MARCIN CZERWINSKI

OBRAZ I METAFORYKA DOSWIADCZENIA WEWNETRZNEGO ORAZ PRZEMIANY:

OD CIORANA PO GROTOWSKIEGO

Wraz z epoka nowoczesnosci wiek dwudziesty nie zarzuca dawnych, uswieconych tradycja
obszaréw zainteresowan sztuki i kultury, takich jak Zycie mentalne, duchowe czy we-
wnetrzne czltowieka. Wrecz przeciwnie — przemiany cywilizacyjne i kulturowe powoduja, ze pra-
dawny temat uzyskuje nowe oblicza. Zarysowujac t¢ kwestie, chcialbym skupi¢ si¢ na kilku dwu-
dziestowiecznych przedstawieniach przezycia i projektowanej przemiany wewnetrznej, ktérych
autorami s pisarz Georges Bataille, filozofowie Albert Camus oraz Emil Cioran, rezyser i refor-
mator teatru Jerzy Grotowski, jak tez psychiatra Ronald David Laing. Wyboér powyzszych nazwisk
wydaje si¢ arbitralny, niemniej pewne powigzania mozemy odnalez¢ juz na pierwszy rzut oka.
Otéz zaréwno Camus, jak 1 Cioran to egzystencjalisci, a ich teksty, ktore chcialbym tutaj przywo-
ta¢, dzieli stosunkowo niewielka odlegtos$¢ czasowa; w przypadku Ciorana pochodza z lat 30.,
natomiast te autorstwa Camusa sg tylko o dekade pdzniejsze, podobnie jak Bataille’a. Natomiast
teksty Lainga i Grotowskiego — to lata 60., a zatem sa sobie zupelnie wspolczesne. Ostatnich
trzech autoréw nie mozna nazwac egzystencjalistami sezsu stricto, jednakze wlasnie w ich pismach
odnajdujemy silny rys — nazwijmy go umownie — egzystencjalistyczny. Tym, co przede wszyst-
kim laczy te kilka nazwisk, jest podobny obraz w przedstawieniu przezycia wewngtrznego, nato-
miast warte zastanowienia wydaja si¢ réznice w intencjach oraz celach tak projektowanego 1 opi-
sywanego dos$wiadczenia oraz przemiany wewnetrznej jednostki. O kazdym ze wspomnianych
peregrynantéw przestrzeni wewnetrznej napisano juz bardzo wiele, mam jednak nadzieje, ze ich
wspolne zestawienie tutaj pozwoli na wyciagniecie interesujacych poznawczo wnioskéw.
,»Czlowiek normalny [...] to czlowiek uspiony”, pisze Laing w ksiazce Polityka doswiadezenia.
Rajski ptak, ktora po raz pierwszy w wersji anglojezycznej ukazala si¢ w roku 1967 (Laing, 1984,
198)". Natrafiamy tu na $lad podwojnego odwrdcenia. Laing jako antypsychiatra wskazuje bo-
wiem w swoich pismach na dwa paradoksy: utude¢ podziatu spotecznego na osoby normalne oraz
cierpigce na zaburzenia psychiczno-emocjonalne, jak tez prastary topos zycia jako snu. Wedlug
jego odwrdconej taksonomii szpitale nie sa zapelnione ,,nienormalnymi”, ktérych za to mozna

znalez¢ w kregach, uwazajacego si¢ za normalne, spoleczedstwa. W ten sposéb Laing podwaza

1'Z racji na odmiennos¢ ttumaczenia korzystam tu wyjatkowo z wezesniejszego przektadu Grzegorza Musiala.
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w psychiatrii kategorie normy i zdrowia psychicznego. Drugim paradoksem, rozpietym na anty-
nomii zycie — sen, przywodzacym na mysl slynne sformutowanie Calderona ,,zycie snem”,
a takze np. prastara tradycje gnozy, jest przekonanie, ze realne zycie jest swoistq utuda, iluzja czy
nawet oszustwem, prawdziwa za$ natura rzeczywisto$ci ukryta jest gdzie indziej; moze si¢ obja-
wia¢ m.in. we snach.

