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STRESZCZENIE:

Artykut pokazuje poszczegdlne etapy dazenia
sumeryjsko-babiloniskiego i greckiego
herosa do nadnaturalnego szczescia oraz ich
egzystencjalny sens. Zostaly one opisane za
pomoca symboli, ktérych odczytanie ujawnia
wiedze starozytnych na temat mozliwosci
osiggniecia nadprzyrodzonego szczescia.
Poemat Gilgamesz pokazuje, Ze osiagniecie
nadprzyrodzonego szczescia jest niezwykle
trudne i nawet wybrancy losu moga ponie$¢
kleske. W postaci Heraklesa widzimy bardzo
silny antropologiczny dualizm ducha i ciata.
Najwazniejszym zadaniem herosa jest
doprowadzenie do wewnetrznego pokoju
wynikajgcego z pogodzenia tych sfer, co udaje
mu sie po niebywatych trudach. Zostaty

one symbolicznie opisane w dwunastu
pracach, podczas ktérych pomagaja
herosowi olimpijscy bogowie. W kulturze
chrzes$cijaniskiej mity heroiczne przemienity
sie w legendy o rycerzach walczacych

z potworami symbolizujacymi zto. W czasach
nowozytnych za$ legendy te wyewoluowaty
w strone basni, a mimo to ich najwazniejsze
przestanie zostato zachowane.
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heros, psyche, naturalne i nadnaturalne szcze-
$cie, alegoryczna interpretacja

ABSTRACT:

The article illustrates the various stages of
the Sumerian-Babylonian and greek hero’s
pursuit of supernatural happiness and their
existential meaning. These were described
using symbols whose interpretation reveals
the knowledge of the ancients regarding

the possibilities of obtaining supernatural
happiness. The Epic of Gilgamesh shows

that achieving supernatural happiness is
extremely difficult, and that even chosen

ones may experience defeat. In the

figure of Heracles, we see a very strong
anthropological dualism of the sprit and the
body. The most important task of the hero is
to bring about internal peace resulting from
reconciliation of these spheres. He manages
this after exceptional hardships. These are
symbolically described in twelve parts, during
which the hero is aided by the Olympian

gods. In Christian culture, the heroic myths
became legends about knights fighting against
monsters symbolising evil. In the early
modern period, these legends transformed
into fairy tales, yet their primary message was
preserved.
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Pierwszq, w petni zachowang opowiescig heroiczng, jest sumeryjsko-babilon-
ski poemat Gilgamesz'. Tytutowy bohater poematu jest postacig historyczng
z XXIX lub XXVIII wieku p.n.e.?. Opowies¢ przedstawia go jako ztozenie cztowie-
ka i boga®, co oznacza, ze w momencie ostatecznego formowania sie poematu, to
znaczy okoto 1,5 tysigca lat przed Ch., pojecie herosa byto juz uksztalttowane*.
Heros, rozumiany jako ztozenie cztowieka i boga, zasadniczo rézni sie od po-
staci kréla ubostwionego po $mierci. Gilgamesza poprzedzaja tacy herosi, jak:
Adapa, Utnapiszpin, Etana, Szukalletuda, Enmekar i Lugalbanda®. Jednak teksty
opiewajace ich zycie zachowatly sie jedynie we fragmentach - dlatego nie moze-
my odtworzy¢ ich bohaterskich czynéw. Gilgamesz z catag pewnoscig jest herosem
w znaczeniu kulturowym, gdyz dokonat wielkiego czynu waznego dla catej spo-
tecznosci®. Jednak dokonania i zastugi kulturowe nie ttumacza w zupeinosci prze-
stania zawartego w poemacie mitu heroicznego’. Tesknota za nieSmiertelnoscia,
opisana w Gilgameszu, czeSciowo potwierdza teorie psychoanalityczng, ktéra wy-
wodzi postac¢ herosa z leku przed $miercig, czy z traumy narodzin. Pokonywanie
psychologicznych lekdw, osigganie psychicznej dojrzatosci wskazuje na obecno$¢

I M.L. West, Wschodnie oblicze Helikonu. Pierwiastki zachodnioazjatyckie w greckiej po-
ezji i micie, przet. Michat Filipczuk, Tomasz Polanski, Krakow 2008, s. 113-115; S.N. Kramer,
The Sumerians: Their History, Culture and Character, Chicago 1971, s. 270-274; C. Wilcke, Das
Lugalbanda Epos, Wisbaden 1969; ]. Black, A. Green, Stownik mitologii Mezopotamii, przet. An-
drzej Reiche, Katowice 1998, s. 75-78.

2S.N. Kramer, Historia zaczyna sie w Sumerze, przet. Joanna Olekiewicz, Warszawa 1961,
s. 100 i nast.; G. Roux, Mezopotamia, przet. Beta Kowalska, Jolanta Koztowska, Warszawa
2003, s.111; A. Mierzejewski, Tajemnice glinianych tabliczek, Warszawa 1981.

3 Gilgamesz, przel. Robert Stiller, Krakéw 2011, s. 50; S.N. Kramer, Historia..., dz. cyt.,
s.102-103.

*Epos o Gilgameszu. Wersja standardowa z Niniwy, Wprowadzenie, przektad i komen-
tarz, Antoni Tronina, Krakéw-Mogilany 1017, s. 12, 16, 177; M.L. West, Wschodnie oblicze...,
dz. cyt.,s. 110-111.

5S.N. Kramer, The Sumerians: Their History..., dz. cyt., s. 270-274; C. Wilcke, dz. cyt.

¢ T. Zielinski, Religia starozytnej Grecji. Zarys ogdlny. Religia hellenizmu, przet. Stefan
Srebrny, Gabriela Piankdwna, Wroctaw-Warszawa-Krakdéw 1991, s. 85. Por. M. Eliade, Histo-
ria wierzen i idei religijnych, t. 1, Od epoki kamiennej do misteriow eleuzyrnskich, przet. Stani-
staw Tokarski, Warszawa 1994, s. 200. Por. K. Kowalski, Z. Krzak, Tezeusz w labiryncie, Wro-
ctaw 1989, s. 97-98; G. Widengren, Fenomenologia religii, przet. Joanna Biatek, Krakéw 2008,
s. 424-425. Por. G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, przel. Jerzy Prokopiuk, Warszawa
1997, s. 214, 639, przypis 203.

