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Tragedia czlowieka, dzieto wegierskie, w oparciu o literature europejskq i historie
mysli oraz ciezkie, ale wyjgtkowo bogate historyczne doswiadczenia Wegier, po-
zwala wyciggngc¢ wniosek, Ze ludzkos¢ w tragiczny sposob bedzie zmuszona

uznac swoj blad, jezeli sqdzi, iz dzieki wiedzy osiggneta wladze sterowania his-
toriq. i

Gléwna przyczyng wyobcowania literatury wegierskiej jest by¢ moze to, ze
chociaz pozostaje ona organiczng cz¢scig literatury europejskiej — od Srednio-
wiecznej literatury tacinskojezycznej poprzez renesans, barok, az do romantyz-
mu 1 pozytywizmu, w kazdej epoce osadzona byta w historn literatury euro-
pejskiej — juz samo pytanie o zwiazek historii Europy Srodkowo-Wschodniej
z historig Wegier oddalato 1 oddala najwazniejsze wegierskie dzieta literackie
od narodow o losach im wspolnych badz zblizonych. Tragedia cztowieka autor-
stwa Imre Madacha, wegierski utwor reprezentujgcy europejskg poezje huma-
nistyczng, wymieniany jest zazwyczaj wsrod pocieszajacych wyjatkow od tej
reguty. Madach unikal nacechowania dzieta specyfikg wegierskg — Tragedia...
jest wielkg wizjg (europejskiej) historii ludzkosci 1 zostata przettumaczona na
wiele jezykow (wywarta wplyw na takich pisarzy, jak Virginia Woolf czy James
Joyce). Chociaz do dzis wystawiana jest na scenach teatrow calego Swiata, jest
jednak mato znana nie tylko w tych krajach, gdzie utwor zdobyt uznanie, ale
nawet na Wegrzech. W interpretacy tego dzieta, mimo ze ma ono wiele cech
charakterystycznych dla srodkowo-wschodnioeuropejskiego sposobu widzenia
Swiata, wiodaca role graly zawsze najwazniejsze zachodnioeuropejskie teorie
literatury. Celem ponizsze) analizy jest wykazanie, ze dziewietnastowieczna
literatura wegierska — a zwlaszcza Tragedia czlowieka — stoi blizej tego nurtu
w histornn mysh europejskie), ktory — pomimo swej wagi — az do pojawienia si¢
dwudziestowiecznej filozofu egzystencjalnej odgrywat role¢ podrzedna, a nawet
byt odrzucany.

Tragedia czlowieka powstala w tym okresie historii mysli europejskie;,
kiedy Scieraly si¢ ze soba rozmaite poglady na historig. Madach, ktory nie
tylko doskonale znat te poglady, ale 1 bezposrednio doswiadczyt biegu historii,
angazujac si¢ w weglerskie walki wyzwolernicze w latach 1848-1849, na trzy
sposoby skonstruowal w Tragedii... obraz historii, a poszczegdlne czesci tego
potréjnego obrazu Krytycznie z sobg zestawil. Zestawienie owych réznorod-
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nych wizji historii warto dokladnie przeanalizowac z kilku powodow. Jednym
z nich, rzadko branym pod uwage przez badajacych dzieto pod katem historii
mysli, jest to, ze historii nie da si¢ u)a¢ w tezy 1 dostosowaé do dziewig¢tnas-
towiecznych pradow w historiozofii, jakkolwiek pewne motywy czy elementy
strukturalne tej wizji znalez¢ mozna w dzielach I. Kanta, G. W. F. Hegla,
Ch. Fouriera czy materialistow. Kolejny powdd: Tragedia cziowieka nie jest
traktatem filozoficznym, lecz dzietem sztuki. Ogdélnie mozna powiedzied, ze
posta¢ Adama, jednego z giownych bohaterow dzieta, ujawnia historyczng
teleologi¢ romantyczng, opartg na laicyzacji pogladow dotyczacych historii
zbawienia 1 widzacg w historn gilowng droge ziemskiego speinienia sie istnie-
nta ludzkiego. Lucyfer dokonuje racjonalistyczne) oceny tejze teleologii his-
torycznej, podczas gdy poglad reprezentowany przez Ewe przejawia pokre-
wienstwa z historyzmem. Sadzi ona bowiem, ze wlasciwy sens zycia ludzkiego
jest scisle zwigzany z niepojetym dla cziowieka zamystlem Boga. W dziele
zywy jest kazdy z tych trzech pogladéw. Ukazane s3 one we wzajemnym
scieraniu si¢ 1 oddziatywaniu zabarwionych psychologicznie postaci, przy czym
jeden z tych pogladow, mianowicie wyrazany przez Adama, w wyniku Kry-
tycznej konfrontacji z innymi pogladami powstaje jako osobiste spojrzenie na
Swiat, nabyte poprzez cierpienie.

Zrozumienie utworu utrudnia rowniez to, ze — jak juz wspomniano — w j€go
zakonczeniu giéwna rola przypadla wtasnie temu elementowi widzenia §wiata,
ktory w tradycji dziewigtnastowieczne) historiozofii byt zazwyczaj lekcewazo-
ny, a mianowicie zasadzie historyzmu uwzgledniajace) fakt, 1z historia posiada
ostateczny sens, lezacy jednak poza mozliwosciami racjonalnego poznania
ludzkiego. Znamienne jest to, ze ten element historyzmu odrzuca tez herme-
neutyka, mimo ze rozwija ona poglad o historycznym sposobie pojmowania
dziejow: ,,Szkota historyczna [zas] wpedzita sie w autowykladnie teologiczna.
Aby zachowac wilasng istote — postepujace naprzod badanie — musiata wiasne
skonczone 1 ograniczone poznanie odnies¢ do boskiego ducha, ktéremu rzeczy
sa znane w ich wypelnionej postaci”’.

Dlatego wlasnie postaram si¢ unaoczni¢ kontekst, w ktorym rozwigzanie to
moglo powstaé, a mianowicie fakt, ze spojrzenie na czlowieka i historie w dzie-
wictnastowiecznej literaturze wegierskiej stol zasadniczo blizej historyzmu niz
apriorystycznego pogladu Kanta czy stworzone) przez Hegla koncepc) opartej
na pojeciu Ducha.

Madach poczatkowo byl poetg na wskros romantycznym. Jego romantycz-
ne poczatki jednak ograniczyla antropologiczna aporia, bardzo szybko wigc
zaczal przejawiac sklonnosci do krytycznego konfrontowania sprzecznych po-
gladow. Jednym z charakterystycznych dla dziet Madacha motyw6éw roman-
tycznych jest dywinatoryczne pragnienie ducha ludzkiego. Gioéwny bohater

' H.-G.Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, Krakéw 1993, s. 210.
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wczesnego dramatu Maddacha Ferfi és no [Mezczyzna i1 kobieta], pétbog Hera-
kles, jest istotg rzucong pomig¢dzy dwa Swiaty — nieSmiertelny duchowy 1 prze-
mijajacy materialny, a jego doczesne pozadanie przemijajacego pigkna prze-
szkadza w utrzymaniu godnego, Boskiego pochodzenia stanu duchowego. Jed-
nak Smier¢ cielesna nie uczyni Heraklesa szczesliwym: jego unoszaca si¢ do
nieba czystg dusz¢ po wieczne czasy dreczyC bedzie wspomnienie utracone;
rozkoszy mitosci ziemskich; w porownaniu z tg rozkoszg czysty byt duszy jest
tylko namiastkg istnienia. Drugim wielkim przezyciem romantycznym, ukazu-
jacym odwrocenie wspomnianej sprzecznosci, jest dywinatoryczna sita uczucia.
Te wiersze Madacha, w ktorych uczucie uobecnia w nas boskos¢ bezposrednio,
bez udzialu wiedzy, przedstawiajg dziatanie reflektujgcego ducha ludzkiego
jako sile destrukcyjng: owoc z drzewa poznania jest dlatego szatanski, ze ni-
szczy pierwotng wspolnote Boga i czlowieka, ktore) czlowiek w swych instynk-
tach 1 uczuciach doswiadcza jako zastane;.

