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T r e ś ć :  I. Pojęcie mitu w teologicznym systemie R. Bultmanna. 
II. Teoria mitu M. Eliade. III. Mit a religioznawstwo współczesne 
w debacie rzymskiego sympozjum. IV. Konfrontacja i analiza bultman- 
nowskiej i religioznawczej wizji mitu.

Badania nad m item  zapoczątkowane w XVII, kontynuow ane 
w XIX, a rozw inięte w XX w. rzuciły  na skomplikowane 
i tajem nicze zjawisko nowe światło. Racjonalizm  X IX  w. 
m ianem  m itu  określał to wszystko, co nie mieściło się w  ra 
mach rzeczywistości em pirycznej, a jego genezę w idział w  w y
obraźni człowieka stojącego na niskim  szczeblu psychicznego 
życia, k tó ry  w  ten  p rym ityw ny sposób w yrażał w łasne prze
życia i uczucia. N egatyw ne rozum ienie pojęcia m itu  zadecydo
wało, że w  języku potocznym  określa się m it do dziś w  tam tych  
przestarzałych już kategoriach. Badania bowiem nad m item  
prowadzone w XX w. skorygow ały w  w ielu punktach  dotych
czasowe poglądy na to zjawisko, upatru jąc  w  nim  elem enty 
pozytyw ne i twórcze. Ta rew aloryzacja m itu  jest wynikiem  
badań rozw iniętych w XX w. nauk  religioznawczych, a zwłasz
cza historii i fenomenologii re l ig ii*.

1 Por. R. С a i 11 o s, Le m ythe et l’homme, Les Essais, Paris 1938, 
15—16; R. M a r i é ,  Mythos, Handbuch Theologischer Grundbegriffe, 
München 1963, 2, 193—201; G. S t ä h 1 i n, Mythos, Theologisches W örter
buch zum Neuen Testament, S tuttgart 1942, 4, 771—803.



Równolegle do procesu poznaw ania zjaw iska m itu  i w  m iarę 
ustalonych osiągnięć w  tej dziedzinie w ielu egzegetów p ró 
buje stosować in te rp re tac ję  m ityczną w tłum aczeniu tekstów  
b ib lijn y c h 2. Zwłaszcza współczesny teolog i egzegeta 
R. B u l t m a n n  często odwołuje się do pojęcia m itu, w  w y
pracow anej przez siebie m etodzie egzegetycznej, trak tu jąc  to 
pojęcie jako jeden z elem entów  składow ych now otestam ental- 
nego przekazu 3. Ten stan  rzeczy nasuw a potrzebę konfron
tacji bultm annow skiego poglądu na m it z najnow szym i osiągnię
ciami religioznaw stw a w  tej dziedzinie.

Stąd pow staje zagadnienie, czy i o ile da się utrzym ać kon
cepcja m itu  profesora z M arburga w  św ietle dzisiejszych ba
dań religioznawczych, k tó rych  osiągnięcia znalazły swój zna
m ienny w yraz w  badaniach specjalistycznych M. E 1 i a d e. 
Badania te  stanow iły odskocznię dla sym pozjum  naukowego, 
k tóre na  tem at m itu  i jego stosunku do w iary  odbyło się 
w  Rzymie od 6 do 12 stycznia 1966 r. i zgromadziło szereg 
uczonych zainteresow anych problem atyką m itu 4.

Celem praw idłowego zestaw ienia poglądów R. B u l t m a n n a  
z w ynikam i religioznaw stw a doby dzisiejszej w  kw estii n a j
bardziej popraw nego ujęcia zjaw iska m itu, należy zastosować 
m etodę analityczno-porów naw czą. W ymaga to w  pierw szym  
etapie przeanalizow ania proponowanych koncepcji m itu: 
R. B u l t m a n n a  (I), M. E 1 i a d  e (II) i uczestników  rzym 
skiego sym pozjum  (III), w drugim  zaś porównawczego zesta
w ienia bultm annow skiej koncepcji m itu  z osiągnięciami re li
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2 Historyczny rys interpretacji Biblii przy zastosowaniu idei mitu 
podaje R. M a r l e ,  Bultmann et l’interprétation du Nouveau Testament, 
Paris 1955, 41—44.

3 „Catégorie classique, peut-on dire, de l’exégèse critique et de l’hi
stoire des religions, le mythe a toujours été aussi une catégorie essen
tielle de l’exégèse de Bultm ann”. R. M a r i é ,  Bultmann et l’interpréta
tion du Nouveau Testament, dz. cyt., 44.

4 Wygłoszone podczas sympozjum referaty opublikowano pt. M ythe 
et Foi, Actes du Colloque organisé par Le Centre International d’Etudes 
Humanistes et par l’Institut d’Etudes Philosophique de Rome (Rome, 
6—12 Janvier 1966), Paris 1966.
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gioznawstwa. Zestaw ienie to pozwoli nam , jeśli n ie rozwinąć, 
to przynajm niej zbliżyć się do odpowiedzi na pytanie, jaka 
jest w artość k ry tyczna bultm annow skiej idei m itu.

I. POJĘCIE MITU W TEOLOGICZNYM SYSTEMIE R. BULTMANNA

Chociaż k ry tyczna in te rp re tac ja  m itu  stanow i konsty tu 
tyw ny elem ent w  egzegetycznej m etodzie R. B u l t m a n n a ,  
to jednak profesor z M arburga nie sprecyzował dokładnie po
glądu na to kluczowe w jego system ie zagadnienie. We 
wszystkich bowiem swoich pracach odnosi się do m itu jako 
•rzeczywistości dostatecznie znanej dzięki badaniom  religio
znawczym i dlatego nie w ym agającej specjalnego w yjaśnienia. 
Dopiero in terw encja  k ry tyków  skłoniła go do większych uści
śleń i dokładniejszych wypowiedzi na tem at teorii m itu  5.

Dlatego też dla możliwie pełnego ujęcia poglądu B u lt
m anna na m it należy wziąć pod uwagę zarówno jego teore
tyczne refleksje  na tem at m itu, jak i konsekwencje płynące 
z zastosowania koncepcji m itu  do egzegezy Nowego Testa
mentu.

Bultm ann, jak  sam  zaznacza, posługuje się pojęciem  m itu 
zaczerpniętym  z nauk  religioznawczych, k tó re  w edług niego 
stw ierdzają, że w  przeszłości człowieka istn iał e tap  charak
teryzujący się m itycznym  sposobem m yślenia. M ityczny zaś 
sposób m yślenia polega na tym , że człowiek pojm uje to co 
nie jest światowe, lecz boskie na sposób ludzki, to co. jest 
transcendentne jako ziemskie; transcendencję  Boga rozum ie 
tylko jako oddalenie przestrzenne, a k u lt trak tu je  jako śro
dek do pozyskania sobie sił p o zan a tu ra ln y ch 6. Tego rodzaju

5 Por. R. M a r i é ,  Bultmann et l’interprétation du Nouveau Testa
ment, dz. cyt., 48.

6 „Vom Mythos ist hier... in dem Sinne die Rede, wie die religions
geschichtliche Forschung ihn versteht. Mythologisch ist die Vorstellungs
weise, in der das Unweltliche, .Göttliche als Weltliches, Menschliches, 
das Jenseitige als Diesseitiges erscheint, in der z. B. Gottes Jen
seitigkeit als räumliche Ferne gedacht wird; eine Vorstellungsweise, der
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nastaw ienie um ysłu jest źródłem mitów, czyli wypowiedzi 
o rzeczywistości pozazjawiskowej i jej ingerencji do otacza-· 
jącego nas św iata. M ityczny sposób m yślenia, w yjaśnia B ult
m ann, jest przeciw staw ny we w szystkim  rozum ow aniu o cha- 
rak terze nau k o w y m 7.

Przykładem  m itycznego sposobu m yślenia, zdaniem  B ult
m anna, są wypowiedzi Nowego Testam entu  dotyczące: świata 
empirycznego, osobowego życia ludzkiego i rzeczywistości 
transcendentnej.

Kosmos w  ujęciu Nowego Testam entu  jest podobny do trzy
piętrow ej budowli, w  k tó re j najw yższą część stanow i niebo, 
środkow ą ziemia, a najniższą piekło. Niebo w ystępuje jako 
p rzybytek  szczęścia, m ieszkanie Boga i aniołów-duchów do
brych. Piekło jest m iejscem  cierpień, siedzibą szatana, księcia 
demonów — duchów złych. K rólestw o Boga i królestw o sza
tana prow adzą ze sobą walkę, w  k tó rą  wm ieszana jest ziemia. 
Ziemia bowiem usytuow ana m iędzy niebem  a piekłem  sta
nowi teren, na k tó rym  królestw o boże walczy z mocami ciem
ności. Cokolwiek dzieje się na ziemi nie jest w ynikiem  proce
sów naturalnych , rezu lta tem  ludzkiego działania, lecz skut
kiem  sił pozanaturalnych. S tąd  cuda nie należą do rzadkości, 
gdyż siły  transcendentne w ykorzystują sferę zjaw iskową dla 
osiągnięcia w łasnych celów.

Wobec w alki nieba z szatanem  człowiek nie pozostaje obo
jętny . Uplasowany wpośród ścierających się ze sobą sił jest 
od nich całkowicie uzależniony. Moce transcendentne, mając 
w pływ  na  jego rozum, wolę i działanie, w ciągają go w  swoje 
rozgryw ki. Bóg k ieru je  człowiekiem, podtrzym ując go w to
czonej walce, szatan zaś podsuwa człowiekowi złe myśli, a de-, 
m ony mogą go opętać. W tej sy tuacji człowiek jest tylko bier-

zufolge der Kultus als ein Handeln verstanden wird, in dem durch 
materielle Mittel nichtmaterielle K räfte verm ittelt werden”. R. B u l t 
m a n n ,  Neues Testament und Mythologie, Kerygma und Mythos, Ham
burg 1948, 1 (BNT) 22.
• 7 Por. R. B u l t m a n n ,  Zum Problem der Entmythologisierung, 

Glauben und Verstehen, Tübingen 1965, 4 (BPE) 133.
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nym  ogniwem  w  łańcuchu zdarzeń, k tórym  początek i cel 
nadają siły pozaziemskie. O ne decydują o losach człowieka 
i one tw orzą historię. Przebieg dziejów ludzkości nie w ynika 
z n a tu ra lnych  w arunków , lecz ich początek, rozwój i k res 
zależą od potęg pozaświatowych. Obecną rzeczywistość kształ
tu je szatan, stąd  w  świecie panu je  grzech i śmierć. Panow anie 
zaś mocy piekielnych zakończy się kosmiczną katastrofą, w tedy  
przyjdzie zwycięski sędzia, nastąpi zm artw ychw stanie, odbę
dzie się sąd i zostanie w ydany defin ityw ny w yrok 8.

W ram ach  takiego poglądu na  św iat i na człowieka jako 
osobę mieści się specyficzne dla m itu  rozum ienie rzeczywi
stości Boga i jego stosunku do sfery  em pirycznej.

Gdy nasta ła  pełnia czasu, Bóg zesłał na ziemię swego Syna. 
Odwieczny by t boży ukazuje się w  postaci ludzkiej. Swoją 
śmiercią na  krzyżu w ynagradza Ojcu za grzechy św iata, śm ierć  
i zm artw ychw stanie Syna Bożego stanow i początek zwycięstwa 
nad szatanem , k tó re  w  pełni dokona się podczas paruzji. Tym
czasem Z m artw ychw stały  zstępuje do piekieł, w stępuje  do 
nieba, tam  zasiada po praw icy Boga i zostaje Panem  i K rólem  
wszechrzeczy. Tak wyniesiony Syn Boży powróci, by  wskrzesić 
um arłych, dokonać sądu i ostatecznie zatrium fow ać nad mo
cami piekielnym i. W szystko to nastąp i już wkrótce, Paw eł na
wet spodziewał się, że jeszcze za swego życia będzie św iad
kiem w ydarzeń związanych z ponow nym  przyjściem  Chrystusa. 
Paruzja Syna Bożego spełni oczekiwania tych, k tórzy należą 
do Kościoła, a przez sakram enty  i godne życie łączą się z C hry
stusem. Więź z C hrystusem  czyni ich dziećmi Boga, a synostwo 
boże zapew nia im  zm artw ychw stanie i zbaw ien ie9.

M ityczne ^ujęcie św iata empirycznego, osobowości ludzkiej 
i transcendencji, zaw arte w  Nowym Testam encie, pozostaje, 
stw ierdza B ultm ann, w  rażącej sprzeczności z naukow ym  ro
zumieniem zarówno sfery  zjawiskowej jak i pozazjaw iskow ej10.

