Rocznik Filozoficzny Ignatianum

The Ignatianum Philosophical Yearbook
Vol. 31, No. 2 (2025), 5. 407-429

PL ISSN 2300-1402

DOI: 10.35765/rf1.2025.3102.22

Tomasz Drewniak

ORCID: 0000-0002-6747-6017
Wydziat Nauk Spotecznych, Panstwowa Akademia Nauk Stosowanych w Nysie

Wieza jako symbol axis mundi i axis
personae. Zstgpienie do otchtani

a metanoia w dramacie ,,Zycie snem”
Calderdna. Cz. |

The Tower as a Symbol of Axis Mundi and Axis

Personae. Descent into the Abyss and Metanoia
in Calderén'’s Play “Life is a Dream”. Part |

Abstrakt

Artykut w nawigzaniu do koncepcji rzeczy (M. Heidegger, Ch. Norberg-
-Schulz) prezentuje symbolike przestrzeni architektoniczno-egzystencjalnej
jako zapis drogi transformacji duchowej cztowieka. Porzadek przestrzenno-
-aksjologiczny opiera sie w kulturze europejskiej na odniesieniu werty-
kalnym, konstytuujacym relacje wzgledem centrum (axis mundi). Nadaje
ono sens i jedno$¢ istnieniu, harmonizuje relacje ziemi i nieba, tj. tego,
co sytuuje sie ponizej cztowieka (natura), i tego, co znajduje sie nad nim
(Bog). Wieza stanowi wyrézniong forme architektoniczng, w ktérej manife-
stuje sie jednos¢ cztowieka z ojcowska postacig sacrum. Wieza wprowadza
w uniwersum przestrzenno-symboliczne odniesienie normatywne. Mozna
wyrdzni¢ w niej trzy moduty: jej czesci skrajne uwidaczniajg relacje z zie-
mig (ciatem) i niebem (porzadkiem moralnym), pomiedzy nimi sytuuje sie
warstwa przestrzenno-funkcjonalna, w ktérej przebiega zycie ludzkie. Ten
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tréjcztonowy uktad oraz dokonujgca sie w nim droga ,na dét” i ,do gory”
odpowiada poziomom ludzkiego ducha: temu, co przedludzkie (nieludz-
kie), temu, co ludzkie, i temu, co nadludzkie (G. Bachelard). U podstawy
zycia osobowego sytuujg sie ukryte i niezobiektywizowane emocje, prag-
nienia, popedy i potrzeby (fundamenty, piwnica, loch). Z nich wyrastajg
aktywnosci cztowieka zwrécone ku $wiatu (sfera aktywnosci dziennych -
mieszkanie), ktére winny by¢ kierowane poprzez centrum aksjologiczne
(axis personae, sumienie) zwrécone ku transcendujgcej cztowieka bosko-
Sci (dach, koputa). W analizowanym dramacie Calderéna wieza odgrywa
pierwotnie role miejsca izolacji, uwiezienia oraz eksperymentu pedago-
gicznego. W aspekcie emocjonalnym miejsce to wypetnione jest lekiem
ojca przed synem i nienawiscig syna wzgledem ojca. Staje sie tez ona
miejscem radykalnej przemiany gtéwnego bohatera. W czesci pierwszej,
analizujgc na przyktadzie Zygmunta regresywno-progresywng dynamike
ludzkiej duchowosci, ktéra realizuje sie poprzez przekraczanie i powscia-
ganie natury, czemu towarzyszy m.in. obiektywizacja wad, asymilacja bte-
déw, doswiadczenie cierpienia, wskazuje, ze w procesie tym nastepuje
transformacja antagonistycznej relacji ojcowsko-synowskiej warunkowana
przez chrzescijanskg symbolike sprawiedliwego i mitosiernego ojca oraz
postusznego syna.

Stowa klucze: Calderén, tragedia, axis mundi, figura ojca, dialektyka
Pana i Niewolnika

Abstract

Referencing the concepts of “thing” (M. Heidegger, Ch. Norberg-Schulz),
this paper presents the symbolism of architectural and existential spaces
as records of human spiritual transformation. In European culture, the
spatial and axiological order is based on a vertical reference, establishing
a connection to the center (axis mundi). This order gives meaning and unity
to beings and harmonizes the relationship between the earth and the sky,
i.e., what is below man (nature) and what is above him (God). The tower
is an architectural form that manifests the unity between humans and the
paternal figure of the sacred. The tower introduces a normative spatial-
symbolic reference into the universe. Three modules can be distinguished
within it. Its extreme parts show the relationship with the earth (the
body) and heaven (the moral order). Between them, there is a spatial and
functional layer in which human life takes place. This three-part system
and the manner in which “down” and “up” occur within corresponds to
the levels of the human spirit, according to G. Bachelard: what is pre-
human (non-human), what is human, and what is superhuman. Hidden
and unobjectified emotions, desires, drives, and needs (the foundations,
basement, and dungeon) are situated at the base of personal life. From
them grow human activities directed towards the world (dwelling), which
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should be directed through the axiological center (axis personae, conscience)
towards the divinity that transcends man (the roof, the dome). In Calderén’s
drama, the tower plays the roles of a place of isolation and imprisonment,
as well as a pedagogical experiment. Emotionally, this place is filled with
the father’s fear of the son and the son’s hatred of him. It also becomes
a place of radical transformation for the main character. Using Zygmunt
as an example, | analyze the regressive-progressive dynamics of human
spirituality. This process involves transcending and restraining nature and
is accompanied by the objectification of faults, the assimilation of errors,
and experience of suffering. | demonstrate that in this process transforms
the antagonistic father-son relationship, which is influenced by Christian
symbolism depicting a just and merciful father and an obedient son.

Keywords: Calderén, tragedy, axis mundi, father figure, the master-slave
dialectic

Wprowadzenie: Osoba a jazf, czyli o tragizmie
nowozytnej figury suwerennosci

Mikotaj Fiodorow, zwany tez ,,moskiewskim Sokratesem”, wskazy-
wal, ze poczatek ludzkiej mowy opiera si¢ na stowach ,mama” i ,tata™.
Wyrazajg one nie tylko pierwotne, lecz takze fundamentalne relacje
miedzyludzkie - bycie rodzicem i bycie dzieckiem. Ludzki byt osobo-
wy ksztaltuje si¢ bowiem nie w samotnosci (od-osobnieniu), lecz we
wspélnocie. Swiadomie czy tez nie, wspétmyslimy i wspétczujemy wraz
z innymi, egzystujemy razem w ethosie, w ,,porzadku serca” i w odpowia-
dajacym mu porzadku przestrzennym. Ta wspolnota obejmuje, wedlug
rosyjskiego filozofa, zyjacych, zmartych i przyszlych, a najwazniejsza
role odgrywa w niej figura cielesnego i duchowego ojca. Podstawowa
linia identyfikacyjna osoby ludzkiej przebiega tym samym wzdluz linii
filiacji, tj. relacji synowsko-ojcowskiej, bycia potomkiem i rodzicem
oraz wzajemnej odpowiedzialnosci za zbawienie. W tej relacji mozna
wyrézni¢ podstawowe odniesienia: ojcostwo boskie, ojcostwo naturalne,
ojcostwo dyskursywne i ojcostwo instytucjonalne. Czlowiek bez rodo-
wodu to czlowiek bez tozsamosci, pozbawiony ,,szlachectwa’, wartosci,
zadomowienia jako odniesienia do axis mundi, uznania i ciggle o nie
walczacy z innymi, naturg i Bogiem.

1 Huxomait ®. ®énopos, Cobparue couunenuii 6 uemvipex momax (Mocksa: ITporpecc,
1995), t. 2, 140; t. 3, 271.

RFI
409



RFI
410

TOMASZ DREWNIAK

Tymczasem filozofia nowozytna za pierwotne uznaje Ja, ktére mysli,
przedstawia, chce, pragnie i przeciwstawia si¢ nie-Ja. Ego cogito zosta-
je pozbawione przez Kartezjusza naturalnej lub duchowej genealogii,
ktéra mogtaby zaburza¢ czysto$¢ i tym samym pewnos$¢ jego poznania.
Oddziela si¢ od innych, juz nie jest wraz z nimi i dla nich. Kartezjanskie
Ja, przypomnijmy Medytacje, sytuuje si¢ w quasi-laboratorium, gdzie
naprzeciw niego znajduja si¢ rzeczy i idee, a przez stosunek do nich
rozpoznaje siebie i wlasne granice jako granice rozumu i woli?.

