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Kimze jestem, ze jest mi dane mysle¢, jak nikt inny?!

Zjawienie Boze * 1 Niebyt, Upi6r i Madonna — Tadeusz Micinski ukazujac bi-
zantyjska cesarzowa w Bazilissie Teofanu mnozyl formuly rzadzone prawami pa-
radoksu. Mozna pobieznie zawyrokowaé, ze zywiol stow ekspresjonisty wpisat
si¢ po prostu w poetyke mowienia o Bizancjum, czyli rzeczywistosci postrzeganej
potocznie jako krolestwo przerafinowania, okruciefistwa, rozpusty, przerostu for-
my nad treécia 1 hieratycznego ceremonialu’. Lektura dramatu podsuwa jednak
glebsza konstatacje. Wro¢my do tekstu:

Twoja pigkno$¢ pali sig jak gromnica w mroku

Twarz: to Boza tajemnica! —
To jest Biblia — Koran — to sa Wedy! [M 150]*

Przytoczony fragment dowodzi, jak ogromne znaczenie ma w dramacie sto-
wo. To ono buduje okre$lona wizj¢ $wiata, kreuje sceniczng rzeczywistos¢, rozwi-
ja akcje 1 stanowi podstawe charakterystyki osob dramatu, a takze przywotuje sy-
tuacje pozaempiryczne. Nie tyle opiewajacy baziliss¢ kaptani Wschodu poréwnu-

' R. Safranski, Nietzsche. Biografia mysli. Przel. D. Stroinska. Postowie Z. Kude-
rowicz Warszawa 2003, s. 353,

2 Teofano” to imie znaczace: ,,Theds” (gr.) — Bog, ,phainein” (gr.) — ukazywac, Swiecié.

3 Negatywny stereotyp Bizancjum potwierdzal J. Burckhard piszac: ,»Bizantyjski« ozna-
cza: w zyciu panstwa despotyzm ze stalymi przewrotami, ucisk, przesladowania i niewolnictwo,
w Ko§ciele nieustajace spory dogmatyczne z gleboko zakorzenionymi przesadami, na polu bitwy —
platni Zoldacy i zniewiesciali Grecy, w sztuce natomiast niewolnicze powtarzanie” (cyt. za: A. F a-
ludy, Malarstwo bizantyjskie. Budapeszt—Warszawa 1984, s. 5). Zob. takze F. Ziejka, Bizan-
cjum Tadeusza Miciniskiego. ,, W mrokach Zlotego Patacu, czyli Bazilissa Teofanu” w kontekscie
literatury europejskiej o tematyce bizantyjskiej. W zb.: Studia o Tadeuszu Miciriskim. Red. M. Pod-
raza-Kwiatkowska. Krakow 1979, s. 275. — T. Wroblewska, Przed premierq ,, Bazilissy Teofa-
nu”. ,,Dialog” 1967, nr 7, s. 93.

4 Skrotem M odsylam do tekstu: T. Micinski, Wmrokach Ziotego Palacu, czyli Bazilissa
Teofanu. Tragedia z dziejow Bizancjum X wieku. W: Utwory dramatyczne. T. 2. Wyboér i oprac.
T. Wroblewska. Krakow 1979. Ponadto stosujg skrot N (= F. Nietzsche, Narodziny tra-
gedii, czyli hellenizm i pesymizm. Przel. L. Staff. Krakow 2003). Liczby po skrotach wskazuja
stronice.
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ja bohaterke do $wigtych ksiag, ile ona sama staje si¢ w ich pieéni uciele$nieniem
Stowa, pierwotno$ci, mitu, tajemnicy, wyj$cia ku transcendencji’. Bazilissa Teo-
fanu bezposrednio potwierdza swoja tozsamo$¢ ze Stowem, ktore jest obrazem
nieopisanego Boga, przekazujac natchnionemu poecie, Romanowi Melodosowi,
wlasna ikong. Wyboru adresata nie podyktowat przypadek, pie$niarz — w drama-
cie odrzucany przez bizantyjskie duchowienstwo — stanowi ogniwo taczace sfere
niebieska z ziemska, symbolizuje prawdziwa, dotykajaca logosu, sztuke ¢, Ikona
,»Matki Boskiej zywej” 1,,piekielnej” sankcjonuje nadnaturalny status Teofanu,
poprzez nia bazilissa objawia si¢ w pigknie. Ale ikona rownoczesnie tworzy hie-
roglif tego, co ukryte. Deszyfruje ,.kryptogram bytu”. W scenie z Romanem Me-
lodosem jest wizerunkiem idei 1 §wiata duchowego Teofanu. Uogolnia jej sytuacjg
wewngtrzna. Dociera do metarzeczywistosci archetypu. Dodatkowe nazwanie ikony
ogranicza wzgledno$¢ 1 réznorodno$¢ interpretacji’. Zintegrowanie Matki Boskiej
z pieklem odstania jedna z cech ukazanej osoby — jej objawienie jako istoty ztozo-
nej ze sprzecznosci. Roman Melodos — mistyk, ktéremu miata objawi¢ si¢ Matka
Boska — staje si¢ zywym ekranem, odbijajacym ,,prawdziwy” obraz Teofanu®.
Automatycznie dokonuje ikonizacji postaci bazilissy, dostrzega grozeg tajemnic jej
duszy: ,,Zarem oparzyta mu wargi — ognie buchngly — rogi czarne wyrosty nad jej
czotem w diademie — on idzie na pustynig, aby zbawi¢ dusze swa — i jej! — nie, jej
nie zbawi!” (M 21). Pustynia jawi si¢ tutaj jako znak ,,Bozego azylu” i1 ocalenia
duszy Romana Melodosa. Ikona Teofanu rozbija $wiat zewngtrznego pozoru, od-
krywajac zZycie ztozone ze §cierajacych sig, sprzecznych sil. Micifiski stworzyt
przewrotng paralel¢ do filozofii Friedricha Nietzschego, w ktorej plastyczny wi-
zerunek — apollinski pozor pigkna 1 umiarkowania — jest tylko ostong tragicznej
prawdy o ,,tajemniczym dnie” ludzkiej istoty (zob. N 27 n.).

Postac bazilissy zarysowana jest za pomoca magicznych formut, dzigki czemu
jej doznania zyskuja charakter uniwersalny, nierzadko przypominaja gotowe zna-
ki — na dowod wystarczy przywota¢ z dramatu kilka pisanych wielkimi literami
pojec, takich jak Mitos¢, Majestat, Zgon, Gehenna, Szatan. UzZyty przez autora —
pierwotny i rzadzony prawami oksymoronu — kod oddaje odrgbno$¢ i esencjonal-
no$¢ tytutowej bohaterki, sytuuje ja w przestrzeni granicznej migdzy witalizmem
a $§miercia, sacrum a przyziemnoscia, instynktem stadnym a intensywnym prze-
zyciem indywidualnym. Buduje metaforyczny odpowiednik historii ludzkosci. Tym

5 Zwracauwagg na 6w fragment dramatu B. L e § mian, ktory pisze (Szkice literackie. Oprac.,
wstep J. Trznadel Warszawa 1959, s. 146): ,,Nie slowo cialem, lecz cialo staje sig tutaj stowem
[...]”. Na temat jezyka w Bazilissie zob. m.in. H. Florynska, Zwiastun ekspresjonizmu. ,,Prze-
glad Humanistyczny” 1968, z. 1, s. 112-118. — E. Rzewuska, O dramaturgii Tadeusza Micin-
skiego. Wroctaw 1977.

¢ Micinski traktuje histori¢ Bizancjum w sposob synchroniczny, tworzy wlasna koncepcje hi-
storiozoficzna, ktora staje sig podstawa kreacji nowego ideatu cztowieka. Totez w dramacie obok
postaci z X wieku, kiedy to rozgrywa si¢ akcja utworu, pojawia si¢ posta¢ Romana Melodosa, mni-
cha zyjacego w wieku VI. Roman Melodos byl wybitnym poeta bizantyjskim, tworca greckiej poezji
koscielnej, opartej na rytmie i akcencie, a nie na iloczasie. Informacje historyczne i biograficzne
podaje za przypisami w: M 285, 294. Zob. takze m.in.: Ziejka, op. cit., s. 291-292,

7 Zob. S. Bulgakow, lkona i kult ikony. Zarys dogmatyczny. Przel. i oprac. H. Paproc-
ki. Bydgoszcz 2002, s. 40 n.

8 Zob. L. Uspienski, Teologia ikony. Przel. i oprac. M. Zurow ska. Poznai 1993,
s. 128.
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samym bohaterka staje si¢ modelem, ktory realizuje okre§lona rolg¢ o znaczeniu
parabolicznym. Sama kumulacja oksymoronicznych okreslen sugeruje, ze jest ona
parabola cztowieka dynamicznego, postawionego w sytuacji ostatecznej, w stanie
buntu wobec ustalonego porzadku. Autor juz w tym momencie przekroczy?! grani-
ce ,,zwyklego” dramatu 1 wszedl w obszar misterium?®.

Micinski wiasciwie podjat si¢ niewykonalnego zadania, postanowit stworzy¢
obraz wiecznie zmagajacego si¢ ze $wiatem, samym soba 1 Bogiem — ,,pelnego
Czlowieka”, przy jednoczesnej rezygnacji z regut poznania analitycznego 1 prawi-
del asocjacyjno-mechanistycznej psychologii'’. Podazyl tropem wyznaczonym
przez autora Niewczesnych rozwazan, podchwycit jego postulat poszukiwania pet-
ni istnienia, ,,wyzwolin §wiata” 1 jego przemiany w scalajacej 1 tworczej sile mitu
dionizyjskiego . Dotychczasowe badania nad dramatem Micinskiego podsuwaja
jednoznaczna konstatacjg, Zze u podstaw Bazilissy znajduje si¢ mit, przede wszyst-
kim mit Dionizosa, ktory tworzy matrycg znaczen dla tekstu 1 stanowi powrot do
my§lenia archetypicznego i archaicznego '2. Dionizos jest bogiem misteryjnym,
a mit o jego cierpieniu i sile odrodzeniczej stanowi podstawe misterium. Rytualne
dazenie do poznania nadzmystowych tajemnic prowadzi do zjednoczenia z bo-
giem poprzez uksztaltowanie losu uczestnikdw misteryjnego ceremoniatu na wzor
losu bostwa i tym samym osiagnigcia przez wtajemniczanych ideatu, opartego nie
tyle na wiedzy, co na glgbokich doznaniach i wstrzasajacych do$wiadczeniach
psychicznych .

W mrokach Zilotego Palacu, czyli Bazilissa Teofanu jest proba rekonstrukcji
tego, co jeden z bohateréw dramatu nazywa ,,Wielkie Wszystko”. ,,Przydybac”

? Nazwa ,,misterium” wywodzi sig od greckiego stowa , mysterion” — tajemnica. Oznacza ona
zjawisko religijne o charakterze parateatralnym, ktorego zrodla siggaja starozytnych kultéw agrar-
nych, stuzacych celebrowaniu przemijania i odradzania sig natury. Do takiej koncepcji misterium
teatralno-religijnego nawigzala tragedia grecka, zwlaszcza — zdaniem F. Nietzschego — dokonania
Ajschylosa i Sofoklesa. Z drugiej strony, misterium to pojgcie o charakterze genologicznym, doty-
czace Sredniowiecznego widowiska teatralno-religijnego. W Bazilissie Teofanu pojgcie misterium
oznacza tajemnice, rytualne wtajemniczenie; odwoluje sig do obrzgdowych poczatkéw teatru.
T. Micifiski (Teatr— Swigtynia. W zb.: Wsréd mitéw teatralnych Miodej Polski. Antologia. Oprac.
[ Stawinska, S. Kruk. Warszawa 1966, s. 195) w roku 1905, czyli w czasie, gdy napisal pierwsza
wersje Bazilissy, skonstatowal: ,teatr grecki powstaje z misteriow, czyli wtajemniczen czlowieka
w podziemia i glebiny duszy [...].” Zob. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych. Przet.
S. Tokarski. T. 1. Warszawa 1988, s. 205.

10 Przezwycigzenie mechanicyzmu psychologii asocjacjonistycznej oznacza zerwanie z prze-
$wiadczeniem, ze czasowo§¢ §wiadomosci sprowadza sig do jej trwania w czasie. My$lenie takie
koresponduje m.in. z nietzscheanska idea wiecznego powrotu, ktéra wyklucza mozliwos¢ mierzenia
czasu. H. Buczynska-Garewicz (Metafizyczne rozwazania o czasie. Idea czasu w filozofii
i literaturze. Krakow 2003, s. 27, 128) wyjasnia: ,,Jedynym okresleniem tego, kiedy nastepuje po-
wrot wszystkiego, jest uchwycenie chwili pelnej afirmacji”.