8 Por. BNT, dz. cyt., 15.
9 Por. BNT, dz. cyt., 16—17.
10 Por. R. B u l t m a n n ,  Jesus Christus und, die Mythologie, Glauben 

und Verstehen, Tübingen 1965, 4 (BJM) 157.
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M yśl bowiem naukow a definityw nie obaliła m ityczny, wyżej 
nakreślony, obraz wszechświata. Dziś n ik t poważnie nie upiera 
się przy trzypiętrow ej w izji kosmosu. Jeśli nie podziela się 
m itycznego obrazu św iata, to nie można przypisyw ać form ułom : 
„zstąpił do piekieł” , lub „w stąpił na niebiosa” charak te ru  przed
miotowego, na k tórym  opierają się te  w yrażenia.

Niebo, w  sensie dawnym , podobnie jak  i piekło, nic nie 
znaczą dla człowieka znającego naukow y obraz św iata. N ikt 
nie w yobraża sobie Boga jako by tu  istniejącego nad nami, 
a  historię  o w niebow stąpieniu lub zstąpieniu do piekieł na
leży uważać za p rzestarzałą n . Tak samo anachronizm em  wo
bec współczesnej w izji kosmosu jest oczekiwanie na Syna Bo
żego przychodzącego w  obłokach i człowiek nie może się spo
dziewać, że w stąpi w  chm ury, by go spotkać n . Z resztą o mi
tycznym  charakterze eschatologii przesądził fak t, że n ie m iała 
ona m iejsca, mimo że w  tak  k ró tk iej przyszłośc i je j się spo
dziewano. H istoria toczy się dalej i nic nie w skazuje na jej 
zagładę, a chociaż pewne praw a sygnalizują możliwość kosmicz
nej katastrofy , to jej ew entualne zaistnienie będzie skutkiem  
procesów naturalnych , a nie w ynikiem  sił pozaem pirycznych 13.

W naukow ym  obrazie · św iata nie m a m iejsca na  istnienie 
duchów dobrych i złych, a przypisyw ane im  działanie człowiek 
odkrył w  praw ach n a tu ry  i potędze przyrody. Ciała niebieskie 
nie są już istotam i dem onicznym i ujarzm iającym i człowieka, 
lecz ściśle posłusznym i praw om  kosmosu elem entam i wszech
świata. Jeżeli w yw ierają  w pływ  na ludzi, to w edług ściśle 
określonych praw , a nie w skutek świadomej decyzji woli. Wy
darzenia natom iast uchodzące d la m entalności m itycznej .za 
cudowne tłum aczą się przyczynam i natu ralnym i, np. wpływem  
sugestii. Człowiek posługujący się zdobyczami techniki i osią

3 2 2  ζ · K Ł Y S Z  [ 6 ]

11 Por. BNT, dz. cyt., 18; „Der moderne Mensch kann diese mytholo
gischen Vorstellungen von Himmel und Hölle nicht mehr annehmen; 
denn fü r das wissenschaftliche Denken hat ein Reden von „oben” und 
„unten” im Universum jede Bedeutung verloren...” BJM, dz. cyt., 18.

12 Por. BJM, dz. cyt., 144.
13 Por. BNT, dz. cyt., 19; BJM, dz. cyt., 143.



ГП K O N C E P C JA  M IT U 323

gnięciami nauk i nie widzi możliwości jakiejkolw iek ingerencji 
sił pozanaturalnych w rzeczywistość em piryczną u .

Myśl naukowa, u jm ując odm iennie na tu rę  św iata, również 
inaczej patrzy  na życie człowieka jako osoby. Niezależnie od 
poglądów na istotę n a tu ry  ludzkiej —■ czy jest ona m aterią, 
czy jednością duszy i ciała, nauka widzi człowieka jako by t 
wyłącznie n a tu ra ln y  i tłum aczy w szystkie p rze jaw y życia oso
bowego na  płaszczyźnie em pirycznej. S tru k tu ra  osoby ludzkiej 
jest tak  autonom iczna, że nie dopuszcza możliwości przyjęcia 
ingerencji sił pozanaturalnych. Dlatego ami woda chrzcielna, 
ani E ucharystia, stw ierdza B ultm ann, nie mogą przekazyw ać 
takich energii, k tó re  w pływ ałyby na ak ty  życia osobowego 1S.

Tymczasem dla m yśli m itycznej przejaw y życia osobowego 
są w ypadkow ą ścierających się na teren ie  duszy ludzkiej sił 
dobrych i złych, ale zawsze nadnaturalnych . W tak im  kon
tekście m ogła być zrozum iała nauka o sakram entach, lecz sta ła  
się ona absolutnie n ieprzydatną człowiekowi, k tó ry  wie, że jest 
s truk tu rą  w ew nętrznie zam kniętą, nie przy jm ującą żadnych 
interw encji spoza płaszczyzny zjaw iskow ej16. M it we w szyst
kich swoich sform ułow aniach, stw ierdza B ultm ann, okazuje się 
przeciw staw ny zdaniom  naukowym . Np. m ityczny sposób m y
ślenia, k tó ry  znalazł swój w yraz w  now otestapientalnym  prze
kazie, trak tu jąc  grzech jako przyczynę śmierci. Tymczasem tak i 
pogląd jest sprzeczny z zasadami m oralnym i jako krzywdzący, 
zanim bowiem człowiek uświadom i sobie zło, już jest skazany 
na śmierć. Tak samo krzyw dą byłaby  śm ierć potom stw a za 
grzechy. przodków, gdyż karę  za popełnione zło ponosi tylko 
osoba grzesznika. Dzisiaj zresztą nie potrzeba odwoływać się 
w tłum aczeniu zjaw iska śm ierci do czynników nadnaturalnych,

14 Por. BNT, dz. cyt., 18—19; „Die Weltanschauung der Schrift ist my
thologisch und daher für den modernen Menschen nicht annehmbar, 
dessen Denken von der Naturwissenschaft her geformt wird und deshalb 
nicht mehr mythologisch ist... Niemand rechnet mit einem direkten 
Eingreifen transzendenter Mächte”. BJM, dz. cyt., 157.

15 Por. BNT, dz. cyt., 20; BJM, dz. cyt., 158.
16 Por. BNT, dz. cyt., 20.
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ponieważ m yśl naukow a wykazała, że śm ierć jest zwykłym 
i koniecznym  etapem  w  procesie rozw ojow ym  organizm u.

Ta sam a radykalna  sprzeczność, jaka zachodzi m iędzy mi
tycznym  a naukow ym  pojm ow aniem  św iata empirycznego, ma 
m iejsce w  rozum ieniu sfery  transcendentnej. M ityczny sposób 
m yślenia w ypracow ał doktrynę o zadośćuczynieniu zastęp
czym Chrystusa: Syn Boży staje  się człowiekiem i pokutuje za 
ludzkie winy. Tego rodzaju  idea może się ostać tylko w  ra 
m ach prym ityw nych pojęć grzechu, Boga i uspraw iedliw ienia. 
Grzech bowiem dla m entalności naukow ej nie jest tylko 
zew nętrznym  przekroczeniem  praw a, ale osobistym m oralnym  
złem, za k tóre może odpokutować tylko podm iot grzechu. Poza 
tym  m ałą w artość m a ofiarowanie się na śm ierć przez istotę 
odwieczną i świadomą, że trzeciego dnia zm artw ychw stanie 17.

W ujęciu zatem  B ultm anna zjawisko m itu, k tó re  przejaw ia 
się również w  przekazie Nowego Testam entu, nie przedstaw ia 
obiektyw nie ani rzeczywistości em pirycznej, ani transcenden
tnej. D latego też treść m ityczna stoi w  isto tnym  konflikcie 
z naukow ym i poglądam i na  zjaw iskową i pozazjawiskową sferę 
bytow ania. Cechą charakterystyczną m yśli naukow ej w  u j
m owaniu rzeczywistości em pirycznej jest zasada determ inizm u 
w raz z niezm iennym i praw am i, dzięki k tórym  w  wielości i zło
żoności poszczególnych elem entów  w szechśw iata dostrzegam y 
jedność i całość. N auka odrzuca sam ą ideę jakiejkolw iek inge
renc ji sfery  pozanaturalnej w  zjaw iskową 18.

Tym czasem  m it zakłada, że św iat nie stanow i zam kniętej 
całości, a zjaw iska podlegają woli isto t pozanaturalnych. Przede 
w szystkim  w  m itologii osobowość ludzką ksz ta łtu ją  obce siły

17 Por. BNT, dz. cyt., 21—22; „Solche Vorstellungen sind offensichtlich 
mythologisch... besonders die Vorstellungen des präexistenten Gottes
sohnes, der in menschlicher Verkleidung in die Welt herabsteigt, um 
die Menschheit zu erlösen... und niemand würde zögern diese Lehre 
„mythologisch” zu nennen”. BJM, dz. cyt., 145.

18 Por. J. M y ś к ó w, Egzystencjalny agnostycyzm metodyczny wzglę
dem najstarszej apologii chrześcijaństwa, Studia Warmińskie 5 (1968) 
250—254.
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do tego stopnia, że człowiek przestaje  być panem  siebie i św iata, 
a we w szystkim  zależy od czynników pozaem pirycznych.

M ityczne rozum ienie św iata zjawiskowego rzu tu je  na kon
cepcję Boga. Rzeczywistość transcenden tna  w  m itycznym  u ję 
ciu różni się od sfe ry  zjaw iskowej tylko ilościowo, tj. stopniem  
posiadanych doskonałości. D latego też m ity  m ówią o Bogu jak
0 człowieku stojącym  poza ludzkim i w ym iaram i, k tó ry  jednak  
jak inni ludzie cierpi, m yśli, czuje i kocha, tylko bardziej in 
tensywnie. W kracza w  ziemski porządek przyczynowy, ingeru je  
w przebieg ludzkiej h istorii i powoduje cudowne w ydarzenia. 
Człowiek zaś p rzy  pomocy środków m aterialnych, tj. ku ltu  re 
ligijnego, może nawiązać z Bogiem  kon tak t i zapewnić sobie 
udział w  dobrach transcendentnych . M ityczna koncepcja Boga, 
stw ierdza B ultm ann, zaw iera w iele elem entów  prym ityw izm u
1 barbarzyństw a w  stosunku do naukowego pojęcia, gdzie tra n s
cendencja różni się jakościowo od em pirii i nie daje się ująć 
w ram y rzeczywistości, w  k tó re j żyje człowiek 19.

Jakkolw iek w  mitologii, stw ierdza B ultm ann, zaw ierają się 
wypowiedzi o świecie i o  Bogu, to  jednak  zasadniczym  celem  
m itu jest ukazanie sensu ludzkiej egzystencji20. Dyspozycje 
zaś do podejm ow ania refleksji nad  sensem  istn ien ia  stw arzają  
w człowieku jego egzystencjalne doznania. W sferze em pirycz
nej człowiek napotyka niem al wszędzie tajem nicze i zagadkowe, 
a czasem wrogie zjaw iska. W związku z tym  pow staje w  czło
wieku poczucie lęku, zależności i niemocy. Świadomość tę  po
tęguje przekonanie o istn ien iu  rzeczywistości, transcendentnej. 
Synteza więc negatyw nych, egzystencjalnych doświadczeń 
i świadomość istnienia Bóstwa stanow ią genetyczne podłoże 
specyficznej postaw y człowieka, k tó ra  we w szystkim  widzi 
bezpośrednie działanie sił pozanaturalnych  i nie próbuje szukać 
środków zaradczych dla popraw y swej egzystencji w  zam knię
tej rzeczywistości kierow anej praw am i na tu ry . Idea całkow itej 
zależności od sił pozanaturalnych  m a decydujący w pływ  na 
rozumienie św iata empirycznego i transcendentnego. Człowiek

19 Por. BJM, dz. cyt., 146—147.
20 Por. BNT, dz. cyt., 24.
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nie odbiera otaczającej go rzeczywistości zgodnie z jej faktycz
nym  stanem , lecz obiektyw izuje w łasne przeżycia, tworząc 
w  ten sposób fikcyjny  obraz zarówno sfery  zjawiskowej jak 
i pozazjaw iskow ej21. D latego też m it, rozw iązując podstawowe 
zagadnienie ludzkiej egzystencji, mówi w  sposób błędny o Bogu, 
człowieku i otaczającym  go świecie.

Na podstaw ie przeprow adzonej analizy bultm annow skich w y
powiedzi o micie zarówno teoretycznych jak i w  konkretnym  
zastosowaniu do in te rp re tac ji Nowego Testam entu, można już 
naszkicować syntetyczny obraz koncepcji m itu  zaw artej w  tych 
wypowiedziach.

