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wstęp

Kolejny numer „Ex Nihilo”, który oddajemy do Państwa rąk, za-
wiera dwanaście artykułów, różnorodnych zarówno pod względem 
tematyki, jak i metody badawczej. Proponowany Państwu zbiór 
pochodzi z dwóch konferencji, organizowanych w ubiegłym roku  
przez Instytut Religioznawstwa. Pierwsza z nich, „Mythical Cosmos”, 
o zasięgu międzynarodowym, zgromadziła teksty prezentujące wizję 
świata w wierzeniach religijnych różnych epok. Druga konferencja, 

„Zoologia sacra”, dotyczyła roli i symboliki zwierząt w systemach 
religijnych. Mimo iż jej zakres jest znacznie węższy niż „Mythical 
Cosmos”, ona także po części nawiązuje do zagadnienia mityczne-
go kosmosu, uzupełniając tym samym pierwszy z tematów. Mając 
nadzieję, że Czytelnik uzna poniższe zestawienie za wartościowe, 
z pełnym przekonaniem zachęcamy Go do lektury niniejszego tomu.

Metodą najczęściej stosowaną przez autorów jest krytyka źródeł. 
Sięgają po nią zwłaszcza ci, którzy zajmują się badaniem proce-
sów będących następstwem zmian na tle socjologicznym, kultu-
rowym czy politycznym wewnątrz grup wyznaniowych. Dotyczy 
to w tym samym stopniu religii istniejących współcześnie i tych, 
o których istnieniu wiemy jedynie dzięki żmudnej pracy archeolo-
gów czy filologów.

Do tych drugich należy kult, którego interpretacji podejmuje się 
Bartłomiej Bednarek, w tekście Liminalna przestrzeń kultu Dionizosa. 
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Autor przedstawia w nim, jak postać Dionizosa ulega stopnio-
wej transfiguracji  Pod uwagę bierze zarówno źródła pisane, jak 
i sztukę (przede wszystkim rzeźby czerwonofigurowe), starając 
się pokazać zależność pomiędzy wyobrażeniami a rzeczywistością. 
Sporą rolę w tekście odgrywa także pojęcie menadyzmu – autor 
postrzega kult Dionizosa jako sposób, za pomocą którego uczest-
niczki mogły wyrwać się ze sztywnego i nieprzychylnego kobietom 
systemu społeczno-kulturowego. Tym samym autor obala wize-
runek Dionizosa jako bóstwa, którego kult jednoznacznie kojarzy 
się z rozwiązłością seksualną, podczas gdy w rzeczywistości naj-
prawdopodobniej służył również walce kobiet o przełamanie barier 
społecznych, wynikające z ich osobistego pragnienia wolności.

Kolejnym tekstem jest artykuł Magdaleny Bryły, zatytułowany 
Bogini Kalī – krwiożercza matka. Stanowi on wnikliwe studium posta-
ci indyjskiej bogini Kalī. W badaniach zachowana zostaje perspek-
tywa historyczna i antropologiczna, przy uwzględnieniu analizy 
literackiej. Przedstawiona postać zostaje ukazana jako ambiwalent-
na, mimo iż w popkulturze kreowana jest jako jednoznaczenie zła. 
W badaniach autorka odwołuje się do René Girarda i teorii mime-
tyczno-ofiarniczej. 

Trzecim z prezentowanym artykułów jest Demonologia Kościo-
ła Zielonoświątkowego w RP – ujęcie historyczne autorstwa Lesz-
ka Jańczuka. Stanowi on niezwykle cenne studium, o imponującym 
materiale faktograficznym, którego uporządkowanie stanowi świa-
dectwo sumiennej pracy badawczej. Artykuł dotyczy wspólnoty 
religijnej, o której w języku polskim pisze się rzadko i niewiele 
(zwłaszcza jeśli uwzględnić prace o niekonfesyjnym charakterze). 
Wielkim osiągnięciem autora jest uporządkowanie i sklasyfikowa-
nie materiału badawczego. Należy też podkreślić sumienną pracę 
ze źródłami (na przykład czasopismo „Chrześcijanin”). Artykuł 
pokazuje, że w krajobrazie polskiej religijności wciąż obecne jest 
zjawisko opętania, mimo iż dla większości Polaków wydaje się 
ono odległą wizją, sięgającą na wsi przełomu xix i xx wieku.
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Jednym z dwóch tekstów powstałych na kanwie referatów wy-
głoszonych na konferencji „Zoologia sacra” jest artykuł Julii Kościuk 
Fauna w świecie sacrum: kilka szczególnych przypadków preneolitycznych 
pochówków człowieka i zwierzęcia z terenów bliskowschodnich. Przedsta-
wia on preneolityczną symbolikę zwierząt na Bliskim Wschodzie 
w oparciu o badania pochówków. Szczególną rolę zajmuje w tekście 
także opis przemian światopoglądowych, które towarzyszyły pracy 
archeologa. Artykuł stanowi niezwykle interesujące studium również 
ze względu na jego odmienną perspektywę – obrzędowość jest uka-
zana okiem archeologa, podkreślona zostaje też precyzja i szczegół. 

Drugim artykułem powstałym na bazie wystąpienia na wspo-
mnianej wyżej konferencji jest tekst Moniki Kowalskiej, Dekoracja zo-
omorficzna krzyży z Ruthwell i Bewcastle oraz jej znaczenie symboliczne. 
Stanowi on wnikliwą analizę z zakresu historii sztuki oraz histo-
rii angielskiego chrześcijaństwa. Tekst pokazuje, jak ważne jest 
uwzględnienie w badaniach tła kulturowego oraz możliwych wpły-
wów pogańskich. Tego typu zagadnienie pobudza do dyskusji nad 
możliwością wypracowania ortodoksji, pokazuje także siłę zako-
rzenienia człowieka w tradycji, którą bardziej lub mniej świadomie 
przyswaja i przetwarza. 

Kolejny tekst, Metale i koła. Technologia w Śródziemiu jako widmo nowo-
czesności, jest autorstwa Szymona Kukulaka Tekst w obrazowy sposób 
przedstawia problem demonizacji technologii i stara się go zdefinio-
wać. Czym jest owa demonizacja, patrząc na współczesne problemy 
cywilizacji Internetu? Artykuł pokazuje także, czym dla pisarza jest 
osobiste doświadczenie i jak świat fantasy może stanowić kryptoko-
mentarz rzeczywistości, mitologizację idealną. Autor w ciekawy sposób 
nawiązuje do opozycji natura-kultura, starając się przedstawić jej ewo-
lucję oraz stratę pierwotnego znaczenia w obliczu technologii. Wreszcie 
autor nawiązuje także do opozycji magia-religia-nauka. 

Tekst The Daw and the Dusk of Two Religious Movements Invented in the 
21st Century został napisany przez Annę Maćkowiak. Artykuł w cie-
kawy sposób pokazuje, czym jest fikcja i w co może się przekształcić. 
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Tekst przedstawia przykłady dzieł, które istnieją i transformują nie-
zależnie od pierwotnej idei ich twórców. Pokazuje siłę mitu i sposób, 
w jaki kreuje się nowy porządek. Artykuł stanowi niezwykle cenne stu-
diów ze względu na brak literatury na podany temat w języku polskim. 

Temat neopoganizmu zostaje podjęty przez Mateusza Maleszkę 
w tekście Hipoteza kultu czarownic i dziewiętnastowieczne korzenie 
neopogańskiego ruchu „Tradycyjnej Wicca”. Artykuł pokazuje, że 
czarownictwo, podobnie jak w przypadku opętań będących tematem 
już wspomnianego wcześniej studium Leszka Jańczuka, są nadal 
żywe. Ciekawym elementem tekstu jest ukazanie mitów w nauce 
i błędów w metodologii. Odnajdujemy w nim doskonałe przykłady, 
jak niewłaściwa metoda badań prowadzi do błędnych wniosków i fał-
szywego obrazu danego zjawiska – powodując zresztą dalsze aber-
racje w środowisku, które stanowi obiekt badań. 

Interesujące studium współczesnej religijności stanowi także tekst 
Darii Pilawskiej Fundamentalizm religijny a temperament u uczennic 
liceów katolickich oraz publicznych. Artykuł ukazuje wpływ tempera-
mentu na natężenie fundamentalizmu – przedstawia, w jaki sposób 
korelacje i łatwe skojarzenia mogą prowadzić do stworzenia teo-
rii o niewłaściwej treści. Autorka we wzorcowy sposób stosuje narzę-
dzia statystyczne i analizuje dane. Artykuł stanowi przykład badań 
terenowych o szeroko zakrojonej analizie, które na gruncie polskim 
doprecyzowują metody, które można zastosować przy tworzeniu mo-
delu polskiego katolicyzmu i fundamentalizmu. Autorka z dużą 
ostrożnością i rozwagą traktuje samo pojęcie fundamentalizmu, su-
miennie opracowując i analizując zebrane dane oraz wyciągając zeń 
rozbudowane wnioski. 

Kolejny artykuł to studium Łukasza Rzepki zatytułowane Pa-
miątka Świadów Jehowy – emblematyczny peroformans. Interpretuje on 
rytuał jako przedstawienie, w duchu badań nad performatywnością 
w sztuce. Nie jest to teoria nowa na gruncie ritual studies, chociaż 
o niezwykle silnym potencjale badawczym. Warto jednak podkreślić, 
że w środowisku polskojęzycznym wciąż pozostaje to temat niszowy.  
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Przedostatnim z proponowanych tekstów jest artykuł Agniesz-
ki Skawińskiej Czy Lucyfer może być tricksterem? Juliusz Słowacki Sa-
muel Zborowski. Tekst stanowi świadectwo tego, jak wszechstronnie 
wykorzystywane są w badaniach zdobycze myśli religioznawczej. 
Autorka, przywołując postać trickstera, z powodzeniem definiuje 
postać literacką, która wymyka się standardowym schematom. Lu-
cyfer, „Niosący Światło”, jeden z pierwszych buntowników, w jej 
interpretacji nie stanowi wcielenia zła, ale ambiwalentną postać 
o typowych cechach mitologicznego trickstera.