7 Por. E. Mieletinski, Pochodzenie eposu bohaterskiego. Wczesne formy i archaiczne zabyt-
ki, przetl. Pawet Rojek, Krakow 2009, s. 5-18 oraz rozdz. Pierwotne Zrédta eposu.
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w poemacie archetypéw w rozumieniu Carla Gustawa Junga®. Walter Burkert t3-
czy mity i postacie heroiczne z doswiadczeniami szamanow®. Rzeczywiscie, w Gil-
gameszu s3 bardzo wazne watki, ktére pochodza z legend szamanskich!?. Wy-
daje sie, ze mogto tu nastapic¢ skojarzenie opowiesci szamanskich, ukazujacych
wstepowanie w szamana boskiej mocy, z opowie$ciami pokazujacymi ingerencje
bogoéw w zycie wtadcow, ktorzy, wedtug Lorda Reglana, w starozytno$ci funkcjo-
nowali w spotecznej wyobrazni zgodnie z mitycznymi wzorcami'!. Szkota folk-
lorystyczna wywodzi natomiast mity heroiczne z ludowych opowiesci o bohate-
rach'?, W Gilgameszu mamy rzeczywiscie postac¢ przyjaciela gtbwnego bohatera,
ktéra moze mie¢ ludowe pochodzenie. Jednak sam Mieletinski zauwaza, ze Gilga-
mesz jest dzietem filozoficznym'? i nie ma folklorystycznego pochodzenia'*. W sy-
tuacji istnienia tak réznych teorii powinni$my traktowac ostroznie kazda hipote-
ze dotyczaca pochodzenia i przestania mitu heroicznego zawartego w poemacie.

NIEZDOBYTE SZCZESCIE GILGAMESZA

Motywacje Gilgamesza, ktore czynig z niego herosa, wigza sie ze Swiadomoscia
innego, wyzszego rodzaju spetnienia, niz ten, ktérego doswiadczajg zwykli ludzie.
Jednak bohater przez dtugi czas swego Zycia nie czuje potrzeby dokonywania he-
roicznych czynéw. Na poczatku poematu widzimy go obdarzonego przez bogéw
wszelkimi dobrami i przyjemno$ciami, jakich tylko cztowiek moze zapragnac.
To szcze$cie rdzni sie od szczescia kazdego innego cztowieka jedynie obfitoScig
dobr i intensywnoScia przyjemnych doznan. Jest to szcze$cie naturalne. Dopie-
ro po spotkaniu swego przyjaciela, a zwtaszcza po jego niespodziewanej $mierci,
heros stwierdza, ze szczescie, ktore nieuchronnie konczy sie $miercig, nie zdota
go zadowoli¢. To bogini Isztar doprowadzita do tej $mierci i zniszczyta naturalne

8 Por. E. Mieletinski, Poetyka mitu, przel. J6zef Dancygier, Warszawa 1981, s. AA. Por.
K. Kowalski, Z. Krzak, dz. cyt,, s. 109 nast.

9W. Burkert, Stwarzanie swietosci. Slady biologii we wczesnych wierzeniach religijnych,
dz. cyt,, s. 98-100. Por. H.M. Chadwick, N.K. Chadwick, The Growth of Literature, t. 3, London
1932-1940, s. 192-226.

19 E.A.S. Butterworth, The Tree at the Navel of the Earth, Berlin 1970, 137-143.

1L, Reglan, Bohater tradycyjny, ,Pamietnik Literacki” 1973 nr 164, s. 253-268.

12 E. Mieletinski, Pochodzenie eposu..., dz. cyt.

13 Tamze, s. 394.

“ Tamze, s. 412.
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szczecie Gilgamesza. Podobnie bedzie w opowiesci o Heraklesie, ktérego szcze-
Scie zostanie zniszczone przez Here. W tej sytuacji w sumeryjsko-babilonskim he-
rosie budzi sie pragnienie innego rodzaju spetnienia. Wyraznie Swiadcza o tym
jego stowa: ,W tonie mym rozpacz sie zalegta. Jakze mam milcze¢? Jak spokéj zna-
lez¢. Trwoge przed $miercig poczutem, Szamaszu!”*®; ,Wszystkie lata dotychczas
przespatem, niech jednak oczy me widzg storice, niech sie storicem nasyce! Pu-
sta jest ciemno$é, jesli sie raz Swiatto znalazto!”6, Ta ostatnia, filozoficzna uwaga,
wydaje sie niezwykle interesujgca, poniewaz pokazuje pragnienie szczeScia po-
legajacego na jakim$ ekstremalnym speinieniu swojej egzystencji, w kontekscie
ktérej zwykta ludzka egzystencja zostata oceniona jako sen i pustka. Pragnienie
nieSmiertelnosci opisane w Gilgameszu mozna interpretowac bardzo réznie. In-
terpretacje dostowng potwierdzatby fakt, iz spotykamy ludzi, ktorzy tak bardzo
boja sie $mierci, Ze chcieliby by¢ nieSmiertelni. Jednak strach przed $miercia i po-
szukiwanie dostownie rozumianej nieSmiertelnosci wykluczatyby inne cechy he-
rosa opisane w poemacie. Sg to na przyktad: pragnienie pokonania zta gnebigce-
go $wiat, bez wzgledu na cene, jaka przyjdzie za to zaptaci¢ czy dazenie do stawy,
jaka pozostanie po bohaterze, jesli zostanie on pokonany przez ztego potwora.
Interpretacja symboliczna odkrywataby w herosie pragnienie podobnego bogom,
nadprzyrodzonego sposobu egzystencji. Jest to pragnienie szczeScia nadnatu-
ralnego, ktorego nie posiada nawet tak wyjatkowy wtadca, obdarzony przez los
wszelkimi dobrami, jakich cztowiek moze zapragna¢. Jedynie taka interpretacja
ttumaczy zawarte w poemacie symbole, a takze naswietla cato$ciowy sens staro-
Zytnego pojecia herosa jako ztozenia cztowieka i boga.

Obudzenie sie w herosie pragnien wybiegajacych poza to, czego pragna zwy-
kli ludzie, nie jest niczym nadzwyczajnym. Bedac ztozeniem ludzkiej i boskiej na-
tury, heros nie moze zy¢ tak, jak kazdy inny cztowiek, ktérego egzystencjalny sta-
tus jest na zawsze okreslony. Jego boska natura zmusza go do czynéw i pragnien
wykraczajacych poza status zwyktego cztowieka. Przed pierwsza, prawdziwie he-
roiczng wyprawg Gilgamesz moéwi do boga Szamasza: ,Jeslibym za$ nie miat tego
dokona¢, po c6z bys mnie wtedy dotknat, Szamaszu, zagdza niespokojng takiego
czynu”?’. Podczas wyprawy po boskie cedry, narrator Gilgamesza méwi: ,Siedem