W przeciwnym kierunku, cho¢ poczatkowo w te sama strone, zwro-
cona jest struktura my$lowa organizujgca tragedie Calderéna Zycie jest
snem®, napisang w 1635 roku, a wiec przed Rozprawg o metodzie (1637)
i przed Medytacjami (1641). Kartezjusz i Calderon siegaja — jak wiado-
mo — do szczegolnie eksplorowanego w baroku toposu snu*, usitujac
przy tym dotrze¢ do niepodwazalnej realnosci. Kartezjusz znajduje ja
w niepowatpiewalno$ci samego aktu myslenia i jego podmiotu, jas-
nosci i wyraznosci przedstawienia, a takze w boskiej prawdomoéwno-
$ci. Natomiast Calderén pierwotne odniesienie odkrywa w sumieniu,
odpowiedzialno$ci wobec przekraczajacej cztowieka instancji norma-
tywno-osobowej (Bég Ojciec). O ile u Kartezjusza rozumno$¢ cztowieka
ma przemieszczac si¢ od Prawdy ku Dobru (u korzenia drzewa wiedzy
znajduje si¢ metafizyka, a etyka ma stanowi¢ jego poszukiwane owoce),
o tyle u Calderéna Prawda i Dobro sa ze sobg nierozerwalnie zwigzane.
W przeciwienstwie do Kartezjusza Calderdn nie usuwa snu, lecz rozciaga
go na calo$¢ zycia, ujmujac $mier¢ jako przebudzenie, a wyzwolenie spod
wszechwladzy rozumu, namietnosci i natury znajduje w transformacji
relacji pomiedzy ojcem i synem. To ona de facto, a nie rozum uformowa-
ny more geometrico, chroni czlowieka przed zawladnieciem przez ciemna
podstawe ludzkiego jestestwa. Kartezjusz nie uwzglednia bowiem, Ze ego
cogito moze by¢ swoim wlasnym Zwodzicielem, ze bylo juz, zanim stato
sie siebie swiadome, ze nigdy nie jest dla siebie w pelni przejrzyste, ze

2 René Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii, przel. Maria i Kazimierz Ajdukiewiczo-
wie (Kety: Wydawnictwo ANTYK, 2001), 42-43.

3 Przyjmujgc za J.M. Rymkiewiczem regute heurystyczng, wedle ktorej dramat Cal-
deréna ,méwi nam (...) o tym, co rozgrywa si¢ tu i teraz — zawsze tu i teraz — bo
na terytoriach naszej pamieci kulturowej” (Jarostaw Marek Rymbkiewicz, ,,Co to jest
imitacja?”, w Pedro Calderén de la Barca, Zycie jest snem, imitowat .M. Rymkiewicz
(Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy, 1971), 10), w cytowaniach korzystam
z przektadu autorstwa J. Szujskiego: Pedro Calderén de la Barca, Zycie snem, przel.
Jozef Szujski (Lwow: Gubrynowicz i Schmidt, 1882).

4 Janusz K. Golinski, ,,«Do smaczniejszego snu przysposobienia...» Igraszki oniryczne
Stanistawa Herakliusza Lubomirskiego(?)”, Zeszyty Naukowe Wyzszej Szkoly Pedago-
gicznej w Bydgoszczy. Studia Filologiczne. Filologia Polska 38 (1995): 7-24.
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przeciw ojcuibez ojca staje si¢ niewolnikiem tego, co ,nieprzed-
myslne” i umykajace poznaniu przedstawiajacemu czy spekulatywnemu,
a co artykuluje si¢ na poziomie symboli, wyobrazen i marzen sennych.

Tragedia Calderdna, podobnie jak Oresteja Ajschylosa, Krél Edyp
Sofoklesa, Fenicjanki czy Elektra Eurypidesa, stanowi dramat rodzin-
ny - jej o$ to konflikt pomiedzy najblizszymi. Podobnie jak wymienione
tragedie, stawia wyraznie kwestie filiacji, wlasciwej postaci relacji ojca
i syna. Bazylego, ojca Zygmunta®, z Lajosem, ojcem Edypa, taczy fakt,
ze ze wzgledu na przewidywang przysztos¢, pragnac zachowacd swa wia-
dze i unikna¢ $mierci lub upokorzenia, wyrzekaja sie ojcostwa. Aby nie
dopusci¢ do ojcobdjstwa, stajg sie, cho¢ w odmiennym znaczeniu, syno-
bdjcami. W micie o Edypie ojciec pragnie §mierci syna, a w dramacie
Calderdna ojciec pragnie synowskiej doskonatosci (,,$émierci” tego, co
naturalne w synu), czyniac go przedmiotem okrutnego eksperymentu
wychowawczego. Lajos usituje odwréci¢ przeznaczenie poprzez zabicie
syna, Bazyli poprzez jego uwigzienie i transformacje. Obaj synowie nie
znaja ojca, obaj zostali przez niego skrzywdzeni. Obaj tez dziedzicza
cechy ojcowskiego charakteru — pragnienie wladzy i gwaltownos¢. Tutaj
jednak linie podobienstw sie rozchodza - jezeli Edyp z nie§wiadome-
go ojcobojcy przeksztalca si¢ w swiadomego winowajce, przekazujac
wladze i rodzinne fatum potomstwu splodzonemu z matka (réd ulega
wyniszczeniu, a Teby wstrzgsane sg konfliktami), to Zygmunt, kierujacy
intencjonalnie swa zlo$¢ i pragnienie zemsty ku ojcu, pokonuje nastep-
nie ojca i doprowadza do ojcowsko-synowskiego pojednania (chroni
kroélestwo przed rozpadem). W $wietle dramatu Calderdna okazuje si¢
zatem, iz na cztowieku cigzy wprawdzie fatum ojco- i synobojstwa, lecz
zarazem moze si¢ on z niego wyzwoli¢.

Jaka jest geneza owego fatum? Odtwarza si¢ w nim, jesli uyjmiemy je
w perspektywie chrzescijanskiego mitu upadku, demoniczny gest pra-
rodzicéw, usitujacych wykroczy¢ poza granice kondycji ludzkiej. Tra-
gedie rodzinng konstytuuje splatanie genealogiczne, w ktérym ojciec
wraz z napigciem normatywnym przekazuje potomstwu ,,grzech Ada-
ma’ i ,,skfonno$¢ Kronosa’, sytuuje swe dzieci (w szczegélnosci synow)
w polu dialektyki Pana i Niewolnika. Pycha, zrodzona z kontaminacji
woli z rozumem i odseparowania ich od ,,porzadku serca”, wywoluje
za$lepienie nieuwzgledniajace dwdch podstawowych granic ludzkiej
kondycji — $miertelnosci i powinno$ci. W przypadku ojca przejawia si¢

5 Wedlug B. Baczynskiej juz sama etymologia imion wskazuje na konflikt ojca z synem
(Beata Baczynska, Dramaturg w wielkim teatrze historii. Pedro Calderén de la Barca
(Wroctaw: Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, 2005), 430).

RFI
411



RFI
412

TOMASZ DREWNIAK

to w dazeniu do wiecznego trwania, a u syna w dazeniu do suwerenno-
$ci rozumianej jako zanik wszelkich ograniczen. Korelatem pierwszego
z dazen jest pragnienie $§mierci syna, korelatem drugiego — $mierci ojca.
Koniec zycia i ponadludzki status wartosci stawiaja wole przed niemoz-
liwoscig realizacji tego, czego pragnie — uzyskania nie$miertelnos$ci
i wszechmocy. Wszakze doswiadczenie chcenia niemozliwego i prze-
ksztalcanie niemozliwego w to, co mozliwe, charakteryzuje cztowieka,
co utwierdza go w przekonaniu, ze nic nie jest dla jego woli niemozliwe,
a wiec ze moze stac sie taki ,,jak Bog”, moze ksztaltowac byt wedle swej
woli. Obie tendencje definiuja tragizm wspodtczesnego cztowieka - zyja-
cego dla siebie ojco- i synobojcy, ktory usituje wykroczy¢ poza ontyczne
i aksjologiczne uwarunkowania swego istnienia oraz wyzwala sie spod
ograniczen, a im bardziej staje si¢ wyzwolony (od kultury), tym wiekszy
jest jego poziom zniewolenia (przez nature). Przeglada si¢ w $wiecie,
odnajdujac w nim odbicie samego siebie — wlasnej ulotnej mocy i nie-
uchronnej stabosci, ktorej nie moze znies¢. Nowozytne ,,Ja” ufundowane
zostaje zatem na pysze, gniewie, nienawisci, egoizmie, przeksztalceniu
serca w ,,glaz”. Zatraca tez systematycznie oparte na sprawiedliwosci
i milosierdziu odniesienie ojcowskie, ktore chroni czlowieka przed
demoniczna autodestrukcja, oscylujaca pomiedzy iluzja wszechmocy
a przerazeniem wlasng potwornoscia i nicoscia, czego doswiadcza tez
gléwny bohater sztuki hiszpanskiego artysty, Zotnierza i kaptana.