Ostatni artykuł, zatytułowany Pod prąd. Współczesny tradycjonalizm 
katolicki we Francji, Niemczech i Stanach Zjednoczonych, jest autorstwa Lesz-
ka Zaborowskiego. Temat tradycjonalizmu i fundamentalizmu jest stale 
obecny na forum publicznym i stanowi bardzo aktualny problem badaw-
czy. Dyskusje na temat tych zagadnień rzadko jednak mają obiektywny 
charakter, i często nie stosuje się w nim racjonalnych argumentów, co wy-
nika z braku odpowiedniego zaplecza merytorycznego dyskutantów  
W oparciu o wcześniejsze badania psychologiczne autor dokonuje roz-
różnienia między tymi dwoma pojęciami, a następnie przedstawia analizę 
środowiska, które pozostało przy dogmatach kościelnych. Odwołując się 
do wiedzy historycznej i dogłębnej analizy poszczególnych procesów, 
autor dokonał opisu zjawiska tradycjonalizmu na przykładzie trzech 
państwa. Warto podkreślić, że podane kraje zostały wybrane ze wzglę-
du na specyficzne grupy religijne, które się w nich ukształtowały, a także 
przez wzgląd na czynniki, które temu towarzyszyły. 

Dlaczego religioznawstwo jest tak wdzięczną nauką? Przede 
wszystkim ze względu na możliwości, które oferuje badaczom 
szeroka perspektywa i możliwość zastosowania różnorodnych 
metod badawczych. Owa perspektywa nie jest wolna od ryzy-
ka nadinterpretacji, schematyczności, uogólnień i niedopracowania, 
wynikającego z nazbyt pobieżnego potraktowania danego tematu. 
Jak jednak pokazują zaprezentowane w niniejszym tomie artykuły, 
interdyscyplinarność sprzyja kreatywnemu podejściu do zagadnienia, 
a tym samym jego lepszemu zrozumieniu.





Daria Pilawska
Wyższa Szkoła Finansów i Zarządzania w Warszawie

Fundamentalizm religijny a temperament  
u uczennic liceów katolickich oraz puBlicznych

1. wstęp

Fundamentalizm religijny jest ważnym społecznie zagadnieniem, 
o wciąż nie do końca poznanych uwarunkowaniach i mechanizmach 
kształtowania się. Jedną ze słabo zbadanych przyczyn tego zjawi-
ska stanowi temperament. Celem przeprowadzonych badań było usta-
lenie związku pomiędzy cechami temperamentu a fundamenta-
lizmem religijnym.

Metodologia: w badaniu udział wzięło 215 uczennic, w tym 105 
z publicznych oraz 110 z katolickich liceów ogólnokształcących. 
Zastosowano następujące metody: Formalna Charakterystyka Zachowa-
nia – Kwestionariusz Temperamentu i Skala Fundamentalizmu Religijnego.

Wyniki: uczennice szkoły katolickiej cechuje istotnie wyższy 
poziom fundamentalizmu religijnego niż uczennice szkoły publicz-
nej. Uczennice szkoły katolickiej uzyskały wyższy wskaźnik per-
seweratywności niż uczennice szkoły katolickiej. Uczennice szkoły 
publicznej wykazują wyższy poziom wrażliwości sensorycznej niż 
uczennice szkoły katolickiej. Wśród uczennic szkoły publicznej od-
notowano istotne statystycznie ujemne związki pomiędzy poziomem 
fundamentalizmu religijnego a perseweratywnością i wrażliwością 
sensoryczną, natomiast wśród uczennic szkoły katolickiej funda-
mentalizm religijny korelował dodatnio z wytrzymałością i ujem-
nie z aktywnością. Analizy regresji przeprowadzone oddzielnie 
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dla obu grup wskazały odmienne predyktory temperamentalne 
fundamentalizmu religijnego. Analiza regresji przeprowadzona łącz-
nie w obu grupach wskazała, że niższy poziom aktywności i wyższy 
poziom wytrzymałości stanowią predyktory wyższego nasilenia fun-
damentalizmu wśród licealistek.

Wniosek: temperament jest jedną ze zmiennych wyjaśniających 
wariancję w nasileniu fundamentalizmu religijnego u uczennic liceów.

2. tło teoretyczne
2.1 Fundamentalizm religijny

Próba zdefiniowania fundamentalizmu religijnego pociąga za sobą 
trudności, które wynikają przede wszystkim z wieloznacznych spo-
sobów rozumienia tego pojęcia. Wywodzi się ono z chrześcijańskiej 
kultury protestanckiej Ameryki. Według Altemeyera i Hunsbergera1 
fundamentalizm to wiara w istnienie tylko jednego zbioru nauk reli-
gijnych, które zawierają nieomylną prawdę o ludzkości oraz o Bogu. 
Sprzeniewierzenia względem jedynej prawdy powinny być zwal-
czane. Służba idei zgodnie z przyjętymi w przeszłości praktyka-
mi sprzyja budowaniu specjalnej relacji z Bogiem. Badacze nie są 
zgodni, czy zjawisko należy rozpatrywać w ujęciu globalnym, czy 
zawężając je do chrześcijaństwa2. Fundamentalizm wiąże się z reli-
gijnością, czyli złożoną, wieloaspektową rzeczywistością, przejawia-
jącą się np. w przekonaniach, doświadczeniach, kulcie religijnym, 
konkretnych zachowaniach. Treści religijne stanowią źródło odpo-
wiedzi na podstawowe pytania egzystencjalne, ponadto zaspokajają 
najważniejsze potrzeby psychiczne człowieka, przede wszystkim 

1 B. Altemeyer, B.E. Hunsberger, Authoritarianism, religious fundamentalism, quest, 
and prejudice, [w:] „International Journal for the Psychology of Religion” 2004, nr 2, 
z. 2, s. 113–133; B. Altemeyer, B.E. Hunsberger, „A Revised Religious Fundamentalism 
Scale…”, op. cit., s. 47–54.
2 J. S.J. Donohue, Islam and Christian-Muslim Relations, [w:] „Mistranslations of God: 
Fundamentalism in the twenty-first century” 2004, t. 15, nr 4, s. 427–422.
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potrzebę sensu życia3. Istnieją sytuacje, w których religijność może 
przybrać postać ekstremalną, niekorzystną z punktu widzenia in-
teresu społecznego, a nawet interesu danej osoby i właśnie w takiej 
formie często określana jest mianem fundamentalizmu4.

Trudność stanowi także próba ustalenia związku pomiędzy 
fundamentalizmem a religijną ortodoksją. Ortodoksja oznacza wier-
ność doktrynie, dogmatowi i odnosi się do rygorystycznego prze-
strzegania przede wszystkim religijnego kodeksu zasad. Ortodok-
sja ma powiązanie z treścią wierzeń, natomiast fundamentalizm 
dotyczy bardziej formy i sposobów wyrażania wierzeń. Osoby 
przyjmujące fundamentalizm religijny starają się być posłuszne 
świętym tekstom, religijnym dogmatom, a także narzucają te tre-
ści społeczeństwu jako jedyne słuszne, często sprzeciwiając się świec-
kiemu prawodawstwu. Fundamentaliści traktują członków swoich 
stowarzyszeń jak wybraną elitę powołaną do przekazywania prawd 
osobom niezrzeszonym. Większość naukowców wyraźnie odróż-
nia oba pojęcia od siebie, uznając fundamentalizm za podstawę 
dla wytwarzania się takiego typu religijności, gdzie tradycjonalizm, 
patriarchat oraz odnowa moralna są kluczowe. Jednak nie wszyscy 
zadeklarowani tradycjonaliści są również fundamentalistami5. We-
dług Altemeyera fundamentalizm jest postawą, względnie stałym 
aktem woli, który przejawia się w czynach człowieka6. Beckford 
dostrzega, że pojęcie fundamentalizmu kojarzone jest z odrzuceniem 
relatywizmu i sekularyzmu oraz z bezkrytycznym stosowaniem 

„jedynie prawdziwych” wierzeń i praw religijnych do wszystkich 
aspektów życia publicznego i osobistego w ramach zamkniętych 
wspólnot, opierających się na patriarchalnych zasadach7.

3 K. Obuchowski, Galaktyka potrzeb. Psychologia dążeń ludzkich, Poznań 2000; D. Krok, 
Religijność a jakość życia w perspektywie mediatorów psychospołecznych, Opole 2009.
4 R.W. Stump, Boundaries of faith, Lanham 2000.
5 R.W. Stump, Boundaries of faith, Lanham 2000.
6 B. ltemeyer, Why the religious fundamentalists tend to be prejudiced…, op. cit., 2003.
7 R. Beckfrd, Jsus Dub: Culture: Faith and Social Change, London 2006.
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Powszechnie fundamentalizm religijny kojarzony jest z ruchami, 
które promują przemoc, agresję, fanatyzm oraz wiązany z przynależ-
nością do ruchów politycznych. Wywodzi się z upolitycznienia re-
ligii oraz z aspiracji przywódców grup politycznych8. Jugensmey-
er zauważa, że podobne zjawisko zachodzi także w drugą stronę, 
tzn. ma miejsce „ureligijnienie polityki”, którego celem jest ukazanie, 
że problemy religijne posiadają polityczne podstawy, oraz że religijne 
cele mogą szukać rozwiązań w polityce9. Zaprezentowany sposób 
myślenia stanowi podstawę dla usprawiedliwiania aktów terrory-
stycznych, ukazuje także ekstremizm polityczny. Fundamentali-
ści reprezentują na ogół skrajne poglądy, często aprobujące siłowe 
metody rozwiązań w kwestiach spornych, ponadto dążą do respek-
towania własnych interesów, ignorując interesy społeczeństwa10.