15 Gilgamesz, dz. cyt., tab. 8, s. 62.
16 Tamze, tab. 8, s. 64.
17 Tamze, s. 30.

KULTURA - MEDIA -TEOLOGIA 34/2018

11



SZCZESCIE W KULTURZE

gor przebrnawszy pod wysokim cedrem staneli. Podeszli w podziwie. Znalazt Gil-
gamesz cedr swojego serca”'®. Wydaje sie, ze zar6wno sumeryjsko-babilonski, jak
i po6Zniejszy, grecki heros, odréznia sie od kazdego innego cztowieka tym, Ze jest
postuszny wszystkiemu, co w nim pochodzi od boga. Intuicyjnie czuje, Ze aby by¢
szczesliwy, musi postawic to, co w nim boskie przed tym, co ludzkie. Heros kiero-
wany boska czgstka swojej natury uznaje, ze dazenie do absolutnego spetnienia
usprawiedliwia ryzyko utraty zwyczajnego ludzkiego szczeScia, a nawet ryzyko
utraty zycia'®. Nagroda za taka postawe, niezaleznie od tego, czy uda mu sie osia-
gnac za zycia cel swoich pragnien, jest szczescie czekajace go po $mierci®. Jed-
nak, wybierajgc pierwszenstwo czastki boskiej nad ludzka heros nie unicestwia
ludzkiego naturalnego elementu wtasnej natury. Przeciwnie - Zeby osiggna¢ nad-
naturalne szczesScie heros musi zmierzy¢ sie ze strachem wyptywajacym z jego
ludzkiej natury. Gilgamesz moéwi do przyjaciela o ich wsp6lnym wrogu: , Teraz wy-
znam ci, przyjacielu: boje sie go! Lekam sie go bardzo! Dlatego pdjdziemy w bor
cedrowy, ubijemy Chumbabe, izby sie go nie ba¢!”?'. Kazdy pdzniejszy heros moze
powtorzy¢ te stowa, dla kazdego walka z wrogiem oznacza jednocze$nie walke
z wlasnym strachem, wywodzacym sie z cielesnej natury. Te watki wystarczajaco
dowodzg, ze w kulturze Mezopotamii uwazano, Ze szczesScie przyrodzone moze
by¢ cztowiekowi dane, a szczescie nadprzyrodzone jest mu zadane.

Bardzo waznym watkiem, ktoéry odréznia sumeryjsko-babilonskiego herosa
od zwyktych $miertelnikow i pokazuje, Ze pragnie on wyzszego rodzaju szczescia,
jestodrzucenie zalotéw bogini mitosci?2. Nie mamy watpliwosci, ze oznacza to prze-
zwyciezenie zmystowego pozadania. Obrazona bogini msci sie i skazuje na Smier¢
przyjaciela herosa, ktéry najprawdopodobniej symbolizuje zmystowy odpowied-
nik duchowej czastki reprezentowanej przez Gilgamesza. Oznacza to, iz autorzy

18 Tamze, s. 41.

19 A. Korczak, Przekraczanie granic w mitach heroicznych, w: A. Ciazela, S. Jaronow-
ska (red.), Transgresja jako zjawisko w kulturze — w kregu szans i zagrozen, Warszawa 2017,
s.147-163.

20W.F. Otto, Teofania. Duch religii starogreckiej, przet. Jerzy Prokopiuk, ,Poezja” 1988
nr 12, s. 71. Por. ].-P. Vernant, Mit religia w Grecji starozytnej, przet. Krzysztof Sroda, Warszawa
1998, s. 55-60. O deifikowanych herosa zob. . Black, A. Green, dz. cyt., s. 228-229; A. Sotty-
siak, Bogowie nocy. Motywy astralne w religiach starozytnej Mezopotamii, Krakéw 2003, s. 193.

21 Gilgamesz, dz. cyt., s. 28.

22 Tamze, s. 49-50.
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poematu posiadali dualistyczng koncepcje cztowieka?:. W istocie jest ona symbo-
licznie zawarta juz w samym pojeciu herosa, jako ztozenia cztowieka i boga. Tylko
duchowy pierwiastek cztowieka moze przezwyciezy¢ zmystowe pozadanie i tylko
on moze mie¢ nadzieje na osiaggniecie wyzszej egzystencji i zwigzanego z nig szcze-
$cia. Smier¢ przyjaciela sprawia, ze heros zupetnie traci ochote na pospolite szcze-
Scie, jakie oferuje mu $wiatijego cielesna natura. Czuje sie wrecz skazany na poszu-
kiwanie innego rodzaju spetnienia. Szuka szczes$cia, ktore nie konczy sie $miercia.

Poszukujac nieSmiertelnosci, jakkolwiek ja rozumie¢, Gilgamesz dociera do
mitycznego Utnapiszti, ktéremu udato sie ja zdoby¢. Ten proponuje mu prébe
czuwania przez siedem dni i nocy, ktorej przebycie ma zaswiadczy¢ o tym, ze kan-
dydat zastuguje na nie$miertelnos$¢**. Heros jednak nie podotat tej probie, dlate-
go Eliade uwaza opowie$¢ o Gilgameszu za dramatyzowany opis nieudanej proby
zdobycia duchowej madro$ci?®. Rumunski religioznawca nie zauwaza, ze samo
przebycie drogi Szamasza, przebycie wod $mierci i dotarcie do nieSmiertelnego
Utnapiszti jest powaznym osiggnieciem duchowym, skoro bohater zostaje wyna-
grodzony: ,Zrzuca zwierzece skory, ktérymi sie dotad odziewat i jego postac staje
sie czysta i piekna”?®. Jest to niewatpliwy symbol duchowego odrodzenia. Druga
nagroda jest zerwanie ziela zycia, dzieki ktéremu heros moze odzyska¢ mtodos¢?’.
Zejscie na dno morza po cudowne ziele lub inny atrybut nadnaturalnej mocy jest
znanym motywem wielu greckich mitéw heroicznych?. Jednak Gilgamesz nie cie-
szy sie dtugo posiadaniem cudownego ziela, gdyz porywa je waz. Znajac rozwi-
nieta demonologie Mezopotamii mozemy uwaza¢ weza za rzeczywista zig site.
Oznaczatoby to, iZ nadnaturalne szczeScie herosa jest zagrozone nie tylko przez
jego moralng stabo$¢ i mechanizmy czysto wewnetrzne, ale takze (podobnie jak
szczes$cie Sredniowiecznego rycerza czy $wietego) przez destrukcyjne sity ze-
wnetrzne. Analogiczne watki utraty eliksiru nieSmiertelnosci istnieja w mitologii
greckiej?’. Eliade uwaza, Ze ziele zycia zerwane przez Gilgamesza to winoro$I®,

23T, Jacobsen, The Treasures of Darkness. A History of Mesopotamia Religion, Yale 1976,
s. 255 i nast.

4 Gilgamesz, dz. cyt., s. 86.

25 M. Eliade, Historia wierzen..., dz. cyt., s. 57.

26 Gilgamesz, dz. cyt., s. 87-88.

27 Tamze, s. 88.

28 W. Dobrowolski, Mity morskie antyku, Warszawa 1987.

29 M.L. West, Wschodnie oblicze..., dz. cyt., s. 179.

30 M. Eliade, Traktat o historii religii, przet. Jan Wierusz-Kowalski, £.6dz 1993, s. 276.
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co jest raczej btedng interpretacja, gdyz ziele Zycia opisane w poemacie ro$nie na
dnie morza i heros nie moze zerwac go po raz drugi®*'. Geo Widengren sadzi nato-
miast, Ze chodzi tu o drzewo Zycia, ktére w starozytnosci tgczono z osiggnieciem
duchowej madrosci i absolutnego spelnienia3?. W tej sytuacji zerwanie ziela zycia
i jego utrata na skutek porwania przez weza sg symbolicznymi opisami procesow,
jakie rozegraty sie w duszy herosa®:. Nalezy jednak przyzna¢, ze naturalistyczna
interpretacje Eliadego czeSciowo potwierdza fakt, iz heros chce zanie$¢ ziele do
swego miasta, aby nakarmic nim starszyzne3*.

