask¹ archetypicznej postaci maga, blisk¹ przywo³ywanym przez
Yates mistrzom sztuki pamiêci, po któr¹ Mi³osz niejednokrotnie siêga³, mo¿e
byæ np. bohater szekspirowskiej Burzy – Prospero: „Tobie znaczone tak
pa³eczk¹ skin¹æ, / Burze obudziæ, rozci¹æ serce burz, / Pos¹g jak gniazdo spod
liœci odwin¹æ, / Choæ zerwaæ chcia³eœ tylko kilka ró¿” (Dzieñ tworzenia, WW,
s. 185) – to jej „jaœniejsze” oblicze; „ciemniejsz¹” stron¹ persony maga (jungow-
skiego starego mêdrca) jest oczywiœcie doktor Faust, równie¿ jako symboliczna
postaæ w dziele autora Œwiat³a dziennego obecny (Faust warszawski, WW,
s. 348–349). Innym, mocnym potwierdzeniem rozszczepionej persony symbolicz-
nego, kreowanego, Mi³oszowego poety, archetypowo zakorzenionym w narracji
biblijnej, kabalistycznej i mitologicznej, s¹ postaci autora Psalmów – króla Da-
wida oraz mitycznego Orfeusza. Dawid jest prototypem roli Mi³osza – „poety
proroka”, o którym pisa³a Zofia Zarêbianka w szkicu Poeta – prorok...36 – wy-
dobywaj¹c jednoczeœnie, co z racji przyjêtych przeze mnie za³o¿eñ jest bardzo
istotne, w analizowanym tekœcie, obrazy przesz³oœci interpretowane w jun-
gowskiej perspektywie nieœwiadomoœci zbiorowej. Dembiñska-Pawelec, ko-
mentuj¹c podkreœlane przez Mi³osza w Ziemi Urlo opinie o poecie „jako me-
dium, jako instrument si³ potê¿niejszych ni¿ on sam”, z kolei przywo³a³a postaæ
Dawida jako poety psalmisty wtajemniczonego – mistyka z kabalistycznych
przekazów s³ysz¹cego w dŸwiêkach dziesiêciostrunnej harfy muzykê „wibracji
wszechœwiata”37. Mityczny Orfeusz, bohater poematu Mi³osza Orfeusz i Eury-
dyka, dostarczy³ analizuj¹cej go Joannie Œlósarskiej38 materia³u do refleksji na
temat funkcjonowania (miêdzy innymi) podmiotu autorskiego w wierszach
Mi³osza. Dedykacja utworu – Dla Carrol, a takie imiê nosi³a zmar³a ¿ona poety,
ustanawia silny, znacz¹cy zwi¹zek miêdzy podmiotem tekstu a jego bohaterem.
Wyprawa Orfeusza do Hadesu, jego nekyia – to z punktu jungowskiego integro-
wanie treœci nieœwiadomych (wizja mitologicznej krainy zmar³ych – nieœwiado-
moœci) z logosem symbolicznego jêzyka poezji, sztuki. Dawid i Orfeusz to jesz-
cze g³êbsze, kulturowe i archetypowe figury „wielkiej tradycji œródziemnomor-
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skiej” – przypomina Janusz Pelc, a powo³uj¹c siê na Yates, wskazuje na rolê
renesansowych twórców – Ficina i G. Pico Della Mirandolli – w upowszechnia-
niu myœli antycznej i kabalistycznej. Badacz renesansu i baroku pisze o miejscu
Orfeusza w poezji pisarzy renesansowych „o wielowiekowej roli owego prapo-
ety, arcypoety, mistrza i wzoru twórców ówczesnych”39. Biblia, mitologia
i Kaba³a – niewysychaj¹ce, archetypowe Ÿród³o poetyckich inspiracji proroków,
poetów, mistyków oraz „wtajemniczonych” wszystkich wieków...

W tyglu europejskich przemian kulturowo-religijnych, reformacji i kontrrefo-
rmacji, w chaosie wojen religijnych, prowadzonych miêdzy chrzeœcijañskimi
pañstwami i Koœcio³ami, pojawia³y siê „znaki jutrzenki”, nadzieje na zmiany
prowadz¹ce do pokoju i pojednania. Pojawia³y siê rzekome – tajne i mistyczne
– organizacje i bractwa kultywuj¹ce sekretne nauki takie jak alchemia czy teur-
gia, a bêd¹ce nadziei tych wyrazem. Najs³ynniejsi byli ujawnieni w XVII wieku
ró¿okrzy¿owcy40, którzy – prawdziwi czy zmyœleni – stali siê mitem, a ten w li-
terackiej, artystycznej wersji oddzia³a³ z du¿¹ moc¹ na francuski czy szerzej –
europejski symbolizm XIX i XX wieku. Do dziœ pojawiaj¹ siê (w Niebezpiecz-
nej Kapliczce) w krytyce francuskiej alchemiczne i ezoteryczne interpretacje na
przyk³ad Samog³osek Rimbauda („£atwo mo¿na skojarzyæ liczbê piêæ, jak rów-
nie¿ piêæ samog³osek «A, E, I, O, U» z piêcioma ¿ywio³ami tak bliskimi herme-
tykom: Ziemia, Powietrze, Woda i Ogieñ plus Kwint-Esencja, pi¹ta Esencja lub
Eter [...] Poeta Artur Rimbaud u¿ywa samog³osek jako kategorii i procedur dla
wyjaœniania i przedstawiania jego w³asnego systemu ewolucji oraz transforma-
cji”41), a s³ynny P. Sédir (Ivonne Le Loupe) – autor ksi¹¿ki o ró¿okrzy¿owcach,
wspó³czesny Oskarowi Mi³oszowi paryski ezoteryczny pisarz, mistyk magii lu-
ster, wœród domniemanych, ukrytych mistrzów tego zakonu wymieni³, lepiej –
ujawni³ w niej ostatnich z nich: Swedenborga i Andrzeja Towiañskiego42 (sic!).
W miejscu tym wracam do Oskara Mi³osza – duchowego dziedzica alchemików
i ró¿okrzy¿owców, by ujawniæ moje kolejne asocjacje. W cytowanej wy¿ej
ksi¹¿ce Yates znaleŸæ mo¿na fascynuj¹ce strony dotycz¹ce angielskiego ró¿o-
krzy¿owca, alchemika (który biblijne Dzie³o Stworzenia, jak przypomina inny
z badaczy sekretów, interpretowa³ jako „seriê alchemicznych procesów skrapla-
nia materii43 hermetyka, praktyka okultystycznej odmiany sztuki pamiêci, Ro-

164 Zbigniew Bitka

39 J. Pelc, Miejsce Biblii w tradycji literatury polskiego renesansu, [w:] Biblia a literatura,
zbior., Lublin 1983, s. 140.

40 P. Sédir, Ró¿okrzy¿owcy. Historia i nauka, oprac. tekstu J. Prokopiuk, Warszawa 1994;
T. Cegielski, Ordo ex Chao: wolnomularstwo i œwiatopogl¹dowe kryzysy XVII i XVIII wieku,
Warszawa 1994.

41 C. Sédillot, ABC alchemii, prze³. A. D. Polszewska, Warszawa 2006, s. 135. (Autorka oma-
wia pracê Rimbaud, klucz alchemiczny D. Guérdona).

42 P. Sédir, op. cit., s. 78.
43 J. Black, Sekretna historia œwiata, prze³. A. Perkowska, Sopot 2011, s. 333.



berta Fludda [1574–1637]). Zas³u¿y³ siê on nie tylko ró¿okrzy¿owcom, ale
przede wszystkim badaczom teatru europejskiego, szekspirowskiego, ujaw-
niaj¹c z³o¿on¹ symbolikê architektoniczn¹ sceny „The Globe”. W ksi¹¿ce Yates
wœród wielu reprodukcji zwróci³a moj¹ uwagê jedna z prac mnemotechnicznych
Fludda z zamieszczon¹ w niej ilustracj¹, obrazkiem tak opisanym przez autorkê:

Widzimy na nim cz³owieka z „du¿ym okiem wyobraŸni” w przedniej czêœci g³owy;
obok znajduje siê piêæ mnemonicznych loci z umieszczonymi na nich wyobra¿enia-
mi. Pi¹tka jest ulubion¹ liczb¹ Fludda [...]. Tutaj g³ównym wyobra¿eniem jest obe-
lisk, pozosta³e to Wie¿a Babel, Tobiasz i Anio³ oraz S¹d Ostateczny z potêpionymi,
którzy pogr¹¿aj¹ siê w otch³añ Piekie³ – jest to interesuj¹cy [...] relikt œredniowiecz-
nej cnoty pamiêtania o Piekle za pomoc¹ sztucznej pamiêci44.

„Du¿e oko wyobraŸni” dobrze komponuje siê z „dotkniêciem miêdzy brwi”
i z „magnetycznym okiem” z Ars Magna. W dzie³ach ró¿okrzy¿owca Fludda
ró¿ne w¹tki hermetyczne spotykaj¹ siê – o czym poni¿ej; wa¿ne wydaje siê to
spotkanie sztuki pamiêci z alchemi¹. Wyobra¿eniem pamiêciowym miejsca –
loci z alchemiczn¹ imaginatio.