Jezeli figure ojcobodjstwa (,,$mierci Boga”) mozna uznaé za jeden
z centralnych toposéw nowozytnosci, to Zycie snem ukazuje wytaniajaca
si¢ dopiero nowozytno$¢ wraz z jej skrajnymi konsekwencjami. ,,Smieré
ojca” - jako uniewaznienie porzagdku normatywnego - nie daje bynaj-
mniej suwerennosci, pograza cztowieka we wiadzy tego, co popedowe
(Nietzscheanskie figury ,,cztowieka szalonego” i ,,ostatniego cztowieka”).
Z niewolnika ojcowskiego despotyzmu przeksztalca si¢ on, jak pdzniej
wskazuje Schiller w Zbdjcach, Turgieniew w Ojcach i synach, a Dosto-
jewski w Braciach Karamazow, w niewolnika wtasnej natury.

Wieza jako miejsce radykalnego eksperymentu
pedagogicznego

Przedstawmy najpierw tres¢ dramatu. Jego akcja rozgrywa sie w Pol-
sce. Czas nie jest blizej okreslony, cho¢ mozna dostrzec pewne nawigzania
do skomplikowanych relacji polsko-rosyjskich na poczatku wieku XVII,



Wieza jako symbol axis mundi i axis personae...

jak réwniez do epizodéw z historii rodzinnej Wazéw (pézniejszy krol
Polski Zygmunt III Waza narodzil si¢ w wiezieniu)®.

Bazyli, krol Polski, powaznie traktuje swoj obowiazek wzgledem pod-
danych: chce zapewni¢ ciggtos¢ linii dynastycznej i przygotowac swojego
nastepce do pelnienia obowigzkow wladcy. Jednoczes$nie jest takze bada-
czem tajemnic natury — matematykiem, astronomem i astrologiem. Na
podstawie interpretacji znakdéw nieba oraz snow ciezarnej zony, jak row-
niez za¢mienia slonica w momencie narodzin syna, a takze $mierci mat-
zonki w pologu, stwierdza przyrodzong dzikos¢ i okrucienstwo potomka.
Aby unikng¢ ujawnienia owej potwornosci, ogloszono smier¢ dziecka,
zamknigto je w wiezy, a proces wychowania powierzono Klotaldowi.
Bazyli tworzy swoiste laboratorium, w ktérym izoluje swego syna, trak-
towanego jako przedmiot wychowania, od niekontrolowanych wpltywow
zewnetrznych. Nauki przekazywane przez Klotalda maja uksztaltowaé
~rozum’” i ,sumienie” przysztego kréla Polski, sprawnosci niezbedne do
pelnienia przeznaczonej mu roli. Zygmunt ma stac si¢ w wiezy wtadca
doskonatym, wyzbywajac si¢ swej dzikiej natury.

Bazyli uchodzi za bezdzietnego, co powoduje, iz o korone zaczy-
na ubiegac si¢ jego siostrzeniec (Astolf), wtadca Moskwy, chcacy pojac
za zong mieszkajaca na dworze Bazylego kuzynke i infantke — Estrelle.
Wkracza on zreszta na teren Polski z liczng armig. Dyplomacja i ogla-
da Astolfa nie wykluczaja bynajmniej argumentu sily w ubieganiu si¢
o korong. W tym momencie krol-astronom decyduje si¢ na kolejny eks-
peryment: ujawnia istnienie syna, a dodatkowo zaleca jego uwolnienie
i przyznanie mu praw ksiecia. Jezeli syn ,,okaze si¢ moralnego pelnym
zdrowia™, to zostanie krolem, jesli nie, to bedzie wydziedziczony, a wla-
dze po Bazylim przejmie siostrzeniec wraz z siostrzenica.

Zamkniety w wiezy syn zna, mimo ze jest juz dorosly, tylko swojego
wychowawce, Klotalda oraz pilnujacych go straznikéw. Wieza znajduje
sie na gérskim pustkowiu, imitujac swa forma glazy i skaly. Zygmunt nie
wie, kim jest — nie zna swego pochodzenia, ani tez powod6w uwiezienia.
Mimo iz przebywa w wiezy, to nie jest ona jego domem, lecz wigzieniem.
Ten despotyczny rodzaj ksztaltowania mlodego cztowieka, majacy na
celu zlamanie krnagbrnosci charakteru, okazuje sie przeciwskuteczny:

6 Marta Eloy Cichocka, ,,Zycie to sen: Calderén w nowej odstonie”, Przekladaniec 31
(2015): 188. O strategicznej wspolpracy pomiedzy Polska a hiszpanskimi Habsburgami
pisze B. Baczynska (Beata Baczyniska, ,,Zycie jest snem i Ksigze Nieztomny, czyli dwa
»polskie” dramaty Pedra Calderéna de la Barca’, w Arcydziela literatury hiszpatiskiej.
Dziesie¢ wyktadow, red. Magda Potok (Poznan: Wydawnictwo Naukowe UAM, 2016),
135-139).

7  Calder6n de la Barca, Zycie snem, 44.
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miast powstrzymac, eskaluje porywczos¢ Zygmunta. Rodza si¢ w nim
rozpacz, gniew, poczucie wyobcowania ze $wiata, ponizenia takze wobec
zwierzat, ktérym natura nie uniemozliwia swobody ruchéw.

Zygmunt traktuje nagla odmiane losu jako otwarcie mozliwosci
nieskrepowanej realizacji pragnien. Krélewicz obraza Astolfa, wyrzuca
stuzacego przez okno, probuje zgwalci¢ Rosaure i zabi¢ bronigcego ja
Klotalda. Eksperyment wychowawczy okazuje si¢ nieudany. W mnie-
maniu Bazylego wynika to z natury Zygmunta i podtrzymuje stuszno$é
decyzji o uwigzieniu syna, a takze prawdziwo$¢ astrologicznej prognozy.
Skoro syn nie nadaje si¢ na wladcg, to sukcesorem ma zosta¢ Astolf. Syn
kroéla powraca do wiezy, a wyjasnieniem zaistniatej chwilowo odmiany
losu ma by¢ wmoéwienie mu przez Klotalda, ze w tym czasie $nil. Formula
snu uruchamia w Zygmuncie proces autorefleksji, kontroli i transforma-
cji postepowania. Jednocze$nie wybucha bunt poddanych, ktérzy wobec
istnienia naturalnego nastepcy tronu nie chca poddac si¢ przysztej wta-
dzy Moskwy. Zygmunt zostaje uwolniony i staje na czele wojska, jednakze
jego postepowanie ulega przemianie, co ostatecznie, mimo pokonania
ojca i jego (samo)upokorzenia, prowadzi do ich pojednania. W finale
sztuki Zygmunt zostaje prawowitym nastepca tronu, Rosaura matzonka
Astolfa, a infantka — Zygmunta. W tym sentymentalnym zakonczeniu
powraca takze wieza. Ma ona teraz stac¢ si¢ miejscem kary dla przywddcy
buntownikéw, ktéry uwolnil Zygmunta, a po zwycigstwie zaczat domagaé
si¢ nagrody za swoje zastugi.

Konceptualizacja symboliczno-przestrzenna:
figura ojca a axis mundi

Utwor Calderéna podnosi, moim zdaniem, kwesti¢ kluczowa dla
zrozumienia wspolczesnej kultury, a mianowicie do$wiadczenia utraty
zwigzku z centrum egzystencjalnym, wyrazanego pod postacig meta-
for ,,$mierci Boga”, ,bezdomnosci’, ,,osierocenia’, ,,ptynnej tozsamosci”,
~cztowieka niezamieszkaltego”. Czlowiek przebywa wprawdzie w réznych
miejscach, ma tez miejsce zamieszkania czy raczej adres, lecz pozbawiony
jest zadomowienia, jego axis personae, a wiec indywidualnie przyjmowa-
ny, przezywany i realizowany uktad wartosci, coraz bardziej przestaje by¢
zwiazany z axis mundi, obiektywnym porzadkiem wartosci®. W $wiecie,

8 Stanistaw Grygiel, W kregu wiary i kultury (Warszawa—Krakoéw: Michalineum, 1990),
81-82.
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w ktorym wieza przeksztalca si¢ w wiezowiec, a sam $wiat w wieze Babel,
staje sie przestrzennie i aksjologicznie zdezorientowany.

