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DROGI I BEZDROZA NOCY

O lente, lente currite noctis equi!
Christopher Marlowe

W czarodziejskiej ksigzeczce niejednego dziecinistwa, w jednej z opowie-
sci o Swiecie Muminkow, wsréd wielu poruszajacych wyobrazni¢ obrazow
charakterow i perypetii bohateréw znajdujemy zastanawiajaca apologie noc-
nej podrozy: ,,Mozna bylo wyruszy¢ zaraz po $niadaniu, ale w tym przypadku
lepiej poczekac¢ do zachodu stonca, bo taki wyjazd musi nastapi¢ o wlasciwe;j
porze. To bardzo wazne (...) Spéjrzcie na toédke, rzekl, (...) L6dz w nocy to
cos cudownego. Tak wilasnie nalezy zaczyna¢ nowe Zzycie: z palaca lampa na
maszcie. Brzeg ginie w mroku, caly swiat $pi. Nie ma nic pigkniejszego na
swiecie niz podroz noca. Masz racj¢, odezwala si¢ Mama Muminka. W dzien
robi si¢ tylko wycieczki, a podrézuje si¢ w nocy™.

Rodzina Muminkéw, wyruszajac w podrdz ku nowemu Zzyciu, zanurza
si¢ w bezkres morza i nocy. Noc jest dla niej widomym znakiem kresu i po-
czatku jednoczesnie, gingcy w jej mroku zarys ladu to koniec pewnego swia-
ta, starego bez zalu zegnanego zycia, przeszlos¢, ktéra odchodzi zasypiajac,
robiagc tym samym miejsce oczekiwanej przyszlosci, przygodzie nowego.
Nocna podréz Muminkow przebiega w atmosferze rozkosznej ekscytacji, na-
dziei, a takze, jak to cz¢sto w powiastkach dla dzieci jest utozone, w poczuciu
bezpieczenstwa, ktore dajg swiatto lampy na maszcie todzi, a takze spokoj
1 pewnos$¢ rodzicOw Maminka, ich niewzruszona sila emanuje nie tylko z ich
postaci, ale takze ze stalych akcesoriow im towarzyszacych, dostojnego cy-
lindra na glowie Tatusia oraz niezawodnej torebki Mamy, przewieszonej na
r¢ce w zwyczajnych 1 niezwyczajnych okoliczno$ciach zycia Muminkéw, nie
tylko takich, jak rozpoczynanie morskiej podrozy, ale takze podczas serwo-
wania deserow. Nowe rozpoczyna si¢ stabilnie, pewnie, z radosng ufnoscia
i nieczulym na bojazn drzeniem podniecenia przygoda. Wszyscy s3 $wiadomi
tego, ze rozpoczynaja cos wigcej niz dzienng wycieczk¢ w znane okolice, ale
prawdziwe, pelne znaczenie granicy mi¢dzy ladem i1 morzem, dniem i noca,
wycieczka 1 podroza jest przez nich przezywane jedynie aluzyjnie, poddane
manierze lagodnosci dziecigcej literatury. Symbol nocy bardziej tutaj skry-
wa niz odkrywa tajemne znaczenia, a jesli juz cos z nich ujawnia wprost, to

I T. Jansson, Tatus Muminka i morze, 1. T. Chlapowska, Warszawa 1977, s. 21-22.
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wylacznie ich taskawg strong: pociagajaca i fascynujaca przygod¢ odrodze-
nia, nowego zaczatku, rekreacji. W swiadomos$ci Muminkéw nocna podroz
wyposazona jest zatem w jasne wartosci, blizsza pozostaje wschodzgcemu
swiattu dnia, pozostawiajgc w ukryciu czy sttumieniu mroczne zakamarki,
ktore poprzedzaja przeciez kazdy $wit. Nawet Wioczykij, najlepszy przyjaciel
Muminka i niespokojny wedrowiec, ktéry przychodzi zza granicy znanego
$wiata kiedy chce i kiedy chce takze odchodzi, bedgc znakiem czegos nieobli-
czalnego, przedmiotu tesknoty i1 zatrwozenia, ukrywa pod ptaszczem podroz-
nym, maloméwnoscia, a najbardziej wlasng niepamigcig pejzaze minionych
wloczeg, przywotujac je zaledwie dyskretnie melodig harmonijki. Widczykij
jest wedrowcem samotnosci, deszczu i milczenia, kierujgc si¢ potrzeba od-
poczynku, przyjaznia, a moze wspodtczuciem, wchodzi co jaki§ czas w jasny
krag pogodnego, cho¢ nie wolnego od wlasnych przygdd, swiata Muminkow.
Wszelkie mroczne tonacje, a z takiej strefy cienia wynurza si¢ Wioczykij,
napotykaja w Dolinie Muminkow swoj kontrast. Tak zimna potwora Buka
przyciggana jest przez §wiatlo lampy, a jej chtod topnieje pod wpltywem za-
troskania ze strony Muminka.

Drogi nocy nie zawsze jednak lagodnie prowadza ku $wiathu. Wedrowcy
nocy czesto nie potrafig albo dhugo nie chcg wyjs¢ z mroku, pokonani przez
moce czy zauroczeni splendorem ciemnosci, ich drogi stajg si¢ wowczas bez-
drozami. Czasami bezdroza sg rozdrozami, gdy drogi nocy krzyzuja si¢ ze
$wiatem dnia, w wahaniu albo watpieniu czlowieka pomiedzy pewnymi fun-
damentami dnia a sugerowanym przez noc prawem do niepewnosci. Podroz do
kresu nocy jest wowczas jednoczesnie wedréwka do kresu dnia. Takie doswiad-
czenie dobrze oddaje filozoficzna idea antynomii Pasji Nocy (Leidenschaft
zur Nacht) 1 Normy Dnia (Gesetz des Tages), stworzona przez Karla Jaspersa
dla zobrazowania granicznych sytuacji ludzkiej egzystencji’. Idea ta jest swo-
istym ,,albo albo” niemieckiego egzystencjalisty, ale takze, jako uniwersalna
zasada, kazdego cztowieka. Chodzi tutaj o manifestacje dwoch mocy, poprzez
ktore moze przejawiac si¢ byt ludzki. W Swietle Dnia wszelkie zagadki swia-
ta zdajg si¢ by¢ problemami posiadajgcymi jedno-jednoznaczne rozwigzania.
Takze czlowiek przedstawia si¢ sobie w tej perspektywie jako ,,istnienie fak-
tyczne” (Dasein), skonczony i urzeczowiony byt empiryczny o zamknietych
granicach. Noc czyni z zagadek $wiata nieokreslong tajemnice, prawdziwe
misterium. Uczestniczagc w tym misterium, poddajac si¢ Pasji Nocy, cziowiek
przetamuje ograniczenia wlasnej faktycznosci, osiaga poziom autentyzmu,
otwartosci 1 wolnosci ,.istnienia egzystencjalnego” (Selbstsein), ktore jest ,,eg-
zystencja mozliwa” (mégliche Existenz), nigdy nie zakonczong, wymykajacg

2 K. Jaspers, Antynomia dnia i nocy, b.a.p., (wW:) G. Picon, Panorama mysli wspéiczesnej,
ParyZz 1963, s. 93-97 (jest to fragment 3 tomu Jaspersowskiej Philosophie, Berlin 1932, s. 102—
—-116).
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S1¢ uprzedmiotowieniu’. Norma Dnia porzadkuje $wiat i zycie ludzkie zgod-
nie z wymogami rozumu, jednosci, jasnosci i logicznej konsekwencji, a takze
spotecznych konwencji oraz zawlaszczajacych dziatafi i celéw techniki. Pasja
Nocy neguje imperatywy ,,pospolitej” codziennosci, jest skokiem w absurd,
»2adzg smierci”, ,,tryumfujaca egzaltacja”, otwiera cztowieka na ,,milczenie”
transcendencji: ,,Ale na krancu Dnia przemawia inny gtos. Odrzucenie go nie
zalatwia bynajmniej sprawy. Pasja Nocy przebija wszelkie nakazy. Rzuca si¢
w ponadczasowa otchlan Niebytu, ktora wcigga wszystko w swoje wiry (...),
staje si¢ ona nieufna i niewierna wobec Dnia. Nie przemawiajg do niej powin-
nosci ani cele; jest ona zatraceniem i pragnieniem unicestwienia sie w §wie-
cie, aby siebie zrealizowac¢ w glebi unicestwienia swiata™.