I Nieche¢ do teoretycznej spekulacji 1 chlodnej logiki faczy Micinskiego z Nietzschem.

12 Zob. m.in. E. Boniecki,, Duch si¢ we mnie wichrzy”. Tadeusz Micihiski wobec zagadki
cztowieka. Warszawa 2000. — M. Glowinski, Maska Dionizosa. W: Mity przebrane. Dionizos,
Narcyz, Prometeusz, Marcholt, labirynt. Krakow 1994. — W. Gutowski, Wprowadzenie do Xiegi
Tajemnej. Studia o twérczosci Tadeusza Micinskiego. Bydgoszez 2002. — Rzewuska, op. cit.

13 Wedlug Arystotelesa ,,ci, ktorzy poddaja sie wtajemniczeniu w misteria, nie maja dowiadywaé
sig czegokolwiek, ale doznawad, cierpie¢ czy tez doswiadczac” (cyt. za: W. Burkert, Starozytne
kulty misteryjne. Wstep, przeklad, oprac. K. Bielaw ski. Bydgoszez 2001, s. 131-132). Samo zy-
cie w ten sposob staje sig forma poznania. Zob. takze H. Florynska, Spadkobiercy Kréla Ducha.
O recepdji filozofii Stowackiego w Swiatopogladzie polskiego modernizmu. Wroclaw 1976, s. 107.
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ludzkie ,,Wielkie Wszystko” i zamknaé w skonczonej formule — to prawdopodob-
nie sposob dotarcia do Idei Wielkiej Syntezy, metoda odkrywania jednostkowej
1 spolecznej prawdy o cztowieku: odstonienie mrocznych zakamarkéw jego pod-
swiadomosci. Punktem wyjscia w dramacie jest poszukiwanie adekwatnego jgzy-
ka, ktory w swej zmienno$ci, wieloznacznosci 1 dialektyce zachowa tworcza moc
1 bedzie potwierdzal warto$¢ rzeczy. Stworzona przez Micinskiego z jezykowych
figur, przypominajacych alchemiczne formuly, posta¢ bazilissy posiada zdolno$é
kumulowania pierwotnych doswiadczen 1 absolutyzowania swej inno$ci 4. Dodaj-
my, ze pierwotne do§wiadczenie ujawnia si¢ tutaj poprzez wyeksponowanie pier-
wiastka zwierzgcego oraz gloryfikacjg natury. Zaklgciem oddajacym to doswiad-
czenie jest wlasnie stowo ,,Dionizos”. Baziliss¢ Teofanu charakteryzuje wewngtrzny
dynamizm. Pogon za stanem pelni, utoZsamionym w dramacie z pragnieniem wol-
nosci, oznacza §cieranie sig ,,ludzkiego zwierzgceia” z ogniem ducha, a Dionizosa
z Chrystusem '°. Tajemne zazg¢bianie sig Zycia, cierpienia i $mierci wystgpuje wy-
razniej w ewangeliach niz w misterium dionizyjskim, a fragment mitu o odrodze-
niu Dionizosa nie zawsze ma swoj odpowiednik w rytuatach misteryjnych 6. To-
tez w Bazilissie samo przyzywanie imienia Dionizosa prowadzi do konotacji chrze-
Scijanskich.

Dochodzenie do prawdy poprzez poszukiwanie sity kreacyjnej w stowie, a wia-
Sciwie poprzez ,,roztajemniczanie” stow oraz przekroczenie barier poznania dys-
kursywnego przywodzi na mys$l zatozenia symbolizmu, réwniez symbolizmu ro-
syjskiego. W gaszczu tropdw interpretacyjnych, jakie mozna odnalezé w Bazilis-
sie, przywotlanie filozofii symbolistow rosyjskich wydaje sig tak samo uprawnione
jak poszukiwanie analogii w starozytnych kultach misteryjnych, w nietzscheani-
zmie czy bezposrednio w ewangelii. Spogladajac na tekst Bazilissy przez pryzmat
stowa-klucza, jakim jest ,,Dionizos”, nie wylaczam po prostu pewnych zbieznosci
w sposobie interpretowania mitu dionizyjskiego przez wybranych symbolistow
rosyjskich 1 przez Tadeusza Micinskiego.

Greckiego boga wprowadzit do europejskiej §wiadomos$ci przede wszystkim
Nietzsche 7. Mit dionizyjski doskonale wpisywat si¢ w rytm zjawisk cywilizacyj-
nych i kulturowych przetomu XIX i XX wieku. Rozw6j miast, wyraznie zwigk-
szajaca si¢ spoleczna mobilno$¢, zauwazalna uniformizacja, standaryzacja i ko-

1 O zalezno$ci miedzy pojeciem inno$ci a sacrum pisze W. Strozewski (O mozliwosci
sacrum w sztuce. W zb.: Sacrum i sztuka. Oprac. N. Cieslinska. Krakow 1989, s. 25). Sacrum
czesto znaczy to, co inne, ale rowniez ,,pierwotne doswiadczenie innosci moze zostaé zinterpretowa-
ne jako $wiete”. Zob. takze Burkert, op. cit., s. 162.

5 Porownanie Teofanu do natury wydaje sie dodatkowo uzasadnione mysla Nietzschego —
przywolajmy glos przyrody z Narodzin tragedii (N 75): ,Badzcie, jak ja — wérdd nieustannej zmiany
zjawisk wiecznie tworcza, wiecznie do bytu zmuszajaca [...].”

16 Motyw duchowego odrodzenia wyraznie zasygnalizowany jest w Nowym Testamencie (zob.
np. Ewangelie §w. Jana, rozdz. 3); starozytne misteria i odpowiadajace im mity eksponowaly motyw
transformacji, pojmowanej w kategoriach biologicznych jako nowe narodziny (kozlg musialo umrze¢,
aby z ziemi ponownie wyrosly winne pgdy). Zob. Burkert, op. cit., s. 141-143, 176 n. —
H. Rahner, Mit grecki a ewangelie. W zb.: Biblia dzisigj. Red. J. Kudasiewicz. Krakow 1969, s. 152
n. — J. G. Frazer, Ziota galqz. Przel. H. Krzeczkowski. Warszawa 1996, s. 308-332, —
K. Kerényi, Dionizos. Archetyp zycia niezniszczalnego. Przel. I. Kania. Krakow 1997,s. 212 n.

7 Oprocz prac F. Nietzschego dla recepcji mitu dionizyjskiego znaczenie miaty takze
opracowania F. Creuzera, J. J. Bachofena, J. Burckhardta, E. Rohdego. Zob. M. Glowinski, op.
cit., s. 14 n.
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mercjalizacja Zycia codziennego tworzyly podwaliny spoleczenstwa masowego
1jednoczesnie zatomizowanego. Totez doswiadczeniem cztowieka fin de siécle’n
stato si¢ poczucie dezintegracji 1 wyobcowania. Modernisci odwotali si¢ do mitu
dionizyjskiego, dostrzegajac paralele migdzy nim a wspotczesnoscia. Analogii
poszukiwali w mrocznych prapoczatkach $wiata antycznego 1 w mistycyzmie ry-
tuatéw eleuzyjskich czy dionizyjsko-orfickich, kultywowanych jeszcze w pierw-
szych wiekach chrzedcijanstwa. To ,,rownanie kulturowe” !* mialo poméoc w opi-
saniu wspolczesnego chaosu, ale zarazem byto sposobem na reintegracjg i ocale-
nie ,,rozbite]” rzeczywistosci.

Diagnoza postawiona cywilizacji przez Nietzschego opierata si¢ na prze§wiad-
czeniu o koncu metafizyki, o wydziedziczeniu czlowieka z obrzedowych Zrodel
przezycia i egzystencjalnej tajemnicy . U podstaw takiego stanu rzeczy tkwito,
wedlug autora Narodzin tragedii, naiwne przekonanie o potedze teoretycznego
poznania: ,,niewzruszona wiara, ze myslenie sigga po przewodniej nici przyczy-
nowosci az w najglebsze przepasci istnienia i ze myslenie zdolne jest nie tylko
poznad istnienie, lecz nawet je poprawi€ [...]” (N 68). Gtownym oskarzonym zo-
stal Sokrates — obdarzony krytycznym umystem antymistyk, ktory, zdaniem nie-
mieckiego filozofa, przyczynit si¢ do $mierci tragedii *°. Sokrates podwazy?t sens
istnienia ,.kultury tragicznej” i cztowieka dionizyjskiego. Uksztaltowat za to typ
moralny cztowieka zorientowanego scjentystycznie, ktory ,,w okre$lonej wierze
w mozno$¢ zglegbienia natury rzeczy daje wiedzy 1 poznaniu moc powszechnego
lekarstwa, a blad pojmuje jako zto samo w sobie” (N 69). Mechanizmy pojeé, sa-
dow, wnioskéw staty sig szkotq cnoty 1 rozwagi. Madros$¢ ustapita ,,praktyczne;”
1,,egoistycznej” nauce, a przywiazanie do szcz¢Scia ziemskiego i tudzenie sig, ze
$wiat jest prosty, spowodowalo, iz odstapiono od wiary w wyzsza przyczynowosc.
»Deus ex machina zastapil metafizyczna pociechg” (N 78). Wspotczesny swiat
poddat si¢ optymistycznej iluzji, a cztowiek znalazt si¢ w budowanej skrze¢tnie
przez siebie samego putapce. Rozpoznanie przypadkowych fragmentow rzeczy-
wistosci nie jest bowiem tozsame z odkryciem zagadek bytu, nie zbliza ani do
istoty §wiata, ani do otchtani ludzkiego ducha. Rozum napotyka w koncu na barie-
r¢. Apologia ,,zycia rezolutnego” 1 ,,sokratycznej uciechy” z posiadanej wiedzy
stala si¢ przyczyna ,,spustoszenia” europejskiej kultury, sprowokowata tworzenie
namiastek dawnych wiar: tzw. ,,czystej sztuki” i ,,czystego poznania”*. Tymcza-
sem U kresu dziatan poznawczych jako ich konsekwencja i cel czeka — wedlug

18 Ibidem, s. 8.

19 Nietzsche nie zniwelowal pojecia Boga. Pierwiastek metafizyczny krystalizuje sig, wedhug
niego, w czlowieku. Zob. T. Meyer, Nietzsche und die Kunst. Tibingen 1991, s. 616. Cyt. za:
M. Kopij, Inspiracje nietzscheanskie u Tadeusza Micifiskiego. W zb.: Friedrich Nietzsche i pisa-
rze polscy. Red. W. Kunicki. Poznan 2002, s. 100.

2 Realizacjq artystyczna sokratyzmu byla tragedia Eurypidesa. Nietzsche pisze (N 57): ,,I Eu-
rypides byl w pewnym znaczeniu tylko maska: przemawiajacym przezen bostwem byt nie Dionizos
ani tez Apollo, lecz zgola nowo narodzony demon, zwany Sokratesem. Oto nowe przeciwienstwo:
dionizyjskos$¢ i sokratyzm, i ono zgubilo dzielo sztuki tragedii greckiej”.

2 E. Bienkowska (Dwie twarze losu. Nietzsche i Norwid. Warszawa 1975, s. 30, 31) na-
stgpujaco komentuje w oparciu o prace Nietzschego z lat 1883—-1888 jego krytyczne spostrzezenia
dotyczace wspolczesnosci: ,,dawne namigtnosci usituje sig zastapi¢ narkotykami [...]. Cywilizacja,
ktora utracita sity tworcze, przebiera sig¢ w kostiumy wszystkich epok i ludéw, mizdrzac sig do lustra
[...]. Stad [...] odpychajacy eklektyzm”.
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autora Ecce Homo —mit. Nietzsche nie stawial jednak na piedestale religii. Twier-
dzit wreez, ze w czasach ,,martwej kalkulacji” to ona dziata na mit destrukcyj-
nie?. Pierwszoplanowa rol¢ w procesie poznania wyznaczy?t sztuce. Dzigki niej
cztowiek dociera do jadra rzeczywistosci. Ale tragiczna prawda o Zyciu moze
wywolaé wstrzas. Grecy poznali ja z opowiesci o krélu Midasie i Sylenie, ktory
na pytanie, co jest najlepsze dla cztowieka, odpowiedziatl: ,nie rodzi€ sig, [...] by¢
niczym. [...] wnet umrze¢” (N 25). Do$wiadczyli w ten sposob przerazenia bytem.
W catej ostroéci ujrzeli los Prometeusza, Edypa, Orestesa.