Dla szkockiego antypsychiatry ,,normalnos$¢” jest konsekwencja wyobcowania z do$wiadcze-
nia wewnetrznego, inaczej mowiac: opresyjne spolteczenstwo wspolczesne w zyciu jednostek uci-
na dos$wiadczenie wewngetrzne, ktére rozumiane jest tu bardzo szeroko. W tej krytyce opresja
spoleczefistwa powoduje zaludnienie nowoczesnych panstw przez osoby przecietne, bedace
,»okrojonymi, wyschnietymi czastkami oséb, jakimi moglyby by¢” (Laing, 1984, 196)°. Kluczowa
jest tu kategoria ,,0soby”: oznacza ona pelni¢ przezyé¢ zaréwno zewnetrznych, jak i wewnetrznych
czlowieka; Laing wpisuje w te ostatnie chociazby sfere marzen sennych, nietraktowanych jednak-
ze jako material dla psychoanalityka, swiadczacy o problemach pacjenta, ale stanowiacych réwno-
rzedna sfere rzeczywistosci. Jej pelnia to po prostu rzeczywisto§¢ doswiadczana na rézne, ,,0d-
mienne” sposoby. Jej skladowe stanowi percepcja, wyobraznia, fantazja, pamie¢, marzenia na ja-
wie 1 marzenia senne. Mozna powiedziec, ze jest w tym podejsciu swoisty rys romantyczny, walo-
ryzujacy obszar snéw, fantazmatow oraz szalenstwa. Celem szkockiego antypsychiatry jest wybu-
dzenie cztowicka ze stanu szczatkowego, zredukowanego istnienia. Wybudzenie polega na przy-
wréceniu pelni doswiadczenia, ktére jest tu metaforycznie nazywane ,,narodzinami nowego
dziecka” i dalej: ,,Kazde dziecko jest nows istota, potencjalnym prorokiem, nowym ksieciem du-
chowym, nowym odpryskiem §wiatlosci straconym w zewnetrzna ciemnos¢” (Laing, 2005, 31),
pelnia doswiadczenia nazywana jest za$ czlowieczenstwem. Mozna tu nie tylko z latwoscia do-
strzec odniesienie do gnostyckiego mitu o iskrze $wiatla zagubionej w ciemnosci, lecz takze wyra-
ziste sa tu konotacje z tradycjami religijnymi, w ktérych méwi si¢ o nowym czlowieku i dzieciach
bozych. Bezposrednie przeslanki psychologiczne wskazuja w teksécie antypsychiatry na waloryza-
cje okresu dziecifistwa oraz fantazji dziecigcej, ale wszedzie tam, gdzie Laing pozwala sobie na
silniejsze ujscie metaforyki, odczuwamy — pojawiajace si¢ Swiadomie badZ nie — nawigzania do
dawnych tradycji duchowych. Odnajdujemy tu dawne pragnienie cztowieka, by uzyskaé pelnie.
Wydaje sig, ze krytyka cywilizacji zracjonalizowanej i scjentystycznej, uprzedmiotawiajacej jed-
nostke 1 dokonujacej jej alienacji, jest prostym przediuzeniem antropologii religijnej, mimo ze

jako element kontrkultury lat 60. z religia sensu stricto nie ma wiele wspolnego.

2 O chorobie wspotczesnej cywilizacii pisze takze Grotowski: ,,Chora jest na schizofrenie, to znaczy na oderwa-

nie umystu od uczucia, duszy od ciala” (Grotowski, 1990, 47).
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W tym samym Rajskim ptaku czytamy: ,,Gwiazdy, ktére postrzegam na niebie, istnieja w moim
umysle w nie mniejszym stopniu niz te, ktére sq tworem mojej wyobrazni” (Laing, 2005, 22). Jest
to bezposrednie odwolanie do koncepcji Bertranda Russella, ale interesuje nas tutaj odmienny
trop, prowadzacy do hermetycznych odpowiedniosci miedzy mikro- i makrokosmosem. To znany
skadinad trop, ktéry bywal wielokrotnie wykorzystywany w pismach alchemicznych, jak w ksigdze
Tabula Smaragdina: ,,\Wszystko, co jest w gorze, jest takie jak wszystko, co jest na dole, a wszystko,
co jest na dole, jest takie jak wszystko, co jest w gorze, aby dokonal si¢ cud Jednosci” (Eliade,
1997, 169). I to wiasnie uzyskanie pierwotnej pelni, jednosci i catkowitosci jest celem, ktéry sobie
stawia refleksja Lainga.