Wyijasniajac kondycje duchowy czlowieka zyjacego w erze ,,plynnej
nowoczesnosci’, zauwazmy, ze istot¢ ludzka od $wiata przyrody odroéz-
nia, jak wskazuja poeci, filozofowie, etnolodzy czy teologowie, pozycja
wertykalna. Nie polega ona na wylacznym byciu wyprostowanym, lecz
na wykroczeniu poza $wiat natury - rozumiany jako realizacja potrzeb,
pragnien i podleganie dualizmowi zycia oraz $mierci — ku §wiatu warto-
$ci. Istota ludzka, transcendujac przyrode, transcenduje zarazem siebie:
zwraca sie ku gorze, ku niebu, ku temu, co ja przekracza i co wskazuje
jednoczesnie, kim by¢ powinna’.

W wymiarze symbolicznym napigcie normatywne wraz z oddziele-
niem cztowieka od ziemi, natury oraz wynikajacych z niej potrzeb kon-
stytuowane jest poprzez figure boskiego i niecielesnego ojca. Poprzez
nig czlowiek, uéwiadamiajac sobie wlasng skoficzonos¢ ($miertelnosc),
zwraca sie ku niebu jako symbolowi nieskonczonosci i niesmiertelnosci.
Proces powstawania czlowieka jako istoty meta-fizycznej (przekracza-
jacej physis), odwolajmy sie¢ raz jeszcze do analiz Mikolaja Fiodorowa,
przedstawia si¢ nastepujaco: ,,Jedynym celem istot zwréconych ku ziemi,
ku pokrywajacym ja roslinom i zamieszkujacym jg innym istotom, jest
pozeranie (rozmnazanie jest jedynie uwienczeniem pozerania); postawa
wertykalna za$ stanowi wyraz wstretu do pozerania, wyraza pragnienie
wzniesienia si¢ ponad kroélestwo umierania™. Czlowieczenstwo ksztal-
tuje si¢ w stosunku do $mierci najblizszych — rodzicow. Jezeli to, co
matczyne, dalej odradza si¢ w przyrodzie, co wyraza symbolika Matki-
-Ziemi oraz pojecia natury i materii (religia chtoniczna), to $mier¢ ojca
kieruje, wedtug tego filozofa, ku idei niesmiertelnosci, ku Ojcu, ktory
»jest w Niebie” i ktory wyznacza rowniez niecielesng genealogie czlowie-
ka i jego ponadcielesne powolanie (religia uraniczna). Pozycja piono-
wa, polagczona z narodzinami $wiadomosci $mierci, pamieci i sumienia”
(porzadku symboliczno-aksjologicznego), pozwala czlowiekowi ujmo-
wac $wiat jako calo$¢, czyni go, méwiac po Heideggerowsku, istotg $wia-
towa (metafizyczng), gdy tymczasem zwierze pozostaje ,,bez§wiatowe”
(weltlos), bo zanurzone w przyrodzie i w srodowisku zycia. Wskazmy
na podstawowe elementy oraz wektor ukfadu wertykalnego: cztowiek

9  Zob. Peter Sloterdijk, Musisz zycie swe odmieni¢, przel. Jerzy Janiszewski (Warszawa:
PWN, 2014).

10 Dénopos, Cobparue couureHuti 6 uemvipex momax, t. 2, 252. Cyt. za Michat Milczarek,
Z martwych was wskrzesimy. Filozofia Nikolaja Fiodorowa (Krakéw: Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, 2013), 56.

11 Ibidem, 249-257.
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przekracza przyrode, a jednoczesnie doswiadcza przekroczenia samego
siebie przez Boga.

Jaka role odgrywa w tym architektura? Srodowisko zbudowane, wraz
ze swym aspektem symbolicznym, w ktérym decydujaca role odgrywa
0§ pionowa, oddziela w sposdb trwaty cztowieka od natury, nadajac mu
samo$wiadomos¢ i wertykalng tozsamo$¢. Narodziny samoswiadomosci,
ktéra wymaga dystansu wzgledem $wiata, wigza si¢ z domem, podioga,
sufitem i $cianami, ktére separuja czlowieka od otoczenia®, pozwalaja
na bycie z samym sobg®, a zarazem ucielesniaja wertykalne odniesie-
nie. Budowle materializujg i stabilizujg granice pomiedzy cztowiekiem
anaturg, przedmiotami, wlasnoscig i innymi. Bez niej cztowiek pozostaje
»hagim cialem™, stapiajacym sie ze srodowiskiem®, istota oscylujaca
pomiedzy zaspokajaniem potrzeb a ekstatycznoscia’.

Czlowiek w sensie duchowo-kulturowym wznosi si¢ ponad przyrode
poprzez wznoszenie budowli, ktore nie tylko daja mu miejsce schronienia
i zamieszkiwanie, zabezpieczajg jego czynnosci, lecz w wymiarze symbo-
licznym wyznaczajg ksztalt jego wertykalnosci” poprzez, jak za Holder-
linem wskazywal Heidegger, ,,mierzenie sie z boskoscig’, konstytuujace
»~domiar Pomiedzy: owego ,w goére” ku niebu jako ,w dot” ku ziemi™.
»Jest ona [boskos¢] - jak wyjasnia Heidegger - ,,miarg’, ktora cztowiek
wymierza swoje zamieszkiwanie, pobyt na ziemi pod niebem. Jedynie
przemierzajac w taki sposdb swoje zamieszkiwanie, czlowiek moze by¢
na miare swojej istoty. Zamieszkiwanie czlowieka polega na spogladaniu
w gore przy przemierzaniu wymiaru, do ktérego niebo nalezy w tym
samym stopniu co ziemia™”. Lucyfer, na ktérego wskazuje Heidegger?,

12 Emannuel Lévinas, Catos¢ i nieskoriczonos¢. Esej o zewnegtrznosci, przel. Malgorzata
Kowalska (Warszawa: PWN, 1998), 178-179.

13 Sokrates w Hippiaszu Wigkszym wigzal powrdt do domu z intensyfikacja wewnetrz-
nego dialogu (Platon, Hippiasz Wiekszy, w Hippiasz Mniejszy. Hippiasz Wiekszy, przel.
Wiadystaw Witwicki (Warszawa: Wydawnictwo Recto, 1992), 90).

14 Lévinas, Calos¢ i nieskoriczonosc. Esej o zewnetrznosci, 186.

15 Christian Norberg-Schulz, Bycie, przestrzes, architektura, przel. Barbara Gadomska
(Warszawa: Murator, 2000), 43.

16 Jan Patocka, Heretical Essays in the Philosophy of History, przel. Erazim Kohék (Chica-
go and LaSalle: OPEN COURT, 1996), 99-105.

17 Wzniosto$¢ jako wartos¢ estetyczna odsyta do porzadku moralnego, do tego, co -
pomimo swej kruchosci ontycznej — jest ponad naturg, co ze wzgledu na swoja ,moc
obowigzywania” (wysoko$¢) jest dla niej normatywne.

18 Martin Heidegger, ,,...poetycko mieszka czlowiek..”, w Odczyty i rozprawy, przel.
J. Mizera (Krakéw: Wydawnictwo Baran i Suszczynski, 2002), 172.

19 Ibidem, 173.
20 Ibidem.
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upada, bo spoglada w gore z zazdroscig o boska moc i zawiscig o boska
milo$¢, a w dot z samouwielbieniem, pogarda i pycha. Odtad stosunek
wzgledem nieba wyraza si¢ w stosunku wzgledem ziemi: demoniczno$é
polega na realizacji pragnienia cztowieko-bostwa (homo-deus) poprzez
zawladnigcie ziemia, wypieranie rzeczy, ktére jednocza ziemig z niebem,
przez przedmioty, stanowigce obraz ludzkiej mocy.