Oznaczatoby to, iz nadnaturalne szczescie
herosa jest zagrozone nie tylko przez jego
moralng stabos¢ i mechanizmy czysto
wewnetrzne, ale ze, podobnie jak szczescie
Sredniowiecznego rycerza czy swietego, takze
przez destrukcyjne sity zewnetrzne.

Interpretujagc symbole zawarte w Gilgameszu trzeba pamietac, ze w poema-
cie nieustannie zazebia sie rzeczywisto$¢ realna i symboliczna. W bliskowschod-
niej mitologii i mistyce wino posiada dwa znaczenia. Naturalistyczne znaczenie
wina okres$la je jako napdéj dostepny dla wszystkich, dajacy orzeZzwienie i zapo-
mnienie o troskach, a wiec przynoszacy naturalne szczescie. W o wiele pdZniej-
szej mistyce dionizyjskiej i muzutmanskiej, a takze w liturgii chrzescijanskiej,
wino symbolizuje do§wiadczenia mistyczne, co odsyta nas do szcze$cia pojetego
na sposob czysto duchowy. Préba czuwania, jakiej poddany zostat heros, nie po-
wiodta sie, ale zrzucenie starych szat i otrzymanie nowych oraz zerwanie ziela
zycia $wiadczy o tym, Ze dostapit pewnego rodzaju spetnienia i wie$¢ o nim chciat
przekaza¢ starcom (ktorzy w catej starozytnosci sg symbolami madrych ludzi).

31 Gilgamesz, dz. cyt., tab. 11, s. 88-89.

32 G. Widengren, dz. cyt., s. 337-338.

33 Eliade przytacza przyktady wezy, ktére w réznych mitologiach strzega drzewa zywota,
ztotych jabtek oraz kazdego ,centrum” wcielajgcego sacrum, ale nie wyjasnia ich rzeczywiste-
go sensu. Por. M. Eliade, Traktat..., dz. cyt., s. 281-282.

3% Gilgamesz, dz. cyt., tab. 11, s. 88.
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Jednak Gilgameszowi nie udato sie zachowac¢ zdobytego szczescia. Opis jego zma-
gan konczy sie w nastroju Ksiegi Koheleta: utrudzony heros wraca do swego mia-
sta wiedzac, ze nie dostgpi szczesScia polegajgcego na zdobyciu nieSmiertelnosci®.
Aby sie pocieszy¢, pokazuje swoje osiggniecia jako budowniczego Uruk, ktére
Swiadcza o jego wyjatkowym statusie oraz rownie wyjatkowym, ale jednak natu-
ralnie pojetym szczesciu.

APOTEOZA HERAKLESA

Robert Graves twierdzi, ze opowie$s¢ o Heraklesie jest grecka odmiang eposu
o Gilgameszu i wskazuje na istniejgce w tych tekstach podobienstwa3. Zapozy-
czenia bliskowschodnie w opowiesciach o czynach Heraklesa potwierdza tez
Martin West*’. Niezaleznie od wplywdéw bliskowschodnich, z biegiem czasu po-
sta¢ Heraklesa obrosta oryginalnymi, greckimi watkami i heros ten stat sie boha-
terem panhellenskim.

Pézny mit grecki podaje, Ze bogini Hera nastata na malutkiego herosa dwa
jadowite weze. Ten nie tylko nie ulgkt sie ich, ale mocnym usciskiem je zadu-
sit, Smiejac sie przy tym. Echa tej opowiesci znajdujemy w Odzie do mtodosci
Mickiewicza:

»Dzieckiem w Kolebce, kto teb urwat hydrze,
Ten miody zdusi centaury,

Piektu ofiare wydrze,

Do nieba péjdzie po laury”.

Przestaniem tej opowiesci jest pokazanie, ze odwaga cechujgca herosa nie
jest nabyta w trakcie wychowania i socjalizacji, ale trzeba sie z nig urodzi¢. Do

% Podobny wydZzwiek do pouczen Koheleta maja zwtaszcza stowa szafarki Siduri; ,Gil-
gameszu! Na co ty sie porywasz? Zycia, co go szukasz, nigdy nie znajdziesz! Kiedy bogowie
stwarzali cztowieka, $mier¢ przeznaczyli cztowiekowi, zycie zachowali we wtasnym reku. Ty,
Gilgameszu, napetniaj zotadek, dniem i noca oby$ wciaz byt wesét, codziennie sprawiaj sobie
Swieto, dnie i noce spedzaj na grach i plasach! Niech jasne beda twoje szaty, wtosy czyste,
obmyj sie woda, patrz jak dziecie twej reki trzyma, kobieca sprawe czyn z chetng niewiasta:
tylko takie sg sprawy cztowieka”. Gilgamesz, dz. cyt., s. 72.

36 R. Graves, Mity greckie, przet. Henryk Krzeczkowski, Warszawa 1974. Por. P. Grimal,
Stownik mitologii greckiej i rzymskiej, przet. Maria Bronarska, Barbara Gérska, Anna Niklibore,
Joanna Sachse, Olga Szarska, Wroctaw-Warszawa-Krakéw 1990, s. 25.

37 Por. M.L. West, Wschodnie oblicze..., dz. cyt., s. 597-612.
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tego i do podobnych watkéw nawigzuje ideologia starozytnej i Sredniowiecznej
arystokracji oraz liczne legendy o chrze$cijanskich rycerzach i Swietych.

Polski religioznawca Tadeusz Zielinski charakteryzujac posta¢ herosa napi-
sat, Ze jego powotaniem byto pogodzi¢ matke Gaje i ludzi. Zostali oni wyrwani
spod jej praw przez olimpijskich bogéw i podyktowana przez nich moralnos¢,
w konsekwencji czego zyli z nig w dysharmonii*®. Mamy tu wiec symbolicznie
wyrazone pragnienie pogodzenia sfery duchowej i cielesnej, ktore potrzebne jest
do osiggniecia petnego szcze$cia. Jednak, aby stato sie to mozliwe, heros musiat
wybrac¢ pierwszenstwo sfery duchowej przed sferg cielesng. P6Zny mit opowiada
o tym, jak pewnego razu bohaterowi ukazaly sie dwie kobiety - jedna symboli-
zujgca cnote, a druga - rozkosz. Dzieki temu, ze heros wybrat cnote, posiadt site
dokonania bohaterskich czyndéw. Oburzona Hera zestata na niego obted, wskutek
czego Herakles pozabijat swoich wtasnych synéw. Wyrocznia w Delfach poradzita
mu, zeby wykonat dwanascie prac, ktére zleci mu Eurysteusz - cztowiek nizsze-
go oden stanu - a w nagrode otrzyma nie$miertelno$¢. Te wydarzenia staty sie