Podobng tendencje w tej samej epoce kulturowej mozemy zauwazy¢ w pismach Jerzego Gro-
towskiego. Celem rezysera jest ,,akt catkowity” aktora. Z racji poruszanej tu dziedziny dziatalno-
$ci mowa jest o aktorach, ale silnie antropologiczny rys pism Grotowskiego ukierunkowuje nasze
interpretacje w strong jednostki ludzkiej. Aktora mozemy wéwcezas uwazaé po prostu za figure

czlowieka. Jak pisze Grotowski:

Jezeli akt nastepuje, wowczas aktor, tj. istota ludzka [podkreslenie moje — M.C\], przekracza stan
polowicznodci, na jaki skazujemy si¢ sami w zyciu codziennym. Zanika wtedy przedzial miedzy mysla a uczu-
ciem, cialem i dusza, $wiadomoscia i podswiadomoscia, widzeniem i instynktem, seksem i mozgiem; aktor do-
pelniwszy tego, osiaga catkowito$¢. Kiedy zdolny jest urzeczywistnic¢ ten akt do korica, jest o wiele mniej zme-
czony po niz przed, poniewaz odnowil si¢, odnalazt swoja pierwotna niepodzielnos$é; i poczely w nim dziataé

nowe zZrodla energii (Grotowski, 1990, 82).

I znéw pojawia si¢ odniesienie do pelni (tu: catkowitosci), jej pragnienie wyznaczone przez
odczuwany brak. Warto w tym miejscu przypomnieé stary orficki mit, ktory przekazal nam Pla-
ton w Urgrie, a mianowicie o ludziach podzielonych przez bogdéw za kare na potéwki, ktére odtad
poszukuja si¢ nawzajem, by méc doswiadczy¢ pelni. Wigkszos¢ technik zawartych w pismach
Grotowskiego jest wlasciwie praktyczng recepta na osiagniecie tego pozadanego stanu. Co intere-
sujace, znajdujemy wsrod nich takze pewien dos¢ zaskakujacy sposéb prowadzacy do pelni, tu
rozumianej jako §wigtos¢. Jest ten sposob rodzajem prowokacji. Rezyser pisze o prowokacji akto-
ra wobec samego siebie, o ckscesie. Uzywa tu takze okreslen ,,profanacja” oraz ,$wigtokradz-

>

two”, wskazujacych na powinowactwa religijne. Ale i jak w przypadku Lainga, nie chodzi
o wprowadzanie pierwiastka czysto religijnego, lecz o rodzaj ,,Swictosci laickiej”, ,,$wigtosci
z pozycji niewierzacego” (Grotowski, 1990, 23). Profanacja czy eksces maja za zadanie dokonaé
destrukeji albo wykroczenia ,,poza maske codziennosci” i zaprowadzi¢ do ,,rzeczywistej prawdy

o sobie”. Aktor poprzez swigtokradztwo 1 ,,unicestwienie ciala” ,ofiarowuje” swoj organizm

1,,powtarza gest odkupienia” (Grotowski, 1990, 23) — symbolika jest tu jednoznaczna. Celem
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dodatkowym, w aspekcie teatralnym 1 ogélnoludzkim, jest przeniesienie, czy moze raczej rozsze-
rzenie procesu §wigtosci na widza. Grotowski przywoluje przy opisie owego procesu Apokalipse
$§w. Jana i stowa: ,,Ze letni jestes, a nie zimny ani goracy, przeto poczne cie wypluwaé z ust moich”
(Ap 3:16). Warto jednak zwroci¢ uwage, ze koncepcje docierania cztowieka (-odpowiednio: akto-
ra) do pelni lub §wigtosci na drodze $wigtokradztwa lub grzechu, wywodza si¢ z jeszcze innej
tradycji niz pierwotne chrzedcijanstwo, niezwykle zywej w pierwszych (II 1 III) wiekach naszej ery
— a chodzi o gnostycyzm. Wtasciwie nalezaloby powiedzie¢, ze chrzescijanstwo przeplata sie
wowczas z tradycja gnostycka 1 bywa, ze pewne tresci, ktore znajdujemy w zrédlach nowotesta-
mentalnych, naleza do wplywow gnostyckich.

Zreszta bezposrednich odwolan i aluzji do heterodoksyjnej tradycji jest w pismach Grotow-
skiego znacznie wigcej. W tekscie z lat 80. zatytulowanym Performer pisze on o cztowieku pozna-
nia, osiaganego poprzez stan istnienia, poprzez jestestwo, czy jak nazywa je autor: ,esencje”
(Grotowski, 1990, 214-215). Tak rozumiany czlowiek poznania odsyla nas do tradycji wiedzy
zdobywanej transracjonalnie, do gnosis. Potwierdzaja to wystepujace w tekscie bezposrednie odsy-
tacze do hinduskiej tradycji buntownikéw na drodze poznania czy do mistyki mistrza Eckharta
oraz uzywany przez Grotowskiego termin ,,czlowicka wewnetrznego”. Weiaz takze prowadzona
jest krytyka cywilizacji i konwencjonalnej kultury; towarzysza jej metafory okreslajace jej uczestni-
kéw: ,,pijani istnieniem w czasie” i ,,zajeci dziobaniem™”.