Symboliczna funkcja budowli jako podstawowej postaci rzeczy polega
na scalaniu, jednoczeniu tego, co pozostaje odseparowane i przeciwsta-
wione, a zatem uobecnianiu obrazu $wiata (imago mundi). Architekt
i teoretyk architektury Christian Norberg-Schulz, rozwijajac Heideg-
gerowska koncepcje rzeczy, dowodzi, iz budynek stanowi obraz relacji
ziemi i nieba, aspektu horyzontalnego i wertykalnego, centrum (zadomo-
wienia) i drogi, ochrony (zamknigcia) i otwarcia®. Obrazuje, a zarazem
ksztaltuje swoja forma i funkcja przestrzen egzystencjalng czlowieka,
ktéra umozliwia zadomowienie. Architektoniczna symbolika uwidacz-
nia relacje wzgledem centrum, ktére z kolei powiazane jest z axis mun-
di — osig $wiata, faczaca dot i gore, umozliwiajaca przemieszczanie sig
z gory na dot i z dotu do goéry. Symbolika ta orientuje czlowieka w swie-
cie w wymiarze przestrzennym, dyskursywnym i aksjologicznym (nor-
matywnym), nadajac kierunek jego drodze zycia i organizujac jednosé
sacrum i profanum, natury i kultury. O$§ pionowa, wyjasnia Norberg-
-Schulz, prezentuje ,,«droge» ku rzeczywistosci, ktéra moze by¢ «wyzej»
lub «nizej» niz codzienne Zycie; rzeczywistosci, ktora przezwycieza sile
przyciagania ziemskiego, czyli istnienie na ziemi, lub sie jej poddaje. Axis
mundi wigc to co$ wigcej niz centrum $wiata — przedstawia ona zwigzek
miedzy trzema kosmicznymi dziedzinami. Przejicie z jednej dziedziny
do drugiej moze nastgpic jedynie wzdluz centralnej osi”™*.

Wieza jest podstawowym symbolem owej wertykalno$ci, tozsamosci
oraz stabilnos$ci porzadku $wiata ludzkiego. Moze tez zosta¢ zawlaszczo-
na przez ludzkie pragnienie samostanowienia, emancypacji wzgledem
natury (,tego, co pod”) i §wiata wartosci (,,tego, co nad”). Przypomnij-
my, ze wieza stanowi w judaizmie i chrzescijanstwie pierwsza budowle,
poprzez ktora czlowiek zwraca si¢ przeciw Bogu. W Ksiedze Rodzaju
przedstawiono budowe miasta i wiezy Babel (Bab-ili — ,brama boga”),
ktéra wigzata si¢ z kultami astralnymi. Na wiezy tej sprawowano kult

21 Zob. Christian Norberg-Schulz, Genius loci. Towards a Phenomenology of Architecture
(New York: Rizzoli, 1979).

22 Norberg-Schulz, Bycie, przestrze# i architektura, 21.

RFI
417



RFI
418

TOMASZ DREWNIAK

boga Marduka utozsamianego z Jowiszem?®. Mezopotamskie ziggu-
raty stanowily tez obiektywizacje ludzkiej mocy, dazenia czlowieka
do dosiggniecia nieba, ubdstwienia siebie w swym dziele*, samowy-
starczalno$ci, wiecznosci i samowoli*®. W architekturze wspoéltczesnej,
poczynajac od bedacego dla Dostojewskiego obrazem ,wspolczesne-
go Baala - kultowy[m] zbiornik[iem], w ktérym ludzie sktadaja hotd
demonom Zachodu - wladzy pieniadza, czystego ruchu i pobudzajaco-
-otepiajacym uciechom™® Krysztalowego Patacu, poprzez wieze¢ Eiffla,
wiezowce na Manhattanie oraz ostatecznie niezbudowany w catosci Patac
Rad w Moskwie?, a konczac na obecnie najwyzszym budynku — Burdz
Chalifa (828 m), wielko$¢ i wysoko$¢ staly sie potwierdzeniem (wszech)
mocy techniki, potencjalnego braku ograniczen dla kosmicznej ekspan-
sji cztowieka®. Tymczasem Bog, ktorego nie ,,obejmuje (...) to, co naj-
wieksze”, a ktory ,,daje sie (...) obja¢ temu, co najmniejsze”?, wykracza
poza widzialng manifestacje cykliczno$ci kosmicznego porzadku, poza

23 Nahum M. Sarna, Understanding Genesis. Heritage of Biblical Israel (New York:
Schocken Books, 1970), 70.

24 Dariusz Adamczyk, ,Wystepek mieszkancow calej ziemi w $wietle Ksiggi Rodzaju
(11, 1-9)”, Poznatiskie Studia Teologiczne 25 (2011): 68. Budowla upamietniata imie
tworcy, czynila go niesmiertelnym. W fundamentach zigguratéw uwieczniano imiona
budowniczych (zob. Sarna, Understanding Genesis. Heritage of Biblical Israel, 74).

25 Stefan Szymik, ,,«Wieza Babel» P. Breughla czytana oczami biblisty”, w Biblia kodem
kulturowym Europy, red. Stefan Szymik (Lublin: Wydawnictwo KUL, 2013), 76. Opo-
wie$¢ z rozdziatu 11 Ksiggi Rodzaju odnosi si¢ do rozwazanej w tym tekscie kwestii
filiacji. W jej finale Bog rozprasza ludzko$¢, aby ustanowi¢ poprzez Abrahama nowa
wigz opartg na zaufaniu i postuszenstwie (zob. Bernhard W. Anderson, From Creation
to New Creation. Old Testament Perspectives (Minneapolis: Fortress Press, 1994), 178).
Zresztg etymologie wiezy Babel mozna odczytywac tez, jak podaje Ewa Rewers, naste-
pujaco: Ba (ojciec) i Bel (bog) (Ewa Rewers, ,,Podazajac za Cassirerem: moc i przemoc
metafory”, w Symbol a rzeczywistos¢, red. Bolestaw Andrzejewski (Poznan: Wydaw-
nictwo UAM 1996), 14). Transformacje filiacji wyraza zmiana imienia ,,0jca mndstwa
narodéw”: Abraham nosil wczesniej imie Abram (od babilonskiego abi-ramu), ozna-
czajace ,0jciec jest wywyzszony” i wskazujace na zwigzek z kultem astralnym.

26 Peter Sloterdijk, Krysztatowy patac. O filozoficzna teorig globalizacji, przel. Borys
Cymbrowski (Warszawa: Wydawnictwo Krytyki Politycznej, 2011), 18.

27 Robert Harbison, Zbudowane, niezbudowane i nie do zbudowania. W poszukiwaniu
znaczenia architektonicznego, przel. Barbara Gadomska (Warszawa: Murator, 2001),
64-65.

28 Jacek Krenz, Architektura znaczeri (Gdansk: Wydawnictwo Politechniki Gdanskiej
1997), 62.

29 Non coerceri maximo, contineri tamen a minimo, divinum est — maksyma znajdujaca si¢
na grobowcu $w. Ignacego Loyoli (Joseph Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo,
przel. Zofia Wlodkowa (Krakow: Wydawnictwo Znak, 2006), 147).
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»niebo™, sytuujac si¢ z jednej strony ,,powyzej dachu™, ponad idolami
boskosci (postaciami mocy jako samoubdstwienia), a z drugiej ,,posrod
najmniejszych’, stanowi tez wlasciwe odniesienie dla ludzkiego chcenia.

Fundacje wiezy Babel, a takze wszystkich monumentéw odwracajg-
cych ojcowski porzadek wertykalny, mozna odczytywac jako akt ponow-
nego stworzenia $wiata poprzez ustanowienie centrum, ktére pozostaje
teraz w ludzkiej dyspozycji** i w ktérym, pod postaciami réznorodnych
idoli mocy, czlowiek umieszcza samego siebie. Wprawdzie, jak czyta-
my w Ksiedze Rodzaju, dzielo takie jednoczy ludzi, lecz zarazem wyra-
zajac bunt czlowieka przeciw Bogu, wywoluje poréznienie i wrogos¢.
Zanik metafizycznego i aksjologicznego odniesienia, uwidaczniajacy si¢
w fenomenach ,,§mier¢ Boga” i ,,$mierci ojca’, powoduje, co dostrzegal
juz Pascal, a po nim w poetyckiej postaci to doswiadczenie oddawali Jean
Paul Richter i Fryderyk Nietzsche, dezorientacje cztowieka, utrate sensu
zycia. Ojciec — pisal M. Foucault w tekscie komentujacym szalenstwo
Holderlina - ,,oglaszajac Prawo, wiaze w szersze doswiadczenie prze-
strzen, regule i jezyk™. Stad tez uniewaznienie, czy niejawno$¢ figury
ojca — Lucyfer jest w interpretacji J. Bohme pierwszym zbuntowanym
synem Boga — musi wigza¢ si¢ z zalamaniem si¢ porzadku, réznicy i jezy-
ka, umiejscowienia oraz orientacji**, a wraz z tym symbolicznego porzad-
ku architektury®. Rewersem inflacji Ja, prometejskiego buntu przeciw
Bogu i faustycznego nienasycenia, ubdstwienia cztowieka (,,cztowieko-
-bostwa”), ktére odzwierciedla si¢ w architektonicznym monumentali-
zmie (,,ogromie”), staje si¢ jego demonizacja i autodestrukcja, korelatem
rozumu instrumentalnego szalenstwo*, rezultatem (samo)uwielbienia
czlowieka egzystencjalna pustka, a samowoli naturalizacja¥.