Mamy tu wiec symbolicznie wyrazone
pragnienie pogodzenia sfery duchowe;j

i cielesnej, ktore potrzebne jest do osiagniecia
petnego szczescia. Jednak, aby stato sie to
mozliwe, heros musiat wybra¢ pierwszenstwo
sfery duchowej przed sferg cielesna.

kluczem do zrozumienia dziejow Heraklesa. Podobny motyw podlegania komus$
posledniejszemu spotykamy w opowies$ci biblijnej w postaci Ezawa zabierajacego
btogostawienstwo Jakubowi. MoZzemy domyslac¢ sie, Ze jest to symbol prawa mo6-
wigcego, iz my wszyscy podlegamy temu, co gorsze od naszej wiasciwej, duchowej
istoty. Podlegamy mianowicie naszej cielesnos$ci i zakotwiczonemu w cielesnosci
ego. Dopdki tak sie dzieje, nie mozemy by¢ prawdziwie szczesliwi. Herosowi nie

38 T. Zielinski, Starozytnos¢ bajeczna, Warszawa 1995, s. 146-148. Por. R. Graves, dz. cyt.,
s.415-416; G. van der Leeuw, dz. cyt., s. 94.
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w smak byto stuzy¢ komu$ gorszemu od niego, i musiatl sie zmagac¢ ze sobg, aby
wykona¢ wole Zeusa. Oznacza to, iz aby zdecydowac sie na szcze$cie nadprzyro-
dzone, musimy skonstatowac, Ze w istocie nie jesteSmy panami siebie i na peing
wtadze nad sobg musimy zapracowac.

Hezjod podaje, Ze gdy heros zabrat sie do dwunastu prac zleconych mu przez
Eurysteusza, poszczeg6lni bogowie podarowali mu elementy cudownej zbroi®.
Wsrdd elementdéw boskiej zbroi zwraca uwage zwtaszcza bogato zdobiona tar-
cza. Znajduje sie na niej tak duzo elementdéw, Ze nie jest mozliwe, aby pomiesci-
1a je tarcza nawet najwieksza*’. Fizyczna niemozliwo$¢ kaze nam interpretowac
ten element zbroi Heraklesa symbolicznie. Zreszta nie chodzi jedynie o tarcze.
Uwazam, Ze zbroja czy inna bron podarowana herosowi przez bogéw jest sym-
bolicznym wyrazem duchowej sity, jaka sptywa na cztowieka, ktory postanawia

Jest to wiec symboliczne przedstawienie
twierdzenia, ze na drodze do nadnaturalnego
szczescia potrzebna jest cztowiekowi pomoc
boska. Drugie twierdzenie, ktére éw mit
ilustruje, brzmi, iz kluczem do wyzwolenia
boskiej pomocy jest postawa samego
cztowieka, a scisle rzecz biorgc decyzja
wykonania nas sobg pracy, ktéra ptynie

z boskich nakazéw.

zy¢ zgodnie z moralnymi i duchowymi wymogami transcendencji. Jest to zada-
nie bardzo trudne, ale wyzwala ono pomocne duchowe moce, co znajduje sym-
boliczny wyraz w ofiarowaniu Heraklesowi cudownej zbroi przez olimpijskich
bogoéw. Bron boskiego pochodzenia wynosi herosa ponad zwyktych $miertelni-
kéw i daje mu mozliwos$¢ zwyciestwa nad wrogami, ktérych nie mozna pokona¢

39 Hezjod, Tarcza, w: Hezjod, Narodziny Bogow (Theogonia). Prace i dni. Tarcza, 122-138,
przet. Jerzy Lanowski, Warszawa 1999, s. 92.
0 Tamze.
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naturalng bronia. Jest to wiec symboliczne przedstawienie twierdzenia, Ze na dro-
dze do nadnaturalnego szcze$cia potrzebna jest cztowiekowi pomoc boska. Dru-
gie twierdzenie, ktére 6w mit ilustruje brzmi, iz kluczem do wyzwolenia boskiej
pomocy jest postawa samego cztowieka, a Scisle rzecz biorac decyzja wykonania
pracy nad sobg, ktdra to praca ptynie z boskich nakazéw.

W dalszych dziejach Heraklesa najbardziej uderza jego wykonanie dwuna-
stu niezwyktych prac. Graves sugeruje, ze dwanascie prac Heraklesa moze mie¢
zwigzek z dwunastoma znakami zodiaku*'. Klemens Aleksandryjski stwierdza, ze
»...prac Heraklesa byto dwanascie dlatego, Ze tyle ich potrzebuje dusza, aby sie od-
dali¢ od catego tego Swiata”*2. Znaczenie dwunastki w réznych religiach dowodzi,
ze Klemens Aleksandryjski ma racje i chodzi tu o ponadczasowa strukture, ktérej
nie nalezy sprowadza¢ do znaczenia czysto psychologicznego. Préby, jakie podej-
muje Herakles dokonujac dwunastu prac, rozpoczynajg sie od wymogu nadludz-
kiej odwagi, ale nie korniczg sie na tym. Czesto heros pokonuje wtasny strach, znie-
checenie czy znuzenie. Wykazuje sie szlachetnoscia, nadzwyczajnym rozumem
czy poczuciem sprawiedliwo$ci. Nadludzkie wyczyny i cudowna pomoc boskich
sit sugerujg, Ze w tych opisach nie chodzi o walki zewnetrzne, ale o psychologicz-

Dotychczasowe analizy wskazujg, ze pét
boskie i jednoczesnie pot ludzkie pochodzenie
herosa, to w gruncie rzeczy symboliczny opis
sytuacji kazdego cztowieka, opis ztozenia
ducha i ciafa, czyli metafizycznego dualizmu.

no-moralne walki wewnetrzne. Mojg hipoteze alegorycznego odczytania dziejow
Heraklesa potwierdza fakt, iz heros przez caly rok stuzy u krélowej Omfale, nosi
kobiece stroje i oddaje sie kobiecym zajeciom. Z catag pewnoscia nie chodzi tu-
taj o wydarzenie historyczne. Zwazywszy na patriarchalng kulture starozytnych

“1R. Graves, dz. cyt., s. 426, 460, 506, 507. West uwaza, ze korelacja pomiedzy pracami
Heraklesa i znakami zodiaku to stosunkowo pdzna interpretacja. Zob. M.L. West, The Orphic
Poems, Oxford 1983, s. 192-196.