Wszystko to sprawia, ze badacze tworczosci zalozyciela Teatru Laboratorium wiaza go dzis
bezspornie z wieloma elementami gnozy'. Wskazuje na to réwniez samo zainteresowanie Gro-
towskiego tekstami, piesniami czy mitami zrédtowo gnostycznymi. Dodatkowo warto tu przywo-
ta¢ wspominang juz alchemig, mieszczaca si¢ wlasnie w szerokim nurcie gnozy. Zestawienie al-
chemii i teatru nie stanowi zovum w tradycji XX-wiecznych dzialan eksperymentalnych i awangar-
dowych. Najstynniejszym przypadkiem powiazania obu dyscyplin, a wrecz mowienia o ich tozsa-
mosci, jest wczedniejsza chronologicznie wobec Grotowskiego lekcja Antonina Artauda, ktory
pisal w Teatrge alchemicznym, ze alchemi¢ 1 wyobrazany przezen teatr Iaczy potencjalnosé, a mia-
nowicie obie sg sztukami tego, co mozliwe i co powstaje; nastepnie sa duchowymi ,,sobowtérami”
dzialania — alchemia na planie materii, teatr — na planie rzeczywistosci, nie rozumianej jednak
potocznie, a w znaczeniu Lacanowskiej ,,realnosci”. Jest tez element odrézniajacy obie dyscypliny:

alchemia poprzez $rodki duchowe oczyszcza i przeistacza materi¢, postulowany za$ przez Artau-

3 Grotowski odwoluje si¢ tu do prastarej opowiesci, znanej juz upaniszady o dwéch ptakach, z ktérych jeden
dziobie, a drugi patrzy. Jeden umrze, drugi bedzie zyt (Tamze, 216; zob. tez Osinski, 1998, 176).

4 Jak przywolany Zbigniew Osifiski, ktory poswiccil tej kwestii spory rozdzial pt. Grotowski wobec gnozy
w przywolanej wyzej ksiazce, czy Malgorzata Dziewulska, ktéra o gnostycznym aspekcie twérczosci Grotowskiego

pisata w rozdziale Ogniokrad (Dziewulska, 1995, 130-153).
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da teatr wyobraza przenikanie i przeistaczanie materii przez ducha (Artaud, 1978, 69-73).
Oczyszczanie, ujednolicanie 1 wyszczuplanie — te terminy Artaudowskie doskonale przylegaja do
mysli Grotowskiego o procesie aktorskim. Podobnie jak zadanie stawiane teatrowi przez Artauda
w zakonczeniu Teatru alchemicinego, polegajace na rozwiazywaniu badZ unicestwianiu wszelkich
konfliktéw 1 przeciwienstw (idei i formy, ducha i materii, abstrakcji 1 konkretu) i stopieniu wszel-
kich pozoréw jak w procesie alchemicznym ,,w jeden jedyny wyraz, podobny do uduchowionego
ztota” (Artaud, 1978, 73). Przy czym Grotowski staje jakby blizej alchemii; uzywa w swoim opisie
okreslenia ,,wehikul”, prowadzacy z dotu do gory, od materii ku duchowi. To proces ,,przeswie-
tlania” materii, przeptywu energii (z dotu do géry wilasnie), w wyniku czego dokonuje si¢ jej (ma-
terii) transformacja (Osinski, 1998, 213). Albo — jak bySmy powiedzieli jezykiem alchemicznym
— transmutacja’.

Porzuémy teraz alchemie na rzecz relacji miedzy jednostkq a Swiatem oraz zmiefimy analizo-
wanego autora. Albert Camus rozpoczyna od krytyki rzeczywistosci miedzyludzkiej z nieco in-
nych przeslanek niz Laing 1 Grotowski, ale jego praktyczne wskazéwki wyjscia z zyciowego impa-
su nabieraja bardzo podobnego charakteru. Podobng sytuacje egzystencjalna, stanowigca asumpt
do radykalnej przemiany wewngtrznej, znajdziemy w Micie Syzyfa tego filozofa, wydanym po raz
pierwszy w roku 1942. Camus tak zarysowuje tam odczucie przez jednostke kryzysu: ,,Czasem
rozsypuje si¢ dekoracja. Poranne wstawanie, tramwaj, cztery godziny w biurze albo w fabryce,
posilek, tramwaj, cztery godziny pracy, sen, i poniedziatek wtorek sroda czwartek piatek i sobota
w tym samym rytmie” (Camus, 2004, 74). Przytoczony cytat rozpoczyna si¢ od metafory teatralnej
— nie jest to zaskakujace w przypadku autora utworéw scenicznych, jakim byl Camus®, a takze z
racji popularnosci tej metafory w omawianym tu okresie XX w.’; najistotniejsze w jej semantyce
jest jednak wskazanie na iluzje rzeczywistosci, poréwnywalng z iluzja sztuki teatralnej, i konwen-
cje, ktére jednostka przyjmuje w zyciu codziennym, oddalajac si¢ od istoty bytu. Metaforze tej
towarzyszy w tekscie obraz nuzacej, codziennej egzystenciji. Tu powinni§my pamietaé, ze filozof