W Tragedii cztowieka do paradoksalnego kontekstu dostosowuje si¢ obiet-
nica szatana kuszacego cztowieka osiggnieciem stanu boskosci. Drzewo, kt6-
rego owocu cziowiek skosztowat, symbolizuje wiedze racjonalng, podczas gdy
drugie, z ktérego nie udalo mu sie zerwaé owocu, symbolizuje zycie wieczne®.
W wyniku polowicznego buntu Adam traci stan naiwnej ufnosci wobec istnie-
nia, staje si¢ przypominajacym Heraklesa pétbogiem, ktorego duchem kieruje
pragnienie dazacego do nieskonczonosci poznania, lecz niewidzialne, a jedno-
czesnie niedajace si¢ rozerwac nici zycia wigzg te dusze z doczesnoscia. Na Ewe
jabtko poznania ma odmienny wplyw: poprzez swdj bunt Ewa zrywa wpraw-
dzie z Bogiem, ale do konca bedzie nig wladala tkwigca w pierwotnym, in-
stynktownym nastawieniu 1 uczuciach, wcisnigta w intelekt bezposrednia wie-
dza metafizyczna.

Adam, ktory dobrowolnie opuszcza Eden, poniewaz panujgca tam naiwna
harmonia nie zadowala juz jego oswiecone] duszy, bedzie odtad dziatat pod
wplywem naznaczonej kleski swego dgzenia do boskosci. W przedstawiajgcym
ewentualng przysztos¢ ludzkosci $nie, zestanym na pierwszg pare ludzkg przez
szatana w celu ukazania bledow stworzenia, Adamem az do ostatniej sceny
sennej kieruje pragnienie spetnienia swojego dazenia. W pierwszym z obrazow
sennych (por. ,,Obraz IV”) staje si¢ on Faraonem, czyli ubdstwionym krélem:
probuje zastgpi€ utracone zycie wieczne uniesmiertelnieniem wspomnienia
O sobie, wspomnienia wilasnej stawy. ,,Ale przez dzieto, ktore tworze” — mowi
o piramidzie - ,,|...] uchwycitem jedng z drég, / Co mnie zawiedzie do wielkosci.
/ Sama natura sztuke¢ t¢ podziwia, / Eonom przekazujac imi¢ me. / Nie zwala
tego burze czy trzgsienie ziemi, / Mocniejszy cztowiek niZli kazdy bog” (,,0Ob-

* Madéich w ,,Obrazie 11" zmienil nieco wersje Starego Testamentu (por. Rdz 1, 2-3), piszac
nie o jednym, ale o dwéch drzewach, mianowicie o drzewie wiedzy i1 o drzewie zycia wiecznego.
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raz IV”, s. 27)°. Jakkolwiek scene te ze wzgledu na jej tematyke mozna by
nazwac historyczng, rozgrywa si¢ ona jednak w psychice Adama: tak jak Hera-
kles broni si¢ on przed pragnieniami zwigzanymi z ziemskim bytem 1 podobnie
jak on stwierdza, ze z tego powodu powstata w jego duszy pustka. Pod wptywem
pociagajace) kobiecosci niemal przyznaje, iz nie da si¢ 1S¢ droga prowadzacg do
osiggni¢cia boskosci. Nie doszediby jednak do tego wniosku, gdyby nie musiat
uprzytomnic sobie, ze cztowiek na prozno wyrzekt si¢ doczesnosci, na prézno
zlozyl uczucia 1 doznania zmystowe na oltarzu wiecznej wielkosci duchowej;
stawa, w ktorej nieskoniczonos¢ wierzyl, jest jedynie chwilowa, glupia zabawa
w porownaniu z wiecznoscig: za Kilka tysigcy lat piramide zasypie piasek. W tym
momencie Adam wkracza na scen¢ historii, w jego postac zas ,,wslizguje si¢”
romantyczna teleologia historyczna, poj¢ta jako zlaicyzowana, ziemska historia
zbawienia. Rozczarowany Faraon wyrzeka si¢ bowiem wiecznosci 1 wszechwie-
dzy jako atrybutéw Boskich — od tej chwili droge do spetnienia si¢ obietnicy
~bedziesz taki, jak Bog” odkrywa w nasladowaniu Boskiego dziela stworzenia.
Chce by¢ tworcg takiego swiata, jaki bedzie domem odpowiadajacym jego na-
turze potboga, istoty posredniej, jednak w akcie wyznaczenia celu wchodzi w gre
doswiadczenie ludzkiej potrzeby takiego Swiata, w ktorym jednakowo wazne
beda oba skladniki natury ludzkiej: duchowosé 1 cielesnosc.

Podobne ,,wkroczenie na pole historii” dostrzec mozna w filozofii Kanta.
Kantowski idealny czlowiek, przypominajgcy wzbogacony o romantyczny dy-
winatoryzm 1 ufny we wtasng moc podmiot, opiera si¢ na absolutnym prawie
wewnetrznym; Kant uprzytomnit sobie jednak w pozniejszym okresie, ze czio-
wiek w swym indywidualnym bycie nie moze osiggnac tego idealnego stanu,
dlatego tez ,,odkryl” teleologiczng historie. W jego rozprawie z 1784 roku
zatytulowanej Pomysty do ujecia historii powszechnej w aspekcie swiatowym
czytamy: ,,Rola czlowieka jest |...] bardzo szczegdlna. Jak to jest z mieszkanicami
innych planet, jakie wlasciwosci ma ich natura, tego nie wiemy. [...] By¢ moze,
ze u nich kazde indywiduum moze w swoim zyciu w pelni zrealizowa¢ swoje
powolanie, u nas jest inaczej — tylko gatunek moze sie tego spodziewaé”.

Twierdzenie to mogloby byc¢ teza wyjsciowg calej romantycznej teleologii
historycznej, takze wypowiedzi Adama: 6w porzadek dyskursywny bedzie do
ostatniej chwili ukazywaé¢ w jednolitej strukturze narracyjnej pojawiajace si¢
w szeregu obrazéw sennych zdarzenia historyczne, co wynika z zamiaru nasla-

> Dzielo wegierskiego dramatopisarza doczekato sie do tej pory trzech przektadéw na jezyk
polski: Tragedya ludzkosci, ttumaczyt Juliusz Hen-Wo¢jcikiewicz, Krakow 1885; Tragedya czlowie-
ka, przetozyla z niemieckiego Teresa Prazmowska, Warszawa 1899. KorzystaliSmy z thumaczema
Lwa Kaltenbergha (7ragedia cztowieka. Poemat dramatyczny), PAX, Warszawa 1960. Warto
wiedzieé, ze znakomity ttumacz, Bohdan Zadura, pracuje nad wspolczesng wersjg Tragedii... (przy-
pis ttumaczy).

* 1. K a n t, Pomysly do ujecia historii powszechnej w aspekcie swiatowym, w: tenze, Przy-
puszczalny poczqtek ludzkiej historii i inne pisma historiozoficzne, Torun 1995, s. 42.
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dowania dziefa stworzenia 1 stuzy wyobrazeniu celu doskonalego spoteczen-
stwa. Adam nie jest wstrzasniety tym, ze osiggni¢cie jego celow jest skazane na
kleske; to nie ,,zywotny dziecka zmysl”, nie naiwnos¢ niebedaca w stanie uznaé
bezsensownosci walki sklania go ciaggle do nowych zmagan, jak to oswiadczyl
Lucyfer, ale sama logika jego wywodu. W wywodzie tym pasmo klgsk mysl
historyczne) naswietla sens dalszej walki, wskazujac niedostatki, ktore nalezy
uzupeini€ dla unikni¢cia porazki. Wedlug logiki Adama bezwzgledng kleske
poniosta idea rownosci, poniewaz do glosu nie mogta dojs¢ 1dea mitosci, ktora
bylaby w stanie powstrzymac (réwnych sobie) ludzi przed naduzywaniem wol-
nosci (zwyciestwa i1del mitosci spodziewa si¢ Adam, przechodzac ze starozyt-
nych Aten - por. ,,Obraz V” — do chrzescijarniskiego Bizancjum - por. ,,Obraz
VII”). Idea mitosci nie moze jednak zwyciezyé, gdy prowadzi ludzi do fanatyz-
mu, dlatego Adam jako Kepler naucza u progu nowozytnosci, ze ludzkos¢ musi
wreszcie dojrze€. W rewolucji francuskiej — w zwycigstwie idel wolnosci, row-
nosci 1 braterstwa oraz w dojsciu rozumu do wladzy — dostrzega potwierdzenie
swoich stow 1 zywi nadzieje, ze kiedy ucichng nawalnice histori, urzeczywistni
si¢ wreszcie wielki projekt. Jego wiary w stusznos¢ wiasnej wypowiedzi histo-
rycznej nie przekresla fakt, ze kiedy zaistnialy okreslone warunki 1 rewolucja
si¢ skonczyta, nastaly brutalne czasy wolnego, pelnego rywalizacji kapitalizmu.
Znowu odkrywa on usterki, ktore trzeba naprawic, aby zaistniat ,,raj na ziemi”.
Nietrudno przewidzieé, ze 1 tym razem popelnia biagd. Mowi zatem: ,, Jestem
wiec znowu zawiedziony! / Przegna¢ upiory nie wystarczy, / By sitom nowym
daé zwyciestwo. / Z maszyny, z tego mechanizmu / Srube wyrwalem zasadnicza,
/ Ktora trzymata wszystko razem: / Wiarg. Nic w miejsce silniejszego / Nie
dalem jako jej zastgpstwo” (,,Obraz XI”, s. 118). W poszanowaniu wartosci
1 w tradycyjnej wobec nich czci Adam odkrywa ide¢ pokrewng mitosci, odrzuca
zatem to, o co niegdys walczyl. Bez trudu wiec dochodzi do wniosku, ktory
podsuwa mu jego wiasna logika wypowiedzi, ze poszanowanie wartosci nie
przeszkadza w osiagnieciu celu, a jest wrecz przeciwnie. Jezeli nawet spowalnia
plany ,,stworcy swiata”, to jednoczesnie wspomaga dziatanie ,,mechanizmu”,
ktory zostal wprawiony w nich przez Stworce.