Nie ma watpliwosci, Ze poznanie potrzebuje sztuki*. Nie wypelnia ona jed-
nak do konca swego zadania wobec cztowieka, nie wyzwalajac go od lekow. W Na-
rodzinach tragedii Nietzsche konstatuje: ,,z pierwotnego tytanicznego szeregu bostw
grozy, dzieki apollinskiemu dazeniu do pigkna, rozwinat sig [...] olimpijski szereg
bostw radosci [...]” (N 26). Okazato sig, iz ,,prawdziwe jestestwo i prajedno, jako
wiecznie cierpiace ipelne sprzecznosci, potrzebuje tez do swego ustawicznego
wyzwalania [...] rozkosznego pozoru [...]” (N 28). Rola ukoiciela przypadta wigc
Apollinowi. Grecki bog-wr6z stat si¢ najdoskonalszym obrazem principii indivi-
duationis: ,,Tak to wyrywa nas zywiol apollinski z og6lno$ci dionizyjskiej i budzi
nasz zachwyt dla jednostek [...]” (N 93)* — konkluduje Nietzsche. Wbrew pozo-
rom nie ma sprzeczno$ci mi¢dzy tragicznym poznaniem a ztudzeniem. Przeciwien-
stwa sa wszak cze$ciami cato$ci, totez Apollo stanowi konieczne dopelnienie Dio-
nizosa, ,,apollinskim zobrazowaniem dionizyjskiej prawdy” okazuje sig za$ po
prostu antyczna tragedia. Nietzsche usakralnit sztuke, odkryt w niej narzgdzie de-
konstrukeji pogladu teoretycznego, zakwestionowat zasadg indywidualizacji, kto-
ra uniemozliwia spogladanie na postaci w sposob uniwersalny —jako na ,,odwieczny
typ”, a nie na konkretny przypadek. Sztuka powinna przezwycigzaé rzeczywisto$¢
1jednoczy¢ indywiduum z prabytem. Nietzsche wywiod! genezg tragedii z przeta-
mujacego izolacje jednostki dytyrambicznego choru satyrow.

Filozof stwierdza w Narodzinach tragedii:

Wzruszenie dionizyjskie moze udzieli¢ catemu tlumowi tej zdolnoéci artystycznej widze-
nia si¢ w otoczeniu takiego roju duchow, z ktérym wewngtrznie czuje sig jednym. Ten proces
choru tragicznego jest prazjawiskiem dramatycznym: widzie¢ przed soba samego siebie zmie-
nionym i teraz dziala¢, jak gdyby weszlo sig rzeczywiscie w inne cialo [...]; tu juz ustaje indy-
widuum skutkiem wejscia w obca naturg. A nadto zjawisko to wystgpuje epidemicznie: cala
gromada czuje sig w ten sposob oczarowana. [...] Dziewice, ktore z galeziami wawrzynu w dloni
daza uroczyscie do §wiatyni Apollina, [...] pozostaja, czym sg [...]; chor dytyrambiczny jest
chérem odmiencow, ktorzy zgola zapomnieli o swej obywatelskiej przeszlosci [...]: stali sig
bezczasowymi, poza wszelka spoleczna sfera Zyjacymi slugami swego boga. [N 42, 43]

Prawzoér czlowieka stanowil lustrzane odbicie satyra, zachwyconego blisko-
$cia boga i znajacego wszechpotege przyrody.

Dionizos — przywodca ,,marzycielskiego orszaku” z Narodzin tragedii — stat
si¢ znakiem wyzwolenia z ,,pet indywidualnych” i zostat odczytany jako bog jed-

2 Mimo ze mit jest ,.koniecznym zalozeniem kazdej religii” i jest niezbgdny czlowiekowi.
Zob. N 80.

# Zob. M. P. Markowski, Nietzsche. Filozofia interpretacji. Krakow 1997, s. 338.

2 Nietzsche pomija fakt, iz Apollina i Dionizosa tacza wspolne zrodia kultu delfickiego. Sztu-
ka wieszczenia, apogeum kultu Apollina rodzi sig z ,,manii” (gr. mania), czyli z szalefistwa, z mi-
stycznego uniesienia. Zob. G. Colli, Po Nietzschem. Wstgp, przeklad S. Kasprzysiak. Kra-
kow 1994, s. 41-42.
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nolitej, sankcjonowanej rytuatem, zbiorowosci. Kumulujacy energi¢ thum ilustro-
wat aktywizm 1 Zzywiotowos$¢, a zarazem ekstazg i szalenstwo. Stwarzal szanse
przekroczenia granic wlasnego ,,ja”. Wyjscie poza immanencjg ,,ja” otwierato
mozliwo$¢ pierwotnego pojmowania §wiata 1 odnalezienia wigzi z cato$cia bytu.
Zjednoczenie gromady w ramach obrzgdu miato wymiar odrodzenczy, zaktadato
istnienie pierwiastka orgiastycznego, ktory, z jednej strony, odzwierciedlat chaos
bytu, przede wszystkim jednak stanowil rekonstrukecje aktu stworzenia®, Dzigki
mitowi dionizyjskiemu dokonala si¢ nobilitacja zbiorowos$ci. Totez w pierwszej
dekadzie XX wieku ulegta reinterpretacji prosta opozycja: samotna, wrazliwa jed-
nostka kontra bezduszna i bezrozumna gromada. Oto sita mistycznego utozsamie-
nia thum przeistoczy?t si¢ w jedno choralne ciato: Dionizosa?¢, a obrzed stat si¢
sposobem wyrazania zbiorowej woli, dazeniem do tadu §wiata.

Cierpienie misteryjnego Dionizosa —rozdartego na kawaltki, umierajacego i ta-
jemniczo si¢ odradzajacego — oddaje nie tylko los §wiata podzielonego na atomy,
ale przede wszystkim ukazuje narodziny sakralnego rytualu wokoét wydarzenia
meki 1 ofiary. Tym samym staje si¢ aktem dajacym poczatek kulturze. Z inspiracji
nietzscheanizmem 1 filozofia dionizyjska uksztaltowal si¢ w pierwszych latach
wieku XX rosyjski symbolizm #’. Maria Cymborska-Leboda konstatuje:

To wlasnie mit Dionizosa odstonil w rosyjskim symbolizmie swoj ,,istotowo-syntetycz-
ny” charakter. Stat sig archetypem: dawca sensu i,,formy” ozywiajacej kulturg. Jako , kwint-
esencja symboli” wyrazal uniwersalne znaczenie antropologiczne oraz widziana poprzez 6w
uniwersalizm wspolczesna sytuacjg czlowieka, z ktora identyfikowato sig zbiorowe ,,my” sym-
bolistow [...]%.

Dialog kultur w ujeciu symbolistow nie tylko obejmowat zderzenie dawnosci
ze wspodlczesnoscia, ale réwniez kontaminowat Poinoc z Potudniem, a przede
wszystkim Wschod z Zachodem. Kluczowe staly si¢ wigc pojecia jednosci, cato-
sci 1 pelni oraz racje eksponujace podobienstwa, a nie réznice pomigdzy odmien-
nymi kulturami i systemami religijnymi *°. Podstawowa rolg odegrat mit pojmowa-
ny jako skondensowany obraz swiata oraz prze§wiadczenie o nieuniknionym tragi-
zmie istnienia, ale tez o wyjatkowym znaczeniu ,,ponadindywidualizmu”, tworzacego
fundament moralno$ci. A zatem mistyczna afirmacja jednostki jest mozliwa tylko
w ramach zywej wspolnoty. Stad juz krok do chrze$cijanskiej interpretacji mitu dio-
nizyjskiego 1 prze§wiadczenia o ozywczym wplywie nieascetycznego i wolnego od
formalizmu ducha poganskiego na religi¢ chrzes$cijanska. Nietzsche zawtadnat wy-
obraznia Europejczyka odstaniajac tajemnicza twarz boga upojenia i obfitosci. O wiel-
kim zainteresowaniu Dionizosem przesadzito odkrycie w nim pierwiastka ducho-

W ten sposob moglo doj$é do rehabilitacji pojecia materii, ludzkiej seksualno$ci i ciala.

2% Zob. Glowifiski, op. cit., s. 24.

27 Jak wielkie byto oddziatywanie mitu dionizyjskiego na symbolistow rosyjskich, §wiadcza
slowa S. Gorodeckiego:, Wszyscy byli kaptanami Dionizosa” (cyt. za: M. Cymborska-
-Leboda, Twiorczos¢ w kregu mitu. Mysl estetyczno-filozoficzna i poetyka gatunkéw dramatycz-
nych symbolistéw rosyjskich. Lublin 1997, s. 16). Nawigzania do mitu decydowaly o ,,prawdziwo-
$ci” symbolizmu. Relacje: symbolizm rosyjski a dionizyjsko$¢ —omawiatakze Glowinski w Ma-
sce Dionizosa.

% Cymborska-Leboda, op. cit., s. 16.

2 Zob. m.in. A. Dudek, Wizja kultury w twérczosci Wiaczestawa Iwanowa. Krakdéw 2000,
8. 59-66 (rozdz. Wszechjednosc).
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wego. Symbolisci rosyjscy — zwlaszcza Wiaczestaw Iwanow — nadajac szczegdlne
znaczenie symbolowi ofiarnej $mierci, wyeksponowali eschatologiczny wymiar
kultu Dionizosa. Zblizyli si¢ tym samym do idei orfizmu .

Wedlug orfikow ekstaza wspolnego tanica byla forma uwolnienia z cielesno-
$ci, ,,wystapienia” duszy, czyli de facto komunikowata o jej nie§miertelnoéci. Jed-
nostka dotykata catosci bytu. Dokonywalo si¢ symboliczne rozdzielenie dopetnia-
jacych sig¢ pierwiastkow: ciazacego ku cielesnosci (tytanicznego) i dionizyjskiego
(duchowego); powtdrzenie historii rozszarpania przez Tytandéw i odrodzenia Dio-
nizosa Zegreusa. Misteria jednak byly ,,zbyt kruche”, by mogtly przetrwac jako
religie?!. Szczegolna moc zyskato samo pojgcie ofiary. Odkryto zbawczy charak-
ter cierpienia. Mit Dionizosa stal sig prefiguracja ,,prawdy chrzescijanstwa” *, sam
Dionizos za$§ — nieodstgpnym cieniem Chrystusa. Zrozumienie, akceptacja i przy-
jecie prawdy zawartej w tym micie otwierato perspektywe odrodzenia cztowieka.

W Bazilissie Teofanu odnaleZ¢é mozna nieomal wszystkie elementy ztozonej,
postrzeganej przez pryzmat mitéw antyku, nietzscheanizmu 1 symbolizmu, religii
dionizyjskiej: dazenie do syntezy roznych systemoéw kulturowych, kategorie pelni
1 calosci, dotyczace tutaj nie tylko problematyki chaosu §wiata, ale 1 samej defini-
cji cztowieka, ktéra zbudowana zostata woko6t szeroko rozumianej, nie odzegnuja-
cej si¢ takze od pojecia Ubermensch’a, dionizyjsko$ci *. W dramacie Micinskiego
wszechobecnemu imieniu Dionizosa towarzyszy kult orgiastyczny i ekstaza, sta-
nowiace metafore czy wreez maske przezy¢ grupowych i jednostkowych.

Teofanu, a wlasciwie Anastaso, byta corka szynkarza z Lakedemonu, ktéra
poprzez malzenstwo z Romanem, synem Konstantyna VII Porfyrogenety, zostata
w X wieku cesarzowa Bizancjum*. W dramacie Miciniskiego pojawia si¢ ona po
raz pierwszy w ko$ciele Myriandrion na ceremonii pogrzebowej Autokratora Kon-
stantyna¥. Jarzace si¢ $wiatla, ,,refleksy mozajek, lustra krysztatow, tarcze ztot”

3 Co nie znaczy, ze mozna postawi¢ znak rownosci pomigdzy orfizmem a symbolizmem ro-
syjskim. W micie Orfeusza nastgpuje polaczenie kreacji artystycznej, §mierci i zmartwychwstania:
utracone zycie moze by¢ odnowione przez sztukg. Jednoczesnie, zwlaszcza w romantycznej tradycji
literackiej, Orfeusz jest figura zjednoczenia tego, co rozdzielone. Zob. M. Podraza-Kwiat-
kowska, Symbolizm i symbolika w poezji Mlodej Polski. Krakow 1994, s. 175. — M. Siwiec,
Orfeusz romantykow. Mit o Orfeuszu w tworczo$ci Juliusza Stowackiego i Gérarda de Nerval w kon-
tekscie epoki. Krakow 2002, s. 13. O orfizmie zob. m.in. A. Krokiewic z, Studia orfickie. War-
szawa 1947. — T. Zielinski, Religia starozytnej Grecji. Zarys ogdlny. Religia hellenizmu. Wro-
claw 1991, s. 102-104.