Wedrowka do kresu dnia przebiegajaca w poprzek podrézy do kresu
nocy obecna jest w literackim zapisie oraz zyciu Louis-Ferdinanda Céline’a.
Podrozujac mi¢dzy Afryka, Ameryka i Europg Céline dokonywatl ,,bezlito-
snej obserwacji istnienia”: w Afryce odkryl, jakby idac literackimi $ladami
Conrada, wlasne ,,jadro ciemnosci” (u Conrada krylo si¢ ono za bezprzed-
miotowa zgroza dziczy, w krzyku umierajacego Kurtza, u Céline’a tkwito
w ,,zabdjczych miazmatach tazni tropikalnej”, wyzwalajacych najgorsze in-
stynkty), w Ameryce wpadl w sidla metafizycznego zwatpienia, patrzac na
»dziwaczng krzataning” 1 ,nieusprawiedliwiong pyche” ludzi, w Europie
w dzien jako lekarz, a w bezsenne noce jako pisarz diagnozowat idiosynkra-
zje zycia. Gorzkie szyderstwo nocnych sprawozdan (bliskie Jaspersowskiej
»hieufnosci” Pasji Nocy wobec Dnia) nie wykluczalo jednakze empatycznego
zaangazowania w sprawy dnia, w poczuciu wspdlnoty doswiadczen goryczy
istnienia. Podréz do kresu nocy byla dla Céline’a, jak sam napisat, rodzajem
,odwlekanej agonii, z jasnoscig umyshu, z zachowaniem zdrowia, podczas
ktorej niepodobna zrozumie¢ cokolwiek poza prawdami absolutnymi” i ktdra
»irzeba przecierpieé, zeby na zawsze wiedzie¢, co si¢ mowi’”. Byla to lekcja
rozpoznania i1 wytrzymania znaczen bezwzglednych, nierelatywnych i okrut-
nych, ktore, przez swiadomos$¢ dzienng cztowieka thumione jako niewygodne
1 trudne, determinujg przeciez kondycje ludzka w jej przygodnosci. Petne sar-
kazmu wejrzenie nocnego wedrowca w mechanizmy i1 machinacje dnia, caly
ten nocny dramat rozpoznania ztudzen i hipokryzji, intensyfikuje uczestnicze-
nie w zyciu o doswiadczenie cierpienia. Inny pisarz wyrazil w innym miej-
scu mys$l, ktora moglaby staé si¢ rekapitulacja peregrynacji Céline’a: ,,Widac

3 Zob. R. Rudzinski, Czlowiek w obliczu nieskoriczonosci. Metafizyka i egzystencja w filozofii
Karla Jaspersa, Warszawa 1980, s. 259-275.

4 K. Jaspers, tamze, s. 94. Na temat kontrastow ,,ustroju nocnego” i ,,ustroju dziennego’ pisze
takze G. Durand, Wyobraznia symboliczna, tt. C. Rowinski, Warszawa 1986, s. 114.

5 L.-F. Céline, Podroz do kresu nocy, tt. W. Rogowicz, Warszawa 1990, s. 36, 159; J. Conrad,
Jgdro ciemnosci, th. A. Zagorska, (w:) tegoz, Opowiadania wybrane, Warszawa 1978, s. 45—
—158.
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zrozumienie trudniejsze jest od cierpienia. Kto wie, moze to najwyzszy stan
cierpienia”®.

Bywa jednak i tak, ze skrzyzowanie traktow nocy i dnia doswiadczane
jest jako chwiejny azyl stanéw przejsciowych wiecznego niezdecydowania
mi¢dzy namigtnoscia nocy a konwencja dnia. Ci, ktorzy goszcza tam najczg-
sciej, sa przechodniami bytu, wldczggami, ktorzy t¢skniac za domem, kocha-
ja jednoczesnie bezdomnos¢. Osiedlenie i tutaczka sa w ich losach cennymi
biegunami, przydajacymi zyciu, jak w enantiodromii Heraklita, sprzgzeniu
przeciwienstw, wewnetrznego napiecia i dynamizmu. Takie rozdroza domi-
nowaly w wedréwkach przez zycie, $wiat i pisanie Hermanna Hessego. Ich
najostrzejszym wyrazem byty desperackie ucieczki i wldczegi pisarza, staly
lejtmotyw jego biografii, poczawszy od ucieczki z seminarium w klaszto-
rze w Maulbronn w wieku pietnastu lat i bigkanie si¢ po lasach, przez po-
rzucenie miasta, ,kraju filistrOw” na rzecz wiejskiej sielanki nad Jeziorem
Bodenskim i1 przyjecie stylu zycia Naturmenscha, dalej podréze do Wioch,
wyprawe na Cejlon i do Indochin, osiedlenie na stale w ojczyznie z wyboru,
tj. Szwajcarii. Zyjac w Gaienhofen nad Jeziorem Bodenskim po chiopoman-
sku i artystowsku wedle ideatoéw Totstoja, Ruskina i Morrisa, czujac jednakze
pozor i niedostatek takiej pozy, Hesse t¢sknie spogladat na przechodzacych
przez wies bezdomnych wldczggow, ktorzy nie mieli ,,zon, pieni¢dzy 1 do-
mow”, nieraz tez przylaczatl si¢ do ich tutaczki. Przyjaciel Hessego, Ludwig
Finckh wspominal: ,,Raz przechodzili przez naszg wies czterej dziwaczni
wedrowcy, z dlugimi wlosami, w sandatach, z gotymi nogami... Hesse zaraz
si¢ podniecit i pospiesznie ruszyl za nimi. (...) Nie bylo go dluzszy czas,
wreszcie wrocil: chudy jak szczapa, opalony na braz i niezmiernie na wszyst-
ko wrazliwy’”’

Antynomia dnia 1 nocy przybrata w twoérczosci Hessego najbardziej wy-
razistag form¢ w przeciwstawieniu ducha i zycia, ascezy i zmystow. O po-
drézach introwertycznych w glgbiach duszy oraz ekstrawertycznych wtoczg-
gach po bezdrozach sredniowiecznej Europy opowiada Narcyz i Ziotousty.
Doswiadczenia mistyczne 1 klauzura mnicha Narcyza zdaja si¢ ozywia¢ na
nowo starg maksymg¢ filozofa z Efezu, Heraklita, ktéry, ptaczac nad swiatem
1 bezrozumnoscig ludzi, zamknal si¢ w grotach na obrzezach miasta i zgle-
bial Jogos kosmiczny poprzez wshuchiwanie si¢ w logos duszy: ,,Chocbys
wszystkie przeszedt drogi, nie dotrzesz do granic duszy; taka w niej glgbia™.

¢ W. Mysliwski, Widnokrgg, Warszawa 1997, s. 320.

?Podaj¢ za: W. Dudzik, Wieza Hélderlina i inne miejsca, Warszawa 2000, s. 93; takze
H. Hesse, Jezioro Bodenskie, (w:) tegoz, Ksigga obrazow, tt. S. Lisiecka, Warszawa 2005,
s. 7-30. Zob. takze biografi¢ pisarza: B. Zeller, Hermann Hesse, tl. E. Hygen, H. Pinzendhler,
Warszawa 2001.