Metafora ,,mechanizmu” zalicza si¢ do tego rodzaju toposow, ktore we
frazeologn Adama wyrazaja ambicj¢ nasladowania dzieta stworzenia. Kiedy
Adam oswiadcza: ,,Z maszyny, z tego mechanizmu / Srube wyrwalem zasadni-
cza”, czytelnik przypomina sobie stowa zadowolonego Pana wypowiedziane
nad stworzonym swiatem: ,,Wszechswiata stangt mocny gmach, / Jest dobry,
tworca spokd) ma, / Gdy cykl eonow plynie w krag / Jak nieprzerwany, wieczny
prad” (,,Obraz I”, s. 7). Tego rodzaju zaleznosci frazeologiczne odnajdujemy
rowniez w wypowiedziach Lucyfera. W pierwsze) swej wigksze)] wypowiedzi,
krytykujace) dzieto stworzenia, nieco ironicznie przepowiada on (chociaz nie
uzywa metafory ,,mechanizm”, ale ,,uczona ludzka kuchnia”), ze cztowiek beg-
dzie nasladowal Boskie dzialanie stworcze. W wypowiedziach Adama az do
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korica obserwujemy logike teleologizmu. Przy korcu sceny w Egipcie (por.
,Obraz 1V”’), podazajac za tg logikg zegna si¢ z usitowaniem osiggni¢cia bos-
kosci, ktore konczy si¢ niepowodzeniem: ,,Ku nowym celom, Lucyferze! /
W tym blednym kole juzem dos¢ / Roztrwonit tak cennego czasu” (Ob-
raz IV”, s. 35). Dowodzi to, ze sceny, w ktorych Adam staje si¢ bierny na
skutek rozczarowania, sg tylko epizodami w dazeniu do celu. Doznawszy za-
wodu w Sredniowiecznym chrzescijanstwie, w postaci Keplera Adam probuje
uciec w wiedze bedaca celem samym w sobie. W Bizancjum méwi: ,,Swiat toczy
si¢, jak toczy¢ chce, / Nie siegne juz po jego ster” (,,Obraz VII”, s. 74), ale na
poczatku sceny praskiej (por. ,,Obraz VIII”) cesarz Rudolf ostrzega go jako
Keplera, mowiac: ,,Pozwol, niech swiat jak chce si¢ toczy, / Nie probuj jego wad
naprawia¢” (,,Obraz VIII”, s. 77).

Obrazy senne nastg¢pujace po wizji dziewigtnastowiecznego kapitalizmu
ukazujg tak wielka zmiange warunkow zycia ludzkiego, ze dla Adama coraz
trudniejsze, a wreszcie niemozliwe bedzie dopasowanie wlasnych doswiadczen
do nasladujacego Stworce sposobu wypowiedzi, opartego na teleologii historii.
Pierwszy taki obraz (odstaniajacy przysztos¢ z punktu widzenia epoki Madacha)
ukazuje poczatek agonii ziemskiego bytowania: Storice zaczyna gasnacé, wyczer-
puja sie zasoby Ziemi; tysigce ludzi sterowane przez surowych uczonych zyja
w falansterze (por. ,,Obraz XII”). W czasach dwudziestowiecznych dyktatur
chetnie interpretowano t¢ scen¢ jako alegorie komunizmu i (lub) faszyzmu.
W dziele Madécha jednakze bezlitosne sterowanie zyciem spoteczenstw zam-
knigtych w falansterze staje si¢ niezbedne, poniewaz kazda ludzka sita powinna
skoncentrowac si¢ na postepie wiedzy, ktdra stara si¢ uzupeini¢ uszczuplone
bogactwa Ziemi1 gasnacy blask Storica. Adam, przybywajac do jednego z falan-
sterow, na podstawie swych pierwszych doswiadczen sadzi, ze jest bliski osiag-
ni¢cia celu 1 dlugo nie pojmie wagi tej sytuacji — po prostu nie rozumie, ze
szlachetne idee, ktore przesziosé historyczna wprowadzita w zycie, trzeba bylo
ztozy¢ na ofttarzu 1de1 ,,egzystencji” — pozostania przy zyciu, przetrwania ludz-
kosci. Prawdg jest, ze nietatwo mu to zrozumied; uczony kierujacy falansterem,
zaslepiony wiadza 1 autorytetem, nie zabiega przeciez o ocalenie ziemi, ale —
podobnie jak Adam — chce nasladowac dzieto stworzenia: chce wysyntetyzowaé
zycie w retorcie. Bog oczywiscie nie pozwala, by eksperyment si¢ powiodt —
retorta peka. Kleska ta rzuca swiatto na los Adamowych dazen do osiagni¢cia
boskosci poprzez nasladowanie aktu stworzenia: daje si¢ przeczué, ze wielki
humanistyczny metawywdd, zaréwno Wiedzy, jak 1 Historii, spotka ten sam los.