Dlaczego poœwiêcam tyle miejsca tym odleg³ym i w¹tpliwym skojarzeniom?
Mo¿e dla tego wersu z wiersza Nie jestem z Traktatu teologicznego, w którym
czytam: „W sam raz dla mnie wêdrowanie po obrze¿ach herezji” (WW,
s. 1258). Aby moj¹ krótk¹ wêdrówkê doprowadziæ do punktu wyjœcia, zacytujê
wspó³czesnego autora dla poznania hermetycznej œwiadomoœci, nie tylko
Mi³osza, podstawowego. Cytat z dzie³a Mickiewicz hermetyczny Zdzis³awa Kê-
piñskiego jest „piêtrowy” – egzegeza dotyczy Wielkiej Improwizacji:

To jest istotnie dzie³o imaginacji, ale nie w gimnazjalnym, tylko Paracelsusowskim
znaczeniu tego s³owa. Paracelsus stanowczo zastrzega siê przeciw idei ³¹czenia jego
idei z pojêciem dowolnego fantazjowania. [...] „Obraz stwarzany przez duszê nie jest
[wed³ug Paracelsusa] tylko prost¹ zmian¹ stanu tej ostatniej. Jest on czymœ znacznie
wiêcej, jest naturalnym, organicznym, wytworem cia³a astralnego duszy [...] «cia³em»,
w które wciela siê myœl”. Wyra¿enie to nale¿y braæ dos³ownie – tak charakteryzuje
Alexandre Koyré pojêcia tego procesu o sile wyobraŸni. Imaginatio jest to wiêc zara-
zem proces i tak¿e stan, do którego ów proces doprowadza. [...] Potêga tak pojêtej
imaginacji jest ogromna, co wyra¿a Paracelsus s³owami [...]: „jak poprzez swoje
cia³o cz³owiek buduje ziemiê wed³ug swojej woli, tak te¿ przez swoj¹ wyobraŸniê
buduje on równie¿ niebo w swej gwieŸdzie”45.

S¹dy Paracelsusa, jednego z najs³ynniejszych alchemików i lekarzy – „bo-
skiego Hohenheima”, jak epitetuje go odwo³uj¹cy siê do niego Oskar Mi³osz,
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45 Z. Kêpiñski, Mickiewicz hermetyczny, Warszawa 1980, s. 230–231.



w tylekroæ przywo³ywanej Ars Magna – dotycz¹ce imaginatio, wyobraŸni, ima-
ginacji, s¹dy dobitne, które nale¿y braæ dos³ownie – o czym z kolei przekonuje
znawca historii filozofii hermetycznej Alexandre Koyré – zamykaj¹ i otwieraj¹
jednoczeœnie p³aszczyznê interpretacji, która jest dzie³em i propozycj¹ hermeneu-
tyczn¹ Junga.

Odkrywaj¹c nieœwiadomoœæ zbiorow¹, po latach poszukiwañ i iluminacji,
Jung odnalaz³ jej najdoskonalszy jêzyk, którym sta³a siê dla niego – obok
mitologii – symboliczna sfera ikonograficzna, symboliczna i metaforyczna
„sztuki ognia” – alchemii. W trakcie wieloletnich studiów nad zagadkowymi
tekstami i zawik³anymi obrazami Jung sporz¹dzi³ s³ownik alchemicznych pojêæ,
które odniós³ nastêpnie do ró¿nych stanów psychicznych swoich pacjentów,
gdy¿ w trakcie psychoterapii, a zw³aszcza podczas analizy snów dokonywanych
w jej trakcie niejednokrotnie okazywa³o siê, ¿e obrazy marzeñ sennych jego
pacjentów maj¹ nie tylko mitologiczn¹, ale przede wszystkim alchemiczn¹,
symboliczn¹ wymowê. Ich interpretacja ukaza³a nowe, znacz¹ce psychologicz-
nie oblicze wzgardzonej przez nowoczesn¹ chemiê jej ciemnej, a nawet
„czarnej” poprzedniczki. Jung dokona³ w jakimœ stopniu pewnej „hermeneuty-
zacji” alchemii, pomin¹³ w zasadzie jej stronê fizyczn¹, jednoczeœnie rozwin¹³
i pog³êbi³ rozumienie jej strony psychologicznej, „duchowej”. „Kamieñ filozo-
ficzny”, „Wielkie Dzie³o”, Merkuriusz, nigredo (i inne) – pojêcia te sta³y siê
w jego psychologii analitycznej interpretantami nieœwiadomego. Jednym z naj-
wa¿niejszych wczesnych dzie³ Junga z tego obszaru jego badañ jest Psycholo-
gia i alchemia. Jung przytacza w nim i interpretuje m.in. kluczowe tak¿e
w artykule niniejszym – pojêcie pojawiaj¹ce siê w cytacie z Kêpiñskiego, przy
Paracelsusie, czyli – imaginatio; drugim pojêciem istotnym (a wystêpuj¹cym
w cytowanym tekœcie Oskara Mi³osza) jest meditatio. Alchemiczne rozumienie
wyobraŸni i medytacji, wykorzystane przez Junga w jego studiach nad nieœwia-
domoœci¹, da siê równie¿ odnieœæ do interpretacji poezji Mi³osza. Zacznijmy od
medytacji.

Jung niejednokrotnie wspomina³ alchemiczn¹ medytacjê – meditatio; w jakiœ
sposób mo¿na j¹ tak¿e porównaæ z elementarn¹ form¹ sztuki literackiej: „[...]
kiedy alchemicy mówi¹ meditari, to nie maj¹ bynajmniej na myœli zwyk³ego
namys³u, a raczej wewnêtrzny dialog, i tym samym ¿yw¹ relacjê z odpowia-
daj¹cym nam g³osem «innego» w nas, tj. z nieœwiadomoœci¹”46. W innym miej-
scu doda³: „Ten «dialog wewnêtrzny» jest dobrze znany psychologowi – jest to
przecie¿ wa¿ny element techniki konfrontacji z nieœwiadomoœci¹”47. £¹cz¹c oba
pojêcia, Jung zauwa¿a³:
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46 C.G. Jung, Soteriologiczne wyobra¿enia alchemii, [w:] idem, Rebis, czyli kamieñ filozofów,
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[...] jak meditatio, tak równie¿ pojêcie imaginatio odgrywa³o wa¿n¹ rolê w opus al-
chemicznym. [...] Dzie³o trzeba przeprowadziæ z odpowiedni¹ imaginatio [...] za
spraw¹ kontemplacji alchemik móg³ sk³oniæ Drzewo Filozoficzne do wzrostu. [...]
Rouland powiada: „Imaginacja jest gwiazd¹ w cz³owieku”, „cia³em niebieskim i nad-
niebiañskim”. Ta zdumiewaj¹ca definicja rzuca nader osobliwe œwiat³o na procesy
wyobra¿eniowe zwi¹zane z opus: ¿adn¹ miar¹ nie powinniœmy wyobra¿aæ ich sobie
jako owych bezcielesnych form – a przecie¿ w tej postaci chêtnie przedstawiamy so-
bie obrazy fantazji – lecz jako coœ cielesnego, jako subtelne duchowe Corpus.
W epoce, która nie zna³a jeszcze psychologii empirycznej duszy, si³¹ rzeczy musia³
panowaæ tego rodzaju konkretyzm; albowiem wszystko, co nieœwiadome, by³o – jeœli
zosta³o uaktywnione – projektowane na œwiat materii, czyli objawia³o siê cz³owieko-
wi jako coœ przychodz¹ce z zewn¹trz48.

Jung wykorzysta³ te (i inne, tak¿e orientalne) doœwiadczenia dawnych alche-
mików w dzia³alnoœci psychoterapeutycznej i na ich podstawie sformu³owa³
i zaproponowa³ w³asn¹ formê medytacji – by³a to tzw. aktywna imaginacja. Me-
toda ta – wed³ug t³umacza i znawcy dzie³a Junga Jerzego Prokopiuka – mo¿e
byæ opisana „jako technika pos³ugiwania siê wyobraŸni¹ w sposób kontrolowa-
ny, który z jednej strony zachowuje maksimum odpowiedzialnoœci, z drugiej
zaœ pozwala obrazom sennym na maksymalnie swobodny rozwój, tj. umo¿liwia
syntezê œwiadomoœci i nieœwiadomoœci”49. Na inny aspekt aktywnej imaginacji
zwraca uwagê analityczka jungowska Krystyna Wêg³owska-Rzepa:

Aktywna wyobraŸnia jako metoda zosta³a opracowana przez Junga w celach terapeu-
tycznych [...]. Polega na œwiadomym rozwijaniu ujawnionych treœci psychicznych
i aktywnym wykorzystaniu czterech podstawowych funkcji psychicznych (percepcji,
myœlenia, uczucia i intuicji). Jest to sposób kierowania wyobraŸni¹, który s³u¿y po-
szerzaniu znaczenia treœci fantazji, snów, przejawów twórczoœci itp., w celu integra-
cji i przekszta³cenia pojawiaj¹cych siê w nich symboli i odkrycia ich nowego znacze-
nia dla podmiotu. Metoda ta ró¿ni siê od zwyk³ych marzeñ „powa¿nym” traktowaniem
wyobra¿eñ i prze¿ywaniem wyobra¿eniowej akcji jako rzeczywistych, tj. prowa-
dz¹cych do okreœlonych konsekwencji. Podczas stosowania aktywnej wyobraŸni oso-
ba (pacjent) mo¿e kontynuowaæ przerwane fantazje czy sny, które wywo³uj¹ lêk i s¹
przyczyn¹ powstawania wyobra¿eñ negatywnych, jak równie¿ poznaæ inne, czêsto
pozytywne wersje przebiegu zdarzeñ i prze¿yæ50.