Zjawisko fundamentalizmu religijnego może znacząco różnić 
się w zależności od typu religii, w kontekście której się pojawia, 
dlatego też w dalszej części uwagę poświęcimy fundamentalizmo-
wi religijnemu w kontekście chrześcijaństwa. Kellstedt i Smidt pro-
ponują trzy kryteria identyfikowania religijnych fundamentalistów. 
Po pierwsze osoby klasyfikowane są do grup fundamentalistycznych 
w zależności od ich przynależności do kościołów lub grup religij-
nych, co argumentowane jest możliwością uszeregowania różnych 
kościołów chrześcijańskich na kontinuum fundamentalistyczne – 
umiarkowane – liberalne. Ograniczenia takiego podziału wynikają 
przede wszystkim z subiektywnych kryteriów przy lokowaniu dane-
go kościoła na kontinuum fundamentalizmu. Oprócz tego trudne jest 
odróżnienie fundamentalizmu od ortodoksji religijnej, szczególnie 
pośród grup o wewnętrznie zróżnicowanych poglądach osób wie-
rzących, np. wśród katolików. Drugi sposób identyfikacji fundamen-
talizmu odnosi się do dogmatów teologicznych oraz wierzeń. W tej 

8 B. Tibi, Fundamentalizm religijny, Warszaw 1997.
9 M. Juergensmeyer, Holy orders: opposition to modern states, [w:] „Harvard Interna-
tional Review” 2004, t. 25(4), s. 34–38.
10 U. Jakubowska, Ekstremizm polityczny, Gdańsk 2005.
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klasyfikacji uznaje się nieomylność Biblii, skłonność do dosłownej 
interpretacji jej treści. Wadą wynikającą z takiej próby podziału jest 
przede wszystkim oparcie się na konkretnej religii oraz jej założe-
niach, co uniemożliwia dokonanie porównań międzykulturowych 
oraz ujednolicenie stosowania pojęcia „fundamentalizm”. Trzeci po-
dział powstaje w wyniku samoidentyfikacji osób jako fundamenta-
listów. Głównym założeniem jest, że fundamentaliści tworzą grupę, 
którą łączy tożsamość, sposób komunikacji, wyznawane wartości, 
normy i wzorce zachowań. Pomija się tutaj sposób rozumienia poję-
cia „fundamentalizm” przez osoby klasyfikujące siebie do tej grupy11.

2.2 Temperament

Temperament to względnie stałe cechy osobowości, odnoszące się 
przede wszystkim do formalnych charakterystyk (energetycznych i cza-
sowych) reakcji i zachowań. Jest to ujęcie zaproponowane w ramach 
Regulacyjnej Teorii Temperamentu12. Cechy temperamentu rozpatry-
wane są z punktu widzenia wzajemnych związków jednostki i środo-
wiska, w których najważniejszą rolę regulacyjną odgrywa aktywność 
własna człowieka. Cechy te ujawniają się we wczesnym dzieciństwie, 
a także mają swój odpowiednik w świecie zwierząt. Temperament, 
mimo iż pierwotnie uwarunkowany jest wrodzonymi mechanizma-
mi neurobiochemicznymi, podlega pewnym powolnym zmianom 
na skutek dojrzewania i specyficznych dla jednostki oddziaływań, 
jakie zachodzą pomiędzy genotypem a środowiskiem zewnętrznym13.

11 L. Kellstedt, C. Smidt, Measuring fundamentalizm: An analysis of different operational 
strategies, [w:] „Journal for the Scentific Study of Religion„ 1990, t. 30, nr 3, s. 259–278; 
L. Kirkpatrick, Fundamentalism, Christian orthodoxy, and intrinsic religious orientation as 
predictors of discriminatory attitudes, [w:] „Journal for the Scientific Study of Religion” 
1993, nr 32, s. 256–268.
12 J. Strelau, Psychologia temperamentu, Warszawa 2002.
13 J. Strelau, op. cit., 1998.
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Istotą regulacji zachowań jest dążenie organizmu do zachowa-
nia optymalnego poziomu aktywacji. Owe optimum może być rozu-
miane jako gotowość do radzenia sobie z zadaniami o zróżnicowanym 
stopniu trudności. Zarówno ludzie, jak i zwierzęta dążą do utrzy-
mania optymalnego poziomu aktywacji oraz stymulacji14. W skład 
temperamentu wchodzą takie cechy jak:

 » Żwawość – rozumiana jako skłonność do szybkiego tempa ak-
tywności oraz łatwości w przechodzeniu od jednego zachowa-
nia do innego;

 » Perseweratywność – tendencja do kontynuowania, a także po-
wtarzania zachowań po zaprzestaniu działania bodźca, który 
konkretne zachowanie spowodował;

 » Wrażliwość sensoryczna – rozumiana jako zdolność do reagowa-
nia na bodźce o niskiej wartości stymulacyjnej;

 » Reaktywność emocjonalna – tendencja do intensywnej reakcji  
na bodźce wywołujące emocje;

 » Wytrzymałość – adekwatne reagowanie w sytuacjach, które wy-
magają długotrwałej oraz wysoko stymulującej aktywności w wa-
runkach silnej stymulacji z otoczenia;

 » Aktywność –podejmowanie zachowań o dużej wartości stymu-
lacyjnej lub zachowań dostarczających stymulacji z otoczenia15.

Cechy te, biorą udział w regulacji stosunków człowieka z otoczeniem

2.3 Badania nad fundamentalizmem oraz temperamentem

Jako przykład badań (prowadzonych poza Polską), można wskazać 
badania nad związkiem fundamentalizmu religijnego oraz dyskrymi-
nowaniem mniejszości rasowych, seksualnych i kobiet16. Inni badacze 

14 A. Eliasz, Temperament a system regulacji stymulacji, Warszawa 1981.
15 J. Strelau…, op. cit., 2006.
16 B. Hunsberger, Religious fundamentalism, right-wing authoritarianism, and hostility 
toward homosexuals in non-christian religious groups, [w:] „The International Journal 
for The Psychology of Religion” 1996, nr 6, s. 39–49; B. Hunsberger i in., Religion and 
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wykazali istnienie związku pomiędzy fundamentalizmem religijnym 
a autorytaryzmem17.

Dotychczasowe badania nad fundamentalizmem religijnym w Pol-
sce prowadzone były w głównej mierze przez Bestę i Błażek. Badacze 
pochylili się nad zagadnieniami fundamentalizmu religijnego, reli-
gijności poszukującej, umiejscowienia kontroli, aprobaty społecz-
nej, cechy lęku i klarowności koncepcji siebie. Uzyskane przez nich 
wyniki wskazują, że fundamentalizm religijny negatywnie wiązał 
się z religijnością poszukującą. Zewnętrzne umiejscowienia kon-
troli stanowi istotny predyktor fundamentalizmu religijnego, nie 
jest natomiast predyktorem w odniesieniu do religijności poszu-
kującej. Klarowna koncepcja siebie związana była z religijnością 
poszukującą, nie była jednak związana z fundamentalizmemxre-
ligijnym. Besta i Błażek zaadaptowali do warunków polskich Skalę 
Fundamentalizmu Religijnego autorstwa Altemeyera i Hunsbergera. 
Autorzy rozumieją fundamentalizm religijny jako ustosunkowanie 
jednostki lub grupy ludzi do religijności, oparte na zbiorze dogma-
tów, wymagające podporządkowania się nakazom oraz zakazom, 
bez jakichkolwiek kompromisów. Fundamentaliści uznają wiarę 
w istnienie jedynego, słusznego zbioru nauk, w którym zawarta jest 
prawda o Bogu oraz ludzkości18.

prejudice in Ghana and Canada…, op. cit., 1999; B. Laythe, G. Finkeld., R.G. Bringle, 
L.A. Kirkpatrick, Religious fundamentalism as a predictor of prejudice: A two-component mo-
del, [w:] „Journal for Scientific Study of Religion” 2002, t. 41, s. 623–635; S.G. McFarland, 
Religious orientations and the targets of discrimination, [w:] „Journal for Scientific Study of 
Religion” 1989, nr 28, s. 324–336; J.P. Schwartz, L.D. Lindley, Religious fundamentalism 
and attachment: Prediction of homophobia, [w:] „International Journal for the Psychology 
of Religion” 2005, nr 15, s. 145–157.
17 B. Altemeyer, The authoritarian specter…, op. cit., 1996; B. Altemeyer, B.E. Hunsberger 
Authoritarianism, religious fundamentalism, quest, and prejudice…, op. cit.
18 T. Besta, M. Błażek, Religijność poszukująca i fundamentalizm religijny: dwa wymiary 
religijności w badaniach empirycznych, [w:] „Annals of Psychology (Roczniki Psycholo-
giczne)” 2012, nr 15 (4), s. 117–137.
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Istotne dla badania podłoża fundamentalizmu przeprowadzili  
na gruncie polskim Jakubowska i Oniszczenko. Dotyczyły one 
roli osobowości, procesów poznawczych, czynników genetycznych 
oraz środowiskowych w determinowaniu postaw religijnych. Ba-
daniem objęto bliźnięta. Wyniki modelowania równań struktural-
nych wykazały, że fundamentalizm religijny jest determinowany 
w głównej mierze przez czynniki środowiskowe (38%), podczas gdy 
cecha lęku, a także założenia dotyczące natury świata społecznego są 
w dużej mierze uwarunkowane genetycznie (60%). Analiza korela-
cji wykazała pozytywny związek między cechą lęku i negatywny-
mi poglądami na temat świata społecznego. Wyniki analizy regre-
sji sugerują, że lęk jest predyktorem fundamentalizmu religijnego19.

Kolejne badanie na gruncie polskim (Oniszczenko i in., 2014) 
dotyczyło relacji między cechami temperamentu, płcią, wiekiem 
oraz fundamentalizmem religijnym w grupie dorosłych. Fundamen-
talizm religijny oceniano za pomocą skróconej wersji kwestionariu-
sza Altemeyera i Hunsbergera. Temperament oceniano za pomocą 
Kwestionariusza Temperamentu – EAS Bussa i Plomina. Poziom funda-
mentalizmu religijnego okazał się być związany z cechami tempe-
ramentu takimi jak towarzyskość i gniew. Intensywność wszystkich 
trzech zmiennych zmniejszała się z wiekiem. Badania wskazały także, 
że kobiety wykazują się wyższym poziomem fundamentalizmu re-
ligijnego niż mężczyźni20.

Powyższe badania oraz dostęp do grupy badawczej stały się 
inspiracją do kontynuowania poszukiwań zależności między fun-
damentalizmem religijnym a temperamentem. Główne założenia są 
następujące:

19 U. Jakubowska, W. Oniszczenko, The role of personality, cognitive, environmental and 
genetic factors as determinants of religious fundamentalism: A twin study in a Polish sample, 
[w:] „Studia Psychologica”, nr 3, s. 253–263.
20 W. Oniszczenko i in, EAS Temperament Traits, Gender, Age and Religious Fundamen-
talism in a Polish Sample, [w:] „Polish Psychological Bulletin” 2014, t. 45, nr 1, s. 64–68.
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H1: Uczennice szkoły katolickiej cechuje istotnie wyższy poziom fun-
damentalizmu religijnego niż uczennice szkoły publicznej.