Po rozczarowaniu w scenie w falansterze Adam nie potrafi juz tak jak
wczesniej mysle€ racjonalnie, wplatac si¢ w teksture celowosci historii. W chwi-
lowym uniesieniu podejmuje decyzje bardziej radykalng niz wéwczas, gdy jako
Faraon wyrzekt si¢ uczué: chce strzasnac z siebie ziemski proch, aby wreszcie
wszystko, co w jego duszy wznioste i szlachetne, moglo wypelni€ czystg forme.
Lucyfer chetnie unosi si¢ z nim poza krag przyciagania ziemskiego, albowiem
~ETHOS"” 2001 nr 4 (56) - 15
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poprzez fizyczng Smieré Adama, poprzez gwattowne rozdzielenie ciata i1 duszy,
moglaby runa¢ Boska koncepcja stworzenia. By 0s13gnac€ stan czyste) duszy,
Adam przeprowadzit kolejny — tym razem radykalny — eksperyment, ale i teraz
wynik byt taki sam, jak wczesniej: jak mowil przeszkadzajacy temu rozdzieleniu
Duch Ziemi, przypominajac tragiczne wnioski dgzacego do czystego bytu du-
chowego Heraklesa: ,facno swa dusz¢ osierocisz / Krgzaca w pustce po
wszechswiecie, / Wyrazu, formy szukajaca / Na prézno w obcym dla niej Swie-
cie. / Nic nie poczuje, nic nie dozna, / Jedynie t¢zeé bedzie w zgrozie. / Wszyst-
ko, co twoim jest uczuciem, / Co myslg 1 rozumem mienisz, / Pochodzi z tego
materiatu, / Ktory nazywasz prochem ziemi” (,,Obraz XIII”, s. 138). Adam
wigc — z braku czegos lepszego — wraca na Ziemig, ale po drodze uswiadamia
sobie, ze koncepcja celowosci historii jest nie do przyjecia. Ale poniewaz jedy-
nie w obrebie takiego sposobu myslenia jest w stanie przyjac jakikolwiek sens
istnienia ludzkiego, godzi si¢ racze) na logiczng sprzecznosc: degraduje 1 odrzu-
ca samo pojecie celu, aby ocali¢ teleologie¢ — a z nig jedyny mozliwy sens
ludzkiego istnienia. W procesie poznania jednak porzuca 1 to stanowisko. Ma-
dach z wielkg sitg psychologiczng szkicuje ten proces, kiedy paradoksalna ar-
gumentacja staje si¢ rozpaczhiwym zwodzeniem samego siebie, autosugestia
czlowieka coraz szybciej uciekajacego przed nicoscig. Poprzez sformutowanie
koncepcji bezcelowego postepu Adam, zarowno sam przed sobag, jak 1 przed
Lucyferem, coraz bardziej stara si¢ stwarzac pozory, ze jeszcze chodzi o cel,
o sens, o ideal, a nie o przerazajaca wizje ewentualnego niefizycznego unices-
twienia cztowieka. Jego pozbawiona wszelkich podstaw przepowiednia (wiedza
oprze si¢ sfowu uczonego, wedlug ktorego za cztery tysigce lat ziemia zginie,
wiedza ,,zwycigzy! Czuje! Wiem!”), rozpaczliwe wyrazenie pragnienia: wiedza
niech tylko ocali ziemi¢ — ,,Gdy tylko ziemi¢ oni zbawig, / Jesli j3 moga urato-
wacé” (,,Obraz XIII”, s. 140) — pokazuje, iz rzeczywiscie wszystko mu juz jedno,
oby tylko ludzkos¢ nie wyging¢la.

Catkowite zalamanie si¢ teleologicznego sposobu myslenia ukazuje ostatni
obraz senny (por. ,,Obraz XIV”). Adam dowie si¢, ze wiedza nie ocalila ziemi,
storice gasnie, otepiala, upodlona ludzkos$é pedzi zywot u progu zupeinej za-
glady. Poznanie takiego zakonczenia sprawia, ze dyskurs Swieckie) historii
zbawienia (niech bedzie to dyskurs Adama, Fausta, Kanta, Hegla czy kogokol-
wiek innego) traci wszelkg moznos¢ przypisania jakiegokolwiek sensu bytowi
ludzkiemu, ale 1 szans¢ na to, by pomoc cztowiekowi zgodzi€ si¢ na to bezsen-
sowne istnienie. Droga Adama nieuchronnie prowadzi na krawedz skaty, skad
moze si¢ rzuci¢ w przepasc; jego jedynym celem jest teraz nie dopusci¢ do tego,
by ludzkos$¢ zaistniala 1 aby nadeszlo to, co jest najstraszniejsze, a co widzial we
snie, czemu na 1mi¢ historia.

Wypowiedzi Adama w snach o tematyce historycznej Madach konfrontuje
z wypowiedziami Lucyfera. Lucyfer nie jest szatanem w typie Mefistofelesa
z europejskiej literatury; jest racze) nast¢pca wyniostych postaci szatana z lite-
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ratury angielskiej, niosagcym swiatto ksigciem intelektu, postrzegajacym zespo-
lenie umystu 1 materii w fakcie stworzenia cztowieka — jako wyszydzenie czyste;
umystowosci. Czlowiek to, wedlug niego - ,,ciSnigta w bloto iskra™ (,,Obraz 17,
s. 9).

Ciagta polemika z Adamem nie jest pozbawiona cech paradoksalnych:
Lucyfer argumentuje tak, jakby celem Adama bylo osiagnigcie stanu czystego
ducha 1 wykorzystuje sceny historyczne, by udowodnié cztowiekowi, ze ,,w was
si¢ zwierz¢ pierwsze budzi”. [...] ,,A kiedy je przytrzymasz nieco” — ciggnie —
» Wtedy sie cztowiek znow unosi/ I gardzi, peten préznej pychy, / Tym, co w nim
jest najistotniejsze” (,,Obraz XIV™”, s. 144). Jego poglad na filozofie historii
mozna by wi¢c scharakteryzowac jako catkowite odrzucenie historiozoficznej
koncepcyi Hegla. Sugeruje on, ze - jak dowodzi historia — byt naturalny nigdy
nie zdota wznies¢ si¢ tak wysoko, by uwolni¢ z siebie czystego ducha. Argu-
mentacja ta sprawia, ze Adam juz na poczatku historycznej drogi oddala si¢ od
traktowania osiagni¢cia stanu czystego ducha jako celu swego ziemskiego zycia
nawet wtedy, gdy utraciwszy dopiero obrany cel na nowo prébuje go osiggnacd,
oderwac swoja dusz¢ od ziemi. Chociaz uporczywa krytyka Lucyfera w kole;-
nych obrazach sennych o tematyce historycznej bolesnie dotyka dumnych am-
bicji duchowych Adama, to jednak utwierdza go w — nabytym na poczatku
historycznej drogi — przekonaniu, ze celem ludzkiego istnienia nie jest osigg-
niecie stanu czyste) duszy. Najbardziej artystyczng cechg kompozycy Tragedii...
wydaje si¢ by¢ owa dwuglosowos¢: Adam i1 Lucyfer ze swoimi — zupelnie roz-
nymi — sposobami wypowiedzi potrafig zintegrowac te same wydarzenia his-
toryczne. W wywodach Adama kolejne klgski naswietlajg potrzebe 1 szansg
obrania nowych celow (az do chwili, kiedy obranie celu staje si¢ niemozliwe),
Lucyfer zas§ w szeregu klesk widzi coraz silniejszy zbior argumentow potwier-
dzajacych bezsens ludzkiego istnienia. Z poroéwnania wypowiedzi obu tych
postaci, ich pojmowania historii wynika, 1z Adam w ostatniej scenie nie dlatego
staje nad przepascia, ze chce zaprzeczy¢ podwazanej przez Lucyfera stusznosci
wlasnych przekonan na temat historii, a co za tym 1dzie — potwierdzi€ stusznosc
przekonan Lucyfera. Gdyby tak bylo, nie istniataby dla niego droga powrotu
z krawedzi skaly i chcialby popelni¢ samobdjstwo nie tylko po to, by udaremni¢
rzeczywiste nadejscie historii widzianej w zatrwazajacych snach, ale 1 po to, by
oderwa¢é dusze od bytu materialnego, i$¢ do kornca tg droga, z ktorej wczesniej,
chcac ostatecznie oderwac sie od ziemi, pelen obaw 1 nadziei zawrocil. Nie o to
jednak chodzi. Utracong wypowiedzZ historyczng, a przez to 1 szans¢ nadania
sensu istnieniu rekompensujg stowa nie Lucytera, lecz Ewy.

Ewa nie bierze bezposrednio udzialu w cigglym sporze Adama z Lucyferem.
Zwiazku zycia ludzkiego z pochodzeniem Boskim doswiadcza nie na drodze
racjonalnego poznania, ale bezposrednio, poprzez swoje instynkty i uczucia.
Nie za pomoca wiedzy, ale mitosci, pigkna, poezji i muzyki rozumie bliskos¢
Boga. Zaprzecza tym Adamowe] teleologii historycznej wiasciwie nie mniej, niz
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Lucyfer, nie dba bowiem o to, co ludzkos¢ osi1gga podczas zycia na ziemi. Wedtug
niej dzieje bytu ziemskiego be¢da oceniane nie przez pryzmat ostatecznego celu
historii, lecz na podstawie wspomnienia pozostawania w bliskosci z Bogiem.
Z tego punktu widzenia istnieje — na pozor paradoksalna — zalezno$¢ mi¢dzy
wypowiedziami Lucyfera 1 Ewy. Lucyfer bowiem nie zawsze jawi sie jako krytyk
dziela stworzenia 1 demaskator bezsensownosci ludzkich zmagan. Kilkakrotnie
kaze Adamowi przyja¢ do wiadomosci, ze cztowiek nie moze dostrzec wiasci-
wego sensu istnienia ze wzgledu na swoje waskie horyzonty:

Na orta spdjrz, co mknie wéréd chmur,
Albo na kreta, drazacego ziemi glab:
Kazdego z nich otacza innych granic krag.
Krélestwo duchéw to dla ciebie obcey Swiat.
Dla ciebie cztowiek tworzy miar¢ miar.
Psi posag pozostanie dalej psem:

W orszaku twoim czci ci¢ pies.