Mit, w  ujęciu B ultm anna, w ypow iada się o sensie istnienia 
św iata, a szczególnie człowieka. Przesłanki, przy  pomocy k tó
rych  rn.it w yprow adza swoje wnioski, zaw ierają tw ierdzenia 
zarówno o rzeczywistości zjawiskowej jak  i transcendentnej. 
W szelkie jednak  m ityczne sform ułow ania m ają  charak ter w y
łącznie subiek tyw ny i iluzoryczny. M it bowiem genetycznie 
związany jest z człowiekiem stojącym  na niskim  szczeblu roz
woju in telektualnego i w yraża tylko jego osobiste przeżycia. 
K ry terium  oceny tych treści przeżyciowych stanow ią osiągnię
cia naukowe, k tó re  całkowicie kolidują z przekazem  zaw artym  
w micie. Stąd treść m ityczna, w edług B ultm anna, nie może 
w spółistnieć w  tym  sam ym  podmiocie, jakim  jest człowiek 
o umysłowości naukowej. Zdobycie się na  ew entualną ofiarę 
ze swego rozum u, by uw ierzyć w  m itologiczną treść, powoduje 
w ew nętrzne rozdarcie i chorobliwe rozdw ojenie osobow ości22.

II. TEORIA MITU M. ELIADE

W edług M. E 1 i a d e w ypracow ane w  XIX  w. teorie tłum a
czące zjawisko m itu charak teryzu ją  się tym, że tra k tu ją  m it

21 „Dieses primitivwissenschaftliche, und damit auch obiektivierende 
Denken ist in der Tat aller Mythologie eigen... Das mythologische Den
ken obiektiviert jedoch in naiver Weise das Jenseits zum Diesseits...” 
BPE, dz. cyt., 134.

22 Por. BNT, dz. cyt., 19.
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jako w yraz prym ityw izm u myślowego lub naiw ną fabułę o fan
tastycznych tw orach w yobraźni. U tożsam ienie m itu z bezprzed
m iotowym  i iluzorycznym  w yrazem  ducha ludzkiego wynika, 
zdaniem Eliade, z zastosowania niew łaściw ej m etody do ba
dania om aw ianego zjawiska. M etoda ta  polega na  zestaw ieniu 
przekazu m itycznego z w ynikam i poznania zmysłowego lub ro
zumowego. Człowiek bowiem XIX  w., przekonany, że -wyczer
pująco poznaje całą rzeczywistość poprzez współczesne sobie 
nauki ścisłe i dzięki swojej filozofii, w szystko co było obce 
jego osiągnięciom uznaw ał za bezwartościowe i fikcyjne. D la
tego też jako k ry te rium  w artościow ania wypowiedzi m itycz
nych stosował jedynie w łasne zdobycze naukowe, dla k tórych  
treść m itu  okazuje się n ieuchw ytną. Na tej podstaw ie zredu
kowano w  XIX w. zjawisko m itu wyłącznie do przejaw ów  p ry 
m itywizm u w  m yśleniu lub w ytw oru  w yobraźni lu d zk ie j23.

Eliade, analizując powyższą m etodę in te rp re tac ji m itu , za
uważa, że nie ukazuje ona rzeczywistości w  jej aspekcie cało
ściowym, dlatego zarzuca ją  na rzecz m etody fenomenologicz
nej. Ten sposób in te rp re tac ji w ym aga przede w szystkim  opisu 
zjawiska obserwowanego, jak  mówi Eliade, w  jego w łasnych 
w arunkach is tn ie n ia 24. Dopiero na dalszym  etapie, d la bar
dziej w nikliw ej oceny, należy spojrzeć na m it pod kątem  w i
dzenia jego ładunku intelektualnego, uczuciowego, lub siły 
wyobraźni.

Zgodnie z p rzy ję tą  m etodą postępow ania Eliade dociera do 
autentycznej postaci m itu, obserw uje jego elem enty  konsty-, 
tutyw ne, zaw artą  w  nim  treść i spełnioną przezeń funkcję. Na 
podstawie zaś m ateria łu  zebranego z różnorodnych tradycji 
kulturow ych podejm uje próbę in te rp re tac ji m itu.

Zjawisko to, zdaniem  Eliade, w  oryginalnej form ie jest do
stępne badaniom , ponieważ w swej postaci pierw otnej zacho

23 M. E l i a d e ,  Die M ythen der modernen Welt, M ythen Träume und 
Mysterien, Salzburg 1961. 19—40; M. E l i a d e ,  Traité d’Historie des 
Religions, Paris 1959 (EHfi.) 11.

24 „une phénomene religieux ne se révélera comme tel qu’à condition t 
d’etre appréhendé dans sa propre modalité...” EHR, dz. cyt., 11.
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wało się w  tych społecznościach ludzkich, k tó re  trw ają  w tzw. 
atm osferze żyjącego m itu. Specyfika żyjącego m itu  polega na 
tym, że m ityczny przekaz stanow i m otyw  i równocześnie model 
dla w szystkich czynności człowieka, zarówno relig ijnych jak 
i św ieck ich25. Szukając środowisk ludzkich, w  k tórych  m it 
spełniałby funkcję  w zoru i uzasadnienia dla działania czło
wieka, Eliade obserw uje życie ludów pierw otnych, analizuje 
wielkie cywilizacje, np. indyjską, grecką i zauważa, że w  prze
konaniu jednostki ludzkiej kierującej się w  swoich czynach 
podaniam i m itycznym i, m it posiada szczególną wartość, gdyż 
trak tu je  się go przede w szystkim  jako historię bezwzględnie 
praw dziw ą i św iętą. M it bowiem przekazuje działanie istot 
nadnaturalnych , k tó re  m iało miejsce w  czasie przedhistorycz
nym  (in illo tempore), tj. w  czasie stw arzania, a k tó re  ustano
wiło istn iejącą obecnie rzeczywistość em piryczną, a więc po
rządek m oralny, społeczny oraz ład fizyczny.

Istotam i działającym i w  m itach są by ty  nadnaturalne , k tóre 
dały się poznać poprzez swoje czyny dokonane w  czasie przed
historycznym . M ity, ponieważ objaw iają twórcze i nadna tu 
ralne  działanie isto t pozaziemskich, re fe ru ją  w ydarzenia speł
nione pod w pływ em  sił św iętych, stanow ią dla człowieka 
trw ającego w  atm osferze żywego m itu  historię  praw dziw ą 
i ś w ię tą 26. Funkcja  m itu  n ie ogranicza się je d n a k ‘do zaznajo
m ienia człowieka z transcenden tną  genezą św iata. Eliade 
uważa, że przekaz m ityczny zaw iera rozw iązanie zagadnień, 
k tó re  bezpośrednio dotyczą isto ty  ludzkiej, gdyż w skazują 
przyczynę jej sposobu istn ienia, o tw iera ją  przed nią tajem nicę 
pochodzenia rzeczy i celu wszelkiego bytow ania. M it bowiem 
mówi nie tylko o początku św iata i wszystkiego, co w  nim 
istnieje, lecz przekazuje w ydarzenia, k tórych  skutkiem  jest 
obecny sposób egzystencji ludzkiej. Człowiek um iera, bo 
w  przedhistorycznym  czasie stw arzania stało się coś, co za

25 „Notre recherche portera en premier lieu sur les sociétés où le 
mythe est... „vivant”, en ce sens qu’il fournit des modèles pour la con
duite humaine...”, M. E l i a d e ,  Aspects du m ythe, Paris 1966, 10.

26 Por. tamże, 15, '24.



decydowało o jego śm iertelności. N adnaturalne w ydarzenia 
z czasu przedhistorycznego w  ujęciu m itycznym  zadecydo
w ały o ak tualnym  sposobie istnienia św iata, a przede w szyst
kim człow ieka27.

Mit, dając znajomość pochodzenia i sposobu zaistnienia rze
czy, pozwala człowiekowi panow ać nad św iatem  em pirycz
nym. Treścią bowiem  m itu jest czynność, k tó ra  sta ła  się 
przyczyną jakiegoś zjawiska; m it przekazuje twórczy czyn 
istoty pozaziemskiej, k tó ry  trw a  nieprzerw anie, dokonuje się 
zawsze, ponieważ spełniony jest w  czasie św iętym , tj. bez- 
upływowym , wiecznym , gdzie nic nie podlega przem ijaniu. 
Twórczy czyn Boga, człowiek na podstaw ie relacji m itycznej, 
może pow tórzyć jako tzw . czynność ry tualną, k tó ra  nie jest 
tylko zw ykłym  pow tórzeniem  dzieł isto t pozaziemskich, lecz 
żywym uobecnieniem  w ydarzeń m itycznych (reactualisation). 
Czynność ry tua lna , ponieważ jej m odelem  i m otyw em  jest 
działanie Boże, nabiera cech jakościowo różnych od zwykłej 
czynności ludzkiej. W przekonaniu człowieka trw ającego 
w atm osferze żywego m itu, ry t  zyskuje moc twórczą, w łaściwą 
siłom pozaem pirycznym , przenosi się w trw an ie  sakralne, po- 
nadhistoryczne, staje  się dziełem równocześnie boskim i ludz
kim, a tym  sam ym  zapew nia człowiekowi udział w  twórczym  
panowaniu nad św ia te m 28.

Mimo że czynności m ityczne stanow ią jedyny  wzór dla dzia
łania ludzkiego, a możliwie częste ich uobecnianie w  ry tach  
człowiek p ierw otny  uważa za najw ażniejsze swoje zad an ie29,

J j g j  K O N C EPC JA  m i t u  329

27 „Le mythe lui apprend les „histoires” primordiales qui l’ont con
stitué existentiellement, et tout ce qui a rapport à son existence et 
à son propre mode d’exister dans le Cosmos le concerne directement”. 
Tamże, 23, 21—25.

28 „Chauqe fois qu’on répète le rite on imite le geste archetypal du 
dieu ou de l’ancetre, le geste qui a eu lieu à l’ o r i g i n e  des temps, 
c’est-a-dire dans un temps m ythique”. HR, dz. cyt., 337, 333—348; 
M. E 1 i a d e, Aspects du m ythe, dz. cyt., 24, 25—32; M. E 1 i a d e, Le 
Mythe de l’Eternel Retour, Paris 1949, 44—53.

2f Por. G. V a n  d e r  L e e w ,  La structure de la mentalité primitive, 
Paris 1932, 105..
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to jednak n ik t nie paraliżu je  aktyw ności inw encji i wysiłku 
ludzkiego, skierow anych do ulepszenia w arunków  życia m a
terialnego człowieka. Etnologia, stw ierdza Eliade, nie zna 
takiej społeczności ludzkiej, k tó ra  nie zm ieniałaby w arunków  
swego bytow ania, a zm iany te w  najgłębszej swojej m otyw acji 
n ie byłyby inspirow ane przesłankam i m itycznym i 30.

W ysoką rangę m odelu i uzasadnienia dla czynności ludzkich 
m it czerpie z przekonania człowieka pierwotnego, że przekaz 
m ityczny jest h istorią  absolutnie praw dziw ą i św iętą 31. Eliade 
podkreśla fakt, że człowiek trw ający  w  atm osferze żywego 
m itu  m a bardzo w yraźnie sprecyzowane k ry teria , według 
k tórych  odróżnia treść m ityczną od wszelkich innych wypo
wiedzi. Człowiek p ierw otny wie, że istn ie ją  opowiadania fa ł
szywe, a naw et historie  praw dziw e, k tó re  jednak nie mogą być 
nazw ane m itam i. Chociaż wszystkie opowiadania re fe ru ją  w y
darzenia przeszłe, to jednak między m item  a każdym  innym 
opowiadaniem  zachodzi zasadnicza różnica. Treść m ityczna 
m ówi tylko o czynach isto t nadnaturalnych , podczas gdy 
w  opowiadaniach niem itycznych w ystępu ją  s i ły  naturalne. 
Cokolwiek dzieje się w  micie, dotyczy bezpośrednio najbar
dziej isto tnych dla człowieka zagadnień, w pływ a na  jego spo
sób istn ien ia  i postępowania, natom iast w ydarzénia z opo
w iadań niem itycznych nie m ają w pływ u na istn iejący  porządek 
rzeczy. M it posiada tak  ważną w  treści funkcję, ponieważ 
otrzym ali go przodkowie bezpośrednio ze św iata transcenden t
nego i dlatego człowiek p ierw otny  zachow uje przekaz m ityczny 
szczególnie troskliw ie, a u jaw nia go ty lko w  sposób uroczysty, 
np. przy  inicjacji. Tymczasem inne opowiadania, k tóre nie 
m ają  takiego znaczenia jak  m it, przekazyw ane są bez ograni-, 
czeń, ich źródło jest zazwyczaj znane i au to r n ie jest postacią

30 M. E 1 i a d e, Aspects du m ythe, dz. cyt., 173.
31 „Rappelons que, pour chacun de ces individus, pour l’Australien 

aussi bien que pour le Chinois, l ’Hindou et le paysan européen, les 
mythes sont v r a i s ,  parce qu’ils sont s a c r é s ,  parce qu’ils parlent 
des Etres et des événements sacrés”. M. E 1 i a d e, Images et symboles, 
Paris 1963, 76, 73—77.
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anonimową. Świadomość człowieka trw ającego w atm osferze 
żywego m itu  o istn ieniu  opowiadań fałszywych, a naw et p raw 
dziwych, nie posiadających jednak specyficznych cech mitu, 
wskazuje, stw ierdza Eliade, na  odrębny i o ryginalny charak ter 
tego z jaw isk a32.