H2: Uczennice szkoły katolickiej wykazują wyższy poziom persewera-
tywności niż uczennice szkoły publicznej.

H3: Uczennice szkoły publicznej wykazują wyższy poziom wrażliwo-
ści sensorycznej niż uczennice szkoły katolickiej.

H4: Istnieje korelacja pomiędzy poziomem fundamentalizmu religijne-
go a cechami temperamentu.

H5: Na podstawie cech temperamentu można przewidywać nasilenie 
fundamentalizmu religijnego wśród licealistek.

3. metoda
3.1 Osoby badane i procedura badawcza

Badanie przy użyciu kwestionariuszy przeprowadzone zostało na gru-
pie 215 młodych kobiet w wieku od 18–20 lat. Średnia wieku badanych 
wyniosła M=18,4 (SD=0,50). Wśród badanych wyróżniono dwie grupy: 
uczennice liceów katolickich N=110 oraz uczennice liceów publicz-
nych N=105. Liczebność obydwu grup była do siebie zbliżona.

Badania przeprowadzono grupowo oraz indywidualnie. Osoby 
badane zostały poinformowane o celu prowadzenia badań, oraz uzy-
skały instrukcję dotyczącą sposobu wypełniania arkuszy. Każda z osób 
otrzymała ten sam zestaw kwestionariuszy. Czas badania to 20–30 
minut. W momencie oddawania arkuszy, kwestionariusze były prze-
glądane w celu upewnienia się, czy we wszystkich pozycjach testo-
wych udzielono odpowiedzi. W razie braków, osoba badana proszo-
na była o uzupełnienie odpowiedzi, co pomogło zminimalizować 
liczbę niekompletnych zestawów. Osoby badane przystąpiły do bada-
nia dobrowolnie, nie otrzymały z tego tytułu żadnego wynagrodzenia. 
Dobór próby był incydentalny, a udział w badaniu anonimowy.
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3.2 Narzędzia
3.2.1 Formalna Charakterystyka Zachowania –  

Kwestionariusz Temperamentu

Jest to narzędzie typu „papier-ołówek”, stworzone w oparciu o Re-
gulacyjną Teorię Temperamentu w celu kwestionariuszowego pomia-
ru temperamentu. Autorami są Zawadzki oraz Strelau21. Arkusz skła-
da się ze 120 stwierdzeń, z którymi badany zgadza się lub neguje, 
zakreślając odpowiednio: „tak/nie”. Pozycje należące do poszcze-
gólnych skal zostały zamieszczone w porządku losowym. Wynik 
każdej skali kwestionariusza oblicza się przez zsumowanie odpowie-
dzi diagnostycznych (1 punkt za odpowiedź diagnostyczną). Wynik 
surowy w każdej ze skal może zawierać się w przedziale od 0 do 20 
punktów. Im wyższy jest wynik surowy, tym wyższe nasilenie danej 
cechy. Zestawy dwudziestu pozycji tworzą sześć skal. Rzetelność 
kwestionariusza, szacowano na podstawie współczynników α Cron-
bacha obliczonych dla danych pochodzących z pięciu niezależnych 
badań (Zawadzki i Strelau, 1995). Obejmowały one łącznie 3500 osób 
w wieku od 15 do 80 lat. Rzetelność jest różna dla poszczególnych 
skal, α Cronbacha wynosi dla:

 » Żwawości 0,77–0,79,
 » Perseweratywności 0,79–0,81,
 » Wrażliwości sensorycznej 0,72–0,78,
 » Reaktywności emocjonalnej 0,82–0,87,
 » Wytrzymałości 0,85–0,88,
 » Aktywności 0,82–0,84.

Stałość wyników testowych mierzona w odstępie sześciu miesięcy 
waha się dla poszczególnych skal od 0,69 do 0,90. Różne miary traf-
ności poszczególnych skal Fcz – kt, np. trafność zbieżna i rozbieżna, 
są zadowalające (Zawadzki i Strelau, 1995).

21 B. Zawadzki, J. Strelau, Formalna charakterystyka zachowania – kwestionariusz tem-
peramentu (FCZ-KT). Podręcznik, Warszawa 1997.
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3.2.2 Skala Fundamentalizmu Religijnego (sFr)  
Altemayera oraz Hunsbergera

Autorami polskiej adaptacji tego narzędzia są Tomasz Besta i Mag-
dalena Błażek (2007). Skala bada przekonania i sposoby kategoryzo-
wania świata, którymi posługują się fundamentaliści wywodzący się 
z różnych wyznań. Narzędzie nie odnosi się do ideologii politycznej 
oraz preferencji partyjnych. Kwestionariusz składa się z 20 twierdzeń, 
gdzie odpowiedzi zaznaczane są na 9-cio stopniowej skali Likerta. 
Narzędzie charakteryzuje spójność teoretyczna oraz bardzo wyso-
ka rzetelność. Średnia korelacja pomiędzy pozycjami wahała się od 
0,41 do 0,48, natomiast wartość współczynnika α Cronbacha zawie-
rała się w przedziale od 0,93 do 0,95 (Altemeyer, Hunsberger, 1992; 
za: Besta, Błażek, 2004).

4. wyniki

Tabele z wyniki uzyskane w toku przeprowadzonych badań przed-
stawione zostaną w następującej kolejności:
1. Statystyki opisowe dla wymiarów temperamentu oraz funda-

mentalizmu religijnego.
2. Test istotności różnic dla fundamentalizmu religijnego w po-

dziale na rodzaj szkoły.
3. Korelacje pomiędzy poziomem fundamentalizmu religijne-

go a wymiarami temperamentu w podziale na rodzaj szkoły.
4. Analiza regresji metodą krokową ze zmienną wyjaśnianą fun-

damentalizmem religijnym i predyktorami cechami tempera-
mentu w obu badanych grupach.

5. Analiza regresji metodą krokową ze zmienną wyjaśnianą fun-
damentalizmem religijnym i predyktorami cechami tempera-
mentu łącznie w obu typach szkół.
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Tabela 1. Statystyki opisowe dla wymiarów temperamentu oraz dla fundamentali-
zmu religijnego

Zmienna M SD Z* p Min Max

Żwawość 10,97 3,20 0,62 0,843 3 19

Perseweratywność 11,67 3,66 1,08 0,192 3 20

Wrażliwość 

sensoryczna
11,90 3,53 0,92 0,361 5 20

Reaktywność 11,06 3,30 0,44 0,989 1 20

Wytrzymałość 8,60 3,47 0,81 0,524 0 19

Aktywność 10,19 3,57 0,96 0,413 0 24

Fundamentalizm 

religijny
101,03 25,14 1,53 0,018 20 160

* Z – wartość dla testu Kołmogorowa-Smirnowa

Zmienne przyjmują rozkład normalny w populacji za wyjątkiem 
fundamentalizmu religijnego.

Tabela 2. Rozkład poziomu fundamentalizmu religijnego w podziale na typ szkoły

Wymiar Szkoła N M SD Z* p

Fundamentalizm 

religijny

Publiczna 105 97,05 23,97

-2,12 0,031Katolicka 110 104,84 25,75

*Z – wartość dla testu U Manna-Whitheya

W celu sprawdzenia, czy uczennice ze szkoły publicznej różniły się 
od uczennic ze szkoły katolickiej pod względem fundamentalizmu  
religijnego użyto testu U Manna-Whitneya z powodu niespełnie-
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nia warunków dla testu parametrycznego. Analizy testem U Man-
na-Whitneya wskazują, że uczennice szkoły katolickiej mają wyższy 
poziom fundamentalizmu religijnego niż uczennice szkoły publicznej.

Tabela 3. Współczynniki korelacji r-Pearsona pomiędzy poziomem fundamentali-
zmu religijnego a wymiarami temperamentu w podziale na rodzaj szkoły

Zmienne

Rodzaj szkoły

Szkoła publiczna Szkoła katolicka

Żwawość -0,18 -0,16

Perseweratywność -0,24* -0,15

Wrażliwość sensoryczna -0,23* -0,04

Reaktywność -0,11 0,03

Wytrzymałość 0,17 0,25*

Aktywność -0,01 -0,32*

*p < 0,0+5

W porównywanych grupach badanych uczennic dostrzegalne są od-
mienne związki fundamentalizmu z temperamentem. Wśród uczennic 
szkoły publicznej wystąpiły istotne statystycznie ujemne związki po-
między poziomem fundamentalizmu religijnego a perseweratywno-
ścią i wrażliwością sensoryczną. Oznacza to, że im uczennice szkoły 
publicznej mają wyższy poziom perseweratywności i wrażliwości sen-
sorycznej, tym mają niższy poziom fundamentalizmu religijnego.

Wśród uczennic szkoły katolickiej odnotowano istotne statystycz-
nie związki pomiędzy poziomem fundamentalizmu religijnego a wy-
trzymałością i aktywnością. Oznacza to, że im uczennice szkoły 
katolickiej mają wyższy poziom wytrzymałości i niższy poziom 
aktywności, tym mają wyższy poziom fundamentalizmu religijnego.
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Tabela 4. Analiza regresji metodą krokową ze zmienną wyjaśnianą fundamentalizmem 
religijnym i predyktorami cechami temperamentu w obu badanych grupach

Rodzaj szkoły

Szkoła publiczna Szkoła katolicka

 β t p β  t p

Skorygowane R² 0,051 0,160

Perseweratywność -0,24 -2,56 0,012

Aktywność -0,33 -3,78 0,001

Wytrzymałość 0,26 3,00 0,003

Przeprowadzono analizę regresji, oddzielnie dla obu grup badanych, 
by sprawdzić, czy na podstawie wymiarów temperamentu moż-
na istotnie przewidywać wariancję w fundamentalizmie religijnym. 
Zastosowano metodę krokową, w celu wprowadzenia do modelu je-
dynie istotnych predyktorów.