W najwa¿niejszym ze swych dzie³ inspirowanych alchemi¹, w Misterium Co-
niunctionis, Jung o aktywnej imaginacji napisa³:
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Z regu³y powstaje ona i jest zalecana w sytuacji, gdy „rozk³ad” (analiza!) doprowa-
dzi³ do takiego ukonstelowania siê przeciwieñstw, ¿e piln¹ koniecznoœci¹ staje siê
zjednoczenie (synteza!) osobowoœci. [...] Jeœli jednak dosz³o do mo¿liwie najpe³niej-
szego poznania cienia, wówczas wybucha konflikt, dochodzi do dezorientacji, „tak”
i „nie” pojawiaj¹ siê z tak¹ sam¹ si³¹ i nie sposób ich oddzieliæ od siebie za pomoc¹
racjonalnej decyzji. [...] W tym momencie intelekt ze swoj¹ logik¹ zwyk³ zawodziæ,
albowiem w logicznym przeciwieñstwie nie ma czegoœ trzeciego. Rozwi¹zanie, jeœli
ma siê pojawiæ, mo¿e byæ tylko irracjonalne.

Dalej Jung sugeruje, i¿ dziêki terapii z wykorzystaniem aktywnej imaginacji,
któr¹ porównuje do obserwacji przedstawienia teatralnego dziej¹cego siê w wy-
obraŸni pacjenta (sic!), mo¿e dojœæ do „prawdziwego postêpu”. Pisze:

Jeœli obserwator zdaje sobie sprawê, ¿e na scenie wewnêtrznej rozgrywa siê jego dra-
mat osobisty, wówczas perypetia i lysis nie pozostawiaj¹ go obojêtnym. Widz za-
uwa¿y wtedy, ¿e aktorzy i zawi¹zuj¹ca siê problematyka œwiadomie i celowo od-
nosz¹ siê do sytuacji jego œwiadomoœci, a zatem ¿e zwraca siê do niego nieœwiado-
moœæ, która sprawia, ¿e na myœl przychodz¹ mu te a nie inne obrazy fantazji51.

Dochodz¹c „po obrze¿ach herezji” do Junga, dochodzê do ukazania „zastoso-
wania” w jego sposobie terapii metody pracy z wyobraŸni¹ pewnej formy me-
dytacji – analogicznej w jakimœ stopniu do tej opisanej w pismach Oskara
Mi³osza, bardziej jednak zracjonalizowanej.

Z góry, trybem dedukcyjnym, zauwa¿ê, ¿e w twórczoœci poetyckiej Czes³awa
Mi³osza – na poziomie manifestowania siê w tekstach instancji nadawczo-od-
biorczych – da siê wskazaæ na dominuj¹ce w nich metaforycznie rozumiane,
„funkcje psychiczne”: uczuciow¹, intelektualn¹ i percepcyjn¹. Dodam, i¿ mo¿li-
wa tu jest analogia z odkrytymi przez Gastona Bachelarda na poziomie metafo-
ryki tekstów dominantami symbolicznymi – obrazami antycznych pierwiast-
ków, „¿ywio³ów” jako podstaw¹ typologii wyobraŸni52, tak¿e poetyckiej,
literackiej. Co wiêcej, w systemie wspó³czesnej gnozy kabalistycznej (uwaga:
Niebezpieczna Kapliczka!), wywodz¹cej siê z Zakonu Golden Dawn (w którym
inicjowany by³ m.in. irlandzki poeta, noblista Yeates), a kontynuuj¹cej prace
Dion Fortune53, tradycyjne ¿ywio³y: ziemiê, wodê, ogieñ i powietrze, ³¹czy siê
z typologi¹ jungowsk¹ – odpowiednio bêdzie to: „typ postrzegaj¹cy” (ziemia),
„typ odczuwaj¹cy” (woda), „typ myœl¹cy” (ogieñ) i „typ intuicyjny” (powie-

168 Zbigniew Bitka

51 C.G. Jung, Misterium coniunctionis. Studia o dzieleniu i ³¹czeniu przeciwieñstw psychicz-
nych w alchemii. Przy wspó³pracy Marie-Louise von Franz, prze³. R. Reszke, Warszawa 2002,
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52 G. Bachelard, WyobraŸnia poetycka, Wybór pism, prze³. H. Chudak, A. Tatarkiewicz, War-
szawa 1975, passim; idem, Poetyka marzenia, prze³. L. Brogowski, Gdañsk 1998, passim.

53 Zob. przypis 80.



trze)54. Wi¹¿ê ich manifestacje z takimi zjawiskami jak: wartoœciowanie etyczne
– wed³ug Junga odpowiada za nie uczucie – bêd¹ce sta³¹ praktyk¹ poety;
wszechstronna, akcentuj¹ca poznanie przyczynowe analiza rzeczywistoœci – po-
etycka i eseistyczna, filozoficzna – zw³aszcza uwik³ania jednostki i zbiorowoœci
w procesy historyczne oraz diagnozowanie kulturowe – czyli funkcja intele-
ktualna, a tak¿e niezwykle nasycony konkretem, zakorzeniony w „rzeczywistej
rzeczywistoœci” i odwo³uj¹cy siê do doœwiadczeñ zmys³owych jêzyk poety,
znak obecnoœci funkcji percepcyjnej. W cytowanym wczeœniej opisie jungo-
wskiej „aktywnej imaginacji” Wêg³owska-Rzepa podkreœli³a jej ca³oœciowy,
prospektywny charakter – przy za³o¿eniu rozwoju w jej trakcie wszystkich funk-
cji psychicznych, ca³ego potencja³u jednostki. W moim opisie funkcji psychicz-
nych Mi³oszowych instancji tekstowych brakuje jednej z nich – czyli intuicji.
W kontekœcie omawianych zagadnieñ wydaæ siê to mo¿e czymœ dziwnym. Tra-
dycyjnie, teologicznie i tomistycznie wi¹¿e siê poznanie mistyczne z intuicj¹.

Z [...] nauki teologicznej o œwiat³oœci chwa³y i widzeniu uszczêœliwiaj¹cym wy-
p³ywaj¹ dwa wa¿ne wnioski – powiada teolog Aleksander ¯ychliñski: 1. – ¿e cel
ostateczny cz³owieka jest ca³kowicie nadprzyrodzony, 2. – ¿e natura ludzka posiada
sama w sobie tak szczytn¹ doskona³oœæ, i¿ spoœród wszystkich istot ziemskich ona
jedna zdolna jest posi¹œæ Boga przez bezpoœredni¹ intuicjê55.

Mi³oszowi, co zauwa¿y³ kiedyœ Aleksander Fiut, „obcy jest [...] misty-
cyzm”56. Polemizuj¹cy z tym s¹dem £ukasz Tischner uwa¿a, i¿ Mi³oszowi blis-
ki jest raczej mistycyzm tradycji teologii negatywnej, tzw. henologiczny:

[...] termin ten odnosi siê do mistycyzmu o rodowodzie platoñskim (do nurtu tego
mimo istotnych ró¿nic miêdzy jego przedstawicielami mo¿na zaliczyæ np. Eriugenê,
Eckharta, Luriê i Weil), w którym odmawia siê Bogu wszystkich predykatów, gdy¿
pozostaje on Jedynym (gr. – on), nie mo¿e byæ mu zatem nadana ¿adna pozytywna
nazwa57.

Ja powiedzia³bym, ¿e mistycyzm jest u Mi³osza postulatem, który „technicz-
nie” realizowany jest poœrednio przez pracê nad wyobraŸni¹, i kompensacyjn¹ –
nazwê j¹ „drapie¿n¹” ciekawoœci¹ œwiata nadprzyrodzonego, co jest drog¹ roz-
woju intuicji w indywiduacyjnym d¹¿eniu podmiotu jego tekstów do psychicz-
nej pe³ni. Mi³osz w ca³ej swej twórczoœci, w ró¿nych okresach, „podgl¹da” mis-
tyków, tych, którzy w bezpoœrednim, intuicyjnym widzeniu doœwiadczali
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rzeczywistoœci nadprzyrodzonej – jak Swedenborg, Mickiewicz czy przede
wszystkim Oskar Mi³osz. To „myœliwy”, który „poluje” – jak jego przewodnik
Blake – na „zapoœredniczone” duchowe doœwiadczenia. W Innym abecadle na-
pisa³:

Mam sympatiê dla myœlicieli i poetów, którzy chciwoœæ poznania rozci¹gaj¹ poza
granice œmierci. Niebo Swedenborga polega na nieustannym zdobywaniu wiedzy
[...]. Siedemdziesiêcioletni William Blake umiera³, œpiewaj¹c hymny, mocno wie-
rz¹c, nie tylko wierz¹c, wiedz¹c, ¿e przenosi siê do krainy wiecznych intelektualnych
³owów i niczym ju¿ nie spêtanej energii, czyli wyobraŸni.