Bezpośrednia obserw acja em pirycznych przejaw ów m itu 
w w ierzeniach ludów pierw otnych, przeprow adzona przez 
Eliade, pozwala sprecyzować następujące charakterystyczne 
cechy tego zjaw iska:

1. M it jëst opowiadaniem  anonimowego pochodzenia, refe
rującym  czyny isto t nadnaturalnych  dokonane w czasie przed
historycznym  33.

2. M it objaw ia transcenden tną  genezę świata, człowieka 
i życia i w  jej św ietle podaje wyłączną i jednoznaczną in te r
p retację  całej rzeczywistości em pirycznej.

3. Mit, poprzez czynności ry tualne, wprowadza człowieka 
w  rzeczywistość sakralną i nadaje  ludzkiem u życiu pozanatu- 
ralną form ę bytow ania.

4. Mit, w  przekonaniu  człowieka pierwotnego, re fe ru je  w y
łącznie faktyczne, nigdy zaś fikcyjne wydarzenia.

Ustalone przy  pomocy m etody em pirycznej, w  zróżnicowa
nych czasowo i przestrzennie środow iskach ludzkich, zasadni
cze właściwości m itu Eliade poddaje analizie w  celu wyspe
cyfikowania jego konsty tu tyw nych elem entów, funkcji i ge
nezy.

Treść każdego m itu, zauważa Eliade, stanow ią wypowiedzi 
dotyczące równocześnie^ św iata em pirycznego i transcendent
nego. S fera zjaw iskowa w m itach nie jest m asą rzuconych 
bezładnie, m artw ych, nic nie m ówiących składników Kosmosu, 
lecz cały świat, każdy jego elem ent swoją s tru k tu rą  i sposobem

22 M. E 1 i a d e, Aspects du m ythe, dz. cyt., 18—20.
33 Por. G. V a n  d e r  L e e w , La Religion dans son essence et ses 

manifestations, Paris 1948, 404—409.
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istnienia przem aw ia do człowieka, k ierując jego uwagę osta
tecznie na bytow anie transcendentne. W szystkie bowiem  zja
w iska natu ralne, a szczególnie najbardziej fascynujące, np. 
pięknem , potęgą, w  m itach objaw iają tajem nicę bóstwa. Każde 
z nich posiada n adnatu ra lną  genezę, jest skutkiem  * odrębnej 
czynności mocy sakralnej i stanow i refleks transcendentnego 
wzorca. Dlatego też w  przekazie m itycznym  rzeczywistość ota
czająca człow ieka jest konkretnym  obrazem  sfery  pozaem pi- 
ry c z n e j34.

W m itach, stw ierdza Eliade, zaw ierają się jednak  sugestie, 
wskazujące na zupełną odrębność bóstw a od świata. B yt tran s
cendentny, w przeciw ieństw ie do ziemi, k tó ra  o trzym ała swoje 
istnienie i panujące w  niej praw a, swego istn ienia i bogactwa 
doskonałości nie zawdzięcza nikomu. Jest więc rzeczywistością 
jedynie rea lną  istn iejącą i najw yższą wartością. W m itach 
transcendencja utożsam ia się z osobową isto tą najw yższą 35.

A nalizując wypowie'dzi m ityczne o świecie transcendentnym  
i em pirycznym , Eliade dochodzi do wniosku, że w  m itach p rze
jaw ia się szczególna troska o wyeksponow anie możliwie do
k ładnie obrazu isto ty  n a d n a tu ra ln e j36. Zauważa p rzy  tym  
Eliade, że m it jest niezw ykle zaborczy wobec człowieka, całą 
bowiem  jego osobowość k ieru je  ku transcendencji jako jedy
nej w  swoim rodzaju  wartości. Św iat zaś m ateria lny  ujm uje 
tak, by wskazać możliwość realnego kon tak tu  z Bóstwem. 
W przekazie m itycznym  św iat jest o tw arty  na transcendencję, 
ponieważ ona stanow i jego genezę i ostateczny cel. W tej sy
tuacji człowiek, kształtu jąc swoją postaw ę etyczną zgodnie 
z wzorcowymi dyrektyw am i m itu, wchodzi w rzeczywistość 
transcendentną i rozw ija swoją egzystencję jednocześnie w  dwu 
płaszczyznach: na tu ra lne j i pozanaturalnej.

34 Nawiązując do tego stwierdzenia, L. Beirnert wykazuje, że również 
w chrześcijaństwie, podobnie jak  dla mitycznej mentalności, elementy 
naturalne, np. woda i jej działanie, oznaczaja rzeczywistość nadnrzyro- 
dzoną. L. B e i r n e r t ,  La dimension mythique dans le sacramentalisme 
chrétien, Experience chrétienne et Psychologie, Paris 1964, 353—389.

35 Por. M. E l i a d e ,  Aspects du m ythe, dz. cyt., 171—175.
36 Por. EHR, dz. cyt., 363—365.
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Na podstaw ie uw ypuklonych przez Eliade charakterystycz
nych cech m itu  zjawisko to  m ożna określić jako kompozycję 
dwóch in tegraln ie  zespolonych ze sobą elem entów  konsty tu 
tyw nych: naczelnego, k tó ry  stanow i idea Bóstwa, i podrzęd
nego, k tó rym  jest zjaw isko n a tu ra ln e  obrazujące właściwości 
Bytu transcendentnego.

Pojęcie Bóstwa zaw arte  w  przekazie m itycznym , zdaniem  
Eliade, odpow iada pojęciu B ytu  najwyższego, w ypracow anem u 
drogą dyskursyw nego m yślenia. M ityczny B yt transcendentny  
jest nieskończenie doskonały, w  jakiś sposób jest Stw órcą 
świata, św iatem  a szczególnie człowiekiem  opiekuje się i rzą
dzi oraz stanow i źródło m ora lnośc i37. Co więcej, stw ierdza 
Eliade, n iek tó re  właściwości transcendencji, np. w spółistnienie 
przeciw nych sobie przym iotów  w  łonie tego samego Bóstwa, 
m it u jaw nia w  sposób o w iele głębszy, aniżeli to po trafi uczynić 
racjonalne pozn an ie38.

T rafne określenie isto tnych  cech Bóstwa, zgodne z w yni
kam i rozum ow ych dociekań, jednocześnie zaś prym ityw izm  
m yślenia w łaściw y człowiekowi pierw otnem u, w skazują na 
niew ystarczalność elem entów  subiektyw nych, k tóre m ogłyby 
stanowić w yłączną genezę m itu . Zjawisko m itu  daje się w y
jaśnić w  sposób w ystarczający  jedynie przez przyjęcie hipo
tezy pierw otnego objaw ienia. Na odcinku etnologii hipotezę 
pierwotnego objaw ienia w ysunął S c h m i d t  na podstawie 
gruntow nych badań n ad  grom adzonym  przez szereg la t m a
teriałem  religioznawczym  39. W św ietle takiego założenia m it 
jest w ynikiem  bezpośredniego kon tak tu  człowieka z Bóstwem. 
Treść relig ijnego doświadczenia stanow i w spólną właściwość

37 Por. EHR, dz. cyt., 15—42.
38 „...il est juste de dire que le mythe révèle, plus profondément qu’il 

ne serait possible à l’expérience rationaliste elle-meme de le révéler, 
la structure meme de la  divinité... Qu’une telle expérience m ythique ne 
soit pas aberrante, nous en avons la preuve dans le fa it qu’elle s’intégre 
à peu près universellement dans l’expérience religieuse de l’humanité...” 
Tamże, 357.

39 Wyniki tych badań streszcza uczeń Schmidt’a W. К o p p e r  s, P ri
mitive Man and his World Picture, London 1952, 182.
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ludzi w szystkich czasów i w szystkich szerokości geograficz
nych 40.

Przybliżając rzeczywistość transcendentną, -a więc dziedzinę 
niedostępną poznawczym  możliwościom człowieka pierw ot
nego, m it objaw ia św iat pozanaturalny, spełnia więc wobec 
jednostki ludzkiej funkcję poznawczą 41. Nie zaspokaja nato
m iast ciekawości naukowej, w praw dzie wypowiada się o świe
cie em pirycznym , ale tylko o tyle, o ile ten służy m itycznem u 
przekazowi jako narzędzie spełnienia jego celu, jakim  jest 
zaspokojenie relig ijnej potrzeby człowieka przez ukazanie 
transcendentnej rzeczyw istości42.

M it nie jest dziecinnym  i zwodniczym w ytw orem  m ental
ności pierwotnego człowieka, stw ierdza Eliade, ale w yrazem  
rozum ienia sposobu egzystencji ludzkiej w  św iecie43. Przy 
czym m ityczne pojm ow anie sensu wszelkiego bytow ania nie 
jest tylko refleksem  psychizm u danej jednostki, lecz stanow i 
korelat ogólnoludzki, k tó ry  tkw i w najgłębszej w arstw ie św ia
domości człowieka. Mimo bowiem rozwoju naukowego m y
ślenia osoba ludzka nie może pozbyć się pew nych przejaw ów  
świadczących o działaniu w  niej m entalności m itycznej. Ilu 
strac ją  tego fak tu , w edług Eliade, jes t powszechne u czło
wieka, niezależnie od jego w yrobienia intelektualnego, przeko
nanie, że przyszłość stw orzy lepsze w arunk i bytow ania ludz
kości. Z tą różnicą, że człowiek relig ijny  osiągnięcie absolutnej 
doskonałości widzi w  świecie transcendentnym , a przy jm ujący  
monizm m aterialistyczny oczekuje jej w  świecie em pirycz
nym  44. Tak więc istnienie przejaw ów  m itycznego myślenia,

40 Por. Z. J. Z d y b i с к a, Filozoficzna koncepcja religijności czło
wieka, O Bogu i o człowieku, Warszawa 1968, 190—191.

41 Por. EHR, dz. cyt., 366—369.
42 Por. M. E l i a d e ,  Aspects du m ythe, dz. cyt., 175—178.
43 „...der Mythos nicht die kindische und irrige Erfindung einer „pri

m itiven” Menschheit ist, sondern Ausdruck einer Weise des I n - d e r -  
W e 11 - s e i n s ...” M. E l i a d e ,  Die M ythen der modernen Welt, dz., 
cyt., 21.

44 Por. EHR, dz.' cyt., 369—370.
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obok innych jego form, np. m yślenia naukowego, potwierdza 
szczególny charak ter zjaw iska m itu, umysłowość zaś m ityczną 
utożsam ia ze stanem  świadomości ludzkiej, a nie tylko z przej
ściowym etapem  na drodze rozwojowej człowieka 4S.

III. MIT A RELIGIOZNAWSTWO WSPÓŁCZESNE W DEBACIE 
RZYMSKIEGO SYMPOZJUM

Em piryczne przejaw y m itycznego m yślenia stanow ią pozycję 
wyjściową dla wypowiedzi na tem at problem atyki m itu, w y
głoszonych podczas rzym skiego sym pozjum . W ydaje się, że dla 
biorących w nim  udział dyskutantów , podobnie jak  d la 
M. E 1 i a d e, m ateria ł em piryczny nagrom adzony przy pomocy 
m etody fenom enologicznej, jest odskocznią poszukiwań zmie
rzających do w ykrycia zarówno genezy m itu, jego najgłębszej 
treści i spełnianej przezeń funkcji. Chociaż u jaw niona w  refe
ratach m etoda i zasadnicze osiągnięcia w ydają się pokryw ać 
z w ynikam i badań M. Eliade, jednak w  pewnych szczegółach 
uzupełniają m yśli słynnego historyka religii, rzucając nowe 
światło na  tak  obficie nagrom adzony m ateria ł badawczy. 
Uczestniczący bowiem w  kolokwium  na tem at m itu przed
stawiciele filozofii, teologii, historii, psychologii, m ieli moż
ność bardziej wszechstronnego i dogłębnego spojrzenia na zło
żone i skom plikowane w  swej s tru k tu rze  zjawisko, ponieważ 
każdy z nich obserw ował badaną rzeczywistość z w łasnej po
zycji specja lis tyczne j46. Tym  bardziej w ydaje się rzeczą słuszną 
przeprowadzenie odrębnej analizy w yników  rzym skiego sym 
pozjum, ponieważ jego zadaniem  było uzgodnienie rozum ienia 
idei m itu  w  celu jednoznacznego posługiw ania się tym  po
jęciem 47.