W przypadku uczennic szkoły publicznej model w jednym kro-
ku okazał się być istotny statystycznie: F(1, 103) = 6,54; p = 0,012. Mo-
del wyjaśnia ok 5% zaobserwowanej wariancji zmiennej zależnej 
(R2 = 0,051). Istotnym predyktorem jest poziom perseweratywności: 
Beta = -0,24; p = 0,012. Oznacza to, że niższy poziom perseweratyw-
ności wiąże się z wyższym poziomem fundamentalizmu religijne-
go wśród uczennic szkoły publicznej.

W przypadku uczennic szkoły katolickiej model w dwóch krokach 
okazał się być istotny statystycznie: F(2, 107) = 11,35; p < 0,001. Model 
wyjaśnia łącznie 16,0% zaobserwowanej wariancji zmiennej zależnej 
(R2 = 0,160). Istotnym predyktorem okazał się być poziom aktywno-
ści (Beta = -0,33; p < 0,001) oraz poziom wytrzymałości (Beta = 0,26; 
p = 0,003). Oznacza to, że niższy poziom aktywności i wyższy poziom 
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wytrzymałości stanowią predyktory wyższego poziomu fundamen-
talizmu religijnego wśród uczennic szkoły katolickiej.

Tabela 5. Analiza regresji metodą krokową ze zmienną wyjaśnianą fundamentalizmem 
religijnym i predyktorami cechami temperamentu łącznie w obu typach szkół

Obie grupy licealistek

 β  t p

Skorygowane R² 0,044

Wytrzymałość 0,22  3,30 0,001

Aktywność -0,17  -2,53 0,012

Perseweratywność -0,15  -2,09 0,38

Przeprowadzono także analizę regresji łącznie dla obu grup. Model 
w trzech krokach okazał się być istotny statystycznie: F(1, 213)=10,83; 
p=0,001. Model wyjaśnia 4,4% zaobserwowanej wariancji zmiennej 
zależnej (R2=0,044). Istotnym predyktorem okazał się być poziom wy-
trzymałości: Beta=0,22; p=0,001 oraz poziom aktywności: Beta=-0,15; 
p=0,012. Oznacza to, że niższy poziom aktywności i wyższy poziom 
wytrzymałości stanowią predyktory wyższego poziomu fundamen-
talizmu religijnego wśród licealistek.

5. dyskusja wyników

Przeprowadzone badania w grupach licealistek ze szkół katolickich 
oraz publicznych dostarczyły interesujących wyników. Zgodnie 
z hipotezą 1 (H1) uczennice szkoły katolickiej mają wyższy poziom 
fundamentalizmu religijnego od uczennic szkoły publicznej. Uzy-
skany wynik można odnieść do powszechnie znanych idei, że mi-
sją szkół katolickich (oprócz kluczowych funkcji, takich jak nacisk 
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na rozwój intelektualny oraz wychowanie uczniów), jest dążenie 
do kreowania odpowiedniego środowiska wychowawczego, dbając 
także o rozwój duchowy oraz moralny, w oparciu o wartości ewan-
geliczne i patriotyczne. Uczennicom, które zdecydowały się na naukę 
w szkole katolickiej, bliskie są propagowane w niej wartości, bądź też 
cenione są one przez ich rodziców lub opiekunów, a więc dziewczę-
ta mają z nimi styczność także w środowisku, z którego się wywodzą. 
Wzorce zachowań, wartości przekazywane w domu rodzinnym, a tak-
że w środowisku szkolnym mogły łatwiej zostać zinternalizowane, 
ponieważ sprzyjało temu procesowi najbliższe otoczenie dziewcząt.

Przystępując do badań, można się było spodziewać, że cecha tem-
peramentu, jaką jest perseweratywność, będzie stanowiła determinan-
tę poziomu fundamentalizmu. Założeniem zawartym w hipotezie 2 
(H2) było, że uczennice szkoły katolickiej wykazują wyższy poziom 
perseweratywności niż uczennice szkół publicznych. Przeprowa-
dzone badania jednak nie dostarczają podstaw, by formułować na-
stępujący wniosek.

Zgodnie z hipotezą 3 (H3) okazało się, że uczennice szkoły 
publicznej cechuje wyższy poziom wrażliwości sensorycznej, niż 
ma to miejsce wśród uczennic szkoły katolickiej, natomiast pozosta-
łe wymiary temperamentu nie różnicują dziewcząt. Przypuszczać 
można, że środowisko, w jakim przebywają licealistki szkół publicz-
nych, jest bogatsze w różnorodne bodźce zmysłowe (możliwość 
kreowania własnego stylu, dopuszczanie stosowania makijażu, 
większa swoboda w doborze ubioru, fryzury, naturalny kontakt 
z rówieśnikami płci męskiej). Uczennice szkół katolickich, które brały 
udział w badaniu należą w większości do specyficznej grupy, ponie-
waż uczą się w szkołach żeńskich, w których obowiązuje jednolity 
strój oraz przywiązywana jest duża waga do szczegółów związanych 
z ich wyglądem zewnętrznym, który nie może odbiegać od pew-
nych odgórnie narzuconych ustaleń. Uniemożliwia to uczennicom 
podkreślanie swojej indywidualności kwestiami związanymi z po-
wierzchownością (ubiorem, fryzurą, makijażem czy dodatkami), 
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co w pewien sposób ujednolica i standaryzuje środowisko. Może 
to rzutować na mniejszy stopień wrażliwości.

Warto zwrócić także uwagę na fakt, że znaczna część spośród ba-
danych uczennic szkół katolickich to mieszkanki internatów. W miej-
scach takich panują pewne zwyczaje, codziennie powtarzane rytuały, 
stałe godziny przeznaczone na wykonywanie określonych czynności, 
a także rutyna. Codzienność uczennic mieszkających z rodzicami bądź 
na stancjach (takie stanowiły uczennice liceum publicznego) jest bar-
dziej zróżnicowana, mają one większą swobodę w aranżowaniu swo-
jego czasu wolnego oraz przy podejmowaniu prywatnych decyzji. 
W sposób naturalny kontaktują się z rówieśnikami płci przeciwnej, 
tworzą relacje, co także może mieć powiązanie ze zwiększonym po-
ziomem wrażliwości sensorycznej w odróżnieniu od ich koleżanek 
z bardziej liberalnych środowisk.

W obydwu grupach odmienne cechy temperamentu wiążą się z fun-
damentalizmem (hipoteza 4, H4). Wśród uczennic szkoły publicznej 
odnotowano istotne statystycznie ujemne związki pomiędzy poziomem 
fundamentalizmu religijnego a perseweratywnością i wrażliwością sen-
soryczną. Oznacza to, że niższy poziom fundamentalizmu przekłada się 
na niższy wskaźnik perseweratywności oraz wrażliwości sensorycznej. 
Wychodząc od definicji perseweratywności rozumianej jako tenden-
cja do kontynuowania zachowania, mimo zaprzestania działania bodźca, 
który owe zachowanie wywołał, można było spodziewać się podobne-
go do uzyskanego wyniku. Obniżona zdolność do reagowania na bodź-
ce o niskiej wartości stymulacyjnej utrudnia wzbudzenie pewnych 
zachowań, które mogłyby być podtrzymywane, a to rzutuje w konse-
kwencji na obniżenie zaangażowania religijnego. Analizy regresji w po-
dziale na grupy również wskazują, że wyższy poziom perseweratyw-
ności wiąże się z wyższym poziomem fundamentalizmu religijnego. 
Taka tendencja ma miejsce wśród uczennic szkoły publicznej. W grupie 
uczennic szkoły katolickiej odnotowano istotne statystycznie związ-
ki pomiędzy poziomem fundamentalizmu religijnego a wytrzymałością 
(związek dodatni) i aktywnością (związek ujemny).
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Również analiza regresji dostarczyła podobnych wyników. W od-
niesieniu do hipotezy 5 (H5), wśród uczennic szkoły katolickiej 
niższy poziom aktywności oraz wyższy poziom wytrzymałości są 
predyktorami wyższego poziomu fundamentalizmu religijnego. 
Następujący wynik można rozpatrywać w kontekście przywiąza-
nia do kultywowania tradycji religijnej, niezależnie od potencjal-
nego zniechęcenia, czy innych czynników, które mogłyby obniżać 
partycypację w życiu religijnym. Obniżona aktywność stanowi w ta-
kim ujęciu czynnik chroniący, podtrzymujący zaangażowanie. Osoby 
takie nie potrzebują dostarczać sobie różnorodnych bodźców ze 
środowiska, dlatego pewna powtarzalność oraz rytuały religijne 
są dla nich czymś naturalnym, a nie monotonnym i zniechęcają-
cym. Analiza regresji przeprowadzona łącznie dla obu grup ukazuje 
identyczną zależność – niższy poziom aktywności i wyższy poziom 
wytrzymałości stanowią predyktory wyższego poziomu fundamen-
talizmu wśród licealistek.

Końcowy wniosek, jaki można przedstawić na podstawie przepro-
wadzonych badań, stanowi o tym, że temperament wyjaśnia niewiel-
ką wariancję w fundamentalizmie. Jest on predyktorem postaw fun-
damentalistycznych, jednak prawdopodobnie udział temperamentu, 
w porównaniu z innymi zmiennymi, jak np. wychowanie, stopień 
religijności rodziców, czynniki genetyczne, jest znacznie mniejszy.
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religious Fundamenlalism and personality in 
catholic and puBlic sample oF secondary school 

girls

This article presents the research and conclusions referred to the re-
lationship between religious fundamentalism and personality among 
schoolgirls from catholic and public schools. The study was conduct-
ed using standardized psychometric tools of 110 schoolgirls from 
catholic schools and 105 schoolgirls from public schools, at the age 
of 18–20 years. The first, theoretical part describes the main variables 
in the study. Next, methodological part contains a description of the 
research, applied tools and test procedure. Subsequently presents the 
results and conclusions of the study.