Jak ty dla niego jestes: los i pan,

Co taska go lub klatwa darzysz,

Tak my patrzymy na wasz thum,
Dumnego $wiata duchéw wiadcy.

(,,Obraz II”, s. 16)

W jednym z punktéw zwrotnych dzieta Lucyfer potwierdza i1 akcentuje ten
sad. W zakonczeniu sceny londynskiej (por. ,,Obraz XI”) podkresla, ze zoba-
czone przed chwilg zdarzenia, zdaniem Adama - czlowieka o ograniczonym
umysle — sg walka pséw o ochlap (,,Ci tu si¢ gryza, niby psy o kos¢” — ,,0Ob-
raz XI”, s. 118). Bog i1 aniolowie (Lucyfer tym razem zalicza do nich réwniez
siebie) dobrze wiedza, jaki jest glebszy sens tych wydarzen:

Ze$ ty rozumem ludzkim, pelnym ograniczer,

Zobaczyt tam jedynie r6znych grup splatanie,

Wi¢c myslisz pewnie, ze ten wartki warsztat zycia

Jest pozbawiony kierownictwa i systemu?

Rzuc€ tylko okiem na t¢ cizbe, okiem ducha,

Na sprawy, ktore ich przejmuja, me¢cza, trwoza,

Na sprawy, z ktérych my — nie oni — odniesiemy korzys¢.
(,,Obraz XI”, s. 118)

Adam w wyjatkowej chwili jest Swiadkiem tego, ze dusza Ewy wznosi si¢
ponad podig mieszaning brudu 1 upadku 1 wzlatuje w niebo. Ciag dalszy po-
ematu Swiadczy jednak o tym, jak dalece Adam nie rozumie, na co wskazuje
ten widok ,,mieszkanicom krélestwa ducha” (s. 16): po kolejnym rozczarowaniu
dochodzi do wniosku, ze powinien wydzwigna¢ si¢ z prochu ziemi, wyrwac si¢
z krggu spraw Swiata materialnego, czyli powroci¢é do odrzuconego niegdys
planu osiggni¢cia boskosci. Kiedy zas Lucyfer speinia to zyczenie, Adam nie
rozumie, ze w czasie lotu nie tylko nie spotka duszy Ewy, ale najprawdopo-
dobniej bedzie musiat si¢ od niej ostatecznie odigczyd.
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W przytoczonych wyzej wypowiedziach Lucyfera — i w pokrewnych im
cechach pogladow Ewy — wymowa Tragedii... zbliza si¢ tu do koncepcji
J. G. Herdera, wielkiego prekursora historyzmu. Herder, ktéry pod wplywem
J. G. Hamanna, krytykujacego oswiecenie z punktu widzenia pietysty, zaprze-
cza, ze czlowiek dazy do realizacj obranego przez siebie celu poprzez historie.
Pisze on we wczesne] rozprawie dotyczace) filozofii dziejéw: ,,Epopeja Boga
przewija si¢ przez kazda epoke, poprzez wszystkie kontynenty i generacje
ludzkosci, jest jego tysigckrotnie rozmnozong basnia, majaca jeden wielki sens!
Ty, cztowieku, jestes tylko robactwem przyziemnym, spdjrz w niebo i znéw na
ziemi¢! — uwazasz si¢ za jedyne centrum istot ozywionych i nieozywionych, ku
ktoremu wszystko ptynie; czyz nie wspoldziatasz z nimi dla celéw nie do korica
dla Ciebie jasnych, a zreszta nikt, nigdzie nie pytat Ciebie o sens tego, co by [...]
mialo miejsce poza ludzkoscig?™.

Zauwazmy, ze zaleznos¢ ta nie jest przypadkowa; takie wlasnie pojmowa-
nie histori1 wyziera z wypowiedzi Ewy. Kobiece instynkty podpowiadaja Ewie
~ z typow3q dla instynktow pewnoscig —ze istnieje wyzszy sens, ktory
Lucyfer — jako mieszkaniec ,,krolestwa duchow” —z n a, podobnie jak pozostali
aniotowie. Sila jej instynktownej wiedzy ukazuje si¢ zawsze wtedy, gdy w tele-
ologicznych wywodach Adama powstaje zamet. Chyba najbardzie) wyraznie
wida¢ to w scenie rzymskiej (por. ,,Obraz VI”). JesteSmy w tej fazie, gdy
Adamem 1 jego ambic)a ksztaltowania historii wstrzgsnal, zaraz na poczatku,
upadek demokracji ateriskiej. Adam jeszcze nie widzi, ze do idel rownosci
moze dolaczy¢ inng ide¢ 1 w ten sposob na nowo otworzy¢ droge do urzeczy-
wistnienia ludzkiego szczg¢scia na ziemi. Nie znajdujac drogi wiodace) do celu,
chce sie zatraci¢ w bezsensownych rozrywkach. Ewa nic o tym wszystkim nie
wie, ale jej instynkt buntuje si¢ przeciwko roli, jakg mialaby odegra¢ w orgiach.
Nie w imie jakiego$ kantowskiego ,,prawa obyczajowego”, ani tym bardzie]
w imie kontynuowania wielkiego projektu Adama wyst¢puje przeciw swiatu
pozadajacemu rozkoszy; kiedy styszy muzyke, ozywa w niej wspomnienie raju:
»,Gdy stysze muzyke i $piew, / Nie stucham tresci stow 1 zdan, / Optywa fala
dZzwiecznych drgan / I niesie mnie jak statek w dal / Wsréd sennych rozkotysan
fal. / I wtedy widze jak przez sen / W pustyni, gdzies, daleko, hen, / Pod jedna
z roztozystych palm / Siebie, dziecinng i bez win, / I wzniosta czystos¢ mi si¢ Sn1”
(,,Obraz VI”, s. 52). Pod wptywem stéw Ewy Adam méwi podobnie: ,,«I wtedy
widze jak przez sen / W pustyni, gdzies, daleko, hen, / Pod jedng z rozlozystych
palm / Siebie, dziecinng i bez win / I wzniosta czysto$¢ mi si¢ $ni». Tak przeciez
powiedziatas” (s. 53). Wspomnienie Edenu nie sklania go jednak do tego, by
wspominajac bliskos¢ Boga, na nowo oceni¢ swa sytuacje, lecz prowadzi go
raczej do tego, by objawiajaca si¢ w duszy Ewy mysl, mitos¢ wbudowaé w wielki