jest rowniez wybitnym pisarzem, stad obraz pod wzgledem stylu nosi znamiona wybitnie proza-

5 O zwiazkach Grotowskiego i alchemii pisze inny badacz twérczosci polskiego rezysera, Leszek Kolankiewicz.

(Zob. http://www.grotowski.net/encyklopedia/grotowski-jerzy, dostep: 31.10.2018). Nadmienmy za autorem, ze

dwa hasta uzywane przez Grotowskiego: Laboratorium i opus, nawiazuja do alchemii.

¢ Pierwszy jego dramat, Caligula, powstal w roku 1938, a wystawiony zostal w roku 1944. Gdzie indziej filozof
moéwi o ,,dekoracjach” rzeczywistosci.

7 Uzywali jej w rozumieniu ,.teatralizacji zycia” (spolecznego, politycznego czy ekonomicznego) m.in. Bertold
Brecht, Erving Goffman, Guy Debord i inni. W omawianym przypadku uzycia, przez Camusa, nie jest to jednak
przedluzenie starozytnego jeszcze toposu theatrum mundi. Wynika to z tego, ze u Camusa rzeczywistosci jako te-
atrowi towarzyszy nieodlacznie moment jej podwazenia i demistyfikacja, a ten ostatni kontekst jest tu wazniejszy

nawet niz sama teatralizacja.
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torskie. W wyobrazeniu filozofa znuzenie rutyna zycia moze poprzedzaé punkt krytyczny®. ,,In-
auguruje ruch §wiadomosci. Budzi ja i prowokuje ciag dalszy” (Camus, 2004, 74). W konsekwen-
cji moze (aczkolwiek nie musi) doj$¢ do przebudzenia. To kolejna z charakterystycznych tu meta-
for, wystepuje zaréwno u Camusa, jak u Lainga 1 wielu innych. Na drugim etapie przebudzenie

osiaga radykalniejsza postac:

Stopien nizej 1 zaczyna si¢ dziwnos$¢: spostrzec, ze §wiat jest ,,nieprzenikalny”, dojrzed, jak obcy jest kamien,
z jaka sila natura, krajobraz moze nas negowaé. W glebi wszelkiego pickna kryje si¢ cos nieludzkiego, i te wzgorza,
fagodnos¢ nieba, rysunek drzew w tej samej chwili tracy iluzoryczny sens, ktéry im przydajemy, i odtad staja sie

bardziej odlegle niz raj utracony. Pierwotna wrogo$¢ $wiata idzie ku nam poprzez tysiaclecia (Camus, 2004, 75).

Owg nieprzenikalno$¢ i obcos$¢ §wiata, ktére powodujq alienacje jednostki, Camus nazywa
wlasnie absurdem. Mysl francuskiego egzystencjalisty ukazuje, ze ostatecznie przebudzenie moze
prowadzi¢ do samobdjstwa, ktore jest prosta konsekwencja rozpoznania absurdu zycia. Warto tu
przytoczy¢ opis doswiadczen wewnetrznych jednego z pacjentéw Lainga — przynosza one nie-
zwykle podobne odczucie alienacji i takze wykorzystuja semantyke obcosci: ,,Poszedlem [...] do
innego pokoju, popatrzylem tam na swoje odbicie w lustrze — musze przyznad, ze wygladalem
dziwnie, zdawalo mi sig, ze patrz¢ na kogos, kto jest niby znajomy, ale jest zarazem obcy 1 nie ma
ze mna nic wspolnego [...]” (Laing, 2005, 151). Laing interpretuje to jako etap $mierci ,,ja” pod-

miotu; towarzyszy jej odczucie wrogosci §wiata:

[...] zacz¢lo mi si¢ rzeczywiscie wydawad, ze blakam si¢ gdzies wsrod pustkowi — wsrdd jakiejs pustynnej
okolicy — jakbym byl jakims$ zwierzakiem [...]. Miotalem si¢ niczym istota pozbawiona mézgu, jakbym po pro-
stu toczyl zacigta walke w obronie wlasnej egzystencji z rzeczami, ktére przeciwko mnie powstawaly [...] (Laing,

2005, 153-154).