31 Zob. Burkert, op. cit., 5. 195.

32 Symbolisci rosyjscy, zwlaszcza W. Iwanow, wyeksponowali w micie dionizyjskim motyw
cierpienia, ofiary i ,.triumfujacego powrotu”. Zob. W. I'wanow, Poezje. Oprac., wstgp S. Pol-
lak. Warszawa 1985,s.9.— Cymborska-Leboda,op. cit., s. 250-269. Pamigtajmy jednak, Ze
motyw ten nie zawsze odgrywal najistotniejsza rolg w misterium dionizyjskim. Odtwarzanie §mierci
i zmartwychwstania boga zwiazane bylo z cykliczno$cia proceséw przyrody, nie antycypowalo po-
jawienia si¢ doskonalszej jako$ci — zycia nowego.

3 Zob. Glowinski, op. cit., s. 25-26.

¥ Informacje podaje za przypisami w: M 283-284. Zob. takze m.in.: Ziejka, op. cit., s. 289—
292. — H. W. Haussig, Historia kultury bizantyjskiej. Przel. T. Zabludowski. Warszawa
1980, s. 322.

35 Nazwa ,Myriandrion” Bizantyjczycy okreélali potocznie kodciol Swietych Apostolow. Byla
to jedna z najwspanialszych swiatyn Konstantynopola, a zarazem zbiorowy grobowiec cesarzy, ce-
sarzowych i dostojnikow. Obraz wngtrza kosciola w dramacie Micinskiego nie jest kopia kosciola
Myriandrion ani Zzadnej konkretnej $wiatyni bizantyjskiej; ,.jest wizja oddajaca istotg bizantyjskiej
sztuki sakralnej, jej ikonografii, teologii i liturgii” (T. Wréblew sk a, przypisy w: M 286).
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oraz ewokujacy aurg $mierci sarkofag tworza dla niej tlo. W koronie cesarzowej
widnieja mistyczne stowa Jezusa: ,,Pokdj wam! ja jestem $wiatlo§¢ §wiata”, na-
rzucajace sposob postrzegania Teofanu w nimbie chwaty Bozej *. Ale 6w niebiaf-
ski kontekst ujmuje cesarzowa rowniez w perspektywie wspolnoty, eksponuje jej
odnowicielskie 1 zbawcze ambicje. Krélowanie zawiera w sobie mysl o boskosci.
W przypadku Teofanu chodzi tez o krolowanie ostateczne i spetnienie egzysten-
cjalnej misji: przemiang czltowieka, przywrdcenie mu stanu szczg¢sliwo$ci, powo-
fanie Niebieskiej Jeruzalem tu i teraz. Przypomnijmy, Ze Nowa Jeruzalem — mia-
sto nie$miertelnych — nie potrzebuje swiatta z zewnatrz, bo o$wietla ja chwala
Boga*. Swiatlo stanowi ,,absolutna metaforg” boskosci, jest ,,ikona” boskiej ener-
gii®®. Jednak symbolike §wiatla interpretowaé mozna na dwa sposoby: z jednej
strony, wiaze sig je z jasnos$cia oraz poznaniem szczegdtow skladajacych si¢ na ob-
raz ziemskiej rzeczywistosci. Z drugiej strony, $wiatlo to blask, ktory — siggnijmy do
szkicow Siergieja Awierincewa —,,zachwyca duszg, wprowadza umyst w uniesienie
1 oslepia oczy”*. Moze by¢ sila niszczaca jak ptomien. Swiatto rozsiewane przez
bizantyjskie ,,tarcze zlot” nie jest radosna przejrzystoscia, lecz ,,cigzkim” blaskiem,
utozsamianym z chwala. Nieprzenikliwy zloty blask implikuje pojgcie mroku,
,ciemnosci Boskiej” jako — co wydaje sig tylko w pierwszym momencie paradok-
sem — synonimu Boskiego $wiatta *. Nieopozycyjna jedno$¢ blasku i mroku jest
komunikatem o niemoznosci intelektualnego kontemplowania Boga; znakiem
»Swigtej nieswiadomosci” .

Symbolika ztota posiada wspdlny mianownik z symbolika solarng: stanowi go
idea ,,$wigtego krola”, ktory zapewnia poddanym nadejécie ,,ztotego wieku” czy
Krolestwa Stonca”. Wedtug filozoficznych koncepcji Micinskiego stofice symbo-
lizuje idealne uniwersum. W Bazilissie Teofanu tworcza energia, dazaca do owego
uniwersum, jest tytulowa bohaterka. Ztoto 1 drogocenne kamienie jednocze$nie
deifikuja 1 odrealniaja posta¢ cesarzowej. Ich blask raz taczy ja z obszarem ideal-
nym, to znow z lustrzana przestrzenia sztucznosci, migawkowo zatrzymujaca po-
sta¢ w bezruchu. Lustra 1 gladkie, potyskliwe mozaiki odbijaja oraz zwielokrotniaja
postaé bazilissy. ,,Tworza” kopie Teofanu, ,,wciagajac” jej sylwetke w,,sztuczna
naturg” wystroju §wiatyni. Totez cesarzowa balansuje mi¢dzy idealnym uniwersum
a bizantyjskim $wiatem realnym, ktory przypomina steatralizowana przestrzen —
magiczne zwierciadto rzeczywistosci .

3 P. Florenski (Ikonostas i inne szkice. Przel. Z. Podgoérzec. Wstep J. Nowosiel-
ski. Postowie W. Panas. Krakow 1984, s. 207) pisze: ,,Bog jest Swiatlo$cia — nie nalezy tego
rozumie¢ w znaczeniu moralnym, lecz jako osad odbioru duchowego, a konkretniej — odbioru chwa-
ly Bozej”.

31 Zob. Apokalipsa sw. Jana 21, 23.

3 Zob. S. Awierincew, Naskrzyzowaniu tradycji. (Szkice o literaturze i kulturze wezesno-
bizantyjskiej). Przel., wstgp, noty biogr. D. Ulicka. Warszawa 1988, s. 184.

% Ibidem, s. 186—187.

1 Zob. ibidem, s. 186, 188. Konkretyzacja ,,przejrzystej jasnodci” i ,,ciezkiego blasku” w ko-
$cielnej sztuce sa szklo witrazy ko$ciolow Zachodu i zloto jako tlo mozaik w sztuce Bizancjum.
Nowotestamentowa wizja Niebieskiej Jeruzalem jest Zrodlem obu sposobow rozumienia §wiatla,
Mozna dodad, ze tak jak §wiatlo stanowi ikong boskiej energii, tak zloto jest ikong $wiatla.

4 Zob. Dionizy Areopagita, O Imionach Bozych. W: Pisma teologiczne, imiona Bo-
skie, teologia mistyczna. Przel. E. Buthak. Krakow 1997, s. 110.

2 Na rolg zwierciadla w Bazilissie Teofanu zwrbcita uwage J. Wrobel w pracy Misteria
czasu. Problematyka temporalna Tadeusza Miciniskiego (Krakow 1999, s. 64-95).
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Swiatynia stanowi ziemski archetyp Niebieskiej Jeruzalem. Jest ona zarazem
wizerunkiem wszech§wiata, odtwarzajacym jego matematyczng strukturg . Blysz-
czace wngtrze ko$ciota Myriandrion wiernie rekonstruuje biblijna symbolike swig-
tych kamieni. Motyw zbudowanej na fundamencie drogocennych kruszcow Nie-
bieskiej rzeczywisto$ci uzupetniaja wizje bestii z ksiggi Ezechiela. Obrazy impli-
kujace biblijne asocjacje zdaja si¢ wchitania¢ w siebie uobecnione plastycznie $lady
innych kultur: egipskiej, greckiej, celtyckiej. Ale najwyzsza sfer¢ owego uniwer-
sum tworza ztoto 1 ,,morze krysztatu”, bedace odwotaniem do hotdu sktadanego
paschalnemu Barankowi w Apokalipsie. Hymn monachéw nad trumna Konstanty-
na jednoznacznie przywodzi na my$l archetyp odrodzenia. Swiatta i synkretyczna
gra obrazow, witrazy i mozaik wspottworza aur¢ Boskosci, sa widomym znakiem
Pigkna, potencjalnej odnowy §wiata .

Teofanu, zwlaszcza w akcie I, w ko$ciele Myriandrion 1 w scenach w Zlotym
Patacu wydaje si¢ wznosi¢ ponad rzeczywisto$cia, jest jakby zawieszona migdzy
nadana i ceremonialng bosko$cia wtadcow, pragnieniem odnalezienia Boga w czto-
wieku a otchtania ludzkiej niemoznosci. Raz — pochylajac si¢ nad sarkofagiem
badz przywotujac posta¢ Dionizosa czy motyw zstgpowania do piekiet — zwraca
si¢ ku §wiatu chtonicznemu, to zndéw, wstepujac na tron, pozornie wznosi si¢ ku
gbrze. Oscyluje migdzy boskim mrokiem a o$lepiajacym $wiattem. Wszakze ciem-
no$¢ 1 jasnos¢ tworza dopetniajaca si¢ catos¢: w harmonijnej koincydencji moga
definiowa¢ kategorig bosko$ci. Jednak uobecniaja nie tylko idee ,rajskiego” du-
alizmu, ale rdwniez burzaca pierwotny porzadek binarna opozycje, ktoéra oznacza
zerwanie ontologicznej ciaglo$ci, roztam, podzial, gre¢ przeciwienstw, afirmacjg
1 negacjg, dobro 1 zto. Opisuja glebig ludzkiej duszy. Mrok Ztotego Patacu odzwier-
ciedla $wiat wewngtrzny bazilissy. Tylko w najglebszym zakamarku duszy, w owej
Lwewnetrznej twierdzy”, moze zdarzy¢ si¢ co$ najbardziej niezwyktego: spotkanie
z Absolutem, Bogiem, wymarzonym przez Teofanu Dionizosem *. Bazileus Nike-
for potwierdza psychiczny charakter bizantyjskich przestrzeni w dramacie: ,,Grze-
chem staje si¢ wola, ktora nie wychodzi ze Ztotego Patacu marzen” (M 112).

Na opozycji gory idotu, dnia inocy, §wiatla 1 ciemnosci oparta jest poetyka
misterium. Totez przestrzen w dramacie Micinskiego nie jest tylko sztafazem, ale
wspottworzy wizje cztowieka-boga: ,,Spojrz w Twoja dusze — jest w niej §wiatto
1 ciemnos¢, otchlan 1 gwiazdy, zwierzg na czterech nogach 1 Cherubim z skrzydtami
bez liczby — wszystko to zwie si¢ w Tobie — Czlowiek!” (M 83) — mowi do Teofanu
Roman Melodos. Ruch wertykalny opisuje wedle symbolistow istote aksjologiczne-
go przezycia, zdolno$¢ do duchowej przemiany, podkresla tworcze mozliwosci czto-
wieka. W istocie rekonstruuje labirynt wewnetrznych doznan i wahan bazilissy, po-

4 Zob. J. Hani, Symbolika swiatyni chrzescyjanskiej. Przel. A. Q. Lavique. Krakow 1998,
s. 34,

4 W literaturze mistycznej §wiatynia czy miasto pojmowane jako ,,§wiete centrum”, wypelnio-
ne $wiatlem, blyszczace klejnotami sa przedstawione jako trudny do osiagniecia ideat, cel wedrow-
ki. Zob. W. Gutowski, Chaos czy tad? (Symbolika reintegracji we wezesnej tworczosci Tadeusza
Micinskiego). W zb.: Studia o Tadeuszu Miciriskim, s. 244-245. W Bazilissie Teofanu ,,§wigte cen-
trum” jest przestrzenia zastang, miejscem $wigtosci skodyfikowanej i nieautentycznej, stanowi za-
tem punkt wyjscia w poszukiwaniu doskonalo$ci. Jest idealem, lecz a rebours.