8 Podaje za: Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozofow, t. zb., Warszawa 1984,
s. 520.
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Wszystkie drogi $redniowiecznego $wiata przemierza z ochota i namietnie
przyjaciel Narcyza, artysta Ztotousty, rozsmakowany w urokach zycia, chio-
nac je zmystowo w kolejnych przygodach. Pogodzenie biegunéw medytacji
1 uzycia, podrézy w glab psyche i wszerz $wiata, chociaz zarysowane w tej
pigknej przypowiesci w epilogu zycia obu bohateréw: Ziotousty wraca do
klasztoru przyjaciela, by tam umrze¢, ale i nauczy¢ mnicha milosci, ma swo-
Ja wyrazng ekspozycj¢ w innych powiesciach Hessego, takich jak Siddharta
czy Gra szklanych paciorkéw. W Siddharcie logos kontemplacyjnego po-
znania ieros $wiatowego Zycia lacza sie ostatecznie ze sobg w jednosci
wiecznej przemiany, ktorej symbolem jest heraklitejska rzeka: ,,I wszystko
razem, wszystkie glosy, wszystkie cele, wszystkie tgsknoty, cierpienie, ucie-
chy, wszelkie dobro i zlo, wszystko to razem stanowito $wiat. (...) Siddharta
stuchal uwaznie rzeki, wstuchiwat si¢ w rozbrzmiewajacy tysigcem gloséow
smiech, (...) nie szukal w nim juz tylko cierpienia ani tylko $miechu, (...) ale
styszal wszystko, styszat calos¢, styszat jednosc (...)”. Heraklitejskie rozwia-
zanie bylo dla Hessego wiasciwie taoistycznym rozwigzaniem sprzecznosci
bytu w idei1 harmonii kosmicznej, obecnej w chinskim mistycyzmie. Ta idea
jest takze fundamentem filozoficznym Gry szklanych paciorkéw. Gra, bedaca
celem pedagogicznych zabiegdw w krolestwie uczonych Kastalii, symboli-
zuje jednos¢ wszelkich wartosci, impulséw, potencji bytu, w tym praw nocy
i dnia, ducha i zycia, rozumu 1 mitosci. Rozterki na rozstajach drog Hessego,
wagabundy, Wedrowca Wschodu i1 Stepowego Wilka, zlagodnialy w dojrza-
lym wgladzie pisarza w nature¢ istnienia, kiedy zblizyly sie do siebie nie tylko
drogi mlodosci i1 starosci, ale 1 inne, mnogie Sciezki tego bogatego, buntow-
niczego, tworczego zycia, a wszelkie watki zlaczyly si¢ w jeden splot, pogo-
dzone i zharmonizowane.

Jakze czesto bezdroza nocy pozostajg jednak manowcami, pozbawione
harmonizujacych kontrastow bywajg jak obled cztowieka, tak blakato si¢ wie-
lu mrocznych wedrowcow szalenstwa. Ich imiona i tragiczne losy sg niezliczo-
ne. Fryderyk Nietzsche, ktory stal si¢ jednym z nich, nazwat si¢ ,,Kolumbem?”,
»awanturnikiem i zeglarzem naokolo owego wewnetrznego swiata, ktory na-
zywa sie ,,cztowiek™'?, ale jego peregrynacja w glab psyche zakl6cona zostata
ostatecznie przez demony nieswiadomosci, nad ktorymi jego wrazliwos¢ nie
miala juz wiadzy. Filozof czul i niejednokrotnie wyrazal mysl, iz ,,ciemna
praca czlowieka podziemnego’ jest nadzwyczaj pociagajaca dla ,,wolnych du-
chow”, gdyz zawiera w sobie obietnice¢ ,,wlasnego brzasku”, ,,wlasnego zba-
wienia”, ,,wlasnej jutrzenki”''.

9 H. Hesse, Siddharta, tt. M. Lukasiewicz, Warszawa 1998, s. 21.
10 Cyt. za: R. Safranski, Nietzsche. Biografia mysli, th. D. Stroinska, Warszawa 2003, s. 54,

208, 235.
Il F. Nietzsche, Jutrzenka, t1. S. Wyrzykowski, Warszawa 1907, Przedmowa, frg. 1.
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W jednymze swoichlicznych aforyzméw natemat podrézowania Nietzsche,
wedrowiec jazni, ale takze Alp i Potudnia, dokonat interesujacej klasyfikacji
typow podréznych: ,,Miedzy podréznymi rozréznia sie pi¢c¢ stopni: podrozni
pierwszego, najnizszego stopnia to ci, ktérzy podrézuja i ktérych przy tym
si¢ widzi, ci wlaciwie sg przenoszeni i nicjako $lepi; nastgpni rzeczywiscie
patrza na $wiat; trzeci stopien przezywa cos$ wskutek tego, co widzi; czwarty
Zyje rzecza przezyta i unosi ja z sobg; wreszcie istnieje pewna liczba ludzi,
obdarzonych sita najwyzsza, ktérzy wszystko, co widzieli, przezywszy i wcie-
liwszy w siebie, w koficu takze koniecznie muszg wydac¢ na $wiat, skoro do
domu powrdcg. Rownolegle z tymi piecioma rodzajami podréznych odbywaja
cala droge zycia wszyscy ludzie w ogdle, najnizsi jako bezwzglednie bierni,
najwyzsi jako ludzie czynni i przezywajacy wszystkie bez wyjatku przygody
wewngtrzne”'?. Podrdz byta dla Nietzschego metafora zycia 1 stosunku do zy-
cia, tylko ludzie pozbawieni resentymentu wobec wyzwan poteznej (w 1stocie
potwornej, ,,monstrualnej”) energii domagajacej si¢ ujscia 1 przetworzenia,
nie uchylajacy si¢ przed wezwaniem mocy, s3 w stanie uczyni¢ z podrozy
zycia dzieto sztuki, a tylko jako takie ma ono sens, bowiem jedynie estetyka,
nie moralnos¢, nie religia, nie nauka, nie historia, jest usprawiedliwieniem,
uprawomocnieniem istnienia. Artysta podrézy i zycia, ten ktory przetworzyt,
wzniost wlasne doswiadczenia na poziom samowiedzy i1 autokreacji, staje si¢
jak ,,Argos, olbrzym o stu wiecznie otwartych oczach”, ktory wszedzie ,,towa-
rzyszy swemu ego” w sposob §wiadomy i przemieniajacy'?.

Filozoficzno-mitologicznym obrazem wladnego we¢drowca byl dla
Nietzschego Zaratustra, piewca nadczlowieka. Niestety ta maniczna postac
pozostala wylacznie filozoficznym i literackim projektem Nietzschego, nigdy
nie urzeczywistnionym przez autora, projektem, a wlasciwie projekcja kom-
pleksow, poczucia bezsily 1 niemocy wobec numenicznych poteg, rozbudzo-
nych we wlasnej psychice przez tego, ktory oglosiwszy smier¢ Boga, sam za-
pragnat sta¢ si¢ Bogiem!4. Psychiatra Carl Gustav Jung (ktory skutecznie po-
magal Hessemu w pokonywaniu depresyjnych standéw, lecz nie mogl pomoc
Nietzschemu, w 1900 roku, roku $mierci filozofa, wchodzit bowiem dopiero
na droge swych akademickich do§wiadczen) opisat 1 zanalizowal bezdroza
szalenistwa Nietzschego. Wedlug niego 1 Zaratustra, 1 Dionizos, ktdrego imie-
niem filozof podpisywatl swe oblakane listy do przyjaciol, a ktory byl uosobie-
niem 1 cieniem jego losu, poczawszy od pierwszej ksigzki o greckiej tragedii,
sg bliscy germanskiemu bogu Wotanowi, wegdrowcowi, wojownikowi, wiadcy

12 F. Nietzsche, Wedrowiec i jego cien, t. K. Drzewiecki, Krakéow 2003, frg. 228.

' Tamze, frg. 223.