45 „...les mythes se degrandet, mais ils ne disparaissent jamais... les 
mythes viennent de trop loin: ils font partie de l’etre humain...”
M. E l i a d e ,  Images et symboles, dz. cyt., 30—31.

46 Por. M ythe et Foi, dz. cyt., 9.
47 Por. E. C a s t e l l i ,  M ythe et Foi, dz. cyt., 11—16.
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W śród prób dotarcia do isto ty  m itu, jako najbardziej w y
czerpująca w ydaje się być refleksja  nad tym  zjaw iskiem  prze
prow adzona przez psychologa A. V e r  g o t e’a. A utor ten, 
w  odróżnieniu od innych referentów , przedstaw ił pełną in te r
p retację  m itu, podczas gdy pozostali zw racają uw agę tylko na 
n iek tó re  elem enty  tego zjawiska, albo mówią o m icie ubocznie, 
w  związku z pojęciem  w iary , k tó re  również stanowiło przed
m iot dyskusji rzym skiego kolokwium. Dlatego w ystąpienie 
Vergote!a może uchodzić za najbardziej podstawowe ujęcie 
m itu  w  debacie. Vergote bowiem próbuje wydobyć ontologiczną 
i relig ijną n a tu rę  m itycznego języka oraz uchwycić m om ent, 
w  k tó rym  m it ulega degradacji, sta jąc  się bezprzedm iotową 
relacją  lub relig ijnym  w ierzen iem 4S.

Podobnie jak  Eliade, Vergüte przyjm uje, · że najw łaściwszą 
drogą do poznania istoty m itu jest bezpośredni „ogląd” tego 
zjawiska, bez wszelkich, naw et uk ry tych  założeń filozoficz
nych 49. W celu odtw orzenia możliwie obiektywnego obrazu 
m itu  V ergote zw raca uw agę przede wszystkim  na poznanie, 
poprzez obserw ację psychologii człowieka w  m itycznym  spo
sobie m yślenia. E liade natom iast dla osiągnięcia -tego samego 
celu opiera  się w  pierw szym  rzędzie n a ' zjaw iskowych ele
m entach  m itu  w  w ierzeniach relig ijnych 50. Zgodnie z przy jętą  
m etodą V ergote ukazuje najp ierw  psychologiczną sylw etkę 
człowieka o m entalności m itycznej, a' następnie poddaje anali
zie istn iejące m ity, by w ydobyć zasadniczą ich treść i w ła
ściwą im  funkcję. Dopiero w  oparciu o ten  m ateria ł przepro
wadza k ry ty k ę  pew nych, w edług niego, niedostatecznie uza
sadnionych teorii m itu  i przedstaw ia w łasną in te rp re tac ję  tego 
zjawiska.

48 Por. A. V e r g o t e ,  M ythe, Croyance alienée et Foi theologale, 
M ythe et Foi, dz. cyt., 162.

49 Por. tamże, 164.
50 Idąc więc za współczesną klasyfikacją kierunków badań nad mi

tem, która rozróżnia teorię fenomenologiczną, psychoanalityczną i egzy
stencjalną, poszukiwania Eliade mieszczą się w ramach interpretacji^ fe
nomenologicznej, a Vergote’a — psychoanalitycznej. Por. G. V a n  R i e t ,  
M ythe et Vérité, Revue Philosophie de Louvain 66 (1960) 15—81.



Człowiek o m itycznym  sposobie m yślenia, zauważa V er
güte, rozróżnia dwie sfery  bytu: sakra lną  i świecką (sacrum- — 
profanum). S fera transcenden tna — sacrum  stanowi, według 
niego, rzeczywistość nieskończenie doskonałą, istnieje wiecznie, 
i nie przem ija, podczas gdy sfera m ateria lna — profanum , jest 
niedoskonałą i ograniczoną w swoim trw a n iu 51.

Mimo że sacrum  i profanum  ostro kon trastu ją  ze sobą w ła
ściwościami i zdecydowanie w yodrębniają się jako zupełnie 
różne, to jednak m entalność m ityczna dostrzega w  rzeczy
wistości świeckiej pewne przejaw y nastaw ienia, a naw et g ra
w itacji w  k ierunku  by tu  sakralnego. M ityczna idea dopatru 
jąca się w  profanum  ciążenia ku  sacrum  m a swoją podstawę 
w specyficznym  rozum ieniu genezy profanum . B adania nad 
m entalnością m ityczną w skazują, że u jm uje  ona genezę świata 
w sensie transcendentnym , tj. wiąże tę  genezę z przyczyną 
pozaempiryczną. Zgodnie z tym  sposobem rozum ienia, p ier
wotna i jedyna rzeczywistość —  sacrum , staje  się przyczy
ną profanum  przez oddzielenie go od własnego, doskonałego 
istnienia. Źródła więc ontologicznej różnicy między sacrum  
a profanum  stanowi zróżnicowanie tych dwu sfer w  konkret
nym istnieniu. Pierw otna, najdalej posunięta jedność dwu 
obecnie różnych sfer pozostawiła, według relacji mitów, w  rze
czywistości em pirycznej jakby tęsknotę, k tó ra  przejaw ia się 
w na tu ra lne j tendencji profanum  do odzyskania utraconego 
stanu.

W szczególny zaś sposób potrzebę przyw rócenia pierw otnej, 
integralnej jedności z sacrum, odczuwa człowiek jako istota 
rozumna. Toteż jednostka ludzka ma najw iększe możliwości 
w realizow aniu naturalnego  procesu, zmierzającego do osią
gnięcia w spólnoty w  istnieniu sfery  świeckiej i sakralnej. W y
konując bowiem czynności ry tua lne  człowiek nadaje im  cha
rakter sakralny  i włącza profanum  w domenę sacrum . Tym 
samym zaś przyspiesza i u intensyw nia akcję, k tó ra  zaciera 
ontologiczną różnicę między dwom a sferam i konkretnej rze
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51 Por. R. O t t o ,  Le Sacré. L’élément non-rationel dans l’idée du 
divin et sa relation avec le rationel, Paris 1949, 93.

22 — S tu d ia  T h e o lo g ic a  V a rs . N r  1/1970



czywistości. Stąd w yelim inow anie trw ania  w  pojęciu świeckim 
i przekształcenie go w trw anie sakralne stanowi główną tro
skę człowieka o m itycznej m entalności. Zew nętrznym  przeja
w em  stopnia jego zaangażowania się w proces sakralizacji 
św iata są rozbudowane i zróżnicowane ry ty  oraz czynności 
religijne 52.

Zdaniem  V ergote’a tak  nakreślona sylw etka psychologiczna 
kształtu je  się pod w pływ em  sacrum  i profanum . Świadomość 
bowiem istnienia dwu różnych sfer bytow ania przenika wszyst
kie elem enty życia psychicznego, a więc intelekt, wyobraźnię, 
uczucia, a tym  sam ym  wyciska swoje piętno na całym  życiu 
jednostki ludzkiej tak  dalece, że synonim em  takiej osoby staje 
się określenie: człowiek o m itycznym  sposobie m yślenia.

Tym czasem  idea sacrum -profanum  stanow i również główny 
tem at i przew odnią m yśl m itu. A nalizując opowiadania mi
tyczne, stw ierdza Vergote, zauważa się w  nich także eucha
rystyczne w yeksponowanie pojęć sacrum  i profanum .

Te dwie sfery rzeczywistości oraz ich w zajem ny stosunek 
stanow ią zasadniczą i najgłębszą treść mitów. Jednakże mit, 
zajm ując się profanum ' tj. sferą em piryczną, nie in teresu je  się 
sposobem działania świata, nie w yjaśnia żadnych konkret
nych zachodzących w nim  zjawisk, lecz w ykryw a jego naj
głębszą istotę. Podaje bowiem  pierw szą przyczynę i podsta
wową rację  istnienia rzeczywistości em p iryczne j53. Ukazywa
nie zaś jakiegokolw iek bytu  w  powiązaniu z jego genetycznym  
źródłem i ostatecznym  przeznaczeniem  stanow i zadanie onto- 
logii. M it więc pełni funkcję ontologiczną, gdyż podaje przy
czynę i sens wszelkiego bytow ania empirycznego.

W odróżnieniu jednak od innych system ów ontologicznych 
m it odznacza się rysem  irracjonalnym , tzn. w  jego treści brak 
wszelkich śladów rozum owania i refleksji nad otaczającą czło
wieka rzeczywistością. Znam ienny jest przy tym  fakt, że 
człowiek o m itycznej m entalności z uległością przy jm uje m ity
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52 Por. A. V e r g o t e, dz. cyt., 165, 179.
53 Por. tamże, 182.



ze względu na ich, jak  sądzi, transcendentne pochodzenie. 
A utory tatyw ny charak ter m itu  jest tak  daleki, że w edług 
niego k sz ta łtu je  się całe życie ludzkie zarówno w płaszczyźnie 
myślenia, jak  i działania 54.

Pojęcia więc sacrum  i profanum , w nioskuje Vergote, sta
nowią isto tny  czynnik kształtow ania m itycznej osobowości i są 
zasadniczą treścią opowiadań m itycznych.

Wobec tego pow staje zagadnienie, jak i jest obiektyw ny sto
sunek m iędzy człowiekiem a m item . Innym i słowy, czy m it 
jest w ynikiem  określonej form y m yślenia, czy może p rze
ciwnie, stanow i przyczynę m itycznej form acji ludzkiej oso
bowości.

Próbę rozw iązania nasuw ającego się problem u podejm ują, 
sygnalizuje Vergote, następujące teorie: przednaukowego m y
ślenia, symbolu i alegorii. Teoria przednaukowego m yślenia 
dopatruje się w  micie relig ijnej w izji św iata, k tórej podstaw ą 
jest prym ityw izm  m yślow y człowieka i jego nieznajom ość 
obiektywnej rzeczywistości. W św ietle jednak tej koncepcji nie 
ma w yjaśnienia fakt, że główne m yśli i zasadnicze wypowiedzi 
m ityczne nie są, jak  w skazują jego zjaw iskowe przejaw y, re 
zultatem  jakiegokolw iek rozum owania, k tóre mogłoby stanowić 
przedm iot oceny z punk tu  w idzenia popraw ności logicznej. 
Wobec tego nie m a w ystarczającego uzasadnienia hipoteza, że 
wyłączną genezę m itu  stanow i p rym ityw na czy w ręcz nielo
giczna form a m yślenia. Podobnie jak  teoria  przednaukowego 
myślenia, zjaw iska m itu  nie tłum aczą w ystarczająco hipotezy 
symbolu i alegorii. Teoria symbolu pojm uje m it jako w yraz 
stanów uczuciowych, widzi w  micie ty lko sposób słownego 
sform ułowania w ew nętrznych osobistych przeżyć człowieka. 
W ram ach zaś in te rp re tac ji alegorycznej m it ukazuje się jako 
obrazowe ujęcie niezw ykłych w ydarzeń z życia bądź w ybitnych 
jednostek, bądź dziejów społeczności ludzkich.

Powiązanie jednak genezy m itu  w y łącznie z uczuciem  lub 
wyobraźnią nie w yjaśnia jego ontologicznej funkcji i au to ry 
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54 Por. tamże, 165.



tatyw nego charakteru . O bserwacja bowiem przejaw ów  m itycz
nej m entalności pozwala stw ierdzić, że m ity  mówią tylko 
o ściśle określonej dziedzinie oraz w yw ierają charak tery 
styczną presję  na człowieka. M it refe ru je  tylko czynności, 
k tó re  uw arunkow ały zaistnienie św iata i k tó re  zakończą jego 
bytow anie w  czasie eschatologicznym. Podając wiedzę o ge
nezie i ostatecznym  przeznaczeniu sfery zjawiskowej mit, 
zagrażając sankcjam i, zmusza człowieka do realizacji podawa
nych m u wzorów. Czynności związane z początkiem  świata 
należy przedłużać w  czasie historycznym , by podtrzym ać ist
nienie św iata empirycznego. Równocześnie zaś człowiek ma 
przyspieszać nadejście czasów ostatecznych przez w ykony
w anie czynności, k tó re  nastąpią w  eschatologii św iata.