30 Heidegger, ,,...poetycko mieszka czlowiek...”, 174-178.
31 Janusz St. Pasierb, Pionowy wymiar kultury (Krakow: Wydawnictwo Znak, 1983), 5-6.
32 Sarna, Understanding Genesis. Heritage of Biblical Israel, 74.

33 Michael Foucault, Le ,,non” du pére, w Dits et Ecrits I (1954-1969) (Paris: Gallimard,
1994), 200. Cyt. za: Claudio Risé, Ojciec. Niezgoda na nieobecnos¢, przet. Dariusz Cho-
dyniecki (Kielce: Jedno$¢, 2005), 118.

34 Claudia Nitschke, Der dffentliche Vater. Konzeptionen paternaler Souverdnitdt in der
deutschen Literatur (1755-1921) (Berlin-Boston: De Gruyter, 2012), 9.

35 Wojciech Balus, Gotyk bez Boga. W kregu znaczen symbolicznych (Torun: Wydawnic-
two Uniwersytetu UMK, 2011), 64-69.

36 Jan Krasicki, Czlowiek i B6g w tradycji rosyjskiej (Krakéw: Homini, 2012), 70-71.
37 Hans Sedlmayr, Verlust der Mitte (Salzburg—Wien: Otto Miiller Verlag, 1998), 170.
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O trzech przemianach

Modelowa struktura domu (budynku) stanowi, jak wskazuje G. Bache-
lard, ,,jeden ze schematéw wertykalnych ludzkiej psychiki™®. W ukladzie
tym piwnica odpowiada podswiadomosci (id), strych i dach marzeniom,
warto$ciom (super ego), a sfera posrednia, tj. dzienna cze$¢ domu, rela-
cjom rodzinnym i spolecznym (ego). Gtéwny bohater dramatu Calder6na
nie ma domu, nie zna bliskich, nie znajduje si¢ w wiezy u siebie, nie jest
ona jego miejscem zamieszkania, nie wychodzi z niej i nie powraca. Nie
kocha i nie jest kochany. Nie zna przytulnosci domu i zwigzanego z nig
spokoju, poczucia wartosci oraz tagodnosci®. Zyje w od-osobnieniu,
co nie tylko pozbawia go mozliwosci relacji z innymi, ale i deformuje
jego byt osobowy. Nie widzi twarzy swego wychowawcy i straznikow,
a zatem tez nie moze uksztaltowa¢ wlasnego oblicza. W tym tez sensie,
nie do$wiadczajac miedzyludzkiej aksjosfery realizujacej sie we wza-
jemnym byciu dla innych, nie jest (0)sobag, bo nie mieszka*’. Wieza jest
przede wszystkim dla niego lochem, dominujaca w niej cze¢$¢ przyziemna
(dolna wieza) oddziela go od $wiata, nie dajac mu jednoczesnie schronie-
nia. Budzi to w nim pragnienia i namietnosci, ktorych nie jest sSwiadom,
a ktore wypelniaja jego ,,centrum osobowe”. Z drugiej strony w wiezy
przebiega jego proces edukacyjny - Klotald przekazuje mu wiedze na
temat $wiata, dobre maniery, powinnosci i arcana sztuki rzadzenia. Na
skutek braku zwigzku ze $wiatem Zygmunt nie potrafi rozpoznawac prag-
nien i towarzyszacych im namietnosci, ani rozumnie nimi kierowac.
Nie zna samego siebie, albowiem nie doswiadcza wlasnej wolnosci, nie
czyni ani dobra, ani zta, bedac pozbawionym moznosci sprawstwa. Jest
wyedukowany, lecz nie wychowany (nie przyswoil warto$ci)*.

W zarysowanej przez Calderéna dynamice transformacji postaci
Zygmunta mozemy wyrdzni¢ moment regresywny, zejScie na dot, do
podziemi, wlasnej otchlani (id wyzwolone od super ego) oraz moment
progresywny, swiadomo$¢ wlasnych pragnien i skuteczne panowanie nad
nimi (ego, ktére ,,reguluje” sklonnosci poprzez cnoty). Pierwszy z tych

38 Gaston Bachelard, ,Dom rodzinny i dom oniryczny”, w Wyobraznia poetycka, przel.
Henryk Chudak, Anna Tatarkiewicz (Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy,
1975), 309.

39 Ulrich Schrade, Bogustaw. Wolniewicz, Jan Zubelewicz, ,Dom jako warto$¢ duchowa’,
w Bogustaw Wolniewicz, Filozofia i wartosci II (Warszawa: Wydawnictwo Uniwersyte-
tu Warszawskiego, 2018), 169.

40 Jan Galarowicz, ,,Aksjologia domu jako przestrzeni duchowej’, w Powrdt do wartosci
(Krakow: Petrus, 2011), 190.

41 Schrade, Wolniewicz, Zubelewicz, Dom jako wartos¢ duchowa, 169.
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momentow staje si¢ warunkiem drugiego. Inaczej mowigc: przestanka
metanoi Zygmunta jest obiektywizacja jego skrywanych pragnien, ura-
zOw, a nawet uczynienie zla. Duchowy rozwdj czlowieka, jak zauwaza
polski psychiatra Kazimierz Dabrowski, dokonuje si¢ poprzez dezin-
tegracje pozytywna, ktéra prowadzi do integracji wtornej*’. Moment
alienacji, bycia poza soba, regresu, a wigc moment zwigzany z cierpie-
niem, deprywacja na nizszym poziomie struktury osobowej cztowieka,
jest zarazem krokiem do tzw. integracji wtdrnej, scalenia na wyzszym
poziomie aksjologicznym. Duch czltowieka znajduje si¢ w ciaglej drodze
do samego siebie, a koniecznym warunkiem rozwoju jest doswiadczenie
tego, co nie powinno zaistnie¢, czego czlowiek nie chce, z czym pozo-
staje w niezgodzie i co powoduje jego cierpienie. Proces ,,Odysei” oraz
~fenomenologii ducha” dokonuje sie, jak wykazywal Heidegger, poprzez
interpretacje poezji Holderlina, poprzez utrate tego, co bliskie, oparcia
w bycie i przyswojenie wlasnej bezradnosci, ,,bycia poza sobg” jako ,,bycia
u siebie””. Droga w gore wiaze si¢ ze zstapieniem do ,,gtebi”, ,wnetrza’,
Otchlani*, poznania wlasnego ,,cienia”.

Istotnym skladnikiem sztuki zycia okazuje si¢ zatem wlasciwy stosu-
nek do cierpienia jako korelatu kleski, a wigc nadawanie sensu cierpie-
niu®. Ujmijmy cierpienie, na potrzeby dalszych analiz, jako stosunek woli
do tego, co istnieje lub czego nie ma, polegajacy po pierwsze na niecheci
do tego, co jest, bylo lub bedzie, a takze na pragnieniu tego, czego nie ma,
co si¢ nie stalo i co sie¢ nie stanie. Cierpienie jest zatem do$wiadczeniem
rozbieznosci porzadku ontycznego i normatywno-wolicjonalnego, roz-
bieznosci, wobec ktdrej cztowiek jest bezradny i ktéra jawi sie mu jako zlo.

Tragizm wiaze si¢ z uobecnianiem sie najbardziej skrajnych i boles-
nych doswiadczen, zaistnieniem tego, co nie powinno zaistnie¢, a tak-
ze wigzacym sie ze zniszczeniem tego, co winno istnie¢*. Opiera sie¢
zatem na skrajnej rozbiezno$ci pomiedzy stanem pozadanym i stanem
faktycznym. Zarazem owa sytuacja upadku i zniszczenia zostaje wpi-
sana w sztuce tragicznej w najglebszy poziom istnienia, uobecnianie

42 Kazimierz Dabrowski, Osobowos¢ i jej ksztaltowanie poprzez dezintegracje pozytywng
(Warszawa: Polskie Towarzystwo Higieny Powszechnej, 1975), 87-157.