4 O Nietzschem i ,,$mierci Boga” zob. m.in.: M. Neusch, U zZrdodef! wspéiczesnego ateizmu,
Paris 1980, s. 135-159; ks. S. Kowalczyk, Bog w mysli wspdlczesnej. Problematyka Boga i re-
ligii u czolowych filozofow wspdiczesnych, Wroctaw 1979, s. 75-86.
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sztormu i zmarlych, magowi, patronowi poetéw i mystow tajemnej wiedzy's
Wotan jest bardzo silnym archetypem wtadzy i madrosci, ale, jak kazdy arche-
typ, bedacy zogniskowaniem wielokierunkowej energii psychicznej'é, moze
okazac si¢ dla czlowieka blogostawienistwem badz przeklenstwem. Jesli czto-
wiek, ktory wszed! na trudng droge samorealizacji i indywiduacji'’, potrafi
rozpozna¢ nieswiadome dziedzictwo archetypdw, odrozniajac je od wlasnej
swiadomosci i jednoczesnie pokornie uznajgc ich warto$¢, przenoszac je
W procesie rozumienia do wlasnego losu, wowczas archetypy majg rzeczy-
wiscie stymulujgce dla rozwoju dziatanie. ,,State $wiadome rozumienie, pisat
Jung, nieswiadomych fantazji, wraz z aktywnym uczestniczeniem w fanta-
stycznych wydarzeniach (...) wptywa po pierwsze na rozszerzenie horyzontu
swiadomosci poprzez wlaczenie licznych nie§wiadomych tresci; po drugie,
na zmniejszenie dominujgcego wplywu nieswiadomosci; oraz po trzecie,
wywoluje zmian¢ osobowosci”'®. Pierwotnie ego w swej konfrontacji z nie-
swiadomym jest w stanie fuzji z archetypowymi obrazami, co moze prowa-
dzi¢ do inflacji, rozdecia, identyfikacji ego z numenicznymi sitami i figurami.
Efektem tego, 1 to jest kazus Nietzschego, wedrowca nocnych i podziemnych

'* C. G. Jung, Essays on Contemporary Events, London 1947, s. 6 i n.

' Jung przyznal, ze pojgcie archetypu nie bylo jego wynalazkiem, mozna je odnalezé
w filozofii Platona, Filona z Aleksandrii, Augustyna, scholastykéw, Bacona, Malebranche’a,
Kanta, Schopenhauera, a w socjologii i antropologii kulturowej u Bastiana, Huberta, Maussa
czy Lévy-Bruhla (C. G. Jung, Four Archetypes. Mother, Rebirth, Spirit, Trickster, New York
1973, s. 4 i n., 13; zob. takze K. Stgpnik, O archetypach. Studium encyklopedyczne, ,.Studia
Filozoficzne” 1978/6, s. 133-145). Jung jednak poswigcil temu pojgciu najwigcej uwagi i wy-
korzystal je w sposob oryginalny, inspirujac szeroko badania w réznych dyscyplinach, m. in.
w religioznawstwie, mitografii, krytyce literatury i sztuki. Trzeba pamigtac, iz owe ,,pierwotne
obrazy”, ,praobrazy”, ,,dominanty zbiorowej nieswiadomosci”, ,,dyspozycje”, ,,niezmienne
struktury psychiczne”, ,,praformy”, ,,wrodzone formy”, jak okreslat archetypy, mialy w psy-
chologii analitycznej Junga co najmniej dwojakie znaczenie: jako ,,archetypy w sobie”, ,,puste
formy”, tkwigce potencjalnie w strukutrze psychicznej, lecz niepoznawalne, na wzor kantow-
skich Rzeczy samych w sobie, oraz ,archetypy zaktualizowane”, wystgpujace w polu swia-
domosci jako archetypowe wyobrazenia i procesy (zob. K. Pajor, Rola archetypu w anality-
cznej psychologii C. G. Junga, Poznan 1992, s. 61; A. Samuels, Jung and the Post-Jungians,
London and New York 1997, s. 25). Archetypy nie sa neutralnymi, oboj¢tnymi komponentami
psychiki, lecz zachowuja si¢ jak zyjace wielkosci posiadajace liberum arbitrium (C. G. Jung,
Psychologia a religia. Wybor pism, t}. J. Prokopiuk, Warszawa 1970, s. 260), mogace zatem
pomoc badz zaszkodzi¢ swiadomosci.

'7 Indywiduacja w rozumieniu Junga, to stan ,,nie-podzielnosci”: ,,(...) indywiduacja znaczy
stawanie sie ‘nie-podzielnym’ (in-dividual) i o ile indywidualno$¢ obejmuje nasza najbardziej
wewnetrzng i nieporéwnywalng unikalnos¢, o tyle takze implikuje stawanie si¢ wlasng jaznig
(one s own self). Dlatego mogliby$Smy przetlumaczy¢ indywiduacj¢ jako ‘dochodzenie do jaz-
ni’ (coming to selfhood) czy ‘samo-realizacj¢’ (self-realization)” (C. G. Jung, The Relations
Between the Ego and the Unconscious, (w:) tegoz, Two Essays on Analytical Psychology,
London 1966, s. 173).

'8 Tamze, s. 219.
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bezdrozy, moze by¢ pycha ego, ktére urasta teraz we wlasnym mniemaniu do
rozmiarOw Boga czy diabla. Prawidlowo przebiegajacy proces indywiduacji
jest dzielem niezmiernie trudnym i niebezpiecznym, uzalezniony jest od wia-
Sciwie przeprowadzonej przez §wiadomosé dialektycznej i roznicujacej gry
z archetypami, tak by mogta ona zrozumieé ich pozytywne sensy, unikajac
jednoczesnie zagrozenia owtadniecia przez ich alienujace moce mimicry oraz
ilinx, utozsamienia i oszotomienia.

Nietzsche wedlug Junga w rzeczywistosci zdradzit powotanie cztowieka
do samowiedzy i samostanowienia o sobie, cho¢ przeciez w sposob bardzo
wyrafinowany to powotanie wypowiedzial i dla samego siebie wymarzyt.
Identyfikujac sie z nadludzkim bytem, filozof pobudzil mechanizm kompen-
sacyjny psychiki, ktéry uwiezit go w zamknigtym kole zrelatywizowanych sit
dobra i zta, wartosci, ktére mniemal przekroczy¢, sytuujac si¢ ,,szesSc tysigcy
stop ponad ziemig” Dionizos, ktory w mtodosci byl dla Nietzschego symbo-
lem zywiotu Zzycia, u konca drogi ujawnit swa nieludzka moc, ktoéra wzigta
go w posiadanie, wywolujac noc szalenstwa'® Mozna powiedzie¢, 1z dopoki
Dionizos byt w zyciu i filozofii Nietzschego kontrastowany $wiatla postacia
Apollina, boga umiaru, plastycznego obrazu, formy i1 zasady ontologiczne;
tozsamosci indywidualnych bytéw, dopdty chaos dezintegracji 1 entuzjastycz-
nego nie zré6znicowania cztowieka, bostwa i natury miat charakter wylacznie
mitologiczny, filozoficzny, literacki. Kiedy jednak Apollo zniknal z retoryki
1 wyobrazni filozofa, Dionizos juz nie metaforycznie, a realnie owladnal jego
swiadomoscig.