4 Postrzeganie duszy jako wewnetrznej budowli, zamku, twierdzy pojawiato si¢ w pismach
m.in. Teresy od Jezusa (z Avili) czy u Mistrza Eckharta. Micinski thumaczy! pisma Teresy z Avili. Na
podobienstwa motywow wskazuje M. Podraza-Kwiatkowska w podreczniku Literatura
Mtodej Polski (Warszawa 1992, s. 164).
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trzebg osiagnigeia ideatu. W Bizancjum kojarzone z ideg boskosci pojecia wiadzy
1 panstwa znalazly si¢ w sposob naturalny w wigzach ortodoksji 1 ulegly petryfika-
cji. Cesarstwo wszak istnieje z woli Boga 1 opiera si¢ na fasce Niebios: po co wpro-
wadza¢ jakiekolwiek zmiany? * Idea paralelizmu monarchy i Boga nie zakladala
automatycznie sakralizacji osoby cesarza ani tym bardziej nie obdarzata go ,,mesja-
nistyczna rola”, przyznawata mu jednak szczego6lny charyzmat, dzigki czemu bazi-
leus mogt by¢ traktowany jak osoba nadprzyrodzona, ktérej czyny nie podlegaja
ludzkiemu sadowi. Byl pomazancem Bozym*’. Charyzmatyczny charakter impera-
tora przejawial si¢ w rozbudowanych ceremoniach dworskich *. Totez w przestrze-
ni Bizancjum nie moze si¢ dokonac restytucja kosmicznej harmonii. Teofanu, chcac
zrewolucjonizowaé swoje krolestwo 1 odnowic¢ pojecie ,,cztowieka”, musi utrzymad
wiladzg, a ta narzuca udziat w mistyfikacji ceremoniatu 1 wymusza poddanie si¢ pa-
nujacym w panstwie, znienawidzonym mechanizmom; implikuje konieczno$¢ do-
puszczania si¢ zbrodni, odrzucenia ludzkich norm 1 poswigcenia siebie, czyli usta-
nowienia indywiduum jako jedynego probierza wartosci. Radykalne, oczyszczajace
dziatania — odrodzenie przez ofiarg i krew — wydaja si¢ mozliwe 1 skuteczne tylko
o tyle, o ile wykorzystaja obowiazujace, oparte na teokracji, formalizmie 1 ,,teologii
imperialnej” zasady *. Bohaterka uczestniczy w dialektycznym misterium wiadzy
1 czlowieczenstwa, w ktorym tak naprawdg nie moze — cho¢ taka jest jej intencja —
zwycigzy¢ odnowione, prawdziwe Zycie. Afirmacja zycia stawia bazilissg w sytu-
acji tragicznej. Tylko wzniesienie si¢ ponad profanicznym ,,dolem” daje szansg
osiagnigcia petni, ale droga ku owej petni wiedzie przez destrukeje.

Brat Teofanu, Choerina, reprezentujacy w dramacie pierwiastek zniszczenia,
powiada: ,,My oba weze, tylko ze Ty wznosisz si¢ do ksigzyca, ja pelzam wsrod
zadzumionej, przemierzlej, realnej ojczyzny”. Rownoczesnie zauwaza, ze ,,wiel-
ko$¢ ma w sobie cos ktocacego si¢ z pojeciem zycia” (M 131), i jednoznacznie
utozsamia ja z wladza. Zgodnie z zasada analogii odpowiednikiem ,,gory”, bosko-
sci, nieba w makrokosmosie jest krolewski tron w rzeczywistos$ci ziemskiej. W ar-
chitekturze bizantyjskich patacow cesarskich sala tronowa stanowita wzor dla chrze-
scijanskiej bazyliki, przeznaczonemu na tron miejscu w apsydzie odpowiadato
miejsce na oftarz w bazylice **. W Ztotym Palacu tron stanowi centrum przestrze-
ni. Przyjrzyjmy si¢ imponujacej ewokacji Micinskiego:

46 Zob. Bizancjum. Wstep do cywilizacji wschodniorzymskiej. Oprac. N. H. Baynes,
H.S.L.B. Moss. Przel. E. Zwolski. Warszawa 1964, s. 9, 119-126.

47 Basileus” (gr.) —krol, wodz, wladca, cesarz. W Bizancjum nazwa ,,basileus” byla przyjmo-
wana jako okre§lenie funkcji najwyzszego wladcy (metaforycznie mogla by¢ odnoszona do Boga).
Bizantyjski bazileus wystgpowal jako prawny nastgpca rzymskich imperatorow. ,,Basilissa” (gr.) —
krolowa, zona archonta-kréla. Zob. Stownik grecko-polski. Red. Z. Abramowicz6éwna. T. 1.
Warszawa 1958, s. 418, 419. — Ksigga imion swietych. Oprac. H. Fros, F. Sowa. T. 1. Krakéw
1997,s.375,379.— A. Uspienski, W.M. Zyw ow, Car i Bég. Semiotyczne aspekty sakraliza-
¢ji monarchy w Rosji. Przel., wstgp H. Paprocki. Warszawa 1992, s. 20.

® Uspienski, Zywow,op. cit.,s. 14 n. W przypisach (s. 121) autorzy podkreslaja istotny
fakt: otdz ,,wiele zewnetrznych oznak charyzmatu cesarza powstalo nie w rezultacie przeniesienia
na imperatora ceremonialu cerkiewnego, ale w rezultacie odwrotnego procesu — rozwoj liturgii w IV—
V wieku w duzym stopniu polegal na przenoszeniu do cerkwi zwyczajow dworu bizantyjskiego”.

¥ Zob. Gutowski, Wprowadzenie do Xiegi Tajemnej, s. 114.

 Haussig (op. cit., s. 207-208) zastrzega jednak: , Jezeli w epoce Konstantyna palac cesar-
ski byt wzorem dla budowli ko$cielnych, to dla czaséw Justyniana ijego [...] nastgpcOw mozna
chyba to zestawienie odwrocié [...]. Zlota Sala Tronowa byla jeszcze w X wieku punktem central-
nym cesarskiego zespolu patacowego [...]".
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Nad tronem krag zodiakalny iskrzy od calej Golkondy kamieni. Te siedem lamp zlotych
na tancuchach — sa to planety okraZajace tron bazileusa — Na $cianie [...] oglada¢ mozecie
wspaniale, grozne wizje Apokalipsy: pieklo idace za $mierciag! siedmioglowa hydra zwycigza
$wigtych! [...] Aniot otchtani z tancuchem!... [M 137]

Ponad tronem bazileusow znajduje sig ,,zodiakalne, wklgste lustro”. Wyobra-
zenie zodiaku materializuje cykl niebieski, Objawienie naturalne Boga w czasie
1 przestrzeni. Bog za$, jako Stowo Wieczne 1 Stonce Sprawiedliwosci, spoczywa
na tronie*’. Rozpoznawalny Krol-Boég z Apokalipsy daje gotowy obraz chwaly,
stanowi w Bazilissie punkt odniesienia dla wizerunkéw nadcztowieka, ktory albo
stanie si¢ Bogiem, albo — jak to obrazowo uchwycil Riidiger Safranski — ,,runie
w banalno§¢” 2. Autor Nietoty przetwarza §wiat konkretnych kultow religijnych.
W opowiesci o istocie afirmujacej Zycie i pragnacej przebdstwié¢ doczesnosé Bog
staje si¢ po prostu bogiem nowej, synkretycznej religii.

W dramacie Micinskiego intronizacja, wstapienie na tron zapowiada upadek:
,» 1Y Z tronu si¢ oslizgniesz po krwawym dywanie naszych tez”” (M 33) — prorokuje
ksiezniczka Teodora. Otoczenie odbiera Teofanu przez pryzmat wertykalnego ru-
chu: od wyniesienia-ubdstwienia po stracenie-nienawi§¢. Bazileus Roman wyzna-
je ,,Wszystko, co uczynitem dla Ciebie, jest tak mato! [...], aby$ czuta si¢ juz tu na
ziemi wniebowzigta!” (M 29). Wodz Arabow, Seif Eddewlet, deklaruje: ,,Cate moje
krolestwo oddam za Medyng, a Medyng za Ciebie” (M 48). Lud jednak nienawidzi
trucicielki, kobiety-upiora i bluzniercy. Sama Teofanu nie ma watpliwosci, ze ,.kaz-
de wstapienie na tron jest procesja zywych trupéw w ciemne mury klasztoru”
(M 30), czyli implikuje sytuacjg pos§wigcenia — ofiary na ottarzu wiadzy.

W dramacie Micinskiego bazilissa dysponuje kobiecym urokiem 1 wewngtrz-
na energia, pozwalajaca jej manipulowaé otoczeniem. Bazileus Roman przyznaje:
,Jestem dziecko drzace przed tajemnicza groza Twojej duszy — otrutem ojca jako
Twdj niewolnik, chociaz mi stowem jednym nie rozkazata§” (M 17). Bazilissa
sama sankcjonuje 6w czyn, postugujac si¢ etyka ,,poza dobrem 1 ztem”: ,, To byla
hekatomba najwyzsza mitosci, do ktorej si¢ wzniosto serce Romana” (M 162).
Roéwniez na rozkaz Teofanu cesarz zestat do klasztoru swoich pigé sidstr 1 oddalit
z patacu matke. Po tajemniczej i przedwczesnej $§mierci Romana 11 bazilissa zo-
stala Zong bizantyjskiego wodza, Nikefora Fokasa, ktéry w koncu padt ofiara pa-
tacowego spisku i zdrady Teofanu, woéwczas juz kochanki Jana Cymischesa. W tek-
scie Micinskiego wyrezyserowany przez Teofanu spektakl — zdawac by si¢ mogto
— ,,banalnych” patacowych zbrodni ma glgbsze uzasadnienie. Wroémy do Nietz-
schego. Potrzeba odnowy bezpo$rednio wiaze sig¢ z kryzysem cywilizacji. Zakrze-
pte zycie Bizancjum jest odbiciem owego kryzysu, a Teofanu poprzez destrukcje
podejmuje proby rozsadzenia zastanego porzadku 1 stworzenia rzeczywisto$ci na-
wiazujacej do nietzscheanskiego ideatu jednos$ci z uniwersum. Jest krélowa-wizjo-
nerka, a rownoczeénie — co tylko z pozoru wydaje si¢ wzajemnie wykluczaé — istota
wystgpna, w sposob bezwzgledny osiagajaca dorazne cele. Teofanu aktem woli po-
konuje przeszkody lezace na drodze do osiagnigcia celu nadrzednego, jakim jest
»przeczarowanie” §wiata. Stwarza ona po prostu rzeczywistos¢ na miarg wiasnej
woli i niszczy wszystko, co uwaza za niegodne. Wywalcza sobie przestrzen dziata-

51 Zob. Hani, op. cit., s. 88-89.
2 Safranski, op. cit., s. 312.
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nia, ,,potegujac si¢ do tytanicznosci” (N 48). W Narodzinach tragedii Nietzsche ja-
sno stwierdza: ,,co najlepszego 1 najwigkszego sta¢ si¢ moze udziatem ludzkosci, to
zdobywa ona przez wystepek [...]” (N 48), ale jednoczesnie zastrzega, ze cena owej
zdroznoSci jest cierpienie. Smiata jednostka, dazac do totalnego poznania istoty $wiata
1 ustanawiajac nowe warto$ci, popetnia wystgpek nawet wobec natury >,
Immoralizm bazilissy kidci sig z idea boskos$ci jako no$nikiem dobra, tym sa-
mym filozofia tekstu Micinskiego, nawiazujac do mysli autora Zaratustry, znacz-
nie odbiega od konstruktu filozoficznego rosyjskich symbolistéw. W dramacie
Micinskiego Teofanu jest przedstawiona jako posredniczka migdzy czlowiekiem
a natura. Bazileus Nikefor nazywa ja wprost Przyroda. Zostaje wigc cesarzowa
utozsamiona z sitami wegetacji; zreszta sama kobieco$¢ sytuuje ja po stronie nie-
$wiadomych instynktoéw, ziemi, ale i obietnicy nieskrgpowanych rozkoszy. Jej bio-
logizm ma jednak wymiar kulturowy. Kobieta to symbol oznaczajacy zdolno$¢
posredniczenia migdzy teraZniejszoscia a Swiatem nadzmystowym i mityczng prze-
szto$cia ™. Teofanu jest ponadto corka Hellady, pojmowanej w opozycji do §wiata
chrzedcijanskiego — w perspektywie bezmiaru wolnos$ci, witalizmu 1 ekstazy: ,,Mat-
ka nasza jest Zywiotem genialnym, tulajaca si¢ bachantka bez umartego dawno
Dionizosa” (M 26) — podkresla bazilissa. W dramacie Micifskiego wielokrotnie
sygnalizowany jest zwiazek bazilissy z Dionizosem: ,, Ty jestes znowu na tej ziemi
Dionizos kobiecy” (M 59) — konstatuje Choerina. Réwnocze$nie Miciniski wpro-
wadzit do dramatu symbolike wegetatywna: ,,Moje serce jest rola, ktora Ty zasiej
w smocze z¢by” (M 91) — zwraca si¢ Teofanu do Jana Cymischesa; pojawia si¢
w tek$cie motyw kwiatéw jako cecha solarnego i agrarnego bostwa>. W ten spo-
sob Teofanu wiaze ze soba pojgcia obfito$ci oraz ptodnosci. Jej wladza — krolew-
skos$¢ 1 bosko$¢ — moglaby tym samym sta¢ si¢ gwarantem porzadku 1 kosmicznej
harmonii, co dodatkowo potwierdzaja liczne poréwnania bazilissy do Stonica.
Motywy solarne stanowia atrybut krola-mediatora, taczacego niebo i ziemig,
wspottworza tez mit reintegracji. Bostwem solarnym jest Dionizos*¢. Solaryzm
Teofanu (,,zywe Stonce”) ma w tekscie swa antyteze — Bizancjum (,,martwe Stoni-
ce”). Cheac pokonad bizantyjska ortodoksj¢ bazilissa odstania jedna z masek Dio-
nizosa. Wskazuje na t¢ interpretacj¢ mitu dionizyjskiego, ktéra wiaze go z kultem
solarnego kroéla, ale zarazem nie spetnia podstawowego kryterium, decydujacego
o tym, ze mit mogtby si¢ wypemié. Teofanu jest kobieta — nosicielka przedwiecz-
nych tajemnic, wciaz szukajaca uzupelnienia, czyli krola-mgzczyzny *'. Tymcza-

53 Najtragiczniejszym przykltadem ,,przeciwnaturalnej zdrozno$ci” sa losy Edypa. Postaé tg
Nietzsche interpretowal jako jedna z masek Dionizosa. Zob. N 46.