Dokona³ takiej konkluzji: „Ciekawoœæ musi byæ potê¿n¹ namiêtnoœci¹, je¿eli
tylu ludzi przez tysi¹ce lat próbowa³o odkryæ, dotkn¹æ, nazwaæ, zrozumieæ wy-
mykaj¹c¹ siê rzeczywistoœæ o «n» wymiarach”58. Czy Mi³osz te¿ próbowa³?
Oczywiœcie, ¿e tak! Œwiadcz¹ o tym wiersze i eseje, wspomnienia i wywiady.
Jego poetyckie poznanie, „manichejska gnoza” wynikaj¹ z subtelnych rozwa¿añ
religijno-filozoficznych oraz z historycznych i osobistych doœwiadczeñ, przede
wszystkim z³a. „Refleksja nad z³em tak czêsto goœci w twórczoœci Czes³awa
Mi³osza, ¿e staje siê tematem wrêcz obsesyjnym”59. Tak rozpoczyna wielokroæ
tu cytowany £ukasz Tischner sw¹ ksi¹¿kê Sekretny manichejskich trucizn.
Mi³osz wobec z³a. Demonicznoœæ, dostrzegana przez Mi³osza, jej rysy w dzie-
³ach i dziejach cz³owieka, to nie tylko poetycka figura, zabawny obrazek
wspó³czesnej popkultury, lecz tak¿e realna, z³owroga si³a manifestuj¹ca siê jak
opisywany w Traktacie poetyckim okrutny Duch dziejów (WW, s. 412–430),
szatan. Jednoczeœnie œwiat Boga (Oeconomia Divina) i anio³ów, dodam na mar-
ginesie – poznawany przez wiarê (O Anio³ach) b¹dŸ we œnie (Anio³ Stró¿). „Mój
anio³ stró¿ przybiera we œnie kszta³t kobiety. / Nie zawsze tej samej. Wie, ¿e ja
cielesny, / Potrzebujê mi³osnego dotyku” (WW, s. 1232). Swedenborgiañskie
echo ezoterycznych nauk o seksualizmie anio³ów60 brzmi tu dosyæ g³oœno61,
a wymienione wy¿ej postacie odwiecznego „teodramatu” – wed³ug terminu
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58 C. Mi³osz, Inne abecad³o..., s. 34–35.
59 £. Tischner, Sekrety manichejskich trucizn..., s. 7.
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61 Mo¿liwe, ¿e nie tylko swedenborgiañskie... Wspó³czesny ezoteryk, czerpi¹cy m.in. z trady-
cji lo¿y Golden Dawn i O.T.O, pisze: „[...] mag nie powinien niczego pragn¹æ tak bardzo jak swe-
go Œwiêtego Anio³a Stró¿a. St¹d te¿ opisy doœwiadczeñ ze Œwiêtym Anio³em Stró¿em bardzo
czêsto bywaj¹ ubrane w seksualn¹ metaforê”. L.M. Duoquette, Tarot Thota, prze³. D. Misiuna,
Warszawa 2010, s. 110 (zw³. rozdz. 11: Œwiêty Anio³ Stró¿).



Hansa Ursa von Balthazara62: Bóg, cz³owiek oraz dobre i z³e duchy – zbli¿aj¹
mnie do problematyki Traktatu teologicznego. To zbli¿enie siê do wierszy, jed-
noczeœnie koñczy pewn¹ drogê, drogê przypuszczeñ i ryzykownych hipotez
o ezoterycznym Ÿródle g³êbokiego nurtu mitu osobistego Czes³awa Mi³osza. Jej
zamkniêciem i jednoczesnym otwarciem na dok³adniejsze interpretacje s¹ uwa-
gi z póŸnych esejów Noblisty. Dotycz¹ one realizacji szczególnego wyzwania,
jakim by³o przemieniaj¹ce spotkanie z „alchemikiem” wyobraŸni i pamiêci „kos-
micznej krwi” – Oskarem Mi³oszem. To wyzwanie jest jednoczeœnie – tak jak je
definiuje Barbara Skarga – szczególnym œladem, mo¿e nawet i piêtnem63

znacz¹cym twórczoœæ Mi³osza.

Medytuj, medytuj moje dziecko...

Jako poeta wszystko zawdziêczam latom medytacji, której mogê nadaæ miano religij-
nej, a nawet mistycznej, i która niewiele siê ró¿ni od modlitwy. Z tym, ¿e jej przed-
miotem by³y czas i przestrzeñ zupe³nie inne ni¿ jak siê je pojmuje w XIX wieku. Nie
mogê nic tutaj jasno uj¹æ, jakkolwiek owoc tej medytacji jest zawarty w moich wier-
szach, czêsto trudnym do opisania kszta³cie. Ig³a mego kompasu skierowana by³a
poza czas i przestrzeñ i jedynie w ten sposób nadawa³em rzeczywistoœci ³ad hierar-
chiczny64.

To fragment zakoñczenia eseju O erozji z tomu O podró¿ach w czasie, które-
go tematem, jak okreœli³a go autorka Wstêpu Joanna Gromek, „jest medytacja
nad czasem. Medytacja, a wiêc nie racjonalny os¹d historyka, lecz wysi³ek od-
krywania sensu w zmiennoœci losów, odnajdywania sta³oœci tam, gdzie na pozór
wszystko siê zmieni³o”65. Na pewno tak, ale jest tu coœ wiêcej. Ju¿ cytowany
wy¿ej fragment eseju ukazuje, jak ogromn¹ rolê dla swojej poezji przyznawa³
Czes³aw Mi³osz medytacji. Medytacji porównywalnej, wed³ug niego, z reli-
gijn¹, a nawet z mistyczn¹. Jej korzenie œledzi³em dotychczas przez pryzmat
Ars Magna Oskara Mi³osza z dopowiedzianymi hipotetycznie kontekstami his-
torycznymi oraz wybranymi g³osami krytyki. Nastêpny cytat z Czes³awa
Mi³osza, w którym autor Gucia zaczarowanego wi¹¿e wyobraŸniê i pamiêæ (co
wydaje siê fundamentaln¹ „operacj¹” dla Mi³osza w jego poetyckiej alchemii),
ujawnia równie¿ g³êbok¹ i praktyczn¹ znajomoœæ tradycji mistyki jak najbar-
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62 Por. E. Piotrowski, Teodramat, Kraków 1999, passim.
63 B. Skarga, Œlad i obecnoœæ, Warszawa 2002, s. 76.
64 C. Mi³osz, O podró¿ach w czasie, wybór, oprac. i wstêp J. Gromek, Kraków 2004, s. 31.
65 J. Gromek, Wstêp, [w:] C. Mi³osz, O podró¿ach w czasie..., s. 6.



dziej ortodoksyjnej (choæ cenionej równie¿ wœród paryskich, przedwojennych
„ró¿okrzy¿owych” mistyków66):

Nasz zwi¹zek z przesz³oœci¹ jest zwi¹zkiem z ludŸmi, którzy kiedyœ ¿yli, a teraz po-
wracaj¹ we wspomnieniu albo w wyobra¿eniu. Grecy kochali Homera, kiedy wojna
trojañska by³a odleg³¹ dawnoœci¹ i dawnoœci¹ by³ opiewaj¹cy j¹ Homer. W Æwicze-
niach duchowych Ignacego Loyoli doradza siê jako æwiczenie wyobraŸni przeniesie-
nie siê w myœli do Galilei, w czasach gdy naucza³ tam Jezus, i chodzenie Jego œcie¿-
kami. Liczne apokryfy stara³y siê dzieciñstwo Jezusa przybli¿yæ, opowiadaj¹c
o gospodarstwie Józefa i Marii, a nawet o przyrz¹dzanych przez nich potrawach. [...]
Niew¹tpliwie trzeba kochaæ ludzi dawnych, ¿eby ich odtwarzaæ.

Zauwa¿am tu od razu ujawnienie siê wspomnianych wczeœniej dominuj¹cych
funkcji psychicznych na czele z funkcj¹ uczuciow¹; Æwiczenia duchowe œw. Ig-
nacego („rad¿a – joga Zachodu”, jak okreœli³ je szczególnie nimi zainteresowa-
ny Jung), których znajomoœci¹ wykazuje siê autor Ziemi Urlo, to w jego rozu-
mieniu medytacja, w której pierwszorzêdn¹ rolê odgrywa wyobraŸnia zakorze-
niona w konkretnym miejscu i czasie. Medytacja, w której równie¿ wydarza siê
rozmowa, dialog. Pisze œw. Ignacy Loyola:

Wprowadzenie [...]. Polega na wyobra¿eniu sobie miejsca. [...] wyobra¿enie miejsca
bêdzie [na tym polega³o, ¿e okiem wyobraŸni ujrzê miejsce materialne, w którym siê
znajduje to, co chcê kontemplowaæ]. Mówiê o miejscu materialnym, na przyk³ad
o œwi¹tyni lub o górze, gdzie znajduje siê Jezus Chrystus lub Nasza Pani [Maryja]67.