5 3. G. Herder, Auch eine Philosophie der Geschichte zur Bildung der Menschheit, w:
Herders Simmiliche Werke, t. 5, red. B. Suphan, Berlin 1891, s. 559n. (ttum. fragmentu — A. Luka).
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projekt historyczny. Podobny proces zachodzi kilka scen pozniej: w ksztattu)a-
cym histori¢ wielkim wirze rewolucji francuskiej (por. ,,Obraz 1X”) Ewa jest
postacia, w ktorej zywe jest uczucie poszanowania, czci wobec przesztosci. Daje
temu wyraz nie po to, by wspoméc Adamowy wielki projekt historyczny, ale
dlatego, ze jej niezachwiany instynkt kobiecy odkrywa w szacunku szans¢ po-
czucia bliskosci z Bogiem w bezlitosnym 1 bezboznym swiecie. Nastgpnie
Adam, pod koniec sceny londynskiej (por. ,,Obraz XI”) ide¢ poszanowania
uwaza za czes¢ wlasnego mechanizmu, za ,,zasadniczg sSrube”, nie uswiadamia-
jac sobie, ze Ewa uformowala swgj punkt widzenia, spoglada)ac nie w przysz-
losé, ale do wewnatrz, do swego serca, a jednoczesnie w gor¢e — na Boga.
Odmienne punkty widzenia kazdego z tych dwojga, jak 1 jakosciowa nad-
wyzka wiedzy Ewy w scenie koncowej, petnig kluczowg rol¢ w poemacie. Ewa
nawet teraz nie wie, co wrze w Adamie — czuje tylko, ze jest zgngbiony, kiedy
podchodzi do niego, stojacego na krawedzi skaly, 1 oznajmia, ze spodziewa si¢
dziecka. Styszac t¢ wiadomos¢, Adam ,,pada w proch przed Panem”. Oznacza
to, ze przyszte macierzynstwo Ewy nie powstrzymuje go fizycznie przed samo-
bojstwem aninie prze Kkonu)e o bezsensownosci takiego czynu (Madach
mogiby tez wykorzysta¢ pomyst wspdolnego samobdjstwa z Raju utraconego
Miltona), ale nagle Adam doznaje ol$nienia, dostrzegajac, ze sensu istnienia
mozna poszukiwa¢ nie tylko na drodze racjonalnego poznania, jaki prezentuje
on 1 Lucyfer. Dziecko jawi si¢ Adamowi jako s y m b ol sensu tak monu-
mentalnego, ze z jego znaczeniem mozna si¢ zetkngé nie na drodze racj, ale
instynktu, uczucia, intuicji. Nareszcie pojmuje: owoc z drzewa poznania nie
pomoOgl w zrozumieniu sensu istnienia, lecz nie oznacza to, ze istnienie jest
bezsensowne, ale ze sensu nie nalezy szukac na drodze racjonalnego poznania.
Jak w scenie rzymskiej, kiedy powtarzajac postusznie stowa Ewy, rozpoznaje
dawne szlachetne zadanie swe) duszy, tak teraz pokornie podgza za Ewa, ktora
styszac piesn aniotow wykrzykuje: ,, T¢ piesn rozumiem. Dzig¢ki ci, mo) Panie!”
Adam, wcigz jeszcze niepewny, wzdycha: ,,Dorozumiewam si¢ jej ledwie. /
Wyrusze w owg najszczytniejszg z drog” (,,Obraz XV”, s. 153). O ile jednak
w scenie rzymskie] Adam mogt powrocic od punktu widzenia Ewy do wias-
nego teleologicznego wywodu historycznego, o tyle teraz poznanie ewentual-
nych kolei historii uniemozliwia mu taki powroét. ,,Gdybym o koncu swym
zapomnie¢ mogt!” — brzmig jego ostatnie stowa. Rozumiejgc nierealnos¢ Lu-
cyferowego programu dazenia do osiaggni¢cia stanu czystego ducha oraz klgske
wlasnego planu stworzenia spofeczenstwa idealnego, Adam moze wybieraé
tylko migdzy samobdjstwem a zawierzeniem bezgraniczne] Woli, ktéra przez
symbol Dziecka objawila znaczenie swych zamiarow. Adam wybiera to drugie.
Jego decyzja — a z nig zakonczenie dzieta — niejednokrotnie spotykala si¢
z krytyka. Krytycy nie dostrzegali jednak, ze Adam nie wraca do naiwnego
rajskiego stanu: jako istota wolna i1 dojrzala — swiadomie wybiera stan zawie-

rzenia.
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Decyzje Adama potwierdzajg tez stowa Pana. Wzywajac Adama do zawie-
rzenia Boskim zamiarom 1 zwracajac uwage na intuicyjne zdolnosci kobiece;
duszy, Pan oswiadcza takze, ze cztowiek nie moze pozna¢ ostatecznego wyniku
wlasnych zmagan, co wi¢ce) — nazywa brak ostatecznej wiedzy rekojmia wiel-
kosci moralnej 1 stusznych aktéw historycznych:

Nie probuj te) zagadki zglebiacd,
Ktorg Bog w r¢ce trzyma swojej
Czy gdyby miata by¢ nagroda
Cierpien 1 cnoty wieczno$¢ duszy,
Ktéra si¢ zdaje przemijalna,
ZniGstbys cierpliwie zycia brzemig?
A gdybys wiedzial, ze twa dusza
Wdeptana bgdzie w ziemi prochy,
Co mogloby si¢ sta¢ tym bodZcem,
Ktéry wytwarza tworczy ferment,
Chwil¢ dajacy dla wielkosci?
A teraz, dzisiaj, w mgly spowita
Przysztos¢ ci z dala czasem btyska,
DzZwigajgcemu cigzar bytu,
I wspiera w krétkim twym istnieniu
Poprzez wiecznosci zew daleki.
A jeshi, dumny z tego zewu,
Dasz si¢ ponosi¢ zbytniej pysze,
Okielza ciebie krétkos¢ bytu
Cnote¢ 1 wielko$é zachowujac.
(,,Obraz XV”, s. 151n.)

W interpretac)i Tragedii... powszechna jest opinmia, ze stowa Pana — a tym
samym koncowa wymowa dzieta — majg zwigzek z jedng z tez etyki Kanta.
W Krytyce praktycznego rozumu Kant twierdzi, ze ,,wywazona jest madrze
przystosowana proporcja mi¢dzy wladzami poznawczymi czlowieka a jego
przeznaczeniem praktycznym”®, gdyby bowiem czlowiek byl pewny tego, ze
za swe czyny otrzyma po Smierci nagrode lub kare, Zrodio jego moralnosci
wyptywaloby nie z wnetrza cztowieka, ale z zewnatrz, 1 tak ,,moralna |[...| war-
tos¢ czynow, od ktorej przeciez jedynie zalezy warto$¢ osoby 1 nawet swiata
w oczach najwyzszej madrosci, nie istniataby wcale”’. Dzielo nie korczy sie
jednak wezwaniem Pana. Chor anielski Spiewa, ze ludzkie zycie na ziemi jest
wspoOtdziatanie m z Bogiem w urzeczywistnianiu planu zbawienia; styszac
to Ewa oSwiadcza,ze rozumie t¢ piesn 1 ku zawierzeniu Bogu pociaga
rowniez Adama.

Dla zrozumienia wypowiedzi Ewy — a co za tym idzie zakonczenia Trage-
dii... — warto poczyni€ Krotka dygresje z zakresu historii filozofii. W europejskie;

® 1. K a nt, Krytyka praktycznego rozumu, Warszawa 1972, s. 234,
7 Tamze, s. 235.
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filozofu1 nowozytne) D. Hume jako pierwszy przypisywal funkcj¢ poznawcza
wierze jako wiedzy bezposredniej, wynikajacej z instynktownego nastawienia
ludzkiego, ale poglad ten nie odegrat znaczacej roli w dominujagcym wowczas
nurcie filozofii. Wedtug Kanta - cichego przeciwnika Hume’a: ,,pozostaje za-
wsze skandalem filozofii 1 powszechnego rozumu ludzkiego, zebySmy musieli
przyjmowac tylko rzeczy poza nami”®.

W przeciwienstwie do niego wspomniany juz wczesnie] krytyk oswiecenia,
Hamann, przemyslat tez¢ Hume’a w sposob pozytywny; ,,przeciwstawial on
wiedze bezposrednia: wiare jako calkowicie odmienng intuicj¢, oswieceniowe-
mu idealowi poznania™’. Wedlug Hamanna ,,istnienie ludzkie i wszystkich istot
poza czlowiekiem jest przedmiotem wiary (Glaube) 1 w zaden inny sposob nie
moze by¢ definiowane. Jesh apelujemy do wiary czy do wierzen, zawiera to
w sobie twierdzenie nastepujace: liczy si¢ tylko poznanie bezposrednie, trzeba
wiec odrzucié wszystkie pozostale formy poznania, ktore klasytikuja, dzielg 1 po-
érednio docieraja do glebi rzeczy”'’. Fichte rozwinat pozytywng teze Hamanna
dotyczaca epistemologicznej funkcji wiary. W swoim dziele Powotanie cztowie-
ka (1799), sktadajacym si¢ z trzech ksiag: ,,Watpliwos¢”, ,,Wiedza”, ,,Wiara”,
twierdzi on, ze czlowiek znajduje w sobie jako wrodzony dar nie jakas wiedze, nie
kategorie a priori, ale — jak czytamy w trzeciej ksiedze — ,,absolutny, niezalezny
1 samodzielny instynkt”. Dalej zas Fichte pisze: ,,Sam dobrowolnie chc¢ nadac
sobie to okreslenie 1 powolanie, ktére mi podsuwa poped, 1 w postanowieniu tym
uchwycic€ chce jednoczesnie mysl o realnosci 1 prawdziwosci tego popedu 10 real-
nosci tego wszystkiego, co on zaktada™. I dalej: ,,Znalaziem narz¢dzie, ktorym
uchwytuje te realnosc, a wraz z nig prawdopodobnie 1 wszelkg 1nng realnosc.
Narzedziem tym nie jest wiedza — zadna wiedza nie moze siebie same) uzasadniC
ani dowies¢, wszelka wiedza zaklada cos jeszcze wyzszego jako swojg podstawe,
1 to wznoszenie Si¢ coraz wyzej nie ma konca. Jest nim wiara, owo dobrowolne
poleganie na pogladzie, ktora nasuwa si¢ nam w sposob naturalny, poniewaz
tylko przy takim pogladzie mozemy wypelnié¢ nasze powotanie™"".