Hipotezy jednak  symbolu i alegorii, zreferow ane przez 
V ergote’a, pozostawiają otw arte zagadnienia, dlaczego czło
w iek niektóre tylko swoje przeżycia, lub pew ne wydarzenia, 
przenosi w  czasy ostateczne, i drugie, co decyduje o tym , że 
sform ułow ane w  języku m itycznym  osobiste doświadczenie 
konkretnej jednostki powoduje tak  dalekie konsekw encje w  ży
ciu p rak tycznym  całych społeczności ludzkich 55.

Zasygnalizow ane p róby  in te rp re tac ji m itu  podobne są w  tym, 
że w idzą genezę tego zjaw iska w yłącznie w  określonej form ie 
m yślenia. Różnią się zaś tylko w yakcentow aniem  roli czyn
nika in telektualnego, uczuciowego, w zględnie w yobraźni w  pro
cesie pow staw ania m itu. Sprow adzenie jednak  omawianego 
zjaw iska jedynie do w ytw oru  psychizm u ludzkiego nie t łu 
m aczy w szystkich cech m itu  poznanych p rzy  pomocy m etody 
eksperym entalnej.

Vergüte zatem, podobnie jak  Eliade, w ykazuje n ieprzydat
ność w ypracow anych w  X IX  w. teorii m itu  wobec osiągnięć 
współczesnego religioznaw stw a w  tym  zakresie.

W obecnym stanie badań nad  m item , w  oparciu o stw ier
dzone em pirycznie jego elem enty  zjawiskowe, najbardziej uza
sadniony jest pogląd, że m it stanow i odrębny i oryginalny
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55 Por. tamże, 163— 164.
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fenom en w znanej nam  rzeczywistości. Poszczególne cechy 
m itu, stw ierdza Vergote, dostępne poprzez swoje em piryczne 
przejaw y, pozw alają sprowadzić to zjawisko do słownego w y
rażenia określonej treści wierzeniowej w  form ie narracyjnej. 
Opowiadania m itycznego nie da się przy tym  powiązać gene
tycznie z refleksją  świadomości zarówno jednostkow ej jak 
i zbiorowej.

Specyficzna dla m itu  niezależność w  genezie od czynników 
subiektyw nych w ystępuje  w yraźnie w  porów naniu roli, jak ą  
spełnia człowiek wobec wypowiedzi m itycznych i wobec wszel
kich innych  treści kom unikow anych w  sform ułow aniach słow
nych. Zdanie sform ułow ane przez człowieka w yraża jego usto
sunkowanie się do jakiegoś elem entu istniejącego w świecie. 
Człowiek poznaje przedm ioty bądź bezpośrednio przy pomocy 
zmysłów, bądź pośrednio na  drodze wyobrażeniowej i na pod
stawie posiadanego obrazu określonej rzeczy w ydaje o niej 
sąd swój. W wypowiedziach tych przejaw ia człowiek in ic ja
tywę poznania i ustosunkow ania się do konkretnej rzeczyw i
stości 5δ.

Tymczasem, jak  w skazuje psychologiczny profil człowieka 
pierwotnego, jego rola wobec m itu  sprow adza się wyłącznie 
do biernej akceptacji przeżyw anej treści. Człowiek bowiem 
nie ma ani wyobrażeniowego, ani tym  bardziej zmysłowego 
oglądu rzeczywistości, o k tó re j mówi m it. Udział jego osoby 
polega tylko na przyjęciu  treści m itycznych  i w iernym  podpo
rządkowaniu im  swojego życia. M it zaś okazuje się bardzo 
operatyw ny w  opanow aniu ludzkiej świadomości, gdyż p rze
nika całą osobowość, a więc in te lek t, uczucia i wyobraźnię 
jednostki.

Bierne jednak  poddanie się działaniu treści m itycznych, 
podkreśla Vergote, nie w ynika z osobistej, świadomej decyzji 
człowieka. Zanim  bowiem ten  stanie się zdolny do życia oso
bowego, do podjęcia jakichkolw iek świadom ych aktów , m it 
dzięki swojej dynam ice już opanuje jego funkcję jaźniową

5S Por. tamże, 166.
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i stanie się w  nim  m otorem  działania. A utonom ia m itu  wobec 
ludzkiej świadomości, zdaniem  V ergote’a, jest tak  daleka, że 
zjawisko to nie tylko nie znajduje w niej swego źródła, lecz 
w yprzedza ją i daje im puls do osobowego działania.

U kazując p ierw otny  charak ter treści m itycznych i ich dy
nam iczną funkcję  w  stosunku do świadomości ludzkiej, autor 
posługuje się następującym  porów naniem : zestawia funkcję 
m itu  ze znaczeniem  światła, k tóre o trzym ał człowiek znajdu
jący  się w  ciem nym  i nieznanym  pomieszczeniu. Prom ienie 
św ietlne, choć nikłe, um ożliw iają m u orien tację  w  jego poło
żeniu, a w konsekw encji opanowanie sytuacji.

Badanie osobowości uform ow anej na treści m itycznej pro
wadzi do wniosku, że m it pełni funkcję jakby światła, w  któ
rego blasku ukazuje się cała rzeczywistość, ale  tylko w swym 
aspekcie ostatecznego p rzeznaczen ia57. Pierw szych pojęć, 
stw ierdza Vergote, dotyczących sensu istnienia św iata empi
rycznego oraz celu życia ludzkiego człowiek nie zdobywa 
indyw idualnie, drogą osobistego w ysiłku myślowego, nie wy
raża ich naw et w łasną konstrukcją  słowną, lecz otrzym uje 
w  gotowej postaci tak  pod w zględem  treści, jak  i w  form ie jej 
słownego w yrazu.

W tym  też znaczeniu można mówić, że m it jes t niezależny 
od człowieka, jest pierw szym  językiem , k tó ry  w yprzedza i w a
ru n k u je  osobowe życie 5S.

Insp iracyjny  charak te r m itu  znajduje swój refleks w  róż
nych k ierunkach  działania ludzkiego, najbardziej jednak  jego 
znaczenie u jaw nia się w  dziedzinie religii. Mit, ukazując sferę 
transcendentną, jej właściwości i stosunek do św iata empi
rycznego, stanow i dla m entalności prym ityw nej jedyne źródło

57 „...le mythe est un récit toujours fait de destinées ultimes...” 
Tamże, 179.

58 „Le récit mythique est donc bien un univers de discours qui 
subsiste par lui-meme. Il n ’est pas la parole de l’homme sur les choses, 
mais le langage prem ier qui advient à l’homme et lui perm et de parler 
des choses. Le mythe est l’epiphanie de la lumière originaire, qui ouvre 
l’espace-temps où les choses se m anifestent dans leur essence, et où 
l’homme se rend présent au monde”. Tamże, 166.
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wiedzy o Bóstwie i stąd  m a podstawowe znaczenie w  życiu 
religijnym . R eligijny charak te r m itu  jest stosunkowo łatwo 
uchw ytny, ponieważ wszystkie inne n u rty  swego działania 
człowiek zabarw ia w łasną indyw idualnością, u trudn ia jąc  roz
różnienie w  nich w pływ u treści m itycznych od osobistego 
w kładu. N atom iast dziedzina religii, ponieważ jej przedm iotem  
w pojęciu m itycznym  jest rzeczywistość absolutnie transcen
dentna, stanow i teren  najm niej podatny  na  ingerencję czło
wieka i pozostaje pod w yłącznym  w pływ em  mitycznego prze
kazu. Dlatego też rys religijny, obok narracyjnego, stanow i 
stosunkowo najłatw iej dostrzegalny rys tego z jaw isk a59.

Ogólny zarys fenomenologicznego obrazu m itu  należy, zda
niem  V ergote’a, zróżnicować ze zjaw iskam i pseudoobiektyw- 
nej relacji i religijnego wierzenia. Istn iejące bowiem zbież
ności w  aspekcie em pirycznym  m iędzy tym i zjaw iskam i mogą 
zacierać oryginalny  i odrębny charak ter m itu  oraz sprowadzać 
go na płaszczyznę obcych m u elem entów  sfery  em pirycznej. 
Procesowi degradacji m itu  do poziomu bezprzedm iotow ej re la 
cji sprzy jają  zarówno jego pewne właściwości, jak  i  postaw a 
umysłowa współczesnego człowieka.

Pow ierzchow na bowiem  obserw acja zatrzym uje się n a  nar- 
ratyw nym  i relig ijnym  aspekcie m itu, jako najbardziej uchw yt
nych, lecz nie podstaw ow ych cechach tego zjawiska. Poprze
stanie jednak tylko n a  tych dwu rysach powoduje rozum ienie 
m itu w  sensie realistycznym , jakoby opow iadanie m ityczne 
wyrażało obiektyw ną historię, tj. spełnioną w em pirycznej 
przestrzeni i czasie. Zarysow ana w  ten  sposób w izja m itu  nie 
może się oprzeć umysłowości o nastaw ieniu  refleksyjnym . 
Tego rodzaju  m entalność wszelkie relacje poddaje krytycznej 
analizie i jeżeli zreferow ane w ydarzenié nie zostanie zw ery
fikowane, trak tu je  je jako niebyłe, a samą relację uważa za 
subiektyw ny w ytw ór. M it rozum iany realistycznie zawsze jest 
skazany na degradację do poziomu pseudoobiektywnego opo
wiadania, ponieważ, jak  w skazują współczesne badania reli

59 Por. tamże, 167.
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gioznawcze, przedm iot jego re lacji stanow i sfera transcen
dentna, a więc spoza przestrzeni i czasu 60.

Przyczynę zatem , w edlug V ergote’a, utożsam iania m itu  
z bezprzedm iotow ym  opowiadaniem  stanow i nieznajomość 
jego s tru k tu ry  i zastosowanie niew łaściw ej m etody w  jego 
ocenie. P rzed niebezpieczeństwem  realistycznego rozum ienia 
m itu , człowieka pierwotnego chroniła głęboka świadomość 
transcendencji Bóstwa, k tó re  tylko ze względu na ludzi, we
dług jego m niem ania, objaw ia się poprzez elem enty zjaw i
skowe, różni się jednak zasadniczo od wszystkiego, co ziem
skie i nie może być rozum iane na wzór św iata widzialnego. 
W spółczesny zaś człowiek tylko poprzez dogłębną obserwację 
zjawiskowych elem entów  m itu  może dotrzeć do jego oryginal
nego charak teru  i obiektyw nie ocenić to z jaw isko61.

Mniej drastycznym , choć również nieuzasadnionym  stopniem  
degradacji m itu jest ustaw ienie g o , na jednej płaszczyźnie 
z w ierzeniem  religijnym . Badania nad. religijności^ człowieka 
w skazują, że w tej dziedzinie życia ludzkiego ważną rolę 
spełnia tkw iąca w  człowieku potrzeba pełnej łączności z rze
czywistością absolutnie doskonałą, żywą i osobową. Człowiek 
bowiem, nie znajdując odpowiedniką dla swych idei, pragnień 
i uczuć, an i w  obrębie w łasnej osobowości, ani w  dostępnym  
m u świecie zjawiskowym , wychodzi poza sferę em piryczną 
i k ieru je  się ku  Transcendencji. T ranscendencja zaś ukazuje 
m u się jako absolutne dobro, w  k tórym  może on znaleźć za
spokojenie swych psychicznych potrzeb. Widząc te  możliwości, 
człowiek całą swoją jaźnią przylega do nieskończonego bytu  
w celu naw iązania z nim  osobowego kon tak tu  62.

Obydwa zjaw iska (m it i wierzenie) charakteryzuje  wspólny 
dla nich ry s  relig ijny  i dynam ika angażująca całą osobowość 
podm iotu, zachodzi jednak m iędzy nim i zasadnicza różnica. 
W w ierzeniu religijnym  przejaw ia się życie osobowe, np. re
fleksja, decyzja. S tąd  w artość treści wierzeniow ej zależy od

60 Por. tamże, 187.
61 Por. tamże, 168—196.
62 W. K w i a t k o w s k i ,  Apologetyka totalna, Warszawa 1961, 1, 192.
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poziomu osobowego życia jednostki ludzkiej. Tymczasem treść 
mityczna, w yprzedzając życie osobowe, jest uzależniona od 
psychizmu poszczególnego człowieka i dlatego może być uw a
żana za wyższą od treści wierzeniow ej zabarwionej elem en
tam i su b iek tyw nym i63.