5 Zob. G. Durand, Wyobraznia symboliczna. Przet. C. Rowinski. Warszawa 1986, s. 47 n.

55 Zob. mit o Kadmosie w: R. Graves, Mity greckie. Przel. H. Krzeczkowski. Wstgp
A. Krawczuk. Warszawa 1982, s. 175.

%6 Podobnie jak Apollo, Attis, Mitra czy Herkules. Motyw slofica bywa kontaminowany z ele-
mentem heroicznym, ale jest rOwniez symbolem wladzy cesarskiej. Cesarz bizantyjski posiadal ten
sam atrybut co bog Slofice: aureolg. Kontaminacja motywow dionizyjskich i kultu solarnego krola
pojawia sigu W. Iwanowa w dramacie Tantal oraz w misterium F. Sologuba Liturgija mnie.
Krél stoneczny jest ,,figura boga zwycigzajacego chaos”. Zob. Cymborska-Leboda, op. cit.,
s.164.— Frazer, op. cit.,s. 152,300-301.— Haussig, op. cit.,s. 193.— Burkert, op. cit., s. 149.

57 Kobieco$¢ ewokuje kategorie biernosci, zachowawczosci, czyli wola dzialania bazilissy jest
cecha meska. U [wanowa czytamy: ,Zenszczina nositielnica kulta”. Teofanu jednak podkresdla swa
kobiecos¢, jak ikonieczno$¢ posiadania meskiego partnera. Zob. Cymborska-Leboda, op.
cit., s. 215.
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sem nie jest w stanie jej dorownaé ani Roman 11, ani Nikefor Fokas, ani Seif Eddew-
let. Przechytrza ja Jan Cymisches, natomiast Nieznany Rycerz okazuje si¢ mrzonka.
Teofanu pragnie wige zjednoczenia z samym Dionizosem. Chociaz bazilissa jest
postrzegana jako solarny bogocztowiek, a zarazem sama pozuje na wojownika i sto-
necznego krola — wszak przebiera si¢ w zbroj¢ herosa 1 deklaruje: ,,Kiedy mnie juz
wszystko opuszcza, On (Helios) jest zawsze ze mng”’ (M 114) —to archetyp odrodze-
nia pozostaje w sferze zudzen i fantazji cesarzowej, ktdra nie spotyka godnego sie-
bie partnera. Kontaminujaca pojgcie ptodnosci ze Swiatem chtonicznym kobieco$¢
nie stanowi jednak zapory definitywnie wykluczajacej spetnienie owego mitu . Na
przeszkodzie stoi przede wszystkim koincydencja immoralizmu 1 mistyfikacji, dia-
lektyczna migotliwo$¢ idei, ktore przeksztalcaja si¢ w swoje przeciwienstwa.
Okrucienstwo jest wpisane w porzadek natury. Otchtan pod§wiadomosci obej-
muje zwierzgee instynkty 1 biologiczna aktywnos$é. Przyroda funduje cztowieko-
wi odwieczne misterium plodnosci 1 $mierci, daje lekcje determinizmu. Teofanu
wyuczyla si¢ tej lekcji na pamigé, nie przekreslita swych zwiazkoéw z natura. Ale
tak naprawdg bohaterke dramatu Micinskiego fascynuja niezgtgbione fundamenty
istnienia. Motywacje zbrodni Teofanu nie maja wigc charakteru biologicznego, sa
wyzwaniem rzuconym panujacemu porzadkowi i Bogu. To bynajmniej nie ludz-
kie zwierzg ukrywajace si¢ pod maska Dionizosa ani tez nie kolejny w dziejach
ludzkosci sadystyczny despota dopuszcza si¢ zbrodniczych czyndw, ale cztowiek
swiadomie zrywajacy z Chrystusem. Moment odrzucenia Chrystusa rozpoczyna
misterium zycia bazilissy, zbrodnie sa jego kulminacja. Swiadome czynienie zta
staje si¢ momentem inicjacji, majacym otwiera¢ droge ku metafizycznej wolnosci.
Czyzby zatem prawda o cztowieku 1 §wiecie odstaniata si¢ za sprawa rozumu i ra-
cjonalnej akceptacji zbrodni jako $rodka prowadzacego do okreslonego celu?
Zycie-misterium bazilissy Teofanu polega na intensyfikacji woli i dazeniu do
poznania ,,grozy jednostkowego istnienia”, owej mrocznej i wolnej od mistyfikuja-
cych wplywow kultury strony swojego ,,ja”. Takie poznanie siebie stanowi podsta-
wowy warunek czlowieczenstwa. Uwolnienie zwierzecych instynktow jest sposo-
bem odkrywania wewngtrznej prawdy o samym sobie, ale jednoczes$nie uzmystawia
istnienie wyzszych uczué, a takze metafizycznych 1 etycznych postulatow. Sfera
$wiadomosci, wiazaca intuicjg, zmysty, rozum 1 wole, zostata w Bazilissie Teofanu
okres$lona mianem JaZni. Wiedza, ktora krystalizuje si¢ w przezyciu zta, jest wiedza
tragiczna, samo pragnienie jej zglebienia czyni z bohaterki ofiarg, ktora poprzez swoje
czyny 1 uporczywe potwierdzanie swego boskiego statusu skazuje siebie na totalng
alienacje 1 odpersonifikowanie: ,Jestem sama [...]. Jazi w pustyni, kuszona przez
Nicos¢” (M 174). Samotnos¢ daje poczatek przezyciu metafizycznemu. ,,Lot z glo-
wa pograzona w dot” (M 59) ku wnetrzu ziemi to symboliczna podréz na spotkanie
z Dionizosem, postrzeganym jako ,,Bog Hadesu”. Dla Teofanu ruch w dot stanowi
bezwzgledny imperatyw: ,, Trzeba wciaz glebiej 18¢€ — do piekta!” (M 120). Jednak
samo pojecie Jazni implikuje dodatkowy sens. Halina Florynska w pracy Spadko-
biercy Krola Ducha konstatuje: ,,W przezyciu Jazni znosi si¢ przeciwstawienie in-
dywiduum i bytu; Jazn odczuwa sig jako tozsama z Jaznig Kosmiczng”**. W przy-

58 Zob. mit Wielkiej Macierzy, Demeter, Izydy.
% Florynska, Spadkobiercy Krdla Ducha, s. 125. Czlowiek-Jazh pojawia sie takze w ini-
cjacyjnych powie§ciach Micinskiego. Jest wcieleniem herosa dazacego do etycznej i witalnej odno-
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padku bazilissy Jazn jest siedliskiem zmagan, ktore przeksztatcaja synkretyzm
osobowosci 1 wewngtrzny chaos w jedno$¢ 1 kosmos. Stwierdzenie to przemawia
za ponadindywidualnym charakterem przezy¢ i ofiary bazilissy. Dowodzi, Ze _]C_]
celem jest autentyczne odrodzenie cztowieczenistwa 1 odnowa §wiata, osiagnigcie
ideatu Wielkiej Syntezy.

Teofanu dazy do spotkania z Dionizosem, poszukuje go w zakamarkach swej
podswiadomosci. Dostrzega w tym najbardziej ziemskim sposréd bogéw odzwier-
ciedlenie prawdy o sobie: ,,Kiedy bostwo Wstquje w cztowieka, to tylko miraz;
wigksza jest rzecz, kiedy czlowiek staJe si¢ bogiem! najwigksza, kiedy jest do
glebin soba [...]” (M 26). Swiat Jazni przynalezy do rzeczywistosci dionizyjskiej.
Wyeksponowana w dramacie Micifiskiego wertykalna kinetyka, odtwarzajaca tez
iped ku zniszczeniu, ma poprzedza¢ moment zjednoczenia Teofanu z Dionizo-
sem. ,,Zas$lubiny” bazilissy z bogiem sa bowiem koniecznym warunkiem reinte-
gracji, a takze szansa na prawdziwe przezycie metafizyczne 1 —tym samym — usank-
cjonowaniem petni cztowieczenstwa. Wszak ,,cztowiekiem jest ten, co znalazt swoje
dopelnienie” (M 83). Stan ,,dopelienia”, czyli integralnosci, mozna osiagnaé po-
przez Mitos¢ ©°. Tymezasem najwigkszym grzechem bazilissy jest mito§¢ do ,,mar-
nego cztowieka”. Teofanu ucieka zatem w iluzje¢ o mistycznym zjednoczeniu z Dio-
nizosem, a zarazem stara si¢ powtorzy¢ boskie doswiadczenie. Archetyp odrodze-
nia implikuje staly model dziatania, podporzadkowany rytualnej kinetyce: po
zstapieniu, czyli poniesieniu ofiary, tj. symbolicznej $§mierci, przychodzi moment
wznoszenia sig, a wigc zmartwychwstania, pozytywnej aksjologicznie kreatyw-
nosci. Symbolika zmartwychwstania stanowi wyraz przekonania o mozliwym
1 uwarunkowanym metaﬁzyczme postqple ludzkosci. Bazilissa wypelnia tylko
pierwsza czgs¢ swojego misterium-zycia®

Teofanu jest jednostka wybitna, ktora Jednak przecenia swa moc. Aktywizm
bazilissy oddaje antynomiczno$¢ 1 ztozono$¢ swiata wewngtrznego ,,solarnego ty-
tana”, a zarazem tragizm istoty, ktora uwierzyta w prometejska cnotg ,,aktywnego
grzechu”. Bohaterka raz oglasza: ,, Teraz jestem potwor zrodzony przez Noc: Ma-
donna Piekiet. Krew, morderstwo i bestialskie zadze...” (M 110), to znéw sktada
obietnice: ,,bior¢ na siebie wszelkie odkupienie zta” (M 142); wskazuje bezpo-
srednio na ofiarna, naznaczona cierpieniem kondycje wladcy 1 bogocztowieka.
Odrzuca tradycyjne systemy religijne, uznajac je za rodzaj niewoli. Przybiera pro-

wy §wiata. Zob. np. powies¢ Xiqdz Faust. Penetracja pod§wiadomosci w poezji wyraZnie opiera sig
na motywie schodzenia w glab — do grot, krypt, sarkofagow, kraterow etc. Problem pod§wiadomosci
konotuje wystgpowanie pierwiastka mistycznego (jednostkowa dusza — absolut). Zob. E. Kuzma,
Oksymoron jako gest semantyczny. W zb.: Studia o Tadeuszu Micifiskim, s. 202. — T. Linkner,
Zanim skoticzylo si¢ maskaradq. Ze studiow nad twérczosciq Tadeusza Micinskiego. Gdansk 2003,
5.227n.— Podraza-Kwiatkowska, Symbolizm i symbolika w poezji Miodej Polski, s. 171 n.

€ Sam Dionizos nie bedac ani kobieta, ani mezezyzna (albo zaréwno jednym, jak i drugim)
weielat ideg pelni. W znaczeniu Platonskim byl Erosem-mediatorem, bostwem o podwojnym obli-
czu. W dramacie Micinskiego mito§é zostaje nazwana ,,tylko tesknota, / aby sig sta¢ Jednym” (s. 47).

1 'W dramacie Micifiskiego model odrodzenia, ,,unifikacji” jednostki, czyli stawania sig sa-
mym soba, odwoluje si¢ do symboliki inicjacyjnej, seksualnej i kosmologicznej. Powiazanie symbo-
liki $mierci-odrodzenia z erotyzmem (symbolika falliczna) tworzy semantyke misterium w jego po-
staci przedchrzescijanskiej i parateatralnej. Zob. M. Eliade: Sacrum — mit — historia. Wybér ese-
Jjow. Wybor, wstgp M. Czerwinski. Przet. A. Tatarkiewicz Warszawa 1993, s. 219-220;
Historia wierzen i idei religijnych, s. 208. — Cymborska-Leboda, op. cit., s. 226.
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metejskie pozy¢2. Ucieczka od zla, ktoérego symbolem jest Bizancjum, ewokuje
przejscie w sferg sacrum, pojmowana jako domena boga Dionizosa. W dramacie
Micinskiego sakralno$¢ ma jednak charakter teatralny, sztuczny, zafatlszowany,
a bohaterka zdaje si¢ wciaz miota¢ u bram metafizyki niezaleznie od samotnego
przekraczania kolejnych granic i autentycznego odstaniania tajemnic swej pod-
$wiadomosci, pomimo odkrycia w sobie pierwiastkow bostwa solarnego 1 bostwa
chtonicznego.