Kilkadziesiat lat po Nietzschem inny wedrowiec przemierzyt drogt opg-
tania entuzjazmem Dionizosa. Byly to drogi rdzennie dionizyjskie, rytualne
drogi teatru. Tak pisal o pokrewienstwie Antonina Artauda, bo o niego tutaj
chodzi, 1 Nietzschego jeden z krytykéw: ,Nietzsche 1 Artaud pouczaja nas,
ze istnieje jedna tylko autentyczna forma teatru, dzigki ktorej czlowiek, wy-
zuty z ci¢zaroOw Bytowania, bycia cywilizowanym, stara si¢ odnalez¢ rytm
swej pierwodanej zywiolowosci”?. Nietzsche zaledwie pisal o teatrze, teatrze
Ajschylosa i Wagnera, swoj teatr wyzwolenia z cywilizacji projektowat jako
nadczlowiecze bytowanie samotnika poza spoteczenstwem. Artaud caty swoj
los zawarty pomig¢dzy granicznymi liniami przygody z surrealizmem 1 inter-
nowaniem w szpitalach psychiatrycznych przezyt w jednosci zycia i1 teatru.
Awangardowa reforma teatru, ktérg postulowal 1 w sposéb nieudany, jak
podkreslaja znawcy tematu, probowal realizowaé, byla przezen traktowana
jako reforma czlowieka i kultury. Swie;ty »teatr okrucienstwa” miat zastgpi¢
,umartego Boga”, by¢ ,.ekwiwalentem dogmatow, w ktore juz nie wierzy-

19 Szerzej o Jungowskiej analizie Nietzscheanskiego szalefistwa dionizyjskiego zob.
A. Moreno, Jung, bogowie i cziowiek wspolczesny, Warszawa 1973, s. 228-262.
2 Cyt. za: L. Kolankiewicz, Swigty Artaud, Warszawa 1988, s. 135.
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my”?'. Ten teatr miat budzié¢ z marazmu, wstrzasaé, leczyé, zbawiaé poprzez
»wrzawe 1 wscieklos¢ gestow i krzyku”??: ,,Proponuje wigc teatr, gdzie gwal-
towne fizyczne obrazy miazdzyé beds i zniewalaé wrazliwosé widza (...)"%.
Za tym wszystkim kryla si¢ metafizyka anomii nocy, paroksyzmow umysh,
nieopanowanego przekraczania granic $wiadomosci i kultury?*. Inspiracjg dla
takiego transowego i transgresywnego przedsiewziecia byly dla Artauda naj-
pierw teatr balijski, z ktorym poeta zapoznat si¢ na Wystawie Kolonialnej,
pdzniej santeria, rytuat opetania, ktory miat okazj¢ obejrze¢ w Hawanie pod-
czas swojej podroézy do Meksyku oraz obrzed peyotlu Indian Tarahumara.
Tarahumarowie, mieszkajagcy w gorach meksykanskiego interioru, w sg-
siedztwie innych znanych i opisywanych przez antropologéw czcicieli kak-
tusa peyotlu, Indian Huicholi, traktowali szalonego i gtodnego narkotykow
Artauda jak $wietego pomazanca: ,,Nosili poete po gorach w czyms$ w rodzaju
lektyki. On nocami recytowal im po francusku, momentami wydajac z siebie
przerazliwe ryki, by za chwile niemal miaucze¢. Tarahumarowie nic z tego nie
rozumieli, stuchali jednak, urzeczeni jego nadzwyczajng ekspresja. (...) nie
moéwili mu, jak nasi psychiatrzy, ze trzeba go zwigzac¢™®® Peyotl nie uleczyt
chorej duszy poety.

Metanoia, przemiana, ktorej Artaud spodziewal si¢ po rytualizacji teatru
i wlasnego zycia, miala by¢ rodzajem katharsis, antycznego, poganskiego
oczyszczenia. Poeta pozostat jednak ,,w krolestwie nocy i czcil czarne ston-
ce” az do $mierci. W przeblyskach zrozumienia zdawat sobie spraw¢ z prze-
granej: ,,.Dlaczego za kazdym razem, kiedy, jak teraz, czulem, ze wchodz¢
w jaka$ zasadniczg faz¢ mego Zycia, nie dochodzitlem do niej cala ma istotg?
Skad to straszliwe poczucie przegranej, braku, chybionej sytuacji? Zapewne,
zobacze czarownikéw wykonujacych rytual; ale w czym rytual ten popchnie
mnie naprzéd? (...) Zaplacg za to tg wytrwalg cierpliwoscia, ktdrej nic dotad

2L A. Simon, Stownik wspélczesnego teatru francuskiego, ti. zb., Warszawa 1979, s. 37-39.

22 Tamze.

2 Podaje za: L. Kolankiewicz, Samba z bogami. Opowiesc antropologiczna, Warszawa 1995,
s. 110.

2 Filozoficznym zobrazowaniem tej metafizyki nocy moze by¢ filozofia transgresji Georgesa
Bataille’a. Podobnie jak Jaspers, ale w bardziej nieumiarkowany sposéb, francuski mysliciel
pisal o namietnosdci nocy, bedacej jak ,taniec $mierci i zaniku”: ,,W napigtym ukojeniu, sto-
jac w oknie przed czamym, gwiazdzistym niebem, czarnym wzgoérzem i czarnymi drzewami,
odnajduje nagle to, dzigki czemu moje serce jest jak pokryty popiotem Zar: poczucie obecno-
$ci, ktérej nie mozna sprowadzi¢ do jakiegokolwiek pojgcia, cos w rodzaju piorunujacej ciszy
wprowadzajacej do ekstazy. Staje sie juz tylko ucieczka z samego siebie, jakby zycie moje
wyptywato powolnymi strugami w atrament nocy. Juz nie jestem wowczas soba, ale to, co ze
mnie wyniklo, dosi¢ga i zamyka w objgciu nieograniczona obecno$¢, ktora tez jest zatratg sie-
bie” (G. Bataille, Na marginesie zycia, tt. J. Lisowski, (w:) M. Janion, S. Rosiek (red.), Osoby,
Gdansk 1984, s. 286).

25 1. Kolankiewicz, tamze, s. 109.
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nie bylo w stanie odpegdzi¢. Nic: ani okropna droga, ani wedréwka z ciatem,
rozumnym wprawdzie, lecz rozstrojonym, ktore trzeba wlec, ktore niemal
trzeba by zabi¢, zeby zapobiec jego zbuntowaniu sie; (...) ani owa dluga noc,
jakg przebylem w spazmach (...)"%.

Drogi Artauda po jego Smierci rozwidlity si¢ na dwie $ciezki, ich wedrow-
cy probowali realizowa¢ w dwojaki sposob szalone wizje wyobrazni tragicz-
nego poety. Jedna Sciezka poszli kontrkulturowi entuzjasci psychedeliki, kto-
rych ,,apostotami” obok Artauda byli William James, Aldous Huxley, Timothy
Leary, poeci Beat Generation czy akademik Stanislaw Grof. Wedrowcy ha-
lucynogennych doswiadczen, jak Artaud, poniesli porazke, ich raj szybkich
i latwych ekstaz stal si¢ pieklem uzaleznienia i zyciowej inercji. Drugi nurt
oddzialywania Antonina Artauda wiedzie przez sam srodek najbardziej spek-
takularnych doswiadczen teatralnych XX wieku, ich autorzy 1 rezyserzy na-
wigzywali do Artaudowskiego Teatru i jego sobowtora: dramat absurdu, hap-
pening, The Living Theatre, teatr Jerzego Grotowskiego, teatr sakralny i rytu-
alny Petera Brooka, teatr antropologiczny Eugenio Barby... Niemozliwy teatr
Artauda okazal si¢ przynajmniej w tym drugim przypadku mozliwy i auten-
tycznie tworczy.