Mowigc o XX-wiecznym przezyciu wewnetrznym, nie mozna nie odnies$¢ si¢ do Georgesa
Bataille’a. To on w latach 40. szkicuje swoista teorie, a wlasciwie antyteorie doswiadczenia we-
whnetrznego, wyznaczajac w ten sposob Sciezke poszukiwan dla catego nurtu myslicieli 1 tworcow.
Przede wszystkim jest to do§wiadczenie nieznanego, nie w sensie poznawczym jednak, a egzy-
stencjalnym: ,,Chciatem, aby [...] wiodlo tam, gdzie ono prowadzi, nie za$§ prowadzi¢ je samemu
do jakiego$ z goéry wyznaczonego celu” (Bataille, 1984, 266)°, jakim mogtby by¢ Bég, dopo-
wiedzmy. W zwiazku z tym dos$wiadczenie wewnetrzne ateisty ma dalej idace konsekwencje niz

religijne. Bataille odcina si¢ od dlugiej tradycji doswiadczenia mistycznego i religijnego, rowniez

8 Podobnie wedtug Emila Ciorana znuzenie czy nuda sa przyczynami myslenia (filozofii).
? Jak pisze: ,,Doswiadczenie niczego nie objawia, nie moze stanowi¢ podstaw wiaty ani tez od wiary wychodzi¢”

(Bataille, 1984, 267).
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W wersji via negativa, mimo ze tradycja ta narzuca si¢ tu sila rzeczy 1 jest zresztg przez niego przy-
wolywana (por. Matuszewski, 2012, 113). Francuski pisarz odcina si¢ takze od tradycji filozoficz-
nej, chociazby Heideggerowskiego egzystencjalizmu, odrzucajac funkcje poznawcza doswiadcze-
nia wewnetrznego (czyli rozpoznania bytu i bycia), ktére ma by¢ wedtug niego do$wiadczeniem
w niewiedzy (Bataille, 1984, 266). Wrecz odwrotnie — jego gléwnym zaloZeniem jest nihilistycz-
ne i totalne kwestionowanie napotykanego przez ,,ja”’ stanu rzeczy, ale nie w sensie dekonstru-
owania wiedzy o istnieniu, lecz odzierania ,,ja” z pewnosci rozpoznania istnienia. Dlatego w me-
taforyce towarzyszacej temu stanowi pojawiaja si¢ mdlosci, goraczka, konwulsje, czyli symptomy
choroby. Operacja bowiem, jaka dokonuje si¢ w dos§wiadczeniu bytu, jest catkowite jego ,,ogoto-
cenie” ze wszystkiego, co znane. W konicu: ,,Nieznane pozostawia czlowieka zimnym, nie budzi
milosci, zanim nie wywrdcl w nas wszystkiego niczym gwaltowny wiatr” (Bataille, 1984, 268). Nie
jest to na pewno znana z tradycji rozkosz mistycznego kontaktu z absolutem.

Wsréd innych metafor, ktore obrazujg skrajne przezycie wewnetrzne u Bataille’a, znajdziemy
brzmiace nietzscheansko ,,stoczenie si¢ na §wietliste dno §miechu”, ale tez ,,$lepy zautek”, ,,roba-
czywos$¢”, ,beczace, klebiace si¢ stado, jakim jeste$my”, ,,noc istnienia”, ,,utona¢ w rozpaczy’,
»zawisnaé nad przepascia” (Bataille, 1984, 277-281). Okreslenia te niosa ze sobg skrajnie bolesne
odczucia 1 emocje, ich osnows jest w duzej mierze pesymizm i rozpacz. Z drugiej strony Bataille
w Doswiadezenin wewnetrznym, tak jak do objawdw choroby ciata, odwoluje si¢ cz¢sto do choroby
umystu, szaledstwa. Mozna chyba dookresli¢, ze wyobrazenie szalefistwa i towarzyszacego mu
wykroczenia poza ratio bytyby tu antidotum na bdl i cierpienie, poniewaz szalenistwo w tej wizji
znosi roznice migdzy stanami emocjonalnymi a uczuciami. Jak pisze Bataille: ,,Nadludzka, szalona
rados¢ porozumienia, bo przeciez rozpacz, szalefistwo, milos¢, ani jednego punktu w przestrzeni,
ktory nie bylby rozpacza, szalefistwem, mifoscia, 1 jeszcze: $miech, oszolomienie, mdlosci, zatrata
az po $mier¢” (Bataille, 1984, 281).