W zarysow anym  przez V ergote’a obrazie m itu  i po zesta
wieniu go z podobnym i m u zjawiskam i, w ystępują w yraźnie 
jego następujące elem enty składowe:

1. M it jest opowiadaniem , którego treść ogranicza się do 
świata transcendentnego jako pierwszej przyczyny i ostatecz
nego celu wszelkiego bytow ania.

2. Opowiadań m itycznych nie da się powiązać z refleksyjną 
świadomością człowieka jako ich w yłącznej genezy.

3. Treść m ityczna należy do elem entów wrodzonych psychice 
ludzkiej.

IV. KONFRONTACJA I ANALIZA BULTMANNOWSKIEJ 
I RELIGIOZNAWCZEJ W IZJI MITU

Dokonana wyżej analiza w yników  badań współczesnego re li
gioznawstwa nad zjaw iskiem  m itu  stanow i podstaw ę do oceny 
krytycznej w artości pojęcia m itu  R. B u l t m a n n a ;  W tym  
celu należy najp ierw  zestawić obydwie wizje m itu, dla w y
krycia zachodzących m iędzy nim i podobieństw  i różnic, co 
pozwoli na możliwie obiektyw ną ocenę bultm annow skiej kon
cepcji m itu.

Rozumienie m yśli B ultm anna na zawężonym odcinku proble
m atyki m itu  nie jest łatw e 64. W ydaje się, na podstaw ie te
kstów o kontrastow ości treści m itycznych w stosunku do osią
gnięć współczesnych nauk, że u  genezy m itu, w edług Bult^ 
manna, leży nieznajomość zarówno św iata zjawiskowego jak

83 Por. A. V e r g o t e ,  dz. cyt., 170—172.
64 Por. R. M e r l é ,  L'interprétation ■ du Nouveau Testament, Paris 

1955, 62; G. M i e g g e, L ’Evangile et le M ythe dans la pensée de Ru
dolf Bultmann, Paris 1958, 83.
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i rzeczywistości tra n sc en d e n tn e j65. C harakter bowiem  m ityczny 
przysługuje w szystkim  tym  treściom, k tó re  są w  konflikcie 
z naukam i przyrodniczym i, filozoficznymi, względnie z teolo
gią dzisiejszego człowieka. W zestaw ieniu z naukam i szcze
gółowymi m it okazuje się przednaukow ą wizją rzeczywistości 
em pirycznej. D la filozofii zaś egzystencjalnej m it jest w yra
zem dekadencji m yśli, k tó ra  obiektyw izuje i nadaje  realne ist
nienie swoim subiektyw nym  wytworom . N atom iast w  oczach 
człowieka w ierzącego m it stanow i w yraz zapoznania praw dzi
wego charak te ru  objaw ienia, k tó re  jest w ydarzeniem  i we
zwaniem  66.

Powyższe rozum ow anie B ultm anna, k tó re  poprzedza jego 
wniosek o subiektyw nej genezie m itu, wprowadza pewne 
uproszczenie do problem atyki bardziej skom plikowanej, niż 
się to na pozór w ydaje. P raw dą jest bowiem, że w izja m ityczna 
jest zupełnie obca m entalności człowieka nastawionego wy
łącznie na em pirię, względnie na poznanie czysto dyskursyw ne, 
na k tó rym  bazują różne k ierunki filozoficzne, lecz praw dą jest 
także, co mocno podkreślają współcześni religioznawcy, 
a czego, jak  się w ydaje, nie zauważa Butm ann, że m it odzna
cza się wysokim  w alorem  poznawczym, gdyż porusza i roz
w iązuje zagadnienia w ym agające w yrobionej, a naw et wręcz 
subtelnej m yśli. W skazyw any zaś przez B ultm anna konflikt, 
jak i pow staje p rzy  zetknięciu się treści m itu  z naukam i szcze
gółowymi, lub z pew nym i system am i filozoficznymi, okazuje 
się ty lko pozorny. P rzy  rozwiązaniu zaś możliwej trudności, 
k tó ra  faktycznie jest tylko nieporozum ieniem , należy brać pod 
uw agę następujące fak ty : religioznawstw o współczesne stw ier-. 
dza, że m it w  swej najgłębszej treści dotyczy rzeczywistości 
transcendentnej, a więc takiej, k tó ra  w ym yka się badaniom 
em pirycznym , w  dyskursyw nym  zaś poznaniu jest niedostępna 
tym  system om , k tó re  w  swoich założeniach w yłączają możli
wość poznania sfery  pozazjawiskowej.

65 Por. H. B o u i l l a r d ,  Logique de la foi, Paris 1964, 131.
66 Por. A. V e r g o t e ,  dz. cyt., 163.
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W św ietle tych  faktów  nie ma m iejsca i nie zachodzi rea lny  
antagonizm  m iędzy przekazem  m itycznym  a osiągnięciami 
naukowym i. N atom iast w alor poznawczy m itu  jest tym  ele
m entem , k tó ry  ciągle jeszcze u trzym uje  p rzed  religioznaw 
stw em  w  tajem nicy  genezę tego zjawiska. N iektórzy współ
cześni przedstaw iciele nauk  religioznawczych (szkoła Eliade), 
wskazując na niew ystarczalność elem entów  subiektyw nych 
jako w yłącznej genezy m itu, rozw iązanie tego problem u widzą 
w przyjęciu hipotezy pierwotnego objaw ienia.

Tak więc, konfrontu jąc pogląd B u l t m a n n a  na genezę 
m itu ze stanow iskiem  współczesnego religioznaw stw a w tym  
zakresie, dają  się zauważyć w yraźne rozbieżności. B ultm ann, 
wiążąc źródło m itu  wyłącznie z prym ityw izm em  myślowym, 
reprezen tu je  tradycy jne stanowisko, którego nie podzielają 
współczesne nauki religioznawcze. Te bowiem, albo nie w y
pow iadają się o genezie omawianego zjawiska, albo dopatru ją  
się w  nim  przejaw u ingerencji sił pozanaturalnych.

Stanowisko B ultm anna w  kw estii genezy m itu rzu tu je  na 
odczytanie i rozum ienie jego treści. W m itach, w edług B u lt
m anna, przejaw ia się jednakow e zainteresow anie św iatem  
transcendentnym  i em pirycznym . Zarówno bowiem  rzeczy
wistość natu ra lna , jak  i nadnatu ralna , stanow i przedm iot w y
powiedzi i tw ierdzeń m itu. Treść m ityczna jednak  nie podaje 
obiektywnego pojęcia, ani o sferze zjawiskowej, ani pozazja- 
wiskowej, lecz zaw iera fikcyjny  obraz przedm iotu swych za
interesow ań. Mimo w yraźnie subiektyw nego charakteru , 
w  przekazie m itycznym  zaw arty  jest pew ien czynnik nieza
leżny od człowieka, obiektyw ny, pochodzący z bożego obja
wienia 6T.

Zestaw iając zreferow aną przez B ultm anna zasadniczą treść 
m itów z poglądem  współczesnego religioznaw stw a na to za
gadnienie, da ją  się zauważyć elem enty zbieżne. Dzisiejsze bo
wiem  nauki religioznawcze, podobnie jak  Bultm ann, w yróż

67 Por. G. H a s e n h i i t t l ,  Was will Bultmann m it seinem Entmytho- 
logisierungsprogramm, Theologisches Jahrbuch, Leipzig 1968, 160—167.



niają  w  m itycznym  przekazie wypowiedzi dotyczące sfery 
transcendentnej i zjawiskowej. N iektórzy zaś religioznawcy, 
tak samo jak  Bultm ann, dopatru ją  się w  m itach elem entu  poza- 
empirycznego.

Zachodzące jednak podobieństwo m iędzy B ultm annem  a obec
nym  religioznaw stw em  w rozum ieniu m itycznego jęz y k a 'n ie  
sięga, jak  się w ydaje, do isto tnej treści m itu. W spółczesne re 
ligioznawstwo, stw ierdzając, że w przekazie m itycznym  miesz
czą się w ypow iedzi o świecie zjawiskowym  i pozazjawiskowym, 
wyróżnia, w  przeciw ieństw ie do B ultm anna, główny i pod
rzędny przedm iot 'm itycznych zainteresow ań. Głównym  przed
m iotem  wypowiedzi m itycznych jest rzeczywistość transcen
den tna  i em piryczna, ale tylko w aspekcie relig ijnym . Zasad
niczo m it wypow iada się o transcendencji i ukazuje ty lko jej 
właściwości. Nie zam ierza natom iast m it, jak sądzi Bultm ann, 
dać wyczerpującego poglądu na św iat zjawiskowy. Tw ierdze
nia bowiem zaw arte w m itach, dotyczące sfery em pirycznej, 
m ają charak ter religijny, gdyż ograniczają się w yłącznie do 
ukazania w perspektyw ie transcendentnej genezy i ostatecz
nego celu św iata zjawiskowego.

W ujęciu dzisiejszych badań religioznawczych m it in teresu je  
się rzeczywistością em piryczną, ale tylko drugorzędnie, tj. 
w  oparciu o właściwości zjaw isk em irycznych, przez porów
nanie, ukazuje cechy sfery  tran sc en d e n tn e j68. Nie w daje  się 
p rzy  tym  dla osiągnięcia swego celu w  naukową, w  dzisiej
szym znaczeniu, in te rp re tac ję  zjawisk, lecz posługuje się takim  
ich  obrazem , jak i w yrabia sobie o nich człowiek na podstaw ie 
popularnej obserw acji.

Bultm ann zaś, nie uwzględniając różnicy, z jaką  m it tra k 
tu je  sferę  zjaw iskową i pozazjawiskową, ustaw ia na  jednej 
płaszczyźnie w ypow iedzi m ityczne dotyczące zarówno św iata 
empirycznego, jak  i transcendentnego i analizuje je  w  świetle 
dzisiejszych osiągnięć naukowych.

3 4 8  ζ · k ł y s z  [3 2 ]

68 Por. R. G u a r  d i n i, Le m ythe et la vérité de la Révélation, Re
cherches de Science Religieuse 37 (1950) 167—168.
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Tymczasem tylko wypowiedzi związane z głównym  przed
m iotem  zainteresow ań m itu  zaw ierają oryginalną treść po
znawczą, roszczą p retensję  do obiektyw nego ukazania rzeczy
wistości transcenden tnej i stanow ią specyficzny elem ent mi
tycznego przekazu. S tąd  wyłącznie one mogą być przedm iotem  
kry tycznej analizy dla w yśw ietlenia poznawczej w artości 
m itycznego przekazu. W ydaje się, że na ocenę w artości po
znawczej m itycznych tw ierdzeń B ultm anna głównie w pły
nęło przeprow adzone przez niego porów nanie m itycznych w y
powiedzi o świecie zjaw iskowym  z osiągnięciami nauk  p rzy
rodniczych. K onfrontacja ta, b łędna w  założeniach 69, w  kon
sekw encji prow adzi do wniosku o iluzorycznym  i bezprzed
miotowym charakterze m itu.

Zasygnalizowany, w spólny B ultm annow i i n iektórym  współ
czesnym szkołom religioznawczym  pogląd na  transcendentne 
elem enty w przekazie m itycznym  w  szczegółach w ykazuje 
jednak rozbieżności. W ujęciu bowiem B ultm anna czynnik 
transcendentny  ulega w  micie transform acji, staje  się jednym  
z elem entów  św iata zjawiskowego i traci oryginalny charak
ter 70. W swój subiektyw ny obraz św iata zjawiskowego, s tw ier
dza B ultm ann, człowiek włącza treść  objaw ioną i ty m  sam ym  
zmienia jej praw dziw y sens. W ujęciu  natom iast religioznaw 
czym w  micie elem ent transcenden tny  pozostaje n ienaru 
szony, a jego in tegralne zespolenie z em pirią um ożliwia pozna
nie sfery, k tó rą  człowiek p ierw otny  uważa za absolutnie inną, 
tj. transcendentną. W ydaje się, że najbardziej w yraźnie do
strzeżona różnica w  pojm ow aniu treści m itu  m iędzy B ultm an- 
nem  a religioznaw stw em  w ystępuje w  trak tow aniu  przekazu 
now otestam entalnego. B ultm ann w  zakres treści m itycznych 
wprowadza opis w ydarzeń, k tó re  w edług Nowego T estam entu 
m iały się dokonać w em pirycznej rzeczywistości. Tymczasem 
we współczesnym  religioznaw stw ie term inem  m it określa się

69 Por. W. M i z i o ł e k ,  Egzystencjalne rozumienie kerygmatu chrze
ścijańskiego u  R. Bultmanna a dogmat, CTh 25 (1954) 122.