Bezdroza nocy sg nie tylko jak szalenstwo, ale przede wszystkim jak
smier¢: przyciagajg swoich wybrancéw, kusza wyzwaniami, chwala rozpo-
znania miary i dojscia do kresu bezkresu, doprowadzajac $miatka do ostatecz-
nej granicy zycia. Takie bezdroza i taka $mier¢ osaczyly w dzungli Gujany
Francuskiej mtodego reportera-podréznika Raymonda Maufrais. Chociaz do-
swiadczeni odkrywcy przestrzegali $mialka przed samotnym przedzieraniem
si¢ przez nie odkryte tereny podzwrotnikowej puszczy gujanskiej, Maufrais
upart si¢, ze jego misja geograficzna uda si¢ 1 dotrze sam przez dzunglg jako
pierwszy do pasma gorskiego Tumuc-Humac. Misja lekkomys$lnego ,,spor-
towca” nie powiodta si¢, Maufrais po czterech miesigcach wedrowki, wycien-
czony glodem (zjadl wlasnego psa), chorobami, majakami, po stracie tratwy
postanowit wplaw rzeka Tamouri przeby¢ kilkadziesigt kilometrow. Na brze-
gu zostawil swéj dziennik, jedyny $lad odnaleziony przez ekspedycj¢ ratun-
kowa. Jest to jeden z najbardziej dramatycznych zapis6w podrézniczych czto-
wieka. Jego autora ostatecznie pochlongto ,,zielone pieklo” puszczy, o ktorym
pisat kilkanascie dni przed desperackim wejsciem w nurt Tamouri: ,,Rechot
ropuch szarpie mi nerwy, ryczy jaguar (...). A potem przerazajacy ryk sta-
da rudych wyjcow, krzyk smiertelnego strachu, peine leku wotanie nocnego
ptaka. Czy to nocna zmora? (...) Wydaje mi si¢, ze juz tak umre, czuje, jak
ogarnia mnie bezrozumna panika. Och, ta niekonczaca si¢ noc, strach zmienia
mnie w tachman”?’

% L. Kolankiewicz, Swiety Artaud, wyd. cyt., s. 25-25.
27 R. Maufrais, Zielone piekio, tt. Z. Stolarek, Warszawa 1982, s. 266.
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Tak rozliczne i réznorodne, dotknigte porazka ostateczng badz mniej lub
bardziej pomyslne, scenariusze peregrynacji po drogach i bezdrozach nocy
zdajg si¢ dotyczy¢ w sposéb zasadniczy przesilen ludzkiej kondycji w ogé-
le. Jako takie egzystencjalne rudymenta scenariusze te wydaja si¢ by¢ przy-
padkami, szczegélowymi konkretyzacjami pojemnego, ogélnego, idealnego
paradygmatu. Idealnos¢ paradygmatu wedréwek drogami nocy oznacza jego
granicznos$¢, ku niej intencje i wysitki ludzi, skazone faktycznoscia, skon-
czonoscig 1 przygodnoscia, zblizaja si¢ mniej lub bardziej, czesto jedynie
W przeczuciu czy imaginacji przezywajac spelnienie. Podréze do kresu nocy
s3 w istocie podrézami mitycznymi, bo to mit najpelniej i najdoskonalej wy-
raza sensy, przelomy, zagrozenia, przeszkody, groze, mozliwe przejscia, dro-
gowskazy, wreszcie wyjscia z bezdrozy nocy.

Splendor nocy jest prawdziwie numinotyczny: przyciaga, ale i poraza jed-
noczesnie, wyzwala 1 zniewala, przebieg wedrowki zalezy od mocy same-
go wedrowca. Podrdz noca na pewno nie jest wycieczkg, jak to intuicyjnie
wyrazita Mama Muminka. Taka podrdz byta i jest najcze$ciej postrzegana
i przezywana jako misterium czy inicjacja, katabaza, zstapienie do podzie-
mi, piekiet, nieSwiadmosci, krélestwa $mierci, ale i Zrodet wiedzy, przebu-
dzenia ku anabazie, o§wieceniu, odrodzeniu. Podroz taka jest jak cykliczna
wedrowka tytanicznego demona Heliosa, greckiego boga stonca, ktéry wraz
ze zmierzchem zanurza si¢ w otchlani nocy zachodniego morza, by powstac
na nowo na wschodniej ziemi Indow, budzac dzien. Podziemna droga Heliosa
z Zachodu na Wschaéd biegnie pod Okeanosem, wodami oplywajacymi §wiat.
Przebywa ja promienisty Helios w todzi. L6dz jest jego nocnym wehikutem,
w dzien po sklepieniu niebieskim tytan podrézuje na ognistym rydwanie®.
Barka, 16dz, wydrazona czasza, a cz¢sto brzuch wielkiej ryby czy innego
morskiego potwora to cz¢ste mitologiczne wyobrazenia grobu, tona smierci,
ale i arki niesSmiertelnej duszy. W brzuchu wielkiej ryby przebyl swa podroz
do Niniwy biblijny Jonasz, by mogt wypetni¢ swoje zadanie proroka. I bi-
blijny prorok, i grecki Helios posiadajg wiedze gleboka, hermetyczna, kto-
ra jest owocem calosciowego wgladu, w jasnos¢ 1 jednoczesnie mrok praw-
dy. Dlatego Helios postrzegany byt przez Grekéw jako oko §wiata, a wielu
prorokow tracitlo wzrok, pi¢tno to bylo znakiem widzenia przekraczajacego
ograniczenia zwyklego, powierzchownego postrzegania zmystowego. Carl
Gustav Jung uznatl biblijng opowies¢ o podrozy Jonasza za symbol konfronta-
cji $wiadomosci z nieSwiadomosciag zbiorows, archetypiczny obraz zlozone-
go procesu indywiduacji, centralnego motywu wyznaczajacego istote ludzkie)
kondycji. Dlatego Freudowski mit Edypa (zaznaczmy, iz w tymze micie takze
wystepuje motyw slepoty bohatera, wskazujacy na osiagnigcie przezen samo-
wiedzy fatum u kresu wlasnych zmagan) zastapit Jung kompleksem ,,Jonasza-

28 p. Grimal, Stownik mitologii greckiej i rzymskiej, th. zb., Wroctaw 1987, s. 126.
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i-wieloryba”® Jonasz jest wedtug Junga jak attycki Tezeusz herosem, ktory
zstgpuje w mroki nieswiadomosci, walczy z jej potwornymi sitami, integrujac
je z wlasnym ego i osiaggajagc w samorealizacji poziom jazni, nie-podzielne;
(in-dividual) cato$ci.