Najbardziej poetycka 1 przy tym najbardziej radykalng wizje do$wiadczenia wewnetrznego
przynosza pisma rumunskiego egzystencjalisty Emila Ciorana. W jego ksiazce zatytulowanej Na
szexytach rozpacgy, ktéra zostala wydana w roku 1934, dekade przed ksigzka Camusa, znajdziemy
rozdzial pod znamiennym tytulem Ognista kqpiel (Cioran, 1992, 79). Ognista kapiel stanowi tu
odczucie niematerialno$ci; opisywane jest ono za pomoca metaforyki — nazwijmy ja umownie —
termicznej: ,,Odczuwacé w calym jestestwie intensywny zar, wszechogarniajace cieplo, czué, jak
rosnie we mnie plomien i ogarnia mnie niby pieklo, samemu by¢ blyskawica i iskra” (Cioran,
1992, 79). Wedle obrazu, jaki zarysowuje Cioran, doswiadczeniu wewnetrznemu towarzyszy
przemiana. Tym razem jednak nie jest to nawolywanie do przemiany, ale jej doswiadczanie. Te¢

przemiang filozof nazywa oczyszczeniem (puryfikacja). Puryfikacja naprowadza nas na trop al-
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chemii, stawiajacej sobie za jeden z celow oczyszczenie i uszlachetnienie, a jednym z etapow pro-
cesu alchemicznego bylo wiazace si¢ z tym tzw. putrefactio, dokonujace si¢ pod wplywem ciepla.
Jak pisze Mircea Eliade, ,,pierwsza faza procesu alchemicznego (nigreds) — powrédt do plynnego
stadium materii — wiaze si¢ ze »émierciq« alchemika”, a pewne teksty alchemiczne podkreslaja
zbieznos¢ procesow transmutacji metali z doswiadczeniem wewnetrznym adepta (Eliade, 1997,
170). Na kwesti¢ przemiany/ do$wiadczenia wewnetrznego w alchemii zwraca tez czy przede
wszystkim uwage Carl Gustav Jung, ktory metaforyke alchemiczng interpretuje jako projekcje
procesu indywiduacji. Jak pisze: ,,Zadaniem alchemii powazniejszym niz wytworzenie zlota i ba-
danie chemicznego aspektu natury bylo z pewnoscia przezycie nieswiadomosci” (Jung, 1989,
334). Rozszerzajac t¢ psychologiczna perspektywe na nowoczesno$¢, mogliby$smy powiedzied, ze
XX-wieczni filozofowie i pisarze zajmujacy si¢ doswiadczeniem wewnetrznym i odnoszacy si¢ do
prastarych czy archetypowych obrazéw, tacy jak Camus czy Cioran, poza §wiadoma refleksja filo-
zoficzng czy kulturowg nad rzeczywistoscig dokonuja réwnoczesnie uzewnetrznienia badz zapisu
swojego procesu indywiduacji, w zgodzie z jezykiem nieswiadomosci zbiorowej.

Powréémy do Ciorana. Zgodnie z radykalng metaforyks (,,»$mieré« alchemika”) puryfikacja
przybiera ekstremalng dla bytu jednostki forme: jest zdolna nawet nadpali¢ rdzen egzystencii,
strawi¢ czeSciowo zycie. Podczas ognistej kapieli dochodzi bowiem do przemiany tego, co mate-
rialne, w to co niematerialne'’ — $wiadczy o tym np. ,,doznanie utraty cigzkosci” i zniesienie sily
grawitacji. Efektem owej przemiany jest uzyskanie $wiadomosci, ze zycie jest iluzja albo snem.
Znoéw zatem, jak u Lainga, dochodzimy do tego swoistego odwrocenia (zycie i sen). Nie jest to
jednak koniec obrazu skrajnego doswiadczenia wewngtrznego, bo Cioran konsekwentnie —
zgodnie z przyjeta metaforyka — umieszcza w finale odczucie spopielenia ciata, bedace odczu-
ciem ostatecznym 1 totalnym, ktoérego krancowosci nic nie jest w stanie przewyzszy¢. Filozof
okala owa przemiang charakterystyczng dla siebie ironia: ,,Jakiez jeszcze mozesz mie¢ doznanie
zycia?”, po czym dodaje sarkastycznie brzmiace oskarzenie: ,,Odczuwam szaleficza 1 nieskoncze-
nie ironiczng rozkosz na mysl, ze kto§ méglby rozdmucha¢ moje popioly na cztery strony $wiata
[...], gdzie wirowalyby wiecznie jako wyrzut wobec §wiata” (Cioran, 1992, 79). Mozna uznac
(w kontekscie pozostalych pism Ciorana), ze pod zjadliwa ironig i sarkazmem kryje si¢ alienacja,
bunt i nienawi§¢ wobec §wiata, a pod oczyszczeniem — cheé destrukeji dotychczasowego ,,ja”.
Wydaje si¢ w zwigzku z tym, ze punkt dojscia rumunskiego mysliciela lezy przynajmniej w poto-