Komentator Æwiczeñ... podkreœla wagê tego zabiegu, znanego jako

compositio loci – w uzmys³owieniu sobie czy ustaleniu miejsca. [...] Ignacy chce po-
niek¹d uczyniæ z nas artystów, twórców, ka¿e nam tworzyæ obrazy rzeczy i osób,
a tym samym ka¿e nam przyznawaæ siê do naszych w³asnych dzie³ oraz ulegaæ ich
wp³ywowi. [...] Dodajmy, ¿e w Æwiczeniach nie jest to abstrakcyjne myœlenie o cno-
tach œwiêtych osób [fragment ten pomin¹³em – Z.B.], ale wpatrywanie siê w te oso-
by, podpatrywanie ich, pods³uchiwanie, tropienie ich, œledzenie ich s³ów, uczuæ
i czynów. [...] Z ca³oœci Æwiczeñ jasno wynika, ¿e Ignacy przywi¹zuje wielk¹ wagê
do tego przygotowania i nie pozwala go nigdy opuszczaæ68.

WyobraŸnia, pamiêæ i mi³oœæ – obecne w medytacji – akcentowane s¹ w per-
spektywie literatury i tworzenia. Szczególny splot medytacji z poezj¹, Ars Mag-
na i Æwiczeñ duchowych mo¿na dalej rozszerzaæ, po „jungowsku” amplifiko-
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66 Por. P. Sédir, Si³y mistyczne i sprawowanie ¿yciowe, prze³. J. Jankowski, Warszawa 1921,
s. 188.

67 Œw. I. Loyola, Æwiczenia duchowe, prze³. J. O¿óg, Kraków 1996, s. 32.
68 Œw. I. Loyola, Pisma wybrane, t. 2: Komentarze, oprac. M. Bednarz, Kraków, s. 73.



waæ – choæby o podobne do praktyk ignacjañskich praktyki wœród ró¿okrzy-
¿owców („budowanie sza³asu w pa³acu m¹droœci”69).

Jest jeszcze jeden z ezoterycznych w¹tków, który chcê tu przywo³aæ. Doty-
czy on roli i „mocy” poety „odtwarzaj¹cego ludzi”. (To trochê jak praca alche-
mika nad „homunkulusem” albo nawet nekromancja70!) Inspiracj¹ jest tu dla
Mi³osza Mickiewicz i Josif Brodski (obok mitycznego Orfeusza i „wtajemni-
czonego” Dantego) oraz ich stosunek do zmar³ych, do duchów.

Mickiewicz wierzy³ w duchy. [...] A ju¿ Ballady i Dziady mog³yby s³u¿yæ za pod-
rêcznik „duchologii”. [...] Poeta Josif Brodski nawet mawia³, ¿e nie pisze dla potom-
nych, ale ¿eby podobaæ siê cieniom swoich poetyckich przodków. Byæ mo¿e zajmo-
wanie siê literatur¹ to nic innego, jak permanentne odprawianie Dziadów, przy-
wo³ywanie duchów w nadziei, ¿e siê na chwilê ucieleœni¹. [...] Ale przecie¿ nie zaj-
mujê siê tylko literatur¹. Mój czas, dwudziesty wiek, napiera na mnie mnóstwem
g³osów i twarzy ludzi, którzy byli [...] a teraz ich nie ma. Niekiedy siê czymœ ws³awi-
li, bywaj¹ w encyklopediach, wiêcej jednak zapomnianych, i mog¹ tylko pos³u¿yæ siê
mn¹, rytmem mojej krwi, moj¹ rêk¹ trzymaj¹c¹ pióro, ¿eby na chwilê powróciæ miê-
dzy ¿yj¹cych71.

Mi³osz o Balladach i romansach, o których tu wspomina, pisa³ oczywiœcie
z ró¿nych okazji i – podkreœlaj¹c znacz¹cy w¹tek „rytmu krwi” – dokoñczê po-
œwiêcony szamañskim zgo³a mo¿liwoœciom poety fragment, przytaczaj¹c tak¹
oto jego opiniê: „Niewiele pomagaj¹ racjonalizacje. Powab Ballad jest taki jak
rzucanych zaklêæ magicznych, s¹ to carmina, a s³owo carmen oznacza³o pier-
wotnie czary, zaklêcia wieszczka albo, dziœ powiedzielibyœmy, szamana”72.
Jung twierdzi³ – prowadz¹c rozwa¿ania o duchach zmar³ych, w tym kontekœcie
równie¿ dokonuj¹c „niewiele pomagaj¹cej racjonalizacji” – ¿e „nieœwiadomoœæ
to mitologiczne królestwo zmar³ych”73. Rzecz w tym, i¿ „poeta – szaman” ma
w to królestwo wgl¹d – moc¹ wyobraŸni i kszta³towania jego obrazu – moc¹ za-
klinania s³ów. W Bia³ej bogini Robert Graves przypomina archetypow¹, „ma-
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69 J. Black, op. cit., s. 341.
70 Najwiêkszy poeta chrzeœcijañskiej Europy, uwa¿any przez jemu wspó³czesnych za maga,

Dante Alighieri, studiowany przez Oskara i Czes³awa zosta³ uznany przez swego XX-wiecznego
biografa G. Pappiniego za „prawdziwego” nekromantê! Pisa³ on: „Alighieri to najwiêkszy nekro-
manta w dziejach literatury powszechnej. Wszystkie postaci Boskiej Komedii prócz osoby przeby-
waj¹cej do nich w odwiedziny s¹ szkieletami zmar³ych wywo³anymi czarodziejstwem sztuki
z tak¹ gwa³townoœci¹, ¿e jeszcze dziœ s¹ ¿ywe dla naszych oczu”. G. Pappini, Dante ¿ywy, prze³.
E. Boyé, Warszawa 1958, s. 189.

71 C. Mi³osz, Inne abecad³o..., s. 200–201.
72 C. Mi³osz, Abecad³o..., s. 63.
73 C.G. Jung, Wspomnienia, sny, myœli. Spisane i podane do druku przez Anielê Jaffé, prze³.

R. Reszke, L. Kolankiewicz, Warszawa 1993, s. 229.



niczn¹” postaæ poety, jako ¿e: „Dawni Celtowie skrupulatnie rozró¿niali miêdzy
poet¹, pierwotnie kap³anem i sêdzi¹, w sumie osob¹ œwiêt¹, a zwyk³ym gêdŸ-
biarzem. Poeta po irlandzku nazywa³ siê fili, «widz¹cy»; po walijsku derwydd,
«widz¹cy z dêbu», który to termin prawdopodobnie wywodzi siê od «drui-
da»”74. Kap³an-mistyk i szaman – dwie przeciwne i komplementarne strony ar-
chetypu starego mêdrca...

„Niedocieczona intencja” – szyfrowana?

Wêdrówki bohatera wierszy Traktatu teologicznego nie przebiegaj¹ tylko
„obrze¿ami herezji”. Ju¿ w wierszu Takiego Traktatu, pierwszym z cyklu, pada
znamienna deklaracja: „Dlaczego teologia? Bo pierwsze ma byæ pierwsze /
A tym jest pojêcie prawdy. / I w³aœnie poezja / swoim zachowaniem siê przera-
¿onego ptaka / t³uk¹cego siê o przezroczyst¹ szybê, poœwiadcza, / ¿e nie umie-
my ¿yæ w fantasmagorii. // Oby do naszej mowy wróci³a rzeczywistoœæ. / To
znaczy sens, niemo¿liwy bez absolutnego punktu odniesienia” (WW, s. 1257.)
Filozoficzno-poetycki postulat Mi³osza mo¿na odnieœæ do czêsto wyra¿anej
przez niego aprobaty dla myœli œw. Tomasza. Ju¿ w Pary¿u lat 30. bywa³ na
wyk³adach filozoficznych w Instytucie Katolickim, „przy Rue d’Assas prowa-
dzonych przez ksiêdza Lallemanta, kreœl¹cego na tablicy koncentryczne ko³a,
hierarchiê bytów. Wkrótce w³aœnie kategorii zaczerpniêtych z tomizmu Mi³osz
zacznie u¿ywaæ w esejach o sztuce [...]”75. W wierszu Piêkna Pani, dwudzie-
stym trzecim, ostatnim w cyklu, Mi³osz skupia siê na objawieniach maryjnych
w Lourdes i w Fatimie. Objawienia oficjalnie przyjête przez Koœció³ katolicki,
który niezwykle ostro¿nie podchodzi do prywatnych objawieñ. Pocz¹tek i ko-
niec Traktatu teologicznego to wiersze – mo¿na by rzec – prawowierne z pun-
ktu teologii katolickiej; aluzja do tomizmu i jednoczeœnie do pobo¿noœci ¿¹dne-
go znaków, cudów i objawieñ prostego Ludu Bo¿ego. Miêdzy tymi zaœ
„ortodoksyjnymi” wierszami wiersze jak najbardziej nieortodoksyjne, „wê-
drówka obrze¿ami herezji”76. Poetycki dyskurs Traktatu teologicznego równie¿,
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74 R. Graves, Bia³a bogini. Gramatyka historyczna mitu poetyckiego, prze³. I. Kania, Warsza-
wa 2008, s. 21.