70 Por. W. H ł a d o w s k i ,  Apologetyka jako nauka normatywna  
w  świetle fenomenologii wiary chrześcijańskiej, CTh 25 (1954) 76.
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treści dotyczące św iata pozazjawiskowego, k tó ry  by tu je  w  sfe
rze nie mieszczącej się w  em pirycznej przestrzeni lub histo
rycznym  czasie.

Tw ierdzenie o bezprzedm iotow ym  i fikcyjnym  charakterze 
przekazu m itycznego stanow i dla B ultm anna podstawową prze
słankę w  ocenie przydatności m itu  dla człowieka. Mit, jako 
rezu lta t niekrytycznej postaw y um ysłu ludzkiego odwołującej 
się dla w ytłum aczenia jakichkolw iek zjaw isk em pirycznych do 
in terw encji sił pozanaturalnych, powoduje jednokierunkow e, 
wyłącznie relig ijne nastaw ienie i zainteresow anie. Człowiek bo
wiem pod w pływ em  m itycznej idei angażuje i m obilizuje w szyst
kie swoje siły w  celu.pozyskania względów mocy nadnaturalnych  
poprzez czynności religijne. Odbija się to jednak ujem nie na 
kształtow aniu  osobowości człowieka. Świadomość, bowiem zu
pełnej zależności od sił transcendentnych powoduje przerosty 
w  życiu religijnym , ustaw iając je w  płaszczyźnie bezdusznego 
ry tualizm u, z drugiej zaś strony tłum i wszelką inicjatyw ę 
twórczą jednostki w  życiu indyw idualnym , jak i społecznym.

Otóż tak  sform ułow any wniosek i przesłanki, na których 
się on opiera, budzą poważne zastrzeżenia. W św ietle prze
analizow anych wypowiedzi współczesnych religioznawców mi
tyczna dynam ika i m otyw acja nie tylko nie w pływ a destruk 
tyw nie na rozwój osobowości człowieka, jak  sądzi Bultm ann, 
lecz stanow i konieczny czynnik, k tó ry  prow adzi jednostkę 
ludzką do samodzielnego, w pełni osobowego życia.

Krańcowo różna, przeprow adzona przez B ultm anna ocena 
przydatności m itu, jest uzależniona od specyficznego ujęcia 
treści tego zjawiska. Przekreślając war.tość poznawczą mitu, 
B ultm ann konsekw entnie nie dopatru je  się w  nim  jakiejkol
wiek pozytyw nej funkcji.

Mimo że B ultm ann negatyw nie ocenia przydatność m itu, 
to jednak charakteryzując jego funkcję, trafn ie  zauważa w m i
cie rys dynam iczny, wzorcowy i religijny. Specyficzna dla 
zjawiska m itu  jego władcza siła w stosunku do' osobowości, 
zdaniem B utm anna i współczesnego religioznawstw a, przeja
w ia się w  psychologicznej s tru k tu rze  człowieka o m itycznej
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m entalności, k tó rą  kształtu je  całkowicie i wyłącznie treść m i
tyczna. S tąd  w szystkie czynności ludzkie, a szczególnie re li
gijne, są inspirow ane przesłankam i m itycznym i.

B ultm annow ska koncepcja m itu, przeanalizow ana w oparciu 
o współczesne osiągnięcia religioznawcze, uw ydatnia swoje 
tra fne  spostrzeżenia oraz zasadnicze brak i zarówno m eryto
ryczne jak  i metodyczne.

Pod względem m erytorycznym  idea m itu  w ujęciu B ult
manna, mimo w ielu elem entów  pozytyw nych, przy głębszej 
analizie, ukazuje w yraźne niedociągnięcia, k tóre ostatecznie 
oddzielają ją od dzisiejszej, religioznawczej in te rp re tac ji tego 
zjawiska n . Przyczynę zaś niepełnej, fragm entarycznie odtw o
rzonej wizji m itu stanow i metoda, jaką B ultm ann posługuje się 
w badaniach tego zjawiska.

Za pozycję wyjściową bowiem bierze pojęcie abstrakcyjne 
(mit, nauka, historia) i nie uwzględnia przy tym  faktu , że 
umowny charak ter tych  pojęć nie jest spraw ą bezsporną i ogól
nie przyjętą, jak  również, że mogą one kryć w  sobie bogatszą 
treść niż jej pierw otne sform ułow ania słowne. Stąd tego ro
dzaju m etoda naraża na niebezpieczeństwo zubożenia zarówno 
pojęć, jak  i rzeczywistości przez nie oznaczonej. Faktycznie 
zastosowanie powyższej, wyłącznie in telektualistycznej m e
tody odbiło się ujem nie na przedstaw ionej, bultm annow skiej 
teorii m itu. Tymczasem nowoczesne k ierunki religioznawcze, 
mając na  uwadze, że aprioryczne podejście do m itu nie daje 

.do niego bezpośredniego dostępu, stosują w  swych badaniach 
nad tym  zjaw iskiem  m etodę fenomenologiczną. Do budowy me
tody fenom enologicznej wchodzi, oprócz elem entu opisowego, 
elem ent krytyczny. Taka koordynacja tych dwóch elementów, 
doświadczalnego i pojęciowego, gdzie zebrany na drodze bez
pośredniej obserw acji m ateria ł em piryczny stanow i przedm iot 
refleksji, przyczynia się do w yśw ietlenia nowych aspektów  
w zagadnieniu i do rozbudow y nowoczesnej teorii m itu.

*
* *

71 Por. H. В o u i 11 a r d, dz. cyt., 132.
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Przeprow adzona dotąd analiza bultm annow skiej koncepcji 
m itu  pozwala na próbę jej kry tycznej oceny.

W klasycznych wypowiedziach B u l t m a n n a  o· micie zja
wisko to oznacza każde sform ułow anie słowne, k tóre sferę 
transcenden tną włącza w  zjawiskową. W yrażenie zaś w kate
goriach ludzkiego języka rzeczywistości Boga stanow i tylko 
projekcję subiektyw nych refleksji, a nie korela t rzeczywistości 
tran scenden tnej.

B ultm ann więc widzi w  micie jedynie rzeczywistość subiek
tyw ną, czyli przeżyciową. Geneza m itu  sprow adza się osta
tecznie do poznania religijnego, z k tó rym  człowiek styka się 
z rzeczywistością transcendentną, chociaż pozbawioną cha
rak te ru  obiektywnego, a treść m itu oznacza ukazanie rzeczy
wistości niehistorycznej w  postaci h istorycznej'72. Czynnik 
transcenden tny  powoduje tylko w człowieku dyspozycję stwo
rzenia m itu, lecz nie stanow i jego elem entu genetycznego.

Otóż tak sform ułow ane wnioski nie dają  się obecnie uza
sadnić krytycznie. N auki religioznawcze bowiem, w  oparciu 
o rozbudow aną bazę obserw acyjną, na podstaw ie indukcji do
chodzą do w prost przeciw nych wniosków. Zaobserwowane prze
jaw y m itu  każą ciągle poszukiwać właściwej genezy tego zja
wiska, a naw et zdają się wskazywać, że w ykracza ona poza 
płaszczyznę rzeczywistości em pirycznej. Można więc powie
dzieć, że ' problem atyka genezy m itu  rozpatryw ana jedynie 
w oparciu o sferę em piryczną stanow i kw estię o tw artą, jak 
długo pozostajem y wyłącznie na  płaszczyźnie zjawiskowej. 
Jednoznaczny charak te r tej odpowiedzi o trzym uje się przez 
uw zględnienie w aloru  poznawczego w micie. A naliza tego rysu 
w powiązaniu z całością zaobserwowanej rzeczywistości, w  któ
rej tkw i człowiek o m itycznym  sposobie m yślenia, w skazuje 
na pozaem piryczną genezę m itu.

W św ietle takich wyników bultm annow ska koncepcja m itu 
ukazuje w yraźnie swoje powiązanie z poglądam i XVIII i XIX  w.

72 Por. O. C u l l m a n n ,  Le m ythe dans les écrits du Nouveau Te
stament, Numen 1 (1954) 124.
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na m it, k tórych  nie podzielają omówione, współczesne szkoły 
religioznawcze 73.

W artościowanie jednak refleksji B ultm anna na tem at pro
blem atyki m itu  nie może pretendow ać do oceny w yczerpującej. 
Z jednej strony  bowiem  B ultm ann, jak  zresztą podkreślają  to 
wybitni k rytycy, posługuje się takim  sposobem w yrażania, 
k tóry  u trudn ia  odczytanie i rozum ienie jego myśli. Równo
cześnie zaś współczesne pojęcie m itu, k tóre stanow i k ry terium  
oceny bultm annow skich sugestii o micie, nie jest jeszcze do
statecznie sprecyzowane, w  w ielu punktach  w ym aga pogłę

b ien ia  i w yjaśnienia kw estii spornych. Niemniej jednak przy 
konfrontacji bultm annow skiej wizji m itu z nowoczesnym obra- 

' zem tego zjaw iska w ystąp iły  w yraźnie m iędzy nimi zbieżności 
i różnice.

K rytycy  na ogół zgodnie podkreślają tra fn ą  dla problem atyki 
mitu obserw ację B ultm anna, że pojęcia, jakie człowiek form uje 
o Bogu, i szata słowna, w jakiej je  w yraża, są zawsze zgodne 
z form am i m yślenia i z poziomem k u ltu ry  danej jednostki 
w kontekście epoki, z k tórej ona w yrasta. S tąd  żadnej wypo
wiedzi o transcendencji, a więc i wypowiedzi m itycznej, nie 
można brać w  izolacji od tych  in tegralnych  czynników.

Należy sądzić, że dogłębna i szczegółowa analiza bu ltm an
nowskiej koncepcji m itu  w  oparciu o szerszy m ateria ł k ry 
tyczny, k tó ry  uw zględniałby całość najnow szych osiągnięć ba
dawczych nad  m item , m ogłaby w yśw ietlić nowe aspekty  w  tej 
skomplikowanej problem atyce. W tym  celu szczególnie nale
żałoby uwzględnić współczesne, egzystencjalne próby in te r
pretacji m itu , ponieważ B ultm ann w  kategoriach filozofii egzy
stencjalnej u jm uje  cały swój system  teologiczny. A naliza tego 
kierunku badań nad m item  w ykracza poza ram y  niniejszego 
studium.

73 „(Bultmann) a adopté celle (la conception de mythe) qui était usu
elle au XVIIIe et au XIX siècles, et qui, insistant sur l’opposition du 
mythe à  la science, m ettnt 1 accent sur le caractere fictif et illusoire 
du mythe”. H. В o u i 11 a r  d, dz. cyt., 131.

23 — S tu d ia  T h e o lo g ic a  V a rs . N r  1/1970
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C o n c e p t i o n  R. B u l t m a n n ’s M y t h  b e f o r e  
t h e  l a t e s t  r e l i g i o s h i p  A c h i e v e m e n t s .

Summary

R. Bultmann in applied by himself of biblie exegesis often apeals to 
concept of the myth in mind of slogan demithologisation of New Te
stament Books. Because a head position of mythe in Bultmann’s exegesis 
inqury rise the question what critics valu has the Bultmann’s con
ception of myth, in comparison with present day opinions of the reli- 
gionship particular position have the researches about myth leading 
by M. Eliade, the historican of religion. His achievements are also the 
base of the reports pronounced diuring symposium in Rome (12·—16 
january 1966) on the subject of the myth. Especialy the a Vergote’s 
appearance on mentioned symposium clear up new aspects in question 
of myth transmission. Also for this Eliade’s resarch about the myth 
formulated duering Rom’s symposium views on this phenomen, may be 
the criterion of ,the estimation of the iclea Bultmann’s myth. For enforce 
this estimation in first charpter was made reanalise concept of Bultmann’s 
myth. In his approach myth is expression of sense of human existence, 
it has genetic association w ith psychism of man, as exclusive product 
of mental primitivism. Charpter two has recult E'liade’s researches, who 
find that myth reveals ultimate supernatural purpose of all existence. 
Mythic propagate can’t be howewer taken only from the human su
bjectivism, because his high cognitive worth and universal character. 
All the atributes of the mythe can explain by admission of hypotesis of 
initial revelation. In charpter therd are represented Vergote’s views, 
in his approach to myth contens forestall reflective conciousnes of man 
and is his niborn propriety.

Based on the results of researches of contemporary religionship about 
myth in Eliade’s approach and his school and Rome’s symposium (Ver- 
gote) in charpter four has been done an verification Bultmann’s decla
ration about myth. As résultat of maide comparision come aut that the 
Bultmann’s view in question of genesis of mytch, its contents arjd 
function, correct in some points, virtully however deviates from views 
of present day religionship in this sphere. Than Bultmann in his exegesis 
system used outdated idea of myth with wich don’t agree the present 
day religionship schools.

Z. Klysz