43 Martin Heidegger, Holderlins Hymne ,, Der Ister” (Frankfurt am Main: Vittorio Kloster-
mann, 1984).

44 Martin Heidegger, ,Wozu Dichter?”, w Holzwege (Frankfurt am Main: Vittorio Kloster-
mann, 1977), 169-220.

45 Victor Frankl, Homo patiens, przel. Roman Czernecki, Jozef Morawski (Warszawa:
Instytut Wydawniczy PAX, 1984), 80.

46 Henryk Elzenberg, ,, Iragizm’, w Pisma estetyczne (Lublin: Wydawnictwo Uniwersytetu
Marii Sklodowskiej-Curie, 1999), 250.
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sie boskosci, a takze osigganie madro$ci. Cierpiagcy heros, stwierdza
Arystoteles w Poetyce, budzi groze i wspolczucie, odpycha od siebie,
ajednoczesnie przyciaga. Jest nieludzki, ale tez i arcyludzki. Doswiadcza
tego, czego nie chce, aby zaistnialo i co nie powinno zaistnie¢, a jednak
musi nastgpi¢. Wedlug Arystotelesowskiej wyktadni, dla ktérej mode-
lem tragedii jest Krél Edyp Sofoklesa, widowisko sceniczne przedstawia
konczace si¢ kleska zmaganie cztowieka z losem, ktérego nieuchronno$é
pragnie odwrdci¢, a ktérg sam wywotuje?.

Jezeli skoncentrujemy si¢ teraz na upadku, mozna zapytaé: Co zrobi¢
z doswiadczeniem tego, co istnie¢ nie powinno, a musi zaistnie¢? W jaki
sposob zachcied tego, co bylo wezesniej niechciane? Lekcja Arystotelesa
zmierza z jednej strony w kierunku unikania nadmiaru, zabezpieczenia
cztowieka przez cnoty przed popadaniem w hybris i hamartia. Z drugiej
strony przedstawienie tragiczne, przeprowadzajac widza przez upadek,
powoduje katharsis, wyzbycie sie tego, co negatywne, a wiec co zaburza
wlasciwe widzenie $wiata, innych i siebie. Katharsis prowadzi do upo-
rzadkowania calosci zycia osobowego na poziomie wolicjonalnym, afek-
tywnym i intelektualnym. Sztuka tragiczna, zauwazal Nietzsche, ktory
z kolei uznal dionizyjski nadmiar za przejaw tworczo-destrukcyjnego
aspektu istnienia, odwraca kierunek woli czlowieka, uczy pragnienia
wiecznego powrotu, ktdre opierajac si¢ na afirmacji przeszloéci, pozwala
kreowa¢ przyszlo§¢. W przezwyciezaniu samego siebie, nauczeniu si¢
chcenia siebie w calo$ci, w przyswojeniu sztuki chcenia tego, co niechcia-
ne (Zaratustra chcac nadcztowieka, musi i chcie¢ czltowieka), ksztaltuje
sie postawa wolnosci od woli ,,zemsty na istnieniu”.

Odnoszac powyzsza kategorie do losu Zygmunta, mozna w wyrazny
sposob wyrdzni¢ trzy takie momenty. Pierwszym jest jego uwiezienie,
ktdrego jest $wiadom i ktére zaszczepia w nim pragnienie zemsty. Dru-
gim etapem jest pobyt na zamku, gdzie nieche¢ do tego, co byto, wyzwa-
la w nim aktywna wole zemsty i realizacj¢ pragnien. Trzecie stadium
przedstawia si¢ jako przezwyciezanie woli zemsty, utwierdzanie pano-
wania wartosci oraz rozumu nad pragnieniami, mifosci nad nienawiscia,
a dobra ogétu nad dobrem wlasnym. Schemat - niewola, samowola, wol-
nos$¢ - w ktoérym odzwierciedlajg sie trzy fazy zycia czlowieka — (wczesne)
dziecinstwo, bunt mtodosci i dojrzalo$¢ - opisuje tez trzy podstawowe
perspektywy, w ktérych Calderdn przedstawia posta¢ Zygmunta.

Przyjrzyjmy sie teraz tym przemianom, wskazujac krétko, jak ksztat-
tuje si¢ ,wola zemsty na istnieniu”, w jaki sposdb si¢ przejawia i w jaki

47 Arystoteles, Poetyka, przel. Henryk Podbielski (Wroctaw: Zaklad Narodowy im. Osso-
linskich, 1983), 17; 35-39.
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moze zostaé przetransformowana. Niewola Zygmunta zwigzana jest
z do$wiadczeniem braku moznosci, wynikajacym z totalnego panowa-
nia woli ,Innego”, ktéry dodatkowo jest nieznany, a zatem moze nim by¢
ktokolwiek. Zniewolenie ogranicza przystugujaca mu na bazie jego ludz-
kiej egzystencji zdolno$¢ do dzialania, poruszania si¢, wiedzy o samym
sobie. Pragnie wolno$ci, a wigc zdolnosci do dzialania zgodnie z wlas-
na wola, uyyjmowang jako zerwanie ograniczen i zemsta na ciemiezcach.
Nie zna przyczyny cierpienia, dlatego mozna okresli¢ go, za Ricoeurem,
jako lamentujacg ,,ofiare niegodziwosci drugiego czlowieka”, a wobec
tego ,,zywa ran¢”*’, dotykang przez kazdego, skoro nie mozna wskazaé
osoby odpowiedzialnej za krzywde. Krzywda, ktérej doznaje, nie tylko
zadaje mu niewytlumaczalny bél - nie wie bowiem, dlaczego znajduje
sie w takiej sytuacji, ale zto przenika do jego serca, infekuje go. Zygmunt
zostaje obezwladniony przez zto w taki sposdb, ze nie jest si¢ mu w stanie
przeciwstawi¢. Moze odpowiedzie¢ na doznane zlo tylko zemsta i gwal-
townoscig, odwetem, tytanicznym pragnieniem zniszczenia porzadku
$wiata. Rozumie swoja ludzka godnos¢, a zatem wyzszos¢ wzgledem
$wiata przyrody, ktérego funkcjonowanie jest mu znane. Jest czlowie-
kiem, a nie zostaje uznany jako czlowiek, co — oprécz kajdan — wyrazaja
zwierzece skory okrywajace jego cialo. A zarazem widzi wlasne ponize-
nie - w jego zyciu, w odréznieniu do wszystkich istot, nie ma niczego
procz cierpienia:

O! pier$ moja od gniewu sie wzdyma,
Serce moje wybucha wulkanem;

Jakie prawo mnie, czlowieka, trzyma,

Ze nie danem mi, co wszystkim danem,
Kto bezprawnie mi, okrutnie bierze,

Co ma strumien, ryba, ptak, co zwierze?™

W tej sytuacji jest bezradny: nie moze walczy¢ o wolno$¢ i uznanie
przez innych wlasnego czlowieczenstwa. Nie moze tez znalez¢ racji swego
stanu, a wigc winy, ktéra odpowiadalaby karze. Moze cierpie¢ i ztorze-
czy¢, zyjac nadzieja, ze kiedys zlo zostanie odwzajemnione. Jego wola
staje sie wolg zla.

48 Paul Ricoeur, Zlo: wyzwanie rzucone teologii, przel. Ewa Burska (Warszawa: Instytut
Wydawniczy PAX, 1992), 15.

49 Paul Ricoeur, Filozofia osoby, przel. Malgorzata Frankiewicz (Krakéow: Wydawnictwo
Naukowe PAT, 1992), 56.

50 Calderén de la Barca, Zycie snem, 23.
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W tym momencie nast¢puje raptowna odmiana okolicznosci. Budza-
cy sie w patacu krélewskim Zygmunt przenosi si¢ w nowe otoczenie wraz
ze swoim bolesnym doswiadczeniem. Dowiaduje sig, kim jest, oraz otrzy-
muje wladze. Teraz zna juz odpowiedzialnych za swoje cierpienie i wie,
ku komu moze zwréci¢ swoja ztos¢. Zto pochodzi od innego czlowieka
(w szczegolnosci ojca), a zatem to inni, pozbawiajac Zygmunta godnosci,
sami muszg zosta¢ jej pozbawieni. Pojawia si¢ zatem pragnienie, aby
odwrocic role i stana¢ na miejscu tego, kto zniewala, by¢ panem poprzez
zniewolenie innych, wznoszac si¢ za sprawg ich umniejszenia.