75 A. Franaszek, op. cit., s. 212.
76 W miejscu tym dochodzê do pewnej granicy – wyznaczonej ogromem problemów i rozmia-

rami artyku³u. Praktycznie rzecz bior¹c, mogê jedynie ukazaæ dalsz¹ drogê – czy te¿ drogi – inter-
pretacji wykorzystuj¹cej zaznaczony kierunek wczeœniejszych uwag. Dokonam tak¿e pewnej enu-
meracji zagadnieñ, które mog³yby zostaæ podjête w nastêpnych artyku³ach. Interpretacja wierszy
C. Mi³osza musia³aby siê realizowaæ w kategoriach g³ównie jungowskich i bachelardowskich.
Uzasadnienie takiego wyboru narzêdzi badawczych jest nastêpuj¹ce: ju¿ wstêpna lektura cyklu
wierszy z Traktatu teologicznego ujawnia naczeln¹ zasadê, któr¹ krótko okreœlê jako wspó³istnie-



a nawet przede wszystkim, zdominowany jest energetyk¹ przeciwieñstw. Posta-
wa wiary podmiotu zderza siê z jego zupe³nym zw¹tpieniem, wynios³a pycha
„gnostyka”, któr¹ objawia, zderza siê z „dzieciêc¹” pokor¹. Wyszukane speku-
lacje gnostyczno-kabalistyczne z naiwn¹ wiar¹ „bia³o ubranych dziewczynek /
przystêpuj¹cych do pierwszej komunii” (4. Przepraszam, WW, s. 1259). W cy-
towanym przez mnie fragmencie z Misterium coniuntionis Junga dotycz¹cych
efektów „aktywnej medytacji” wspomina siê o sytuacji, w której ujawnia siê
sfera cienia, co prowadzi do zupe³nej dezorientacji podmiotu, do prze¿ywania
przezeñ chaosu wszelkich sprzecznoœci. Pojawia siê w tym momencie pytanie
o jego, podmiotu tekstów Mi³osza, indywiduacjê, o jej zapêtlenie. Jung porów-
nywa³ indywiduacjê do alchemicznego opus, w którym czêsto bolesne procedu-
ry powtarzane s¹ po wielokroæ. Odpowiada to obsesyjnemu powracaniu
Mi³osza do Ÿróde³ mitu osobistego i poetyckiemu wielokrotnemu „destylowa-
niu” go. Indywiduacja, proces, którego mit osobisty mo¿e byæ „katalizatorem”,
to integracja elementów œwiadomych i nieœwiadomych, praca z cieniem. W „tea-
trze nieœwiadomoœci”, na szczególnej scenie „aktywnej imaginacji” poety, roz-
grywa siê jego osobliwy i osobisty dramat, w trakcie którego ujawniaj¹ siê, wy-
chodz¹ z cienia archetypowe, symboliczne postaci. Niezwyk³a wyostrzona
œwiadomoœæ autora Œwiadomoœci (WW, s. 836), jego erudycja to dominuj¹ca
w wypowiedziach podmiotu funkcja intelektualna. Ogromne jej zró¿nicowanie
oraz jego, poety, ci¹g³a czujna samoœwiadomoœæ powoduj¹ z drugiej strony mo¿-
liw¹ kompensacjê nieœwiadomego. Zwracam tu uwagê na wiersze: otwieraj¹cy
(Druga przestrzeñ, WW, s. 1217) i zamykaj¹cy (Metamorfozy, WW, s. 1291)
ca³y tom Drugiej przestrzeni. Postawy podmiotu oscyluj¹ w nich od nadziei do
rozpaczy, przekraczaj¹ konwencjonalne i erudycyjne ramy, maski. Przy okazji –
sfera archetypu persony jest w podmiocie wierszy Mi³osza niezwykle istotna,
mocno obecna – jako zasada – w ca³ej jego twórczoœci. Jest to droga – jak ka¿-
dej interpretacji – niewyczerpana. Tym trudniejsza, ¿e przez Mi³osza czêsto
szyfrowana; wszak sam siê do tej powa¿nej zabawy przyzna³ i wskaza³ swojego
drugiego Mistrza – Mickiewicza, który „zrozumia³em, ¿e pisa³ szyfrem i ¿e taka
jest zasada poezji” (Mnie zawsze podoba³ siê, WW, s. 1262). Szyfry, kabalisty-
ka – hebrajska, biblijna i alchemiczna – jako sfera mo¿liwej aluzyjnoœci jêzyko-
wej, kulturowej, w koñcu szyfr liczbowy... To ju¿ zupe³na „Niebezpieczna Kap-
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nie wykluczaj¹cych siê sprzecznoœci; to dostrzegana przez licznych badaczy poezji C. Mi³osza
(m.in.: B³oñskiego, Boleckiego, Fiuta, Tischnera) zasada coincindentia oppositorum. To, z przy-
jêtego przeze mnie punktu widzenia, tak¿e jeden z „efektów” poetyckiej medytacji C. Mi³osza,
jego æwiczeñ duchowych, æwiczeñ pamiêci i wyobraŸni. Sprzecznoœci funkcjonuj¹cych w sferze
poetyckiego obrazowania, w którym da siê wyodrêbniæ zarówno bachelardowskie dominanty „¿y-
wio³ów”, jak i jungowskie archetypy.



liczka”; nawet w „prawowiernym”, dwudziestym trzecim wierszu cyklu, wierszu
o „Piêknej Pani” (WW, s. 1274) pojawiaj¹ siê wiele znacz¹ce cyfry i obrazy:

23. Piêkna Pani
Piêkna Pani, Ty, która ukaza³aœ siê Lourdes i Fatima.

Najbardziej wtedy, jak mówi¹ dzieci, zdumia³a je
Twoja niewys³owiona œlicznoœæ.

Jakbyœ chcia³a przypomnieæ, ¿e piêkno jest,
jednym z komponentów œwiata.

Co mogê potwierdziæ, bo by³em w Lourdes
pielgrzymem u groty, kiedy szumi rzeka
i na czystym niebie nad górami widaæ r¹bek ksiê¿yca.

Sta³aœ, mówi¹ dzieci, nad niedu¿ym drzewkiem,
ale Twoje stopy unosi³y siê na oko³o dziesiêciu centymetrów
nad jego liœæmi.

Mia³aœ cia³o nie zjawy, ale z niematerialnej materii,
i mo¿na by³o rozró¿niæ guziki Twojej sukni.

Prosi³em Ciebie o cud, ale by³em te¿ œwiadomy,

¯e pochodzê z kraju, gdzie Twoje sanktuaria s³u¿¹
umacnianiu narodowej u³udy i uciekaniu siê
pod Twoj¹ obronê, pogañskiej bogini,
przed najazdem nieprzyjaciela.

Moja obecnoœæ tutaj by³a zm¹cona
Obowi¹zkiem poety, który nie powinien schlebiaæ
ludowym wyobra¿eniom.

Ale pragnie pozostaæ wierny Twojej niedocieczonej intencji

Ukazywania siê dzieciom w Lourdes i Fatima.

Mo¿e nie zwróci³bym na tê dziesi¹tkê dostatecznej uwagi, gdyby nie
tytu³owa cyfra 23 – ulubiona cyfra autora Iluminatów, Roberta A. Wilsona,
„wynalazcy” Niebezpiecznej Kapliczki, który w Kosmicznym spuœcie napisa³
o tajemnicy tej liczby ca³y rozdzia³77, poprzedzony, co niezwykle w tym kontekœ-
cie poruszaj¹ce, rozwa¿aniami o objawieniach maryjnych (sic!) – i co jeszcze
bardziej zajmuj¹ce, po jungowsku „synchroniczne” – wspomina³ o dzieciach
i „srebrnym globie”, przywo³uj¹c objawienia w Lourdes w Fatimie78 (sic!).
Poza tym 2 + 3 = 5; a to ju¿ by³o, przy cytacie o Fluddzie, przy informacji o al-
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77 Por. Zagadka liczby 23, [w:] R.A. Wilson, op. cit., s. 64–69.
78 „[...] srebrny glob towarzyszy³ równie¿ objawieniom BMD (B³ogos³awionej Marii Dziewi-

cy) w Lourdes i Fatimie”. Ibidem.



chemicznym sensie piêciu samog³osek Rimbauda, l i c z b a p e n t a g r a m u,
pitagorejskiego, jak¿e magicznego znaku wszystkich wtajemniczonych; i do
tego drzewko – po³¹czone z cyfr¹ 10: „dziesiêæ centymetrów”, mo¿e kabalistycz-
ny znak Drzewa ¯ycia i dziesiêciu sefirot (raczej ni¿ Dekalogu?) – o czym
wspomina³a równie¿ sta³a bywalczyni Niebezpiecznej Kapliczki, badaczka
ukrytych nurtów w literaturze polskiej, Joanna Salamon79? Oskar Mi³osz pisa³
o sefirze Hesed – Mi³oœci, czy¿by Czes³aw wskazywa³ na Piêkno, czyli na sefi-
rê Tiferet? Albo na Piêkno i na Królestwo – Malkhut – dziesi¹t¹ sefirê kabalis-
tycznego Drzewa ¯ycia? Oczywiœcie, jest to mo¿liwe, tyle ¿e z perspektywy
Niebezpiecznej Kapliczki – z której (jak i Jungowi w opinii jego krytyków)
„wszystko ³¹czy siê ze wszystkim”. Pozostaj¹c choæ przez chwilê („chwilo
trwaj...”) w tym magicznym literackim obszarze, figurze poetyckiej gnozy,
odwo³am siê do wspomnianej wczeœniej Dion Fortune – chrzeœcijañskiej „ezo-
teryczki” i kabalistki, pioniersko ³¹cz¹cej w swoich pogl¹dach i pracach ezote-
ryzm oraz psychoanalizê80 – by dokonaæ pewnej amplifikacji. W jednej z naj-
bardziej znanych ksi¹¿ek, w Mistycznej kabale, znalaz³em fragment wi¹¿¹cy
cyfrê 23 z Drzewem ¯ycia (sic!):