Keywords: 
personality, religiosity, religious fundamentalism
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pamiĄtka świadków jehowy –  
widowiskowe uczestnictwo

Ewangelia wg Łukasza przekazuje polecenie Jezusa dane apostołom 
na dzień przed Jego męką i śmiercią, by na pamiątkę tego wydarzenia, 
w którym nazywa chleb swoim ciałem, a kielich z winem swoją krwią, 
również oni czynili to w przyszłości (por. Łk 22, 19–20 Bt1). Autor prze-
kazu nie podaje jednak informacji o częstotliwości, z jaką uczniowie 
mieliby sprawować owo łamanie chleba, mające na celu przypomnienie 

1 Na początku należy zaznaczyć, iż w publikacjach Świadków Jehowy nazwiska au-
torów tekstów czy tłumaczeń nie są podane do wiadomości publicznej. Wydawcy 
podają jedynie swoją pełną nazwę: Watchtower Bible and Tract Society of New Your, 
inc. Brooklyn, New York, usa, a w polskich tłumaczeniach również: Strażnica – Towa-
rzystwo Biblijne i Traktatowe. Zarejestrowany Związek Wyznania Świadków Jehowy 
w Polsce, dlatego dla uproszczenia przypisów oraz bibliografii brak podanych auto-
rów oznaczać będzie, iż jest to publikacja Świadków Jehowy. Od numeru z 1 stycz-
nia 2008 r. Świadkowie Jehowy wydają miesięcznik, wcześniej dwutygodnik, w dwóch 
wersjach: do rozpowszechniania, którą w przypisach oznaczać będę literą R przy 
numerze, oraz do studium w Sali Królestwa przeznaczoną głównie dla głosicieli, tę 
oznaczać będę literą S przy numerze.

W tekście stosuję skróty przekładów biblijnych jak następuje: Bt – Pismo Święte Sta-
rego i Nowego Testamentu w przekładzie z języków oryginalnych, red. Zespół Biblistów Pol-
skich, wyd. V, Poznań 2005; Bp – Pismo Święte. Stary i Nowy Testament w przekładzie 
z języków oryginalnych, red. M. Petera, M. Wolniewicz, wyd. i, Poznań 2013; kit – The 
Kingdom Interlinear Translation of the Greek Scriptures, New York 1969; pnś – Pismo Święte 
w Przekładzie Nowego Świata, New York 2001; nwt – New World Translation of the Holy 
Scriptures, New York 2013. 



36 ex nihilo 1(15)/2016

Jezusa. W Pawłowym, najstarszym, bo datowanym na lata 52–572 (553), 
w odróżnieniu od Łukaszowego, datowanego na lata 80–854 (56–585), 
opisie ostatniej wieczerzy Jezusa z uczniami anamnesis zostało odnie-
sione do wina, a nie chleba (jak u ewangelisty): Kielich ten jest Nowym 
Przymierzem we Krwi mojej. Czyńcie to, ile razy pić będziecie, na moją 
pamiątkę (1 Kor 11, 25 Bt)! Te teksty wskazują na komplementarność 
i konieczność realizowania polecenia z wykorzystaniem chleba i wina. 
Pierwsi chrześcijanie, łamiąc chleb po domach, spożywali posiłek w rado-
ści i prostocie serca (Dz 2, 46 Bt). Kilkanaście rozdziałów dalej autor 
Dziejów Apostolskich precyzuje dzień, w którym młoda wspólno-
ta wykonywała dane jej polecenie: W pierwszym dniu po szabacie, kiedy 
zebraliśmy się na łamanie chleba (Dz 20, 7). Na podstawie tych dwóch 
fragmentów można twierdzić, że pierwotnie uczniowie Jezusa spo-
tykali się w domach prywatnych w niedzielę, by tam, łamiąc chleb, 
przypominać osobę i dzieło swojego Nauczyciela.

Rozumienie Łamania Chleba, Wieczerzy Pańskiej, Sakramen-
tu Ołtarza, Eucharystii, Komunii Świętej, Stołu Pańskiego czy wresz-
cie Pamiątki uwarunkowane jest, ogólnie rzecz ujmując, doktry-
ną konkretnej denominacji chrześcijańskiej, która kształtowała się 
na przestrzeni wieków. Niniejszy artykuł ma na celu przedsta-
wienie obchodzonej każdego 14 Nisan (Abib) Pamiątki śmierci Je-
zusa przez Świadków Jehowy, dlatego zanim zostanie ona opisa-
na z wykorzystaniem kategorii performansu, należy zaprezentować 
przynajmniej w ograniczonej formie historię doktryny Pamiątki To-
warzystwa Strażnica.

2 Katolicki Komentarz Biblijny, red. oryg. R. Brown, J. Fitzmyer, R. Murphy, red. wyd. 
pol. W. Chrostowski, Warszawa 2013, s. 1035.
3 Wnikliwe poznanie Pism, tom I, 2006, s. 1127–1130.
4 Katolicki Komentarz Biblijny, s. 1322. Współczesna katolicka datacja powstania księ-
gi przesuwa się z początkowych lat 60. na lata 80.; por. Wstęp do Ewangelii według 
Łukasza, [w:] Bp, s. 1468.
5 Wnikliwe…, tom I, s. 1230–1232. 
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1. przyzwolenie na uczestnictwo

Początki działalności Badaczy Pisma Świętego, z których wywodzą 
się Świadkowie Jehowy, sięgają roku 1870, kiedy to pastor Charles 
T. Russel zorganizował pierwszą grupę studentów Biblii. Pomocą 
w studium Świętych Ksiąg miały być wydawane przez Badaczy 
Wykłady Pisma Świętego autorstwa założyciela. Nie ukończył on jed-
nak ostatniego tomu serii. Niespełna rok po jego śmierci upoważ-
nieni przez Komitet Wykonawczy Towarzystwa współpracownicy 
Russela – Clayton J. Woodworth i George H. Fisher, opierając się 
na notatkach założyciela oraz dodając własne komentarze i wyjaśnie-
nia, wydali siódmy tom Wykładów, zatytułowany Dokonana Tajemnica6. 
Rękopis przyjęto do druku 17 lipca 1917 r. Był to komentarz do Księ-
gi Ezechiela, Pieśni nad Pieśniami oraz Księgi Objawienia (Apoka-
lipsy). W tej ostatniej autor biblijny opisał wizję 144 000 opieczęto-
wanych (Obj 7, 4) oraz wielkiej rzeszy, której żaden człowiek nie zdołał 
policzyć (…), stojącej przed tronem i przed Barankiem (Obj 7, 9 pnś). Wy-
chodząc od tego fragmentu, autorzy ostatniego tomu Wykładów przy-
jęli założenie o istnieniu czterech grup (klas) zbawionych. Dwie 
z nich to powołani do zbawienia niebiańskiego, pozostałe to klasy 
zbawienia ziemskiego. Pierwsza z nich – maluczkie stadko, nazwane 
przez Jezusa małą trzódką (por. Łk 12, 32 pnś), któremu Ojciec – Jeho-
wa miał dać królestwo i możliwość panowania razem z Chrystusem. 
Grupa ta nazywana była później w literaturze Towarzystwa również: 
klasą niebiańską, ostatkiem, pomazańcami. Obok nich do niebiańskiej 
chwały miało być wyniesione także wielkie grono, do którego zalicza-
no wyznawców nominalnego chrześcijaństwa. Początkowo zatem 
doktryna Świadków dopuszczała zbawienie również innych wyznaw-
ców Chrystusa. Jedna z ostatnich publikacji tak opisywała ówczesną 
wykładnię dotyczącą ludu wielkiego: Odznaczali się oni pewną wiarą, ale 
nie na tyle silną, żeby zająć zdecydowane stanowisko po stronie prawdy. 

6 Por. Świadkowie Jehowy. Głosiciele Królestwa Bożego, 1995, s. 67.
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Dlatego mieli otrzymać w niebie podrzędne pozycje7. Owa wielka kompa-
nia miała liczyć ok. 411 840 0008, a jej głównym zadaniem miał być 
rodzaj policyjnego nadzoru nad wszystkimi ludźmi9. Trzecią grupę 
mieli stanowić zamieszkujący raj ziemski żydzi, którzy pod przewod-
nictwem Abrahama, Izaaka i Jakuba będą panować nad ostatnią grupą, 
tj. całą odkupioną ludzkością. Dla ostatniej klasy przeznaczona była zie-
mia, na której żyć będzie 20 736 000 000 zbawionych10. 

W kolejnych latach precyzowano doktrynę dotyczącą małej trzódki. 
Między innymi uściślenia dotyczyły dopełniania się liczby 144 000 
bądź momentu ich niewidzialnego zmartwychwstania do życia w nie-
bie. Początkowo twierdzono, iż proces gromadzenia klasy królującej 
miał definitywnie zakończyć się w roku 188111, jednak z czasem 
sprostowano tę naukę, podając, iż również po tym roku proces trwa12. 
Następny prezes Towarzystwa Joseph Rutherford przesunął moment 
dopełnienia, najpierw na rok 1918, później 1921, z czasem na 1924 
i kolejny13. Następne publikacje przekazywały naukę o przeniesie-
niu tej daty na rok 1931, 1934 i następny. Taka wykładnia obowią-
zywała w kolejnych dziesięcioleciach, na co wskazuje „Strażnica” 
z 1995 r., w której podano, iż wtedy [w 1935 r.] skończyło się powoływanie 

7 Królestwo Boże panuje, 2014, s. 52.
8 Dokonana Tajemnica, 1925, s. 120.
9 Ibidem, s. 166.
10 Ibidem, s. 162; 385.
11 „The Watchtower. Announcing Jehovah’s Kingdom” 1881, nr 10/11, s. 3.
12 Co kaznodzieja Russell odpowiadał na zadawane jemu liczne pytania, Kraków 1989, 
s. 440. 
13 Por. Dokonana Tajemnica, 1925, s. 72: (…) uwielbienie Maluczkie Stadka nastąpi na wio-
snę 1918 r. i to będzie pół drogi między zakończeniem Niebieskiej Drogi w roku 1921. Por. 
Świadkowie Jehowy. Głosiciele…, s. 632: W wykładzie „Miliony ludzi z obecnie żyjących nigdy 
nie umrą”, wygłoszonym przez J. F. Rutherforda 21 marca 1920 roku w nowojorskim teatrze 
Hippodrome, skierowano uwagę na rok 1925. (…) Stąd też wiele osób spodziewało się, że być 
może przed upływem tego roku ostatek małej trzódki dostąpi nagrody niebiańskiej. Datę tę 
kojarzono również ze zmartwychwstaniem wiernych przedchrześcijańskich sług Bożych, ma-
jących występować na ziemi w charakterze książęcych przedstawicieli niebiańskiego Królestwa. 
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do tego grona14. W czasopiśmie z 2007 r. odżegnano się od prób wyzna-
czenia daty zakończenia wyboru ostatka: nie można ustalić konkretnej 
daty, kiedy Bóg przestanie powoływać chrześcijan do życia w niebie15.