Wielu fenomenologoéw religii 1 mitograféw dostrzegato w kole $mierci
1 odrodzenia, nocy 1 dnia archetypowy obraz wtajemniczenia heroicznego,
wezwania kierowanego z glebin nieswiadomosci (bedacych mikrokosmicz-
nym analogonem wysokosci nieba) do kazdego czlowieka. Wedrowcami byli
herosi starozytnej Grecji 1 innych cywilizacji: Orfeusz, Jonasz, Gilgamesz,
Mitra, wedrowcem jest na swoj sposob kazdy cziowiek, bohater wlasnego nie-
powtarzalnego losu: ,,Herosi s3 zwykle wedrowcami, pisat Jung, a wedrowa-
nie jest symbolem tesknoty, nie znajacego spokoju pragnienia, ktére nigdy nie
znajduje swego obiektu (...)°. Wedtug Josepha Campbella ,,podréz po morzu
nocy” jest progiem wlasciwej inicjacji mitologicznego bohatera, doswiadcze-
niem granicznym pomi¢dzy $wiatem dziennym, w ktérym znajduje si¢ jego
chata czy zamek, a $wiatem nocnym, do ktérego udaje si¢ z wiasnej woli albo
tez zostaje zwabiony podstepnie. Na progu swiatéw bohater spotyka widmowa
posta¢, straznika przejscia, ktérego winien oblaskawi¢, pokonujac go lub dajac
sie mu zabi¢, tylko w ten sposob bohater moze wej$¢ do krolestwa ciemnoscl,
ktore jest tez krolestwem $mierci. Wchodzi tam zatem jako zywy, badz jako
mara. Walka ze straznikiem nocy jest zobrazowana w réznych mitologiach
jako walka ze smokiem, bratem, ofiara, magiczne zaklecie, rozcztonkowanie,
ukrzyzowanie. Przeszediszy jako zywy czy zmarly przez prog, bohater wedru-
je przez noc, spotykajac nieznane sity, grozne, ale 1 faskawe, ktore poddaja go
licznym prébom. Pozytywne przejscie przez wszystkie proby zwienczone jest
apoteozg herosa, jej zobrazowaniami z kolei sg: $wigte malzenstwo, hieroga-
mia z boginig-matkg $wiata, pojednanie z ojcem, zdobycie eliksiru, ognia czy
skarbu. Apoteoza oznacza (w psychoanalitycznej mitografii Campbella, ale
tez 1 w psychologii kompleksowej Junga, do ktéorego Campbell nawigzywal,
czy fenomenologicznej hermeneutyce Eliadego, Ricoeura, takze w archety-
pologicznej analizie Gilberta Duranda) poszerzenie §wiadomosci, oswiecenie
umystu, uswigcenie egzystencji. Cho¢ jest ona szczytowym doswiadczeniem
inicjacyjnym, nie stanowi jednak konca przygdd herosa. Musi on powrdcié
do zwyklego, powszedniego $wiata, zatrzymujgc moce ciemnos$ci na ,,progu
powrotu” Wyjscie z krainy mroku nie jest zreszta tatwe, czg¢sto nosi znamiona
ucieczki, podczas ktorej bohater rzuca za siebie rozne przedmioty utrudniaja-
ce poscig msciwych ciemnych mocy albo zwodzi je przyjmujac rozne ksztal-
ty. Tylko ci bohaterowie, ktérym udato si¢ wczesniej zdoby¢ pelng wiadze
nad mrocznymi potggami, majg ich blogostawienstwo i traktowani mogg by¢

» C. G. Jung, Symbols of Transformation, London 1967, s. 419-420.
¥ Tamze, s. 205.
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nawet jako ich wystannicy. Wylaniajac si¢ z ,.krélestwa trwogi” wracaja do
Swiata dziennego, ktéremu sktadaja w ofierze dar eliksiru, ocalenia, wyzwole-
nia, zbawienia, stajac sie tego $wiata nowymi wladcami, krélami (jak Tezeusz
w Atenach po heroicznych wyczynach na Krecie)®'.

Bezdroza drég nocy majg swoje kierunki i drogowskazy. Misterium nocnej
wedrowki przebiega wedle powtarzalnego archetypicznego (naszkicowanego po-
wyzej*?) scenariusza, w ktory wpisane sa takze dwa kierunki dziatania: ku wne-
trzu, psyche i jej funkcji transcendentnej®® oraz ku $wiatu zewngtrznemu, spo-
lecznemu. Apoteoza jazni bohatera nie czyni zen istoty spolecznie wyizolowanej
i egocentrycznej, lecz prowadzi do solidarnosci wspdlnotowe;j i afirmacji spotecz-
nych wartosci’**. W ten sposob cykl bohatera dobiega kofica, heros, ktory opuscit
swiat, by udac si¢ na wedrowke w poszukiwaniu prawdy o sobie, osiggnawszy
swoj cel, wraca do Swiata. Co wigcej, wraca, by ten $wiat zmienié, a dokonuje
tego nie z perspektywy indywidualnej, ego, lecz uniwersalnej, jazni. Wyruszajac
ku swojej przygodzie, heros posiadat juz pewne doswiadczenie, bedace wyni-
kiem inicjacji zewng¢trznej, edukacji i adaptacji ego do uniwersaliéw spotecznych
(wyrazem tej adaptacji spolecznej jest wyksztalcenie persony, zewnetrznego ar-
chetypu psyche), wraca zas wzbogacony o madros¢ wewnetrznej inicjacji w swiat
uniwersaliow nieSwiadomosci, archetypéw wewnetrznych. Poniewaz archetypy
stanowia ontologiczny fundament czlowieka w ogole, ich integracja ze swiado-
moscig rdwnoznaczna jest z integracjg jednostki ze $wiatem innych*®.

31J. Campbell, Bohater o tysigcu twarzy, tt. A. Jankowski, Poznan 1997, s. 183-184.

32 Scenariusz ten za Jungiem wedlug kolejnych etapow (persona-cief/antypersona-ani-
ma/animus-Welka Matka-Stary Medrzec-jazn) przedstawilam szerzej w artykule Rycerstwo
Jjako mit heroiczny, ,,Rocznik Naukowy”, T. XX VI, AWF, Krakow 1993, s. 76-93. Zob. takze
K. Kowalski, Z. Krzak, Tezeusz w labiryncie, Wroctaw 1989.

3 Oryginalnym wkiadem Junga do wspoélczesnej humanistyki jest psychologiczne wyja-
$nienie procesu powstawania symboli oraz ukazanie mechanizmu psychicznego oddziatywa-
nia symboli na rozwdj osobowosci czlowieka. Proces tworzenia symboli to tak zwana funkcja
transcendentna psychiki, ktora uaktywnia si¢ w chwilach przetomowych, gdy swiadomosc¢ staje
przed problemami, stanowiacymi dla niej wyzwanie wymagajace ,.interwencji” wykraczajacej
poza jej kompetencje, a pochodzacej z nieSwiadomosci. Sila tego oddziatywania lezy w ztozo-
nej strukturze symbolu, pobudzajacej zaréwno §wiadomos¢, jak i nieSwiadomos¢, funkcje ra-
cjonalne i irracjonalne. Symbol jest unia potencjaléw osobowosci archaicznej i cywilizowanej,
tego, co najbardziej pierwotne i najbardziej rozwinigte w cztowieku.

3* Mozemy przywolaé tutaj rozréznienie ,,oderwania widza” i ,,oderwania $wigtego”, do-
konane przez Gabriela Marcela. Oderwanie $§wigtego nie oznacza egocentrycznego czy nar-
cystycznego zesrodkowania na sobie (jak w postawie biernosci i oboj¢tnosci widza), lecz sta-
nowi fundament egzystencjalnego zaangazowania w sprawy $wiata na najglgbszym poziomie.
Dystans wobec zniewalajacych sil psychicznych i emocjonalnych pozwala ,,$wigtemu” na
miltosé i dyspozycyjnos¢ wobec swiata, wolne od resentymentéw. Zob. B. Jasinski, Filozofia
XX wieku. Miedzy buntem rozumu a pokorq istnienia, Warszawa 1990, s. 171-172.

35 C. G. Jung, Psychological Types or the Psychology of Individuation, London 1946, s. 562—
563; M.-L. von Franz, The Process of Individuation, (w:) C. G. Jung, Man and his Symbols,
London 1964, s. 219.
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Joseph Campbell wskazal na inny jeszcze aspekt , kolektywnosci jazni”,
wyciagajgc z koncepcji Junga wnioski metafizyczne, nowy pelny czlowiek
odczuwa nie tylko spoleczne pokrewienistwo z ludzkoscig, ale takze rodzaj
kosmicznego pokrewienstwa z calo$cig wszech§wiata, w ktorym znikajg ba-
riery mi¢dzy ludZzmi oraz mi¢dzy ludzmi i Swiatem: ,,Tres¢ czy istota tego,
ktory przejrzal, 1 istota Swiata sa jednym. Stad tez odseparowanie si¢ od Swia-
ta, wycofanie si¢ nie jest juz konieczne. Gdziekolwiek uda si¢ bohater, cokol-
wiek zrobi, zawsze sto1 wobec swej wlasnej istoty, poniewaz tak wydoskona-
lit swoj wzrok, ze jag widzi. Nie ma zadnego rozdzialu miedzy nim a swiatem.
A zatem, tak jak droga udzialu w zyciu i obowigzkach spoleczenstwa moze na
koniec doprowadzi¢ do uswiadomienia sobie obecnosci wszystkiego w jedno-
stce, tak droga wygnania wiedzie bohatera do Jazni we wszystkim™?,