2 7Z0b. Klemens Aleksandryjski, Kobierce, V, 103,5.
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Grekéw, jest to bardzo dziwny motyw i tatwo go zbanalizowa¢. Na przyktad Ro-
bert Graves odczytuje go jako stwierdzenie mozliwoSci usidlenia nawet bardzo
mocnego mezczyzny przez sprytng, ambitng Kobiete*?. Jednoczesnie ttumaczy
motyw noszenia przez mezczyzne kobiecych szat pewnymi symbolicznymi ob-
rzedami, ktore funkcjonowaty jako kultowa pozostato$¢ matriarchatu*t. Moim
zdaniem nie jest to stuszne wyjasnienie. Greccy aoidowie nalezeli do kultury pa-
triarchalnej i musieli mie¢ bardzo wazny powdd, aby umie$ci¢ motyw zalezno$ci
najwiekszego greckiego herosa od kobiety. Tym bardziej, Ze nie jest to jedyny mo-
tyw tego rodzaju. Rowniez Achilles przez pewien czas przebywat wsrod dziew-
czat i ubierat sie w niewiescie stroje. Motyw ten Swiadczy o tym, ze tworcy he-
roicznych mitéw wiedzieli, iZ na pewnym etapie rozwoju meska sita musi zosta¢
uzupetniona elementami kobiecymi. To umozliwia wewnetrzny rozwéj i zdoby-
cie gtebokiego duchowego spetnienia. W chrzescijanskich opowies$ciach rycerze
ofiarujg site swego ramienia damie swego serca i walcza dla jej czci. Mnisi modlg
sie do Maryi, matki Jezusa. Sztuka Sredniowieczna i renesansowa zawiera wie-
le przedstawien Swietego Jerzego walczacego ze smokiem, przy czym najczesciej
w gorze obrazu przedstawiona jest niewiasta z rekami ztozonymi w gescie mo-
dlitewnym. Oznacza to, Ze to jej wstawiennictwu, a nie jedynie wtasnej sile ry-
cerz zawdziecza zwyciestwo nad bestig symbolizujaca moralne zto. Jest to oczy-
wisty symbol podporzadkowania meskiej sity moralnej czystosci symbolizowanej
przez modlacg sie kobiete. Dopiero to podporzadkowanie umozliwia kontakt
z pierwiastkiem boskim, ktéry prowadzi do przemiany naturalnej sity w duchowg
moc, umozliwiajgca podazanie drogg zbawienia, a wiec zdobycie nadnaturalnego
szczescia.

Hipoteza o alegorycznym, czysto wewnetrznym znaczeniu prac Heraklesa
znajduje potwierdzenie rowniez w fakcie przejmowania przez herosa sity po-
konanych przez niego zwierzat. Oznacza to, iz kazde zwyciestwo cztowieka jest
w gruncie rzeczy zwyciestwem nad jego zwierzecg naturg - dlatego jest ono za-
wsze postepem na drodze moralno-psychologicznej integracji. Juz samo to pra-
wo prowadzi do zwiekszenia sie ludzkiego poczucia szczeScia. Znaczaca pod tym
wzgledem jest rowniez ostatnia praca Heraklesa, polegajgca na pojmaniu Cerbera.
W Starozytnosci bajecznej Zielinskiego Herakles méwi do Hermesa: ,W Eleuzynie

*3R. Graves, dz. cyt,, s. 482.
*Jak wyzej.
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moj umyst przejrzat. Znam wole mego ojca - wole, ktérej nikomu nie moze po-
wierzy¢, nawet tobie, nawet swej pierworodnej corze: Palladzie, mojej opiekun-
ce - i siostrze. Ja znam te wole: jest nig - pojednanie. Zbliza sie wielki, rozstrzy-
gajacy boj, ale my nie mozemy w tym boju zwyciezy¢, dopoki w Tartarze cierpia
meki Tytani, dopdki ich jeki padaja jak gltazy na pier§ Ziemi-Macierzy. Widzisz
sam, zmogtem wszystko co ziemskie i nieziemska sita wlata sie we mnie. Pragne
zstapi¢ do Tytandw, pragne by¢ dla nich zwiastunem pojednania i wolno$ci”*.
Przez postuszenstwo bogom ludzie zostali wyrwani spod opieki Gai, symbolizuja-
cej nature i poddanie prawu moralnemu. Stan ten oznacza nieustanne zagrozenie
dla ludzkiego poczucia szcze$cia, poniewaz jest to ciagte napiecie pomiedzy du-
chowymi i cielesnymi elementami ludzkiej psyche. Z punktu widzenia duchowych
wptywéw na ludzka swiadomos¢, ktére reprezentujg bogowie olimpijscy, natu-
ralne sity naszych biologicznych organizméw sg wrogie moralnym standardom.
Dlatego dla utrwalenia moralnej harmonii muszg zosta¢ opanowane. Oznacza to
utrwalenie religii, moralnosci i catej kultury. Jest to stan ciagtego rozdwojenia na
moralng powinno$¢ i naturalne sity ludzkiej natury, ktérym odmoéwiono prawa
do swobodnej ekspresji. Zapanowanie nad tymi sitami jest duzym osiggnieciem,
ale nie jest to sytuacja absolutnego szczeScia. Ostatecznym celem cztowieka jest
uzyskanie w swojej duszy wewnetrznego pokoju wynikajgcego z harmonii du-
chowych i cielesnych elementéw. Ta ostateczna prawda zostata najpeiniej ukaza-
na w apoteozie Heraklesa. Po przebyciu nadludzkich prob bohater zostat wziety
na Olimp w grono nieSmiertelnych bogéw. Literacki topos apoteozy herosa zado-
mowil sie w europejskiej wyobrazni. Zgodnie z jego duchem Konstanty Ildefons
Gatczynski pisat: ,Prosto do nieba czwérkami szli Zotnierze z Westerplatte”.

Przyjecie Heraklesa na Olimp w grono nie$miertelnych bogéw jest symbo-
licznym opisem osiggniecia nadprzyrodzonego i niezniszczalnego szczescia, kto-
remu nie moze zagrozi¢ juz zadna moc ziemska czy boska. Aby stata sie mozliwa
apoteoza herosa, musiata nastgpi¢ zgoda wszystkich bogéw co do jego przebo-
stwienia. W tej sytuacji trudno oprzec sie wrazeniu, Ze dwanascie czynéw Hera-
klesa prowadzacych do jego przebdstwienia to wyraz gtebokiej wiedzy na temat
ludzkiej kondycji.

Moim zdaniem, nie powinniSmy dac¢ sie zwie$¢ starozytnej symbolice, we-
dtug ktorej heros to zjawisko bardzo elitarne. Dotychczasowe analizy wskazuja,

45 T. Zielinski, Starozytnosc..., dz. cyt., s. 202.
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ze pot boskie i jednoczes$nie p6t ludzkie pochodzenie herosa, to w gruncie rze-
czy symboliczny opis sytuacji kazdego cztowieka, opis ztozenia ducha i ciata, czy-
li metafizycznego dualizmu. Uzyte dla jej przekazania symbole funkcjonowaty
w bliskowschodniej i greckiej mitologii, az staty sie wtasnoscig sr6dziemnomor-
skiej kultury. Podobny obraz poczatkowo dysharmonijnego, a w koncu btogosta-
wionego oddziatywania boskich mocy na zycie bohatera znajdujemy w Odysei.
Wiele sytuacji, w ktérych znalazt sie gtdbwny bohater, alegorycznie opisuje dys-
harmonie pomiedzy duchem i naturg, oraz dazenie do ich pogodzenia. R6Znica
pomiedzy tradycyjnym herosem a Odyseuszem jest taka, Ze ten drugi nie stara
sie spetnia¢ bohaterskich czyndéw, ale jest do nich zmuszony przez okolicznosci
od niego niezalezne. Takze osiagniecie przez niego nadnaturalnego szcze$cia uka-
zane jest jako odzyskanie tego, co bohater juz wcze$niej posiadat. Odczytujac te
symbole widzimy dogtebng wiedze starozytnych Grekéw na temat ludzkiej kon-
dycji i moralnego celu ludzkiej egzystencji, wiedze o tym, od czego tak naprawde
zalezy ostateczne spetnienie cztowieka.