Na uwagę zasługuje rewizja doktryny, którą przeprowadzo-
no w roku 1935. Wówczas wprowadzono zmianę nazwy Wielkie-
go Grona na Wielką Rzeszę (od roku 1932 nazywano zaliczonych 
do tej grupy Jonadabami). Na zgromadzeniu zorganizowanym 
w Waszyngtonie utożsamiono klasę ziemską z owcami z przypowie-
ści o owcach i kozach (Mt 25, 33–40). Ograniczono również liczbę 
klas zbawionych: pierwszą z nich mieli być powołani do panowa-
nia z Chrystusem, drugą zaś mieli stanowić pozostali, przeznacze-
ni do życia na nowej ziemi16. 

Powyższa prezentacja modyfikacji dokonanych w doktrynie 
Świadków Jehowy pozwoli na właściwe umiejscowienie uczestni-
ków obchodów Pamiątki, których pełny udział lub jego brak, był 
determinowany przynależnością do wybranej klasy. 

Jak podaje jedna z publikacji Towarzystwa: Mniej więcej od roku 1876 
Badacze (…) obchodzili doroczną uroczystość upamiętniająca śmierć Pana17. 
Wcześniej praktykowano częstsze wspominanie śmierci Jezusa, 
na co wskazują słowa: Przynajmniej od roku 1880 namaszczeni duchem 
czciciele Jehowy nie obchodzą już Wieczerzy Pańskiej jak nominalne chrze-
ścijaństwo wielokrotnie w ciągu roku, lecz tylko dnia 14 Nisana po zachodzie 
słońca18. Na podstawie oficjalnych publikacji trudno jednoznacznie 
wskazać na rok, w którym członkowie Organizacji rozpoczęli coroczne 
świętowanie Pamiątki. Proces przechodzenia z wielokrotnego do jed-
norazowego wydarzenia w ciągu roku trwał około czterech lat.

Podczas obchodów Dorocznej Wieczerzy wygłaszano wykład, 
w którym szczególny nacisk kładziono na wyjątkowość okupu, który 

14 „Strażnica” 1995, nr 4, s. 19.
15 „Strażnica” 2007, nr 9, s. 31.
16 Por. Świadkowie Jehowy. Głosiciele…, s. 166–170.
17 Ibidem, s. 242.
18 „To czyńcie na moją pamiątkę”, [w:] „Strażnica” 1976, nr 3, s. 20.
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złożył Jezus podczas swojej śmierci (początkowo nauczano, iż umarł 
na krzyżu, w kolejnych latach pojawiło się nowe światło, zgodnie 
z którym Chrystus zostało stracony na palu). Po wysłuchaniu wy-
kładu uczestnicy spożywali przygotowane wcześniej niekwaszone 
chleby i wino. Nie wszyscy jednak mogli uczestniczyć w obchodach 
Pamiątki. Początkowo udział w niej brać mogli jedynie członkowie 
»Ciała Chrystusowego« (…)19, a więc tylko klasa niebiańska. 

Wraz z rozwojem liczby głosicieli, do obchodów Pamiątki zo-
stały zaproszone również drugie owce, czyli klasa mająca nadzieję 
na zbawienie oraz wieczne życie na ziemi. Warto zaznaczyć, iż moż-
liwość uczestnictwa została im dana dopiero po zmianie doktryny 
o klasach zbawionych (z czterech grup do dwóch). Po raz pierwszy 
wyraźnie zaproszono ich na Pamiątkę na łamach „Strażnicy” z 15 
lutego 1938 roku, gdzie napisano: W dniu 15 kwietnia po godzinie 
18 niech każda grupa pomazańców zbierze się w celu obchodzenia Pa-
miątki i niech przybędą również ich towarzysze, Jonadabowie. Ci ostat-
ni zgromadzili się tam nie jako uczestnicy, lecz jako obserwatorzy20. Nie 
mogli oni jednak spożywać chleba i wina ponieważ zgodnie z nauką 
Towarzystwa nie byli oni duchowymi synami Bożymi, współdziedzi-
cami Chrystusa „zjednoczonymi w podobieństwie jego śmierci” i mają-
cymi nadzieję zjednoczyć się z nim po wskrzeszeniu do życia w niebie21. 
Tej grupie członków Towarzystwa pozostała jedynie możliwość 
obserwacji.

19 C.T. Russell, Nowe Stworzenie, New York 1919, s. 585.
20 Świadkowie Jehowy. Głosiciele…, s. 243. Inna publikacja wskazuje na rok 1936, a nie 
1938: Począwszy od Pamiątki świętowanej wiosną roku 1936 osoby należące do »wielkiej 
rzeszy« uważają się za upoważnione do przychodzenia na Wieczerzę Pańską, chociaż nie 
biorą udziału w spożywaniu emblematów: chleba i wina. Odkąd na zjeździe Świadków Jeho-
wy w Waszyngtonie wyjaśniono dnia 31 maja 1935 roku sprawę »wielkiej rzeszy« opisanej 
w Objawieniu 7:9–17, namaszczony ostatek specjalnie zaprasza jej członków do przychodze-
nia na Wieczerzę w charakterze obserwatorów; Obchodzenie rocznicy śmierci najwybitniej-
szego człowieka na ziemi, [w:] „Strażnica” 1981, nr 6, s. 17.
21 Wnikliwe…, tom ii, s. 1034–1037.
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W następnych latach zaczęto również zapraszać osoby niebędące22 
Świadkami Jehowy, aby podczas tego wyjątkowego dnia mogli nie 
tylko razem z nimi świętować obchody Pamiątki, ale również dzię-
ki temu poznali nauki Towarzystwa. 

Najnowsze statystyki pokazują, iż podczas ostatnich obchodów  
było obecnych prawie 20 mln, z czego ok. 8 mln stanowili głosiciele 
(tj. ochrzczeni Świadkowie), a pozostałą część stanowili zaintereso-
wani. To do tej grupy skierowana była – a współcześnie ze wzmożoną 
siłą jest – szczególna działalność informacyjna aktywnych głosicieli. 
Co roku w okresie poprzedzającym Pamiątkę, Świadkowie zachęca-
ni są na łamach „Naszej Służby Królestwa” – wewnętrznego miesięcz-
nika (od stycznia 2016 r. zaprzestano wydawania nsk, w jej miejsce 
wprowadzono nowy periodyk przeznaczony tylko dla Świadków – 

„Chrześcijańskie życie i służba”), podającego wskazówki na temat 
działalności kaznodziejskiej, do aktywnego włączenia się w specjalnej 
kampanii: W tym roku kampania zapraszania na Pamiątkę rozpocznie się 
w sobotę 7 marca. Już teraz zaplanuj, że gorliwie weźmiesz w niej udział. 
Pałając entuzjazmem, zbory będą starały się opracować jak najwięcej tere-
nu23. Ogólnoświatowa działalność Społeczności zachowuje doskonałą 
jednolitość przekazywanych treści, czego dowodem są chociażby 
przygotowane przez Ciało Kierownicze wstępy do rozmów z zain-
teresowanymi24. W okresie Pamiątki obchodzonej w 2015 roku we 

22 W następnych latach wśród obserwatorów zaczęło się pojawiać wiele osób nowo zaintere-
sowanych i innych, które jeszcze nie zostały aktywnymi Świadkami Jehowy. Toteż w roku 1992, 
kiedy najwyższa liczba głosicieli biorących udział w służbie polowej wynosiła 4 472 787, 
na Pamiątce było 11 431 171 obecnych, a spożywających emblematy – tylko 8683. W niektórych 
krajach przyszło na uroczystość pięć lub sześć razy więcej osób niż wynosiła liczba aktywnych 
Świadków; Świadkowie Jehowy. Głosiciele…, s. 243.
23 Czy w okresie Pamiątki będziesz naśladować gorliwość Jehowy i Jezusa, [w:] „Nasza Służ-
ba Królestwa” 2015, nr 2, s. 2. 
24 Przykłady takich wstępów podawane są zawsze na ostatniej stronie nsk. Zaprosze-
nie na Pamiątkę w roku 2015 powinno brzmieć: Chcielibyśmy wręczyć panu zaproszenie 
na bardzo ważną uroczystość, która odbędzie się 3 kwietnia. Tego dnia miliony ludzi na całym 
świecie zbierze się, żeby upamiętniać śmierć Jezusa Chrystusa. Zostanie wtedy wygłoszony 
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wszystkich Salach Królestwa został wygłoszony ten sam wykład, któ-
rego tytuł brzmiał: Czy jesteś na drodze do życia wiecznego?

Osoby z zewnątrz zaproszone są do uczestnictwa i obserwa-
cji obchodów Pamiątki. Zabronione jest spożywanie przez nich 
emblematów, tj. niekwaszonego chleba i czerwonego wina, które 
podawane są z rąk do rąk. Warto zastanowić się nad wyjątkowością 
takiego podejścia do symboli. Dostrzec można bowiem trzy grupy 
uczestników Pamiątki: (1) głosiciele spożywający, (2) głosiciele nie-
spożywający, (3) zainteresowani i osoby z zewnątrz. Czym są zatem 
wspomniane emblematy? Jak Towarzystwo ocenia nieprawomocne 
spożycie? Ilu współcześnie aktywnych głosicieli jest świadoma moż-
liwości pełnego uczestnictwa w Pamiątce? 