Kabaliœci pomieœcili na Œcie¿kach Drzewa ¯ycia znaki zodiaku, planety i ¿ywio³y –
w sumie d w a d z i e œ c i a t r z y [podkr. – Z.B.] symbole. Jak je umieœciæ na dwu-
dziestu dwóch œcie¿kach [analogicznych z 22 literami alfabetu hebrajskiego – Z.B.].
Oczywiœcie mamy tu do czynienia z nastêpnym wybiegiem, ale rozwi¹zanie jest pro-
ste. Na planie fizycznym sami nale¿ymy do ¿ywio³u Ziemi, dlatego tego symbolu nie
ma na Œcie¿kach prowadz¹cych do Niewidzialnego81.

To pierwszy z istotnych, ezoterycznych tropów. Nastêpne odnosz¹ siê do
„Piêknej Pani” i „pogañskiej bogini”. W tych dwóch postaciach podmiot tekstu
odnosi siê do Maryi, matki Jezusa. „Piêkna Pani” to jednak nie tylko imiê istoty
objawiaj¹cej siê dzieciom z Fatimy, gdy¿ – jak pisze Mi³osz przy okazji reflek-
sji nad dzie³em Edwarda Gibbona – w œredniowieczu „pojawia siê poezja truba-
durów prowansalskich i wyrastaj¹ca z niej Boska Komedia Dantego, na czeœæ
p i ê k n e j p a n i [podkr. – Z.B.], mi³oœci ziemskiej, która przekszta³ca siê
w mi³oœæ niebiañsk¹”82; „pogañska bogini” zaœ to refleks archaicznej Wielkiej
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79 O ukrytych nurtach w polskiej literaturze. Ostatnia rozmowa z Joann¹ Salamon (Marianna
Bocian, Eryk Ostrowski), red. M. Bocian, Wroc³aw 2003, s. 139.

80 O Dion Fortune tak pisze socjolog religii M. Introvigne: „Wraz z Dion Fortune, uczennic¹
Freuda i jedn¹ z psychoanalityczek [...] stajemy wobec jednego z pierwszych epizodów spotkania
psychoanalizy z teurgi¹”. M. Introvigne, Powrót magii, prze³. A. Wa³êcki, Kraków 2005, s. 123.

81 D. Fortune, Mistyczna kaba³a, prze³. H.B. Bañska, red. J. Piasecka, Warszawa 2005, s. 33.
82 „[...] pojawia siê poezja trubadurów prowansalskich i wyrastaj¹ca z niej Boska Komedia

Dantego, na czeœæ piêknej pani, mi³oœci ziemskiej, która przekszta³ca siê w mi³oœæ niebiañsk¹”.



Matki czczonej przez ludzkoœæ od neolitu (w wierszu „pogañska bogini” czczo-
na jest jako obiekt – wstrêtnej Mi³oszowi czêsto smagaj¹cemu s³owem za ten
grzech „Lechitów” – idolatrii narodowej). To równie¿ archetypowe obrazy, w ter-
minologii jungowskiej ³¹czone z anim¹ (wyraŸnie w obrazach wiersza rozszcze-
pion¹). Wracaj¹c do kabalistycznych mo¿liwoœci interpretacji cyfry 10 od-
nosz¹cej siê do sefiry Malkhut, przytoczê kontekstualnie krótki fragment artyku³u
Krzysztofa Rutkowskiego o kabalistycznych zainteresowaniach Mickiewicza:

Akcja trzeciej czêœci Dziadów rozgrywa siê w s¹siedztwie Ostrej Bramy. Chrzeœci-
jañscy kabaliœci wskazywali na zwi¹zek Szechiny z Dziewic¹ Maryj¹ wielokrotnie:
„Dziesi¹ta sefira, Królestwo [czyli Malkhut – Z.B], kongregacja Izraela, oblubienica,
królowa nieba, dziewica Izraela, wrota Boga. Odkupiciel œwiata, syn Józefa, syn Da-
wida, który narodzi³ siê z dziewicy, królowej niebios, bram raju, wznios³ej drogi
przystêpu do Króla”. Skojarzenie pomiêdzy Dziewic¹ Maryj¹ a Szechin¹, pomiêdzy
bram¹ raju a w¹sk¹ (ostr¹) bram¹ pojawia³o siê w wielu kontekstach przez wieki83.

Inwokacja do „Piêknej Pani” dokonuje siê w sytuacji przywo³anego w pamiê-
ci i wzmocnionego przez wyobraŸniê miejsca objawieñ. Usytuowany „na
wprost” „nieziemskiej” adresatki unosz¹cej siê „oko³o dziesiêciu centymetrów”
nad liœæmi drzewka (nie spotka³em w ¿adnym z opisów objawieñ z Fatimy in-
formacji, i¿ widziana przez dzieci Piêkna Pani unosi³a siê nad drzewkiem, prze-
ciwnie – dzieci zeznawa³y, ¿e pod ciê¿arem œwietlistej istoty, Matki Bo¿ej ugi-
na³y siê ga³¹zki dêbu84) „obserwator” staje siê sam dwudziestym trzecim ele-
mentem obrazu – symbolem „planu fizycznego”, reprezentantem ¿ywio³u Ziemi
– przy za³o¿onej kabalistycznej wyk³adni. Jej chrzeœcijañskie zakorzenienie mo¿-
na rozwin¹æ, w dalszym ci¹gu powo³uj¹c siê na Dion Fortune omawiaj¹c¹ sefirê
Tiferet, tj. Piêkno, na kabalistycznym Drzewie ¯ycia:

Po osi¹gniêciu manifestacji na planach formy w Tiferet w aspekcie Dziecka, wcielo-
ny Bóg dorasta do lat mêskich i staje siê Odkupicielem. [...] Zatem Odkupiciel mani-
festuje siê w Tiferet i wiecznie próbuje odkupiæ swoje Królestwo, jednocz¹c je z Bytami
Wy¿szymi nad czeluœci¹ utworzon¹ przez Upadek. [...] W³aœnie ta Sfera na Drzewie
nazywa siê C e n t r u m C h r y s t u s a i tu ogniskuje siê religia chrzeœcijañska85.

W dalszym fragmencie Fortune podaje interesuj¹cy – w kontekœcie istotnych
motywów obecnych w poezji Czes³awa Mi³osza (Œwiat, poema naiwne) oraz
cytowanego motywu „S³oñca Pamiêci” Oskara86 – szczegó³: „Kabaliœci nazy-
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83 K. Rutkowski, Mickiewicz i Zohar, „Twórczoœæ” 2006, nr 7.
84 Por. J. Drozd, Orêdzie Niepokalanej. Historia i sens objawieñ fatimskich, Kraków 2005.
85 D. Fortune, op. cit., s. 205.
86 W cyklu Czeladnik, który zas³uguje na osobne studium, w wierszu VI Mi³osz wplata cytat

z Listu do Storge Oskara opisuj¹cy jego „noc mistyczn¹”: „Moje s³oñce przesuwa³o siê od czo³a
do wierzcho³ka czaszki, a zatem by³o prawdopodobnie anio³ Jehowy” (WW, s. 1285).



waj¹ Tiferet S h e m e s h – Sfer¹ S³oñca”87. Najmocniejszym œladem mo¿liwej
kabalistycznej, gematrycznej wyk³adni, ³¹cz¹cej poetyck¹, religijn¹ poezjê
Czes³awa Mi³osza z Traktatu teologicznego, jest równie¿ zbie¿noœæ cyfry 23
z osob¹ Zbawiciela. Znany nie¿yj¹cy ju¿ antropolog, znawca Kaba³y, Andrzej
Wierciñski pisze:

Przeciwieñstwem Antymesjasza jest Jezus Chrystus jako Syn Cz³owieczy, który
o sobie tak powiedzia³: (J 8.12): „A Jezus znowu przemówi³ do nich tymi s³owy: J a
J e s t e m œ w i a t ³ o œ c i ¹ [!!] œwiata; kto idzie za mn¹, nie bêdzie chodzi³ w cie-
mnoœci [!!] ale bêdzie mia³ œ w i a t ³ o œ æ ¿ y w o t a”. (Tak siê sk³ada, ¿e œwiat³oœæ
i ¿ycie w hebrajskim wyra¿¹ siê s³owami o r (1 + 6 + 200 = 207), oraz c h a j j a h
(8 + 10 + 5 = 23); zwi¹zek miêdzy nimi jest gematrycznie zdefiniowany, bo 207 =
9 × 23)88.