wie drogi do osiagnigcia pelni czy tez calkowito$ci, wieniczacego sukcesem proces indywiduacii.

10°0O podobnym ruchu: od tego, co cigzkie i geste, ku temu, co lekkie i eteryczne, juz wspomniatem przy okazji

omawiania mysli Grotowskiego.
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Przedstawiony tu przeglad wyobrazen staralem si¢ uporzadkowaé, stopniujac poziom emo-
cjonalny (a wraz z nim metaforyczny), towarzyszacy opisom doswiadczenia wewnetrznego. Przy-
wolane wypisy z Lainga 1 Grotowskiego sa przede wszystkim apelem o przemiang wewngtrzna,
ktéra przynosi wraz ze soba nowy rodzaj do§wiadczania siebie 1 §wiata. Camus, Cioran i Bataille
obrazuja przezycie wewngtrzne, ktore nosi cechy skrajnosci i wymyka si¢ opisom dyskursywnym,
zwlaszcza u dwoch ostatnich myélicieli. Do$wiadczenie wewnetrzne na pewno sytuuje si¢ w pe-
wien sposoéb wobec tradycji mistyczno-religijnej, niemniej w zasadzie wszyscy ci tworcy $wiado-
mie separuja si¢ od niej, czasami — jak w przypadku Ciorana — zblizajac si¢ do nihilizmu. By¢
moze nalezy w zwiazku z tym wyrézni¢ dwa poziomy, swiadomosci i nie§wiadomosci; na pozio-
mie $wiadomym bylaby to separacja, natomiast na poziomie nieswiadomym byloby to pozosta-
wanie w sferze archetypiczne;.

By¢ moze jest to tez zjawisko analogiczne do opisanego przez Agate Bielik-Robson w przy-
padku refleksji filozoficznej I potowy XX w., ktore nazwala , kryptoteologia p6znej nowoczesno-
$ci”, badajac pewne prastare toposy i mitologumeny przemycone do jezyka tejze nowoczesnosci
(Bielik-Robson, 2008). Biorac pod uwage niedyskursywny charakter doswiadczenia wewnetrzne-
go, mogliby§my okresli¢ je mianem ,kryptoreligijnej epifanii péznej nowoczesnosci”. Epifani¢
rozumieliby$my tu jako ,,objawienie prawdziwej natury bycia w §wiecie”. Warto tez wskazac, ze na
poziomie racjonalizacji wymiar tego doswiadczenia jest egzystencjalny, nie za$ metafizyczny.
O epifanii poetyckiej w czasach modernizmu pisal u nas Ryszard Nycz (Nycz, 2001), jednakze
doswiadczenie wewnetrzne omawiane tutaj nie zaklada prymatu funkcji poetyckiej. Bataille odze-
gnuje si¢ wreez od poetyckosci, sytuujac ja na tym samym poziomie, ktory nalezy przekroczyé, co
przezycie religijne. Owszem, omawiani tworcy uzywaja metaforyki (ktéra zwyczajowo wigzemy
z jezykiem poetyckim), ale wydaje sig, ze czynia tak gléwnie z racji niedyskursywnosci opisywa-
nych doswiadczen. Pewne watpliwosci moga powstaé w przypadku Ciorana, ktérego obrazowanie
jest tak intensywnie poetyckie, ze mozna podejrzewaé u niego proby estetyzacji przezycia we-
wnetrznego, niemniej bylby to rodzaj nadinterpretacii. Tak czy inaczej, wszyscy wymienieni pozo-
staja zanurzeni w strumieniu archetypicznych obrazéw i metafor, ktérych uzywaja, nawet jesli

$wiadomie odzegnuja si¢ od senséw religijnych na rézne sposoby.
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