Wiara jako pierwotny sposob poznania w sposob naturalny prowadzi do
uczuc religynych. I tu dochodzimy do wykazujacego paralele z Kantem zakon-
czenia dzieta Madacha. Filozofia Kanta, mozna rzec: ,,probowala ten zmysl
uciszy¢ poprzez uruchomienie innego, mianowicie zmystu wobec moralnosci
absolutnej, nazwanego przez niego imperatywem kategorycznym”'?. Wedtug
Fichtego Kant nie doszedl do niczego przy pomocy samego pojecia prawa

moralnego, ugruntowanego w czystym umysle, 1 byl zmuszony wprowadzi¢

® I. K ant, Krytyka czystego rozumu, t. 1, Warszawa 1957, s. 50.

> Cyt.za: J. K e l e m e n, Nyelv és torténetiség a klasszikus német filozofidban [Jezyk i his-
torycznos¢ w niemieckiej filozofii klasycznej], Budapeszt 1990, s. 86.

B Cyt. za: tamze, s. 92.

1 J. G. Fic hte, Powotanie cztowieka. Ksiega trzecia: Wiara, Warszawa 1956, s. 118.

'2 Tamze.
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zmyst aprioryczny wobec czyste) moralnosci, przez co osiggnat co$ zupelnie
przeciwnego, niz oczekiwal; nie tylko nie ,,uciszyt” uczucia do Boga, ale obudzit
potrzeb¢ jego nasycenia. Przed postusznym prawu moralnemu cziowiekiem
Kanta zakryte pozostaje znaczenie jego czynu, zalezne od zamiarow Boga.

Czlowiek wierzacy osigga najwyzszy poziom. Religia otwiera mu znaczenie
jedynego wiecznego prawa. Czlowiek religijny jest w stanie pojac¢ to prawo
1 CZuje, 1Z stanowl Oono W nim prawo wiecznego rozwoju jedynego zycia. Ewa
jest wiegc w tym rozumieniu ,,wierzaca’: naprawde czuje, ze prawo boskie zyje
w niej jako ,,prawo wiecznego rozwoju jedynego zycia”. Jej istot¢ stanowi
elementarna ufnos$¢ w stosunku do istnienia stworzonego przez Boga, ufnos¢,
ktdra nie pyta, co bedzie dalej — oddaje si¢ natomiast odczuwanym jako majace
dobre zamiary sitom kosmicznym. Poprzez pami¢tne wezwanie przeczace ra-
cjonalnej mozliwosct poznania sensu ziemskich zmagan Pan zwraca si¢ do
myslacego umystu Adama; po tym jednak mowi:

Uwazaj pilnie, gdy ustyszysz

Wewnetrzny, wyrazisty glos

[...] Kiedy hatas

Spraw malych glos przygluszy ten,

Witedy twe) zony dusza czysta

Ustyszy glosu tego dZzwigk, [...]

Ona ten glos przez krew serdeczna

Na piesn 1 sfowo swe przetozy.
(,,Obraz XV, s. 152)

Nastypnie rozlega si¢ piesin choru anielskiego, a po nim okrzyk szczescia
Ewy: ,, Te piesi rozumiem. Dzigki ci, mé) Panie!”.

Tak wiec Madach, ktory jako miody czlowiek byt Swiadkiem najbardziej
dynamicznego dziesi¢ciolecia w wegierskiej historii dziewigtnastego wieku,
nastepnie zas przezyl okres reform, ktory przerodzit si¢ w rewolucje 1 walki
wyzwolencze, a w koncu w catkowitg klgske, doszedt do przekonania, ze' no-
wozytny cztowiek, uwazajac, ze historia jest sposobem realizacj jego wlasnych
celow, a przy tym pragnac by¢ sam sobie bogiem, wszedl na wzniostg droge, ale
czynigc to, popelnit wielki, obrazajgcy Boga grzech pychy, ktory nie moze
pozosta¢ bezkarny. Bog w Tragedii... przebacza, poniewaz droga Adama do
samoubodstwienia gra okreslong role w wielkim planie Boskim. ,,Niech ci¢
pycha nie oslepia” — §piewaja aniolowie — ,, To, co czynisz, czynisz po to, / Zebys
pana uczci¢ mogt. / Pomnij: Panas jest narzedziem, / Ktore dziata jego czczac,
Niech dla ciebie dosy¢ bedzie, / Gdy ci¢ uzna jego moc” (,,Obraz XV?”, s. 153).
Jednakze z pomocg Ewy daje mu do zrozumienia i kaze uznaé, ze sens historii
jest inny, niz myslat: stoi ona ponad zamystami ludzkimi. Tu dochodzi Madach
do wniosku podobnego do wnioskow Herdera czy Fichtego: czlowiek to stwo-
rzenie, ktorego godnos¢ nie polega na tym, ze samo moze by¢ sobie panem, ale
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na tym, ze uznaje swoja slabos¢ 1 jako wolna i dojrzata istota wybiera stan
zawierzenia oraz godzi si¢ na swg role we wszechswiecie.

Ten antropologiczny przetom na polu historyzmu wegierska literatura mo-
ze zawdzieczaé poprzednikowi1 Madacha Ferencowi Kdlcseyemu, autorowi we-
gierskiego hymnu narodowego. Kolcsey, ktory w miodosci jako pierwszy opie-
wal romantyczng tesknote duszy za nieskonczonoscig, w napisanym u Kkresu
zycia wierszu Vanitatum vanitas doszedl do wniosku, ze wszelkiego rodzaju
sprawy ludzkie sg blahe i daremne: ,,Nasza ziemia to mrowisko / Btyskotliwa
kariera Aleksandra to polowanie na zajace, bieganie za sarnami / Podboje
Napoleona 1 zwycigstwo pod Waterloo, wszystko to tylko walki kogutow /
Dzieta Fidiasza to wyztobione kawatki kamienia”'”.

Ktos zapatrzony w nieskoniczonos¢ nie dostrzega realnego cztowieka; czlo-
wiek jest w rzeczywistosci Smiertelng, ograniczong istotg 1 moze to zrozumiec
tylko ten, kto na tej ptaszczyznie przyglada mu si¢ od wewnatrz. Droga Kolc-
seyego nie wiedzie jednak ku ,biedermeierowi”, jak to si¢ dzieje w romantyz-
mie europejskim, ktory swoje wczesniejsze osiggnigcia cheial przyblizyC rzeczy-
wistosci'®. W jego argumentacji wyczuwalny jest zawsze posmak tragizmu,
posmak udaremnionego pragnienia boskosci, ale wiasnie to poddaje bezlitos-
nej krytyce zarozumiale filozofie nowozytne 1 ambicje historyczne. Pragnaca
wszystko zdemaskowac 1 poznac filozofi¢ Kolcsey krytykuje juz nie tylko tym,
czym krytykowat filozofie Platona i Arystotelesa w Vanitatum vanitas (,,Glu-
pota medrca, nanizana (na nitk¢) niewiedza”), ale 1 peing pychy checig wyla-
mania si¢ z ciasnego kregu, w jaki wcisnigty jest cztowiek. W swoim dziele
o filozofii religii z 1925 roku pod tytulem Nemzeti hagyomdnyok [Tradycje
narodowe| pisze (niewatpliwie czerpigc natchnienie z wiersza Schillera pod
tytulem Przed posggiem w Sais): ,Niech swigta bedzie dla nas religia, jezeli
pragniemy znaleZ¢ w nie) spokoj 1 szczescie. Niech stanie si¢ dla nas jak zakryty
welonem obraz, ktorego nie mozna odstonié, 1 filozofia, ktora do tego jest tylko
zdolna, nie zyskata wigcej jak tylko oszotomienie 1 oszukanie”.