To przekonanie wielu romantykéw, nie tylko klasycznego, historycznego
romantyzmu (a takimi nieklasycznymi romantykami byli na pewno i Jung,
i1 Campbell), iz makrokosmos $wiata odzwierciedla si¢ w mikrokosmosie du-
szy. Novalis pisal o wszech§wiecie wewnatrz czlowieka: ,,Marzymy o podré-
zach przez wszechswiat, a czyz wszech$§wiat nie jest w nas samych? Nie znamy
glebin naszego ducha. Do wewnatrz prowadzi tajemnicza droga. Wieczno$¢
z jej $wiatami, przesztos¢ i przyszlo$¢ sa w nas albo nie ma ich nigdzie™’
Jak angtelski romantyk William Blake, ktéry widzial mozliwo$¢ zamknigcia
nieskonczonosci w dtoni czlowieka a wiecznosci w godzinie®, tak niemiecki
poeta intuicyjnie czul, iz w duszy czlowieka mieszka §wiat caly. Tajemnicza
droga do wewnatrz czlowieka nie staje jednakze w poprzek drogom w Swie-
cie zewngtrznym. Najwigkszy bohater pisarskiej wizji niemieckiego poety
Henryk von Ofterdingen wyrusza w $wiat w prawdziwg podréz w poszuki-
waniu magicznego niebieskiego kwiatu, ktory jest symbolem hermetycznego
wgladu w istot¢ wszechrzeczy. Poetycka i mitologiczna opowies¢ Novalisa
jest mistycznym Bildungsroman, innym spojrzeniem na ,,0dyseje wychowa-
nia” poprzez wedrowki po $wiecie, jakie w literaturze zostaly opisane wcze-
sniej przez Goethego. Wilhelm Meister chodzit jednak drogami mieszczacymi
si¢ w modelu klasycznej paidei®® Powie$é Heinrich von Ofterdingen, kt6-
rej akcja przebiega w Sredniowiecznych Niemczech, byta pomyslana przez
autora jako mitologiczny zapis heroicznej inicjacji w fundamentalne sensy

3 J, Campbell, tamze, s. 282-283.

7 Novalis, Kwietny pyl, (w:) tegoz, Uczniowie z Sais. Proza filozoficzna — studia — fragmenty,
t1. J. Prokopiuk, Warszawa 1984, s. 93,

3 Wiersz Blake’a Wrozby niewinnosci zaczyna si¢ od stynnej strofy: ,,Swiat widzie¢ w jed-
nym ziarmku piasku,/Niebo — w przydroznej koniczynie,/Dtoniag ogarnaé Nieskonczonosé,/
A wiecznos¢ zamknaé w godzinie” Podaj¢ w tlumaczeniu J. Kozak za: W. Blake, Wiersze
i poematy, tt. zb., Izabelin 1997, s. 85.

M. Janion, M. Zmigrodzka, Odyseja wychowania. Goetheanska wizja czlowieka w latach
nauki i latach wedrowki Wilhelma Meistra, Krakéw 1998.
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Zyc.:ia. Przewodnikiem na drogach Henryka jest rapsod, mistrz poezji i mitu,
Klingsor. Mity Klingsora opowiadajg o wedrowce po drogach nocy odbywane]
tym razem przez istot¢ zefiskg (to rzadki wypadek w mitologiach $wiata, by
he.rosem okazywala sig istota pici zenskiej), Basn, corke Umystu i Wyobrazni.
Jej zstgpienie do podziemi i pokonanie Przeznaczen i Sfinksa, a nast¢pnie
przebudzenie ozywczych mocy ziemi przynosza w efekcie rekreacje ztotego
wieku, kosmiczng rado$¢ i jednosé wszystkiego®.

Pisma Novalisa stanowig literackg i filozoficzng kwintesencje niemiec-
kiego mistycyzmu. Trzeba pamigtaé, iz to szczegdlnie dla mistykéw metafora
mroku nocy, jak ,,promien ciemno$ci” Dionizego Areopagity (ojca teologii
negatywnej i ,,ciemnej” mistyki), ,,najglebsza $mieré” Eckharta czy ,,noc du-
cha” Jana od Krzyza, pozostaje jednym z najbardziej adekwatnych symboli
doswiadczen kontemplacyjnych. Mozna przypuszczaé iz poza mitycznymi
idealnymi opowiesciami o spelnieniu najwyzszych wtajemniczen przez bo-
hatera, w rzeczywistosci ludzkiej faktycznej utomnosci jedynie w autentycz-
nym doswiadczeniu mistycznym drogi nocy nie stajg si¢ bezdrozami. Warto
w tym miejscu przywola¢ zatem Hymny do nocy Novalisa, w ktérych noc
zlaczona jest z najwyzszymi wartosciami: bytem, picknem, prawdg, dobrem,
Bogiem. Wraz z wywyzszeniem ,,ustroju nocnego” odnajdujemy w Hymnach
rewaloryzacj¢ ,,podziemi” cziowieka, sndéw, marzen, grobow 1 madrosci natu-
ry. Noc jest dziedzing nieskonczonosci Boga, dzien, (jak u Jaspersa) pozoru
1 wyobcowanego konkretu. ,,Ci ktérzy pragng zamieszkaé blizej Boga, chro-
nig si¢ w podziemiach, gdzie rosnie tajemniczy kwiat (jak niebieski kwiat
Henryka von Ofterdingen — M.Z.)”*'. Noc pozwala na osiggni¢cie poznania
istotnego, ktore niedostgpne jest selektywnemu ,,spojrzeniu dnia”: ,,Bardzie)
niebianskie niz gwiazdy $wietliste zdajg si¢ nam nieskonczone oczy, ktdre
w nas otworzyla noc”*. Oryginalno$cig poetow i pisarzy romantyzmu bylo
poszerzenie do$wiadczenia mistycznego, przezywanego jako spotkanie i unia
duszy z Bogiem, o wymiar kosmiczny, w ktérym dochodzito do komunii du-
szy i §wiata®,

Najwyzszym celem wedrowki herosa drogami nocy jest zatem mistycz-
ne doznanie jednosci mikro- i makrokosmosu, zakorzenione w unio mystica
duszy i Boga. Dlatego chociaz wedrowka w glab nocy wydaje si¢ by¢ naj-

40 Zob. B. Feldman, R. D. Richardson, The Rise of Modern Mythology 1680-1860,
Bloomington 1972, s. 333-334.

41 J, Tomkowski, Slowa i sny, ,,Pismo Literacko-Artystyczne” 1989/1, s. 49-65.

2 F vyon Hardenberg (Novalis), Hymny do nocy, tt. K. Lipinski, ,Pismo Literacko-
Artystyczne” 1989/1, s. 37—48.

43 O do$wiadczeniu mistycznym zob. m. in.: W. James, Doswiadczeniareligijne, tt. J. Hempel,
Warszawa 1958, s. 344-389; R. Otto, Mysticism East and West. A Comparative Analysis
of the Nature of Mysticism, New York 1962; ks. S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, Wroctaw 1983,
s. 133-174; ks. W. Stomka (red.), Bog i czlowiek w doswiadczeniu religijnym, Lublin 1986.
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bardziej przygoda ludzkiej psyche, nierzadko przebiega réwnoczesnie wszerz
geografii physis Swiata, przyjmujac forme¢ realnych podrozy. Céline, Hesse,
Nietzsche, Artaud, Maufrais, to tylko niektorzy z wedrowcow, ktorych podro-
ze szlakami map Swiata, podejmowane i doswiadczane w ,,przestrzeni nocy”,
doprowadzily do zobrazowania map ducha, horyzontu i bezdrozy, mocy i nie-
mocy czlowieka.