Metafizyczne poznanie jest atrybutem cztowieka integralnego. Micinski uka-
zak baziliss¢ Teofanu jako posta¢ w ruchu, osobe dazaca i niedokonana. Cesarzo-
wa podkresla swa wewnetrzng dynamike: ,,Rozmawiasz z posagiem, ktory sie¢ sam
stwarza” (M 93), ,,zagraza mi los wiezy Babel: / nikt mi¢ nie zechce — ukonczy¢”
(M 83), ,,Nie mam granic” (M 92). Ale to niedokonanie moze charakteryzowaé
cztowieka bezgranicznie wolnego, ktéry sam dla siebie stanowi zadanie 1 wyzwa-
nie ®. Cesarzowa weciela ideg nadczlowieka wierzac, ze uda jej si¢ moca wilasnej
wolno$ci stworzy¢ Krolestwo Boze na ziemi 1 doprowadzi¢ do przywrdcenia pier-
wotnej jednos$ci. Jej sumienie jest faktem autonomicznym, bazilissa przezwycigza
stadna moralno$¢, gardzi thumem. Niczym nie kr¢gpowana wolno$¢ w Zyciu docze-
snym nie implikuje jednak osiagnigcia wolno$ci metafizycznej. Tym bardziej ze
wolno$¢ bazilissy wydaje si¢ pozorna, przypomina niezrealizowany do konca pro-
jekt warto$ci absolutnej. Bohaterka dramatu Micinskiego podlega réznym deter-
minizmom. Determinuje ja biologia, jej pogarda wobec Chrystusa podszyta jest
fascynacja, przejawiajaca si¢ w masochistycznym przywolywaniu motywu krzy-
7a 1 ukrzyzowania. Teofanu nie zdradza bezposrednio, czy ma jasna §wiadomos¢,
ze to Chrystus jest idealnym objawieniem mitos$ci, w imig ktorej poszedt na §mier¢,
ale wyznajac mito§¢ Janowi Cymischesowi nie apoteozuje ziemskiego wymiaru
uczucia: ,,wierz¢ Chrystusowi i1 Tobie [...]. Ktadac si¢ z Toba w tozu mym, bede
stuchata twego serca — jakby rytmicznej spowiedzi wszech§wiata” (M 113-114).
Zrodto pelnej wolnoéci widzi jednak w Dionizosie. W nim realizuje si¢ misterium
przyrody 1 on jest emanacja Woli. Chrystus za$, odstaniajac twarz cierpiacego i upo-
korzonego cztowieka, odebral warto$¢ ziemskiemu §wiatu na rzecz enigmatycz-
nego Krolestwa Niebieskiego. Tragedia bazilissy rozgrywa si¢ migdzy Chrystu-
sem a Dionizosem. Teofanu wyraZnie w opozycji do Nazarejczyka poszukuje for-
muly wolno$ci 1 zbawienia, wiedzac zarazem, Ze to Dionizos ,,w ekstazie pograza
naraz mitodcii ztudy” (M 82; podkresl. S. B.). Metafizyczne poznanie 1 uzyska-
nie pelni sa nieosiagalnymi celami w dionizyjskim Zyciu-misterium. Doczesna
wolnos$¢ realizuje si¢ w dazeniu. By¢ moze, zjednoczenie z Dionizosem — o0sia-
gnigcie metafizycznej wolnosci 1 wypetnienie mitu reintegracji — dokona si¢ po-
przez prawdziwy rytual-misterium.

Tadeusz Micinski podporzadkowal scenografie Bazilissy Teofanu estetyce
,mozaik Wschodu”, zlekcewazy! perspektywe, wyolbrzymit 1 zhieratyzowat po-
staci wladcow, ktorzy nie wtapiaja si¢ w ornament, a swa nieruchomoscia kontra-
stuja z ruchomym thumem-tlem. Odwotujac sig¢ do sztuki bizantyjskiej stworzyt
rzeczywistos¢ umowna. Akcja calego dramatu rozgrywa si¢ w przestrzeni sakral-

€ ‘Wedlug Nietzschego (N 47) Prometeusz jest jedng z masek Dionizosa. Zarowno Nietzsche,
jak i Iwanow dostrzegli w bohaterze dionizyjskim odzwierciedlenie losow czlowieka tragicznego.
Zob. Cymborska-Leboda, op. cit., s. 206.

6 Zob. Boniecki, op. cit., s. 26.
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nej (ko$ciél Myriandrion, kaplica zamku Hades, kapliczka Priapa, Ztoty Patac
kontynuujacy funkcje §wiatyni jako przybytku wladzy)®, ktéra poprzez dziatania
bohateréw raz po raz traci walor §wigtoéci. Staje si¢ jednak obrazem dualnego
charakteru Swiata. Bizantyjskie widowisko ceremoniatu, zbrodni i duchowych cier-
pien jest odzwierciedleniem ludzkiej rzeczywistosci. Steatralizowana cywilizacja
rzadzi gest, kostium, rola. Maching teatralizujaca ludzka rzeczywisto$¢ jest histo-
ria, zmuszajaca indywiduum do powtarzania uniwersalnych gestow i naktadania
masek zaktamujacych osobowa prawdg. Bazilissa realizuje wzorzec bizantyjskiej
cesarzowej 1 kobiety fatalnej. Jej wola samopoznania poprzez demaskowanie fat-
szu kultury 1 zdzieranie — zastgpujacych, ale 1 reprezentujacych wewngtrzng praw-
d¢ — masek stanowi probg wzniesienia si¢ ponad historig. Totez bazilissa wypeltnia
role, a jednocze$nie nie ukrywa swojego ,,ja”. Objawianie subiektywnych prawd
staje si¢ rownoznaczne z odkrywaniem uniwersalnego porzadku $wiata. Zycie
Teofanu, zgodnie z jej intencja, podlega regulom rzadzacym poetyka misterium.
Ale tak naprawdg cala rzeczywisto$¢ bazilissy przypomina teatr, w ktorym warun-
ki gry $cisle okreslita historia. Tak oto bohaterka dramatu Micinskiego znalazta si¢
w ,,pudapce na myszy” — jej los stat sig syntetycznym obrazem Bizancjum, miasta
przepychu 1 zbrodni. Uwolni¢ si¢ z owej matni mozna tylko w jeden sposéb: po-
przez uniewaznienie historii, zanegowanie czasu linearnego, ucieczkg w przezy-
cie mistyczne ©.

Poddanie si¢ ustalonemu rytuatowi odnawia wiar¢ w uporzadkowanie 1 jed-
noé¢ systemu kosmologicznego 1 sfery profanum. Ma moc przelamywania cha-
osu. Misteryjne odwolanie si¢ do $wiata bogbéw jest zatem sposobem scalania
sprzecznosci *. Bohaterowie Bazilissy Teofanu maja $wiadomo$¢ panowania po-
rzadku nadprzyrodzonego 1 podwojnej — ludzkiej 1 Boskiej —motywacji wielu zda-
rzen. Centralna posta¢ dramatu, cesarzowa bizantyjska Teofanu, zostata przedsta-
wiona w sytuacji buntu i odrzucenia Chrystusa. Tym samym mit chrzes$cijanski
zyskat taka sama rangg jak mit dionizyjski ¢’. Rozpoczgcie obrzedu misterium w dra-
macie Micinskiego oznacza poczatek §wiadomego dochodzenia do prawdy, ktora
jednak jest odmiennie definiowana przez rdzne postaci dramatu i wobec ktorej
bohaterowie maja sprzeczne oczekiwania.

Bazilissa nie uczestniczy w poczatkowej fazie misterium. Otoczony thumem
bazileus Nikefor odmawia modlitwy za zmartych, takze za Teofanu, ktéra zapadta
w przypominajacy $mier¢ letarg. Nieobecna na sarkofagu cesarzowa pobudza
wyobrazni¢ ttumu: ,,Umarla byla, a jako u §wigtej cialo nie podlegato zepsuciu”
(M 69) — glosza zebrani. Jednak wiara w §wigtos¢ Teofanu zostaje szybko podwa-
zona, kontrapunktem jest opowies¢ o posgpnym ,towcy dusz”, Dionizosie Zegreu-
sie. W czasie rytuatu thum poddaje si¢ mistyfikacyjnym dziataniom hierofantéw:
raz stuchajac bazileusa Nikefora, to znow przetozonego klasztoru Wszegarda ba-

¢ Zob. Rzewuska, op. cit., s. 125.

& Gutowski wprzywolywanym tu juz artykule Chaos czy fad? (s. 229) stawia trafng teze:
~mistycyzm [jest] najradykalniejsza postaciag wyemancypowania ludzkiej swiadomos$ci spod praw
zycia historycznego”.

% Zob. R. Tutak, Przeciwstawienie: teatr a rytual. ,Dialog” 1978, z. 9, s. 119.

& ‘W chrzedcijanskim misterium centralna pozycje zajmuje Jezus Chrystus. Zob. m.in. A. Zio-
lowicz, , Misteria polskie”. Z probleméw misteryjnosci w dramacie romantycznym i miodopol-
skim. Krakow 1996, s. 13.
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lansuje migdzy wiara w ,kochajaca Chrystusa” cesarzowa a przekonaniem o jej
demonicznym wecieleniu jako bogini nagtego zgonu. Dopiero pojawienie si¢ Teo-
fanu rozpoczyna wiasciwa liturgig. Schodzaca do groty Marii Medei bohaterka
»Z pekiem dzikich kwiatow nad glowa” przypomina Persefong®®. Ztozenie jej
w trumnie tuz ,,nad wejsciem do piekiet” 1 skazanie na §mier¢ ma sugerowaé wta-
jemniczanym, co jest nadrz¢dnym celem rytuatu — ratowanie duszy kobiecego Dio-
nizosa i potencjalne zwycigstwo Chrystusa nad ztem. Ale w tymze misterium Chry-
stus jest ,,urzednikiem panstwowym”, znakiem oficjalnej religii ortodoksyjnej ,
ofiara Teofanu przywodzi za$ na mysl zwykla egzekucjg. Przed straceniem w ot-
chtan ratuje bazilissg wies¢ o jej macierzynstwie, ktore ujawnia ukryty, nieskoniczo-
ny i odnowiony wymiar Zycia. W misterium zabrakto obrzgdowego pojednania, po-
staci nie tworza jednolitej 1 potaczonej mistyczna wigzia spotecznosci, wida¢ mig-
dzy nimi wyrazny rozdzwigk. Dla niektorych uczestnikow poszukiwania religijne
nie stanowia motywacji rytualnych gestow. Cynicznie zaktadaja oni maski uczniow
Orfeusza. Charakteryzuje ich intelektualna kontrola nad sytuacja oraz metateksto-
wa §wiadomo$¢ ’°. Poprzez misterium moga preparowaé ,prawde” dla thumu’.
Pozbawieni sa dionizyjskiego ducha. Jednak bazilissa Teofanu nie bierze udziatu
w dionizyjskiej maskaradzie, lecz naprawdg uczestniczy w tajemnicy misterium.

Ucharakteryzowany na Chrystusa Roman Melodos jako dionizyjski prorok-
-Orfeusz wiedzie misteryjny orszak, korowod Mitosci 1 Smierci”. Przywolanie
postaci trackiego herosa niesie ze soba kilka znaczen: jest on rownoczesnie kapta-
nem, poeta-magiem 1ideatem kochanka. Uciele$nia powrdt do mitycznej jedno-
sci, polaczenie tego, co materialne, spirytualne 1 kosmiczne. Jego zejscie do pie-
kiet wyraza dazenie do ukrytych prawd, symbolizuje zdolnos¢ mediacji miedzy
$wiatem zywych a §wiatem umartych, a zarazem idealizuje mito§¢, ktora staje sig
stopniem wtajemniczenia ™. Orfeusz jest jedna z figur Dionizosa i jego alter ego ™.
Wyraznie zasygnalizowany pierwiastek orficki rytuatu odzwierciedla zatem sens
dziatan cesarzowe;j.

W misterium liturgiczne pie$ni sublimuja si¢ w obrazy swiata nadzmystowe-
g0, starajq si¢ opisac istote niepokojacej magii Teofanu: coincidenta oppositorum.
Sama bazilissa w swym symbolicznym grobie odkrywa zapowiedZ nowego istnie-
nia 1 perspektywe wolnosci. Totez sarkofag staje si¢ rowniez kolebka, a postac
bazilissy kumuluje w sobie jednoczeénie cechy Persefony 1 Zegreusa. Teofanu

¢ Wedlug religii orfickiej Persefona urodzita Dionizosa w jaskini. Tam tez zostal on intronizo-
wany na krola $wiata, a nastgpnie zamordowany i poéwiartowany przez Tytandéw. Zabdjstwo bylo
warunkiem ponownego ozywienia. Zob. Kerenyi, op. cit.,, s. 265-226.