23!...
Warto mo¿e, w kontekœcie kabalistycznie rozszyfrowanej symboliki „fotycz-

nej”, na chwilê chocia¿ wróciæ do wspomnianego wczeœniej Dantego. W pieœni
XXIII (sic!) Raju Boskiej Komedii, w inicjalnym fragmencie, pojawiaj¹ siê ob-
razy liœci drzewa, przez które Beatrycze „Patrzy, czy zorza wschodu nie
roztr¹ca, / I czeka œwitu przez gêstwinê liœci – / Tak moja pani sta³a czekaj¹ca /
[...] Twarz sw¹ ubra³a w p³omienie, a w oku / Zatli³a takiej radoœci kagañce, /
¯e nie potrafiê skreœliæ jej uroku. / Jak na ksiê¿yca pe³ni Diana tañce / Wypra-
wia z nimf swych nieœmiertelnych gronem, / Co rozpogadza wszystkie nieba
krañce, / Tak obaczy³em nad iskier milionem / S³oñce [...]”, i dalej, gdzie Bea-
trycze czyni poecie wyrzuty: „Czemu twarz moja tak czarem ciê chwyta? /
Patrz indziej, gdy ¿eœ u ogrodu proga, / Który w Chrystusa promieniach zakwi-
ta. / Tu roœnie Ró¿a, w której S³owo Boga / Cia³em siê sta³o; [...]”89. Kalikst
Morawski, komentator Komedii..., tak w przypisie rozwin¹³ istotne treœci cyto-
wanych tu fragmentów:

Druga czêœæ pieœni staje siê apoteoz¹ Matki Boskiej. Orszak Chrystusa przyrówny-
wany jest do piêknego ogrodu [...] w którym znajduj¹ siê dusze wierz¹cych w Chrys-
tusa. Ró¿¹ jest Matka Boska, królowa duchów zbawionych, tak jak ró¿a jest królow¹
kwiatów. [...] Kult Dantego dla Marii, której imiê wspomina rano i wieczorem
(w. 88), przejawia siê z wyj¹tkow¹ si³¹ w pieœni XXIII. Liryczny charakter pieœni wi-
doczny jest w ekstazie, jaka towarzyszy wizji Marii i Beatrice. [...] Niewypowiedzia-
nie piêkna muzyka towarzyszy zjawieniu siê Matki Boskiej90.
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87 D. Fortune, op. cit., s. 212.
88 A. Wierciñski, Przez wodê i ogieñ. Biblia i Kaba³a, Kraków 1996, s. 56.
89 D. Alighieri, Boska Komedia, prze³. E. Porêbowicz, Warszawa 1959, s. 412.
90 D. Alighieri, Boska Komedia (wybór), prze³. E. Porêbowicz, wstêp i komentarze oprac.

K. Morawski, BN S. II, nr 187, Wroc³aw 1977, s. 398.



Dodaæ mo¿na i to, ¿e w zakoñczeniu XXIII pieœni Raju porównuje Dante re-
lacje dusz zbawionych do macierzyñskiego gestu Marii ³¹cz¹cego owe dusze
zbawionych w mi³osnej, p³omiennej ekstazie: „A jak dziecina, kiedy nakarmio-
na, / Gestem wskazuj¹c, co jej w duszy œwita, / Do matki swojej wyci¹ga ramio-
na, / Tak owa duchów rozgorza³ych œwita / Prê¿y³a w górê swych p³omieni ki-
œcie, / Mi³oœci¹ Marii ca³a rozpowita”91. Dante, „alchemik Alghieri” (Dante,
WW, s. 1034), mistrz ró¿okrzy¿owych poetów, przywo³any byæ mo¿e tak¿e
w archetypowym, analogicznym dope³nieniu (motywy pieœni XXIII to liœcie,
ksiê¿yc, piêkna pani, dzieci) Ÿród³a ezoterycznej i teologicznej symboliki wier-
sza 23. Piêkna Pani z Traktatu teologicznego...

Zmierzam do pewnej konkluzji mych – cokolwiek rozproszonych – asocjacji
i uwag. S¹dzê, ¿e to wstêpne rozpoznanie wybranych treœci mitu osobistego
(tak¿e indywiduacji) Czes³awa Mi³osza – mitu poety nie tylko „uczonego”, lecz
tak¿e „wtajemniczonego” – wymaga dalszych badañ i rozpoznañ (tak¿e
jungowskich). Metaforyczna, poetycka alchemia i kaba³a (szyfry), medytacyjna
sztuka pamiêci oraz katoptromancja, magia s³owa oraz nekromancja – istna
enumeracja nauk tajemnych, sztuk i czynnoœci godnych Giordana Bruna („maga
w ka¿dym calu”92), bohatera s³ynnego Campo di Fiori z tomu Ocalenie –
domagaj¹ siê tego z ca³¹ moc¹...

Wszystkie te znacz¹ce i poruszaj¹ce zbie¿noœci – jungowskie „synchroniza-
cje”93 – zostawiam oczywiœcie w Niebezpiecznej Kapliczce i – powracaj¹c do
racjonalistycznej wyk³adni Mi³oszowych szyfrów – zacytujê badacza i rozmów-
cê autora Ziemi Urlo, Aleksandra Fiuta, który w interesuj¹cej mnie materii po-
etyckiej kabalistyki, gematrii, zarówno Oskara, jak i Czes³awa, wypowiada siê
tak:

[...] odwo³uj¹c siê poœrednio do systemu mistycznego swojego starszego krewnego,
poeta znad Niewia¿y opatruje swoje wyznanie ironicznym nawiasem, os³abia katego-
rycznoœæ wypowiedzi przez oznaki dystansu i tryb warunkowy, podkreœla bardziej
pragnienie d¹¿enia ni¿ ostateczne osi¹gniêcie zamierzonego celu. Gdzie by³a pew-
noœæ – umieszcza niepewnoœæ, niewzruszon¹ wiarê opatruje rozlicznymi w¹tpliwo-
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91 D. Alighieri, Boska Komedia, prze³. E. Porêbowicz..., s. 413.
92 F.A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, s. 448. Cyt. za: L. Szcucki,

Pos³owie, [do:] F.A. Yeats, Sztuka pamiêci..., s. 442.
93 Na marginesie po raz ostatni Jung: „Znaczenie macierzyñskie przys³uguje drzewu z jednej

strony jako miejscu narodzin, z drugiej zaœ jako grobowi (trumna, drzewo umar³ych, sarkofag
itd.) – identyczne znaczenie ma k¹piel jako symbol macicy i wód p³odowych. Wyobra¿enia te
przywodz¹ na myœl manichejsk¹ mater vitae (matkê ¿ycia), która – z³o¿ona z p i ê c i u ¿ y -
w i o ³ ó w [podkr. – Z.B.] – obejmuje pierwotnego cz³owieka, która zosta³a stworzona przez do-
brego Ojca, aby zwalczaæ ciemnoœci”. C.G. Jung, Rex i Regina, [w:] idem, Misterium Coniunctio-
nis..., s. 353.



œciami. Nie tyle co do jej istoty, ile co do jej wyznawcy. Nazywa siebie „pobo¿nym
ch³opczykiem”, poniewa¿ chcia³by wierzyæ naiwnie, jak dziecko, ale równoczeœnie
wie, ¿e taka wiara jest bardzo trudna do osi¹gniêcia, a mo¿e nawet niemo¿liwa. Trzy-
ma siê jej rozpaczliwie jako gwarantki sensu istnienia, ale podatny pozostaje zarazem
na pokusy sceptycznego Rozumu. St¹d rodzi siê ironia – wyraz braku i bezsilnoœci.
Jednym s³owem, swoje credo poeta powierza w³asnemu szyfrowi, w którym czêœcio-
wo zapo¿yczone i zreinterpretowane znaki i symbole Oskara Mi³osza uk³ada
w ca³kiem nowy system znaczeñ, który trudno nazwaæ mistycznym. Celowo niejas-
ny, kusz¹cy tajemnic¹, powierzony enigmatycznym formu³om i obrazom o wieloznacz-
nej treœci94.

IN A DANGEROUS CHAPEL.
THE ESOTERIC INITIATIONS OF CZES£AW MI£OSZ –

A MYTH, MAGIC, KABBALAH…

S u m m a r y

In his numerous comments, Czes³aw Mi³osz acknowledged the impact made on his work by
his cousin Oskar Mi³osz, a French symbolic poet, who considered himself the “descendant of
alchemists and Rosicrucians”. In this paper, fragments of hermetic writings of Oskar Mi³osz are
exposed together with the opinions on their meaning for Czes³aw Mi³osz. The suggested area for
interpretation of these relations is the analytical psychology of C.G. Jung, theory of interpretation
of J. Culler, ironic philosophical essay writing of R.A. Wilson and the archetypal critique. The
author’s preliminary and basic findings concern the role and place of secret esoteric crafts –
alchemy, art of memory and meditation in the works of Czes³aw Mi³osz.
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94 A. Fiut, Szyfrowanie (w) poezji: Oskar Mi³osz i Czes³aw Mi³osz, maszynopis, s. 10–11.
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