Jezeli potraktujemy dzieje herosa jako symboliczny opis ludzkiej egzystencji,
to okaze sie, ze spotkanie z Potworem symbolizujacym zto, wystepujace prawie
w kazdym micie heroicznym, nie dotyczy jedynie wybranych, ale jest wpisane
w zycie kazdego cztowieka. Ten, kto zdecyduje sie na walke z Potworem w samym
sobie, ryzykuje utrate zwyktego szczescia, ale ma nadzieje na osiagniecie szcze-
$cia nadnaturalnego. Ten za$, kto nie widzi potrzeby walki z samym sobg, w pew-
nej mierze ocala zwyczajne szczes$cie, ale coraz bardziej utozsamia sie z Potwo-
rem. Taka sytuacje opisuje William Blake w wierszu Obraz ludzki:

Okrucienstwu Serce ludzkie dano,

Zazdrosci dano Ludzka Twarz.

Groze w Cztowieczo Boski Ksztatt przybrano,
Skrytos¢ wtozyta Ludzki Ptaszcz.

Z zelaza Ludzki Stréj wykuty,

Ksztatt Ludzki: Kuznia peina ognia,

Twarz Ludzka: Piec podziemnej huty,

Serce Ludzkie: Gardziel zawsze gltodna*®.

“6W. Blake, Obraz Ludzki, przet. Czestaw Mitosz, w: C. Mitosz, Mowa wigzana, Olsztyn
1989, s. 254.
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Oczywiscie, zaden heroiczny mit nie sugeruje wprost alegorycznego znacze-
nia zabicia Potwora, ktére bytoby znaczace dla kazdego cztowieka. Przeciwnie -
podkresla, Ze na podjecie préoby zmiany duchowej kondycji odwaza sie jedynie
heros, ktory bardzo rézni sie od zwyktego zjadacza chleba. Nie musiato tak by¢
dla adeptéw starozytnych misteriéw. Santarcangeli pisze, ze ,w jezyku misteriow
»herosem« nazywano adepta, wtajemniczonego, tego, ktéry wtasnie dzieki pro-
cesowi wtajemniczenia uzyskal prawo do zycia wiecznego - jest to zwyciestwo
nad hybris, gdzie istota mieszana, ztozona z cztowieka i zwierzecia, wyobraza
cala strone zwierzeca, ktorg cztowiek musi zabi¢ w sobie, aby osiggna¢ madros¢,
wiedze i, jednym stowem, btogostan herosa”’. Zrozumiate jest, Zze symboliczny
przekaz na temat osiggniecia nadnaturalnego szczescia w mitach heroicznych
musi by¢ elitarny. Elitarno$¢ ta wynika z ekstremalnych trudnosci w osiggnieciu
nadnaturalnego szczeScia, na pokonanie ktérych w kazdej epoce decyduje sie je-
dynie bardzo niewielu. Jednak obecne w mitach heroicznych symbole pozwalajg
zinterpretowa¢ walki z Potworami jako wyzwolenie ludzkich wtadz moralnych
i zdolnos$ci poznawczych spod wtadzy zwierzecych popedow, co jest wyzwaniem
moralnym wpisanym w duchowa kondycje kazdego cztowieka. Stad biorg sie
chrzescijanskie kontynuacje mitéw heroicznych*®. Podobny sens maja pojedynki
ze smokami w licznych legendach chrze$cijanskich. Nagroda za pokonanie smoka
jest reka ksiezniczki, ktorej szlachetno$¢ i moralna czystos¢ jest rekojmia uzyska-
nia duchowej taski. Oznacza to wejsScie na droge, na ktorej taska boska doprowa-
dzi wedrowca do Boga. Jest to wiec pokonanie wszelkich przeszkdd na drodze do
szcze$cia wiecznego.

7 P. Santarcangeli, Ksiega labiryntu, przet. Ignacy Bukowski, Warszawa 1982, s. 227-228.
Por. M. Brion, Leonard de Vinci, Paris 1959.

“8 P. de Saint-Hilaire, Tajemny swiat labiryntéw, przet. Anna Wende-Surmiak, Marek Pusz-
czewicz, Warszawa 1994, s. 46: ,(...) Szatan, odmiana Minotaura, probuje wciagna¢ nas w roz-
puste i przyjemnosci zycia doczesnego, aby na koniec pozre¢ nas. Ten, kto da sie wciggna¢,
wchodzi w prawdziwy labirynt, z ktérego nie jest w stanie wyjs¢, chyba ze uzyje nici Tezeusza
i podazy za nig. Rozumiem przez to przestrzeganie praw i przykazan boskich. Tym sposobem
tatwo pokona Minotaura i, porzuciwszy Sciezke grzechu, dostapi prawdy”. P. Santarcangeli, dz.
cyt., s. 382-383: ,Zmienia sie tylko historyczny przedmiot wtajemniczenia. W Artus sakral-
nym zamiast Tezeusza znajdujemy Chrystusa; zamiast krdlewskiej i boskiej wtajemniczajacej
Ariadny, znajdujemy Wiare; zamiast Minotaura, to znaczy natury zwierzecej, ktéra musi zo-
sta¢ pokonana, aby pozwoli¢ na powrdt do $wiatta i na drugie narodzenie sie, dusze pielgrzy-
ma, ktora Kosciot zwalnia od jej niepokojow, udzielajac taski summum bonum’.
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Sakralny mit w monoteizmie przeksztalcit sie w legende, zawierajaca te same
archetypowe obrazy pokonania zla. Byly one jednak uzywane przez tworcéw
w kontekscie religii monoteistycznej, a to znaczy, Ze mit przerodzit sie w alegorie.
Pokonanie smoka lub innego potwora zawsze symbolizuje zwyciestwo bohate-
ra nad moralnym ztem*. Na wielu przyktadach wyraznie wida¢, ze w chrzesci-
janstwie duchowe znaczenie mitu zostaje zredukowane do znaczenia moralno-
-psychologicznego. Proces ten mozna zaobserwowa¢ w réznych opowiesciach
o chrzes$cijanskich rycerzach i $wietych, walczacych z potworami. Po kilku wie-
kach monoteizmu nie jest mozliwe zachowanie struktury politeistycznego mitu
i heroiczny przekaz dostosowuje sie do psychicznej struktury wymuszonej przez
monoteizm. Politeistyczny mit wskazujacy na radykalng przemiane swiadomosci
i duchowe samopoznanie, redukuje sie do opisania przemiany moralno-psycho-
logicznej, ktéra doprowadza elementy ludzkiej psyche do harmonijnej jednosci.
Ta harmonijna jednos¢ sprawia, ze ustaja psychologiczne przeszkody w podpo-
rzadkowaniu ludzkiego zycia Zbawicielowi i staje sie mozliwa percepcja taski.
Stad bierze sie wielka popularnos$¢ watkéw pochodzacych ze starozytnych mitow
heroicznych w zywotach chrzes$cijanskich bohaterow i swietych.