¢ Zob. Ziejka, op. cit., s. 296.

0 Wszegard mowi: ,,Zamiast Misterium powinien tu sig odby¢ trybunat religijny”; Choerina:
»~Monarchosie — dozwol [...], aby [...] moglo tu przyjs¢ inne, Satyrowe Misterium” (M 71); bazileus
Nikefor: ,, Teraz Misterium skonczone” (M 81).

"I Misterium staje sig pretekstem do manipulacji i proba skompromitowania bazilissy. Przykla-
dy mozna mnozy¢: ksigzniczka Teodora w przebraniu bazilissy spotyka sig z uwigzionym Cymi-
schesem; sam Jan Cymisches ma odegra¢ rolg Dionizosa przed Teofanu. Bazileus Nikefor mowi:
»(do siebie) [...] Cymisches Zle zamkniety, tu korzysta z wyjécia, a zbroja jego tu wisi jako wotum. /
(glosno) Widziatem sam cien Zegreusa” (M 82).

2 Orfeusz to wedlug tradycji literackiej poprzednik kaptanéw Chrystusa. Zob. Siwiec, op.
cit., s. 131,

3 Ibidem, s. 12-14.

™ Zob. J. Kott, Zjadanie bogéw. I nowe eseje. Krakow 1999, s. 198.
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podobnie jak Persefona traci swoje dziecko, odkrywajac prawdziwa otchtan cier-
pienia. Bazilissa wszak pragnie by¢ Wiedzaca, dazy do rozpoznania tragicznych
imrocznych zagadek zycia. Jest gotowa skazac siebie na ,,boskie wspot-cierpienie”.
Bohaterka dramatu Micinskiego w trakcie misterium spotyka Dionizosa. Moment
epifanii, a zarazem przemiany ontologicznej Teofanu symbolizuje ,,stup teczowych
ogni” (M 94)7. Ale jej misterium to subiektywna kreacja, bedaca dla innych wciaz
tylko okazja do szalbierstwa’s. W obrzedzie tym do§wiadczenie boskiego objawie-
nia i zblizenie do transcendentnego wymiaru zycia przenikaja si¢ z ziemska intryga.
Misterium staje si¢ polem paradoksalnej walki migdzy tajemna 1 nieczysta sila, uoso-
biong przez lucyferyczna posta¢ Teofanu, a profanicznym zlem, reprezentowanym
przez te postaci, ktore nie podporzadkowaty sig¢ ,,likwidujacym” linearny czas me-
chanizmom mitu i sa dalej nieciekawymi prawdy o sobie samych marionetkami hi-
storil. Misterium bazilissy konczy sig jej porazka w czasie historycznym.

Badacze zajmujacy sig tworczo$cia Micinskiego, podkreslajac nadcztowieczen-
stwo, lucyferyzm 1 dionizyjsko$¢ bazilissy Teofanu, eksponowali rowniez bezsku-
teczno$¢ jej dziatan 7. Bazilissa bowiem probuje odnowié mityczna jedno$¢ §wiata,
pragnie dociec ludzkich prawd 1 powotaé jaki§ spdjny wymiar aksjologiczny — ta-
jemnicza religie ,,wspolnej drogi ku szczgéciu”, poddajac sig jednoczesnie dionizyj-
sko rozpetanym namigtnosciom. ,,Stoneczny krol” raz po raz odstania swa site fatal-
na i okazuje si¢ niszczacym bogiem-ptomieniem, ktory w swej misji wobec ludzko-
sci neguje gotowe systemy religijne i kulturowe; staje si¢ centrum chaosu.

Zdolnos¢ przeobrazenia, kontaktu z natura i z wlasnym, gtebokim ,,ja” tworza
ludzkie oblicze Teofanu, na ktoére Bizancjum jako ,,$rodowisko dziejowo znieru-
chomiatej kultury” naktada maski — znaki petryfikacji, falszu, zaprzeczenia witali-
zmu 1 rado$ci. Teofanu skupia w sobie mity r6éznych kultur, tworzac uniwersalna,
wychodzaca ponad principii individuationis, historig cztowieczenstwa. Jako Dio-
nizos 1 Chrystus, Afrodyta 1 Persefona jest nosnikiem $cierajacych si¢ wartosci
1 budzacych tesknote form idealnych. W koricu staje si¢ tym, czym pragnie by¢:
mitem-synteza, opowiescia o bostwie, ktére w poszukiwaniu doskonatosci ewolu-
uje, rozdziela si¢ na wiele zmiennych postaci, stanéw i wlasnosci; urzadza i po-
rzadkuje §wiat ™®. Bazilissa uosabia jednak niedokonczona histori¢ Dionizosa: bez
perspektywy odrodzenia i mozliwo$ci zrekonstruowania idealnego uniwersum.
Stowo ,,Dionizos” samo w sobie nie posiada mocy zaklgcia. Jest znakiem wsrod
wielu znakow. W Narodzinach tragedii Nietzsche wysunat obiecujaca teze, iz po-
wroét do pierwotnej Jedni jest mozliwy poprzez wspolny obrzed. W Bazilissie Teo-
Sfanu nawet proby porozumienia i nazywania rzeczy koncza si¢ fiaskiem. Logos,
Wielkie Wszystko, ikona, mit — powinny zaswiadczaé o jednos$ci $wiata zmysto-
wego 1 nadzmystowego, a nie posredniczy¢ czy tylko oznaczaé. Tymczasem Sto-
wo przestato by¢ rzeczywisto$cia, zerwata si¢ wigz miedzy znaczacym 1 znaczo-

W tradycji antycznej ognista epifania bylo ukazanie si¢ Zeusa nimfie Semele. Wlasnie z Se-
mele narodzil si¢ drugi Dionizos (pierwszy to rozszarpany przez Tytandéw Zegreus — syn Persefony),
zwany w tradycji rzymskiej Bakchusem. W misterium Bielego Priszedszyj motyw epifanii tworza
oblok i stup ognisty, bedace asocjacja do biblijnego shupu ognia i obloku, ktore prowadzity Mojze-
sza na pustyni. Zob. Cymborska-Leboda, op. cit,s. 115.

6 Eksponuje ten watek Rzewuska (op. cit., s. 143).

" Zob. np. przywolane tu prace Florynskiej, Gutowskiego i Rzewuskiej.

8 Zob. Kott, op. cit., s. 199-200.
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nym 7. Swiat utracit metafizyczna podstawe, czlowiekowi pozostat labirynt poje¢,
znakow, systemow 1 teorii. UtoZsamiana przez kaptanéw Wschodu z Logosem,
bazilissa wyraza t¢sknotg za pierwotnym porzadkiem, powiada: ,,.Do kwiatu gina-
cego mowig: zwiednij!” (M 21). Chce, aby Stowo stato si¢ rzeczywistoscia. Boha-
terka nie potrafi jednak wecieli¢ wizji ze Ztotego Patacu swych marzen. Obnazajac
najnizsze instynkty, wnikajac w najglgbsze poktady pod$wiadomoscei, odkrywa
praobraz czlowieka, ale nie uswigcony pierwotna boskoscia. Dazenie 1 dziatania
Teofanu polegaja na zdzieraniu zaston 1 masek. Za kurtyna pozoru znajduja sie
jednakze kolejne warstwy o$lepiajacych, odbijajacych i deformujacych rzeczywi-
stos¢ ,.tarcz ztot”, luster 1 mozaik. Postrzegane przez ten pryzmat postaci (przed-
stawiciele dworu, pospolstwo, przybysze z obcych krain) symbolizuja $wiat zdez-
integrowanych warto$ci. Bizancjum jako cywilizacyjne centrum 1 spadkobierca
starozytnej Grecji jest jednocze$nie figura aksjologicznego spustoszenia 1 struktu-
ra likwidujaca metafizyke. W tej przestrzeni nawet misterium podlega prawom
schematyzacji. Stowo za$ staje si¢ ,,organem” — zamknigtej na byt — §wiadomosci.
Samo zycie bazilissy przywodzi na mysl misteryjny rytual. W jego plan wpisuja
si¢ podstawowe ludzkie doswiadczenia, takie jak mito§¢, macierzynstwo, §mier¢,
cierpienie i walka z przeciwnos$ciami®. Ale takze przekraczanie granic moralnych
1 dziatania destrukcyjne. Proklamowanie tu i teraz wtadzy bogocztowieka nie sa-
kralizuje teatralnej przestrzeni Bizancjum, chociaz niweluje kategorie przesztosci
1 przysztosci. Natomiast obrzgdowos$¢, wtajemniczenie, wizyjno§¢ misterium w po-
faczeniu z orgiastyczna blazenada, wyzwoleniem najnizszych instynktow i gra
pozoroéw tworza karykaturg sacrum. W ,,skonczonej” rzeczywisto$ci Bizancjum
Teofanu prezentuje kreatywnos$¢, ,,nieskonczony”, ,,niedokonany” charakter. Bo-
haterka dramatu ma §wiadomo$¢ iluzorycznosci swych poczynan. Gra w tragedii
ambiwalencji 1 antynomii: jest wolna i zniewolona, krolewska 1 upiorna. Kondy-
cj¢ bazylissy ujmuja tez stowa Nieznanego Rycerza z misterium:

Kamienne nieme Stinksy! Z wielkiej ponurej terasy
na smutng ziemig patrzg, pelna wesolych mitostek,

[...] Tysiackro¢ rozwiazg
zagadke duszy — Edyp!... ten mroczny przejdg mostek,
az w $mierci otchlan — tam idac, zobaczg z gor — thalasse! [M 98]

Morze to rezerwuar mozliwosci 1 nadziei. W Bazilissie na okr¢tach przybywa
zywiol stowianski ze Swiatostawem, ktory dostrzega w Teofanu ,jedyna dusze”
w$rod ludzi. By¢ moze, to on przeciwstawi si¢ ortodoksji, podejmie dzieto odno-
wy $wiata®!, scali synkretyczna rzeczywisto$¢ i ozywi skostniata ludzko$¢. Nato-
miast pragnienie poznania jest wpisane w kondycje kazdego cztowieka: to we-
dréwka po labiryncie krzywych zwierciadet, btadzenie w lesie znakow.

7 P, Florenski mowi o ,,upadku w semiotyke”, ale ,rajska presemiotyka” jest stale przypomi-
nana w religii. Zob. W. Panas, Postowie. W: Florenski, op. cit., s. 212, 216.

% Zycie jako uwznio$lajace materig misterium pojawia sig takze w powieciach Micifskiego.
Naten temat zob. J. I11g, Przestrzer inicjacji w powiesciach Tadeusza Micinskiego. W zb.: W kre-
gu Mtodej Polski. Prace ofiarowane Marii Podrazie-Kwiatkowskiej. Red. M. Stala, F. Ziejka. Kra-
koéw 2001, s. 278 n.

81 Teze takq postawil Ziejka (op. cit., s. 300). Wizja Slowian, zdolnych do zjednoczenia
zatomizowanej rzeczywistosci, pojawia sig juz w mysli W. Solowiowa.
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DIONYSIAN ANTINOMIES IN TADEUSZ MICINSKI’S
“IN THE DUSK OF A GOLDEN PALACE, OR BAZILISSA TEOFANU”

The main figure of Tadeusz Micinski’s drama /n the Dusk of a Golden Palace, or Bazilissa
Teofanu is a 10th century Byzantine empress. In the drama she appears for the first time in the church
of Myriandrion — presented as a synthesis of Byzantine sacred art, Byzantine theology and liturgy.
Bazilissa’s aim is reintegration of the reality contaminated with artificiality. Teofanu believes that
she is an embodiment of the Word, of the primeval, and of a myth. She is portrayed with the use of
magic spells, due to which sensations are given a universal character, and she is situated between
vitalism and death, between the sacred and the profane. As Dionysus and Christ, Aphrodite and
Persephone, Teofanu is a carrier of ideal forms which cause yearning. Her life reminds of a subtle
ritual into which basic human experience and transcending moral barriers such as promiscuity,
violence, ability to homicide are plotted. Revealing the basic instincts, she builds a pre-picture of
aman that is not honored with primary divinity. The key-word of the drama is the proper name
Dionysus: Teofanu personifies the unfinished story of Dionysus, without a perspective of being
reborn and the possibility of reconstructing the ideal universe. Her proclaiming of a god-man
power fails to lead to the change of reality. Byzantium remains a figure of axiological devastation
while bazilissa embodies imperfection, unappreciation, and destruction.
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