Podobnie jak Fichte, Kolcsey uwaza biorgca poczatek z naturalne) obser-
wacji wiar¢ ludzka za podstawe wszelkiej mozliwej wiedzy i ironicznie odnosi
sie¢ do niedowierzajgcego poznawczej funkcyi wiary twierdzenia Kanta, utrzy-
mujgc tym samym, ze skoro filozofia nie byla nawet zdolna dowies¢ istnienia
$wiata, nie nalezy si¢ po niej wiele spodziewac. Na koniec oznajmia: ,,Judzkosci
nie pozostalo nic wigcej, jak tylko by¢ zawieszong pomi¢dzy wiecznymi walka-
mi 1 sprzecznos$ciami, albo wroci€ tam, skad uciekla:do wiary”.

Pietystyczna krytyka woluntarystycznej wizji cztowieka oswiecenia rowniez
Herdera doprowadzita do stwierdzenia, ze ludzko$¢ nie ujmuje historii w jej

3 Thum. fragmentu — A. Euka (przypis thumaczy).
14 Zob. V.N e moian u, The Taming of Romanticism. European Literature and the Age of

Biedermeier, Cambridge 1984.



Wizje historii w ,, Tragedii cztowieka” Imre Maddcha 235

uniwersalne) catosci. Wspomniane dzieto Herdera dotyczace filozofii dziejow
wskazuje na sens powolania calej ludzkosci do udziatu w stojagcej ponad ludz-
kimi dgzeniami historii zbawienia, a jego autor wycigga stad wniosek, ze czlo-
wiek, znikoma istota, moze daremnie dochodzi¢ znaczenia Boskie) mysli; jezeli
chce sprostac przeznaczeniu, w swoim ciasnym kregu powinien czyni¢ wszystko
to, co moze uczynil. I tak oto odsyla cztowieka do jego wtasnej wspolnoty —
ojczyzny 1 narodu. Na ogol nie wspomina si¢, ze owe poglady Herdera, majace
nadzwyczajny wpltyw na srodkowo-wschodnioeuropejskie ruchy narodowe, s3
nierozerwalnie zwigzane z antropologig. Kolcsey wiedzial o tym bardzo dobrze
1 — opierajac si¢ na tej zaleznosci antropologicznej — napisal w roku 1826 swa
najznamienitszg rozpraw¢ Nemzeti hagyomanyok | Tradycje narodowe].

Podobna drogg szedl najwiekszy wegierski poeta romantyczny Mihaly Vo-
rosmarty, drugi po Kolcseym wzorzec Madacha. W mlodzieniczym wierszu
programowym z roku 1825, zatytutowanym Foldi menny [Niebo ziemskie],
Vorosmarty pisal: ,,Nieba takze na ziemi szukaé nalezy, / Nieba, bo ziemia
i tak skazana na zagtade, / Skazani na zaglade, ktérzy na niej zyja”'>. Poeta
ten, z podziwem patrzac na poczynania Napoleona 1 widzagc w nich wielkos¢
przekraczajaca bariery ludzkiego istnienia, w klgsce pod Waterloo ujrzat Boska
kare¢ zestang czlowiekowi owladnigtemu pychg (,,z powodu swe) wielkosci mu-
sial upas¢ [...] podobnego sobie nie mogli znies¢ bogowie™).

W Rozmyslaniach w bibliotece, szkicujac obraz cztowieka pragngcego ubds-
twienia poprzez przejscie do historn, Vorosmarty wspomina wiez¢ Babel, uka-
ranie dgzacego do ubdstwienia cziowieka:

W mréwczym wysitku gromadZzmy to wszystko,
Co moézg nasz tworzy w natchnionej godzinie,
[ uktadajac kamyk na kamyku

Buduymy Babel nadchodzacych czaséw,

Az nam urosnie po gwiazdy wysokie.

A gdy zajrzawszy przez niebieskie bramy
Anielskich chéréw postyszymy dzwieki,

Gdy kazda kropl¢ naszej ziemskiej krwi
Przepali ptomien naywyzszej rozkoszy,

Witedy jak dawne rozejdZmy sie ludy,

Aby od nowa cierpliwie si¢ uczy¢'®.

Kara ta ma jednak glebsze znaczenie dla cziowieka myslacego zgodnie
z logika historyzmu: B6g pomieszat ludziom j¢zyki, aby odestac ich na wlasciwe
im miejsce. Tak wiec na pytanie ,,co nam czyni¢ na tym $wiecie?” pragnacy

it

> Thum. fragmentu - A. Luka, S. S. Laurinyczné (przypis ttumaczy).

'® M. V6r6smarty, Rozmyslania w bibliotece, ttum. Z. Jankowski, w: Antologia poezji
wegierskiej, wybor i uktad L. Csaplaros, G. Kerényi, A. Sieroszewski, redakcja poetycka M. Jastrun,
Warszawa 1975, s. 155.
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wyzyn niebieskich cztowiek, ktory zrozumiat sens kary, nie moze odpowiedzieé
inaczej, jak tylko:

Walczyé

O najywznioslejsze, ze wszystkich sit swoich.
Przed nami losy naszego narodu.

Gdy go dZwigniemy z niewolnej topieli

I w jasnym zmagan duchowych promieniu
Tam podniesiemy, gdzie moc nasza si¢ga —
Wtedy odchodzac ku ojcowym prochom
Powiemy zyciu: Dzigki za twg szczodros¢,
Dobra to byla i me¢ska robota.

Wystarczy zestawic te stowa z dialogiem Fichtego Der Patriotismus und sein
Gegentheil [Patriotyzm i jego przeciwienistwo] (1807), by dostrzec, ze wyznanie
to ma swe zZrodia w antropologii historyzmu: ,,Gdziekolwiek panuje wola, aby
osiggna¢ cel rodu ludzkiego, nie pozostaje ona bezczynna, lecz wybucha, pra-
cuje 1 dziala zgodnie ze swym kierunkiem. Jednak moze ona ingerowac tylko
w swoje najblizsze otoczenie, gdzie bezposrednio, jako zywa sifa, jest obecna
1 zyje. [...] Dlatego wszelki kosmopolita z koniecznosci, poprzez swoje powia-
zanie z narodem, staje si¢ patriotg; a kazdy, kto w swoim narodzie jest najsil-
niejszym 1 najaktywniejszym patriotg, wiasnie dlatego tez bedzie najbardzie)
aktywnym obywatelem Swiata, gdyz ostateczny cel wszelkiej edukacji narodo-
wej lezy zawsze w tym, by edukacja ta rozszerzyla sie na caty réd ludzki”'’.

Po klesce wegierskich walk wyzwolernczych Vorosmarty utracit wiare w to,
ze czlowiek moze wyciggnaé wnioski z kary, ktérg poniost za swe pragnienie
boskosci. W wierszu Wprowadzenie (Elosz6, 1850) ukaraniem ludzkosci za
gorliwe starania o ,,pomyslnos¢ ludzka” jest kosmiczna zaglada, ktora przeczy
mozliwoscl istnienia wszelkiego sensu.

Maddach musial podja¢ probe oderwania si¢ od tego depresyjnego punktu.
Tragedia czlowieka, dzieto wegierskie, w oparciu o literatur¢ europejska 1 his-
torie mysli oraz ci¢zkie, ale wyjatkowo bogate historyczne doswiadczenia We-
gier, pozwala wyciagnac wniosek, ze ludzkos¢ w tragiczny sposob begdzie zmu-
szona uzna¢ swoj btad, jezeli sadzi, iz dzigki wiedzy osiagneta wladze sterowania
historia. I z tego nie tylko Wegrzy, nie tylko mieszkaricy Europy Srodkowo-
-Wschodniej moga wyciagnac¢ wnioski u progu dwudziestego pierwszego wieku.

Thum. z j¢zyka wegierskiego Agata fuka, Szilva Szilagyi Laurinyczné

17 J. G.Fichte, Der Patriotismus und sein Gegentheil. Patriotische Dialogen vom Jahre 1807,
w: Fichtes Werke, t. 7, red. 1. H. Fichte, Berlin 1971, s. 228n. (ttum. fragmentu - H. Ulrich).