W czasach nowozytnych niektére z tych legendarnych historii zamieniajg
sie w basnie. Zanim to sie stato, wybitni twdércy pokazali starozytny watek wal-
ki ze ztem ukrytym w ludzkiej naturze w formie alegorii. Dante w Boskiej Kome-
dii wyraznie operuje juz nie mitem, ale alegorig. Opisuje trzy bestie, ktore za-
grodzity mu droge do szczeScia, jakie obiecata chrzescijafiska radosna nowina.
S3 nimi pantera, lew i wilczyca®. Kazde zwierze jest alegorig ztych sktonnosci
ludzkiej psyche®'. Za kazdym razem chodzi o symbole konfrontacji z pewnymi
aspektami ludzkiej psyche, ktore sprzeciwiaja sie wewnetrznej integracji, a zwy-
ciestwo nad Potworem oznacza doprowadzenie do ich integracji. Za kazdym ra-
zem negatywne sktonnosci ludzkiej psyche i ich pokonanie zostaje wyrazone za
pomocg symboli zgodnych z mentalnoscia danej epoki. Mozna widzie¢ w tych
symbolach proces rozwoju opisany w psychologii jungowskiej*?. Wedtug Junga

* Tristan i Izolda, przetl. Tadeusz Boy-Zeler'lski, Warszawa 1955.

50 A. Dante, Boska Komedia, ks. 1, przet. Edward Porebowicz, Warszawa 1959.

1 Por. R. May, Bfaganie o mit, przel. Beata Moderska, Tadeusz Zysk, Poznan 1997,
s.129-130.

52 A. Korczak, Indyjskie inspiracje teorii mitu Mircei Eliadego i Josepha Campbella, Warsza-
wa 2015.
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archetypowe obrazy wywodza sie z nieSwiadomos$ci zbiorowej, czyli pewnego
aspektu ludzkiej nieSwiadomosci, ktorej struktura taczy jednostke z powszech-
nym procesem wzrastania oraz integrowania $wiadomos$ci wtasciwym dla
ludzkiej psyche. Dzieki temu mit czy legenda moze zawiera¢ uniwersalne sym-
bole. Kolejne proby, jakim poddawany jest bohater mitu, legendy, czy basni, wy-
razaja w symboliczny sposdb proces realizowania ludzkiego potencjatu, polega-
jacy na ujawnianiu archetypowych sktadnikéw ludzkiej psyche i integrowaniu ich
ze Swiadoma wola.

Nie ma nic dziwnego w tym, Ze w monoteizmie symbolika mitéw o pokona-
niu Potwora staje sie ascetyczna. Obraz $wietego Jerzego walczacego z smokiem,
ktéry na kilka wiekdw Sredniowiecza zawtadnat wyobraznig Europejczykow,
przemienit sie pdzniej w bajke o dzielnym szewczyku pokonujgcym Bazyliszka.
W tej ewolucji chodzi nie tylko o zredukowanie politeistycznego mitu do chrzesci-
janskiej legendy, a potem do basni dla dzieci®®. W niektérych bajkach Bazyliszek
zostaje pokonany przez zobaczenie swojej postaci w lustrze. Oznacza to, iz istotg
walki z ciemng strong naszej psyche jest bezposrednie rozpoznanie, Ze to w nas
samych tkwi mechanizm utrzymujgcy nasza Swiadomos$¢ na poziomie po6t zwie-
rzecym, po6t ludzkim. Takg niezapozyczong i niewydedukowana, a bezposrednig
wiedze, wspodtczesni psychoterapeuci nazywaja wgladem twierdzac, ze tylko
dzieki niemu mozna rozwigzac liczne problemy psychologiczne i osiagna¢ trwate
szczescie niezalezne od innych ludzi i zewnetrznych okoliczno$ci. Moze sie wy-
dawac, ze takie psychologiczne odczytanie heroicznej legendy zupetnie jg bana-
lizuje, ale to nieprawda. Lekarze i psychoterapeuci doskonale wiedza, ze tatwo$¢
psychologicznego wgladu w istote naszej psyche i zdemaskowanie w niej zta ruj-
nujacego nasze zdrowie i poczucie szczes$cia jest tylko pozorna. W rzeczywistosci
bardzo nieliczni pacjenci sg w stanie to osiagnac.

ZAKONCZENIE

Z powyzszych rozwazan wynika, ze wedtug obydwu starozytnych mitéw he-
roicznych w ludzkiej naturze zawarty jest dualizm tego, co duchowe i tego, co
zwierzece. W symboliczny sposdb wyrazajg one twierdzenia, ze aby osiggnac

53 Por. G. Dumezil, Mythe et e épopée, Paris 1968.

KULTURA - MEDIA -TEOLOGIA 34/2018

24



Andrzej Korczak, Trudne szczescie Herosa

nadnaturalne, niezniszczalne szcze$cie, potrzebna jest nam radykalna przemia-
na kondycji moralnej. Chrzescijanstwo nie tylko skorzystato z tego heroicznego
schematu, ale znacznie go zegalitaryzowato i utrwalito. Zaréwno dla starozytne-
go herosa, jak i dla chrzes$cijanskiego rycerza lub $wietego, duchowa jako$¢ zycia
okazuje sie wazniejsza, niz samo zachowanie zycia. Swiadczy o tym miedzy in-
nymi dystans do erotycznej mitosci, ktéry po raz pierwszy zostat opisany w hi-
storii Gilgamesza, a apogeum osiggnat wtasnie w obrazie chrze$cijanskiego ryce-
rza i Swietego. Symboliczne ukazanie walki cztowieka ze swoja zwierzeca naturg
oznacza pragnienie osiggniecia nadnaturalnego szczescia, ptyngcego z osiggnietej
harmonii elementéw duchowych i cielesnych. Wydaje sie, ze tak zinterpretowa-
ne mity heroiczne pokazujg ponadczasowe struktury i mozliwosci ludzkiej psy-
che w dazeniu do ponadnaturalnego szczeScia. Zwraca uwage zawarty w nich
dramatyczny obraz ludzkiej egzystencji, w ktorej nadnaturalne szcze$cie nie jest
cztowiekowi dane, ale jest mu zadane. Oznacza to wezwanie do podjecia walki
wewnetrznej, ktére chyba nigdy nie przestanie by¢ aktualne dla ludzkiej natury.
Nic dziwnego, ze heroiczne mity kultury antycznej i chrzescijanskiej, coraz mniej
atrakcyjne w tradycyjnej wersji, sg coraz bardziej popularne w nowoczesnej,
czesto stechnicyzowanej formie we wspotczesnym filmie, komiksie i literaturze
fantasy.
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