W samowoli wola dochodzi do §wiadomosci samej siebie jako pola-
czonej z moznoscia, zdolnoscig do urzeczywistniania mozliwo$ci w prze-
kraczaniu ograniczen $srodowiska przyrodniczego, spolecznego i moral-
nego. Wola innego sytuuje si¢ tutaj naprzeciw i jako taka musi zostaé
pokonana, a motywy dzialania wyplywaja ze sfery pragnien. Krdlewicz
wchodzi w role ,,dziecka” czy tez zbuntowanego mlodzienca, réznigc si¢
od niego posiadang pozycja spoteczna, silg fizyczna i rodzajem prag-
nien, a zarazem w sposob dziecigcy narzuca swa wole otoczeniu i rea-
guje agresja na kazda sugestie oraz kazdy zakaz. Odkrywa wole, ktéra
nie tylko moze chcie¢, lecz posiada zarazem moc, aby zrealizowac swe
pragnienia. Nawiazujac do koncepcji Dabrowskiego, mozna stwierdzi¢,
ze w Zygmuncie nastepuje regres swiadomosci samego siebie i §wiado-
mosci aksjologicznej, ujawnia si¢ to, co popedowe i afektywne, pierwot-
ne i prymitywne. W kulturze wojowniczo-rycerskiej czy dworskiej etos
honoru umozliwial panowanie nad sobg, nad pragnieniami, oddzielenie
sie od bezposredniosci pozadania. Tymczasem Zygmunt odrzuca reguty
poszanowania wzgledem stuzby, kobiet, mezczyzn, starcow. Zygmunt juz
nie tylko ztorzeczy, lecz staje si¢ ztoczynca i stosownie do tego znajduje
sie ,,u siebie”, ujawniajac, co si¢ w nim skrywa, a zarazem ,,poza sobg,
bo nie jest taki, jaki by¢ powinien. A co wazniejsze, nie chce tego, co
powinien chcie¢, bo wraz z wladzg innego cztowieka, znikneta wszelka
powinnos¢.

Samowola prowadzi Zygmunta do ponownego zniewolenia, ktérym
w istocie jest sama na poziomie wewnetrznym. Tutaj dokonuje sig, jak
wiemy, odmiana zewnetrznej sytuacji powigzana z kolejna metamorfoza
bohatera. Dzigki fikcji snu i rekonstytucji relacji ojcostwa jako porzadku
duchowego (Klotald), instytucjonalnego (wladza krélewska) i kosmicz-
nego (Bog Ojciec) — do analizy obu kwestii wrécimy nizej - Zygmunt
rozwija refleksyjng i krytyczng $swiadomos¢. Zauwazmy tutaj tylko, ze
w wolnosci wola syna zostaje poddana woli ojca, odniesiona do figury
boskiego Ojca oraz powinnos$ci. Wola ojca przestaje by¢ wyrazem woli
arbitralnej i tyranskiej, a uobecnia w sobie porzadek moralny i spoteczny.
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Boski Ojciec konstytuuje napigcie normatywne niezalezne od ludzkich
pragnien, dzieki ktéremu czlowiek moze zaczaé panowa¢ nad samym
soba, zyskujac stalos¢ odniesienia. To odniesienie pozwala na wyrze-
czenie si¢ zla i podjecie z nim skutecznej walki: zlorzeczacy niewolnik,
a nastepnie ztorzeczacy zloczynca przeksztalca si¢ stopniowo w dobro-
czynce, jako ze dotychczasowe doswiadczenia przestaje przyjmowac
z niechecia i zemsta i wykorzystuje je do ksztaltowania dojrzatosci afek-
tualno-wolicjonalnej. Zycie ujete jako sen staje sie najwazniejsza lekcja
w drodze ku przebudzeniu - $§mierci. Panowanie nad innymi wymaga
uprzedniego zapanowania nad sobg, a zatem nad sferg afektéw, bez-
posrednich pragnien i potrzeb. Wymaga ono tez uwzglednienia osob,
warto$ci, praw i norm; przyjecia przekraczajacego cztowieka porzadku,
ktdry zostaje mu tylez dany (zastaje go), ile zadany, bo jest powolany
do jego poszanowania i utrwalania. To z kolei wymaga uksztaltowania
$wiadomosci refleksyjnej, dystansu wzgledem siebie, ogladania same-
go siebie nie z perspektywy pragnien i namietnosci, lecz z perspektywy
powinnosci, a wigc réznicy aksjologicznej. Jednak to dopiero czlowiek
wolny od zemsty, od bélu zwigzanego z niechecig do tego, co bylo, staje
si¢ wolny do sprawiedliwo$ci, wyrzeczenia, poswigcenia, przezornosci.

Figura ojca a dialektyka Pana i Niewolnika

Ujmijmy teraz te trzy stadia w aspekcie relacji ojcostwa, rozumianej
jako wyznaczenie granicy dziataniu i ukonstytuowanie odniesienia nor-
matywnego. W zniewoleniu prawo ojcowskie jest zewnetrzne, przymu-
szajace i utrzymujace sie w mocy, dzigki pozbawieniu moznosci realizacji
zla. Jednak to ono samo zakorzenia zlo, powodujac dazenie do buntu
i zemsty. Na poziomie samowoli prawo (podobnie jak sama figura ojca)
zostaje uniewaznione, co symbolicznie wyraza dazenie Zygmunta do
ojcobojstwa.

To rodzicielstwo, wskazuje Tischner na podstawie interpretacji dia-
lektyki Pana i Niewolnika z Heglowskiej Fenomenologii ducha, formuje
zrodtowa sytuacje egzystencjalng cztowieka, nadajaca sens i warto$¢ jego
istnieniu®. Rodzic pozostaje w pewnym sensie zawsze dla swojego dziecka
Panem, a ono dla niego Niewolnikiem. Ale i odwrotnie: przedstawie-
nie Pana zawiera w sobie aspekt ojcostwa, tak jak w obrazie Niewolnika
uwidacznia si¢ aspekt dziecinstwa. Owo rodzinne splatanie wzmaga si¢
jeszcze, jezeli wlaczymy w nie figure Boga Ojca. Odzyskanie suwerennosci

51 Jozef Tischner, Filozofia dramatu (Krakow: Wydawnictwo Znak, 2006), 158-159.
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mozliwe jest w tej strukturze tylko poprzez wtargnigcie na pozycje Pana,
unicestwienie odniesienia (wzgledem ojca i Ojca), ktore konstytuuje
granice dla pozadania, samowoli w dysponowaniu rzeczami: ,Droga
synéw do wolnosci, pisze Tischner, musi odtad prowadzi¢ przez wing
ojcobdjstwa’>2. Uzyskujac prawo samostanowienia, wyemancypowania
z ,,reki O(0)jca” musza oni stac si¢ ,,0jcobdjcami”™.

Tragizm opisywanej sytuacji polega na tym, Ze osoby moga zmienia¢
w niej pozycje, lecz posiadanie Pana i Niewolnika okazuje si¢ niezbedne
do rozumienia samego siebie i §wiata, do ksztaltowania wlasnej wartosci.
Przemieszczajg si¢ one z miejsca Pana na miejsce Niewolnika, z miejsca
Niewolnika na miejsce Pana, zmieniaja wreszcie swych Panow i Niewol-
nikow. Dodatkowo nie wystarczy tutaj przemiana i wycofanie si¢ jednej
ze stron z pola konfliktu: jego transformacja wymaga wzajemnej prze-
miany. Zbawienie (wyzwolenie od zta) ojca/Pana/Niewolnika, przywolaj-
my jeszcze raz Fiodorowa (prawostawng tradycje nadziei powszechnego
zbawienia), nastepuje wraz z synem/Panem/Niewolnikiem.

W konsekwencji, gdy odniesiemy powyzsze rozwazania do analizo-
wanego dramatu, otrzymujemy nastepujaca zaleznos$¢: Zygmunt, aby
odzyska¢ wlasng warto$¢, zobaczy¢ w sobie czlowieka-Pana, musi upo-
korzy¢ wlasnego ojca, uczyni¢ go swoim Niewolnikiem. Ale, aby sta¢
sie cztowiekiem-synem, ,,synem czlowieczym”, musi wykroczy¢ poza
dialektyke Pana i Niewolnika. Tragizm tej sytuacji polega jeszcze na tym,
ze jej transformacja wymaga odegrania jej do samego konca. Dopiero,
gdy jedna ze stron przegra, a druga wygra, otwiera si¢ mozliwo$¢ zmia-
ny struktury samego pola relacji. Zygmunt musi sta¢ si¢ ojcobojca, aby
doprowadzi¢ do transformacji i wskrzeszenia ojcostwa.
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