2. emBlematy – symBole wyBranych

Ewangelista Marek podaje, że gdy jeszcze jedli, wziął chleb, pobłogosła-
wił, połamał go i dał im, i rzekł: „Bierzcie to oznacza25 moje ciało” (Mk 14, 
22 pnś). Musiał to być niekwaszony chleb, który razem z aposto-
łami Jezus spożywał podczas Paschy. Zgodnie z nakazem danym 
w Wj 13, 6–10, w tym okresie w żydowskich domach nie mogło być 
żadnego zakwasu, który symbolizował grzech i zepsucie. Kruche plac-
ki łamano w trakcie posiłku i podawano pozostałym (por. Łk 24, 30 
i Dz 27, 35). Następnie Jezus wziął kielich złożył podziękowania i dał 
im go, i wszyscy z niego pili. I rzekł do nich: „To oznacza moją „krew przy-
mierza”, która ma być wylana za wielu (Mk 14, 23–24 pnś). U Świad-
ków Jehowy współcześnie wykorzystuje się czerwone wino (a nie 

wykład, który wyjaśni, jak możemy odnieść pożytek ze śmierci Jezusa. Wstęp jest wolny. 
Na zaproszeniu podano informacje o czasie i miejscu tej uroczystości w naszej okolicy; Jak 
zapraszać na Pamiątkę, [w:] „Nasza Służba Królestwa”, 2015, nr 2, s. 4.
25 W oryginale greckim, z którego korzystają również Świadkowie w wydanym 
przez siebie kit, w lewej, interlinearnej kolumnie przetłumaczono Λάβετε τοῦτό ἐστιν 
τὸ σῶμά na Take you this is the body of me, w prawej kolumnie, gdzie zaprezentowano tłu-
maczenie ciągłe padają już słowa: Take it, this means my body; por. Mk 14, 22 kit.
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sok ze świeżych winogron lub z gotowanych rodzynek26, na co po-
zwalano wcześniej) podczas Pamiątki, ponieważ czerwona „krew wi-
nogron” stanowiła odpowiedni symbol krwi Jezusa przelanej w ofierze27. 
Niekwaszony chleb i kielich wina używane podczas Pamiątki nie 
stają się w opinii Świadków prawdziwym ciałem i prawdziwą krwią 
Jezusa. W swoich publikacjach często wskazują, iż podczas ostatniej 
wieczerzy apostołowie spożyli jedynie symbole, w przeciwnym 
razie okazaliby się kanibalami28. Dla członków Towarzystwa spo-
żywanie ich wskazuje na współudział człowieka w ofierze złożonej 
przez Jezusa. Wychodząc od słów nowotestamentowego przekazu, 
można przedstawić trzy współczesne sposoby przeżywania Pamiątki, 
które realizowane będą przez poszczególne grupy.

Pierwsza z nich to spożywający emblematy, czyli osoby, które 
winny mieć całkowitą pewność, że są jedną ze stron nowego przymierza29. 
Świadkowie Jehowy często powołują się na werset z Apokalipsy 
Jana: I ujrzałem nowe niebo i nową ziemię; bo poprzednie (…) przeminęły 
(Obj 1, 21 pnś). Jest to kluczowy fragment dla doktryny o realiza-
cji boskiego planu dotyczącego ziemi i człowieka. Jak podaje Towa-
rzystwo, początkowo Jehowa stworzył ludzi do życia w raju na ziemi, 
jednak po grzechu pierwszych rodziców pierwotne zamierzenie nie 
mogło być zrealizowane. Bóg nie odrzucił jednak swoich planów, 
a dokonał zmiany w sposobie ich wypełnienia. Jednym z takich pla-
nów było ustanowienie niebiańskiego rządu, na czele którego stanie 
jego Syn – Jezus, a którego zadaniem będzie przygotowanie, mówiąc 

26 Szczególnie wyjątkowa pora, [w:] „Strażnica” 2015, nr 2S, s. 31: Jakich emblema-
tów używano? Chociaż wiedziano, że w trakcie Wieczerzy Pańskiej Jezus posłużył się winem, 
to przez jakiś czas Strażnica zalecała używanie soku ze świeżych winogron lub z gotowanych 
rodzynek, by nie wystawiać na pokusę osób „słabych w ciele”. Jednak tym, którzy uważali, iż 

„należało korzystać ze sfermentowanego wina”, podawano właśnie wino. Z czasem Badacze 
zrozumieli, że stosownym symbolem krwi Jezusa jest czerwone wino bez żadnych dodatków.
27 Wnikliwe…, tom ii, s. 1054.
28 Por. Czego naprawdę uczy Biblia?, 2005, s. 207.
29 „Strażnica” 2015, 1S, s. 16.
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ściśle – przywrócenie do stanu pierwotnego ziemi, by ta stała się 
przestrzenią wiecznego życia ludzkości. Koniecznym zatem było do-
konanie wyboru odpowiedniej liczby kobiet i mężczyzn30, którzy 
staną się nowym stworzeniem31, poprzez zrodzenie z Ducha Święte-
go do żywej nadziei32. Zostali oni bowiem wykupieni z ziemi spośród 
ludzi jako pierwociny dla Boga i dla Baranka (Obj 14, 3–4 pnś). 

Wybór takiej osoby dokonuje się w kilku etapach, z których 
wstępne realizuje Bóg, pozostałe zaś zrealizować musi pomaza-
niec. To Jehowa uznaje powoływanego chrześcijanina za prawego, 
rodzi go do nowego życia, czyli zalicza w poczet duchowych synów, 
chrzci w śmierci Chrystusa, wreszcie namaszcza i uświęca. Natomiast 
do obowiązków powołanego należy wierne realizowanie powoła-
nia i wybrania, wytrwanie w niezachwianej lojalności aż do śmierci, 
by dzięki temu mógł zostać wskrzeszony do życia duchowego33.

Kompletowanie tej grupy rozpoczęło się za czasów apostolskich, 
jednak jak podaje „Strażnica”: potem najwyraźniej zostało spowolnione. 
Niemniej było kontynuowane przez kolejne stulecia aż do naszych cza-
sów (…). Sprawy nabrały tempa, gdy w roku 1914 Jezus objął władzę34. 
Proces ten trwa nadal, dlatego kolejne osoby mogą się cieszyć otrzy-
maniem nadziei niebiańskiej35. Ci chrześcijanie świadomi duchowe-
go namaszczenia przez Jezusa lojalnie trwają przy jego nauce, uczest-
niczą w jego cierpieniach oraz są pewni przyszłego królowania36. 
Spowodowane jest to wcześniejszym otrzymaniem ducha usynowienia, 
który jest gwarantem posiadanego dziedzictwa (por. Rz 8, 15–17). 

30 Por. Wiedza, która prowadzi do życia wiecznego, 1995, s. 88. Por. Bóg ma dla nas Dobrą 
Nowinę, 2012, s. 14. 
31 „Zarządzenie” w celu spełnienia zamierzenia Bożego, [w:] „Strażnica” 2006, 15 lutego, 
s. 19–20.
32 Por. Radujmy się w nadziei, [w:] „Strażnica” 2012, 15 marca (S), s. 21.
33 Por. Wnikliwe…, t. ii, 2006, s. 178.
34 Poczytani za godnych otrzymania Królestwa, [w:] „Strażnica” 2008, nr 1S, s. 22.
35 Por. Czy otrzymałeś „ducha prawdy”?, [w:] „Strażnica” 2002, 1 lutego, s. 20.
36 Por. Dlaczego obchodzimy Wieczerzę Pańską, [w:] „Strażnica” 2015, nr 1S, s. 16.
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Liczba 144 000 pomazańców, którzy królować będą w nowym niebie 
z Chrystusem stanowi pewien problem dla Świadków Jehowy, gdyż 
na przestrzeni kolejnych lat, jak pokazują statystyki, liczba czynnych 
uczestników stale wzrasta, co prowadzi do coraz szybszego ograni-
czenia liczby wybranych. Organizacja, starając się uspokoić rodzące 
niepokoje wśród wyznawców, podała iż: Pewne czynniki – między inny-
mi dawne przekonania religijne lub nawet zaburzenia psychiczne bądź emocjo-
nalne – mogą powodować, że ktoś błędnie uzna, iż ma powołanie niebiańskie. 
Dlatego nie da się ustalić dokładnej liczby pomazańców na ziemi; zresztą nie 
jest nam to potrzebne37. Tym samym pozostawiła kwestię godnego lub 
nie spożywania emblematów do rozstrzygnięcia Jehowie Bogu.

Kolejną grupę stanowią Świadkowie, nie posiadający ducha usy-
nowienia, czyli osoby, które nie zostały powołane do niebiańskiej 
klasy panującej. Są to szeregowi członkowie Organizacji, którzy – 
realizując zadania kaznodziejskie – żywią nadzieję na wieczne ży-
cie na odnowionej ziemi po Armagedonie. W wymiarze ziemskim 
zasadnicza różnica pomiędzy pomazańcami a zaliczonymi do wielkiej 
rzeszy polega na sposobie uczestnictwa w Pamiątce. Pierwsi w czasie 
obchodów Wieczerzy Pańskiej mogą spożywać mace i wino sym-
bolizujące ciało i krew Chrystusa, pozostali zaś nie mogą uczest-
niczyć w sposób pełny. Już w roku 1935 zabroniono drugim owcom 
spożywania emblematów. John Booth tak wspomina zgromadze-
nie, na którym wprowadzono ten zakaz: Odtąd mogliśmy swobodnie 
głosić o nadziei na życie wieczne na ziemi. Wielu tych, którzy przedtem 
spożywali [emblematy] na Pamiątce, teraz zrozumiało swoją tożsamość 
i przestało [je spożywać]38. W obliczu takiego przyporządkowania pro-
blematyczna stawała się lektura słów Jezusa: Zaprawdę, zaprawdę wam 
mówię: Jeżeli nie jecie ciała Syna Człowieczego i nie pijecie jego krwi, nie 
macie życia w sobie. Kto spożywa moje ciało i pije moją krew, ten ma życie 
wieczne, a ja go wskrzeszę w dniu ostatnim; bo moje ciało jest prawdziwym 

37 Jak należy rozumieć dane zamieszczane w sprawozdaniu rocznym?, [w:] „Strażnica” 
2011, nr 8S, s. 22.
38 Królestwo Boże panuje, 2014, s. 53.
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pokarmem, a moja krew jest prawdziwym napojem (J 6, 53–55 pnś). Rów-
nież apostoł Paweł, wyrzucając Koryntianom zaniedbania, wskazywał 
na nierealizowanie danego przez Jezusa polecenia: gdy się zbieracie, 
nie ma u was spożywania Wieczerzy Pańskiej (1 Kor 11, 20 Bt). Przekład 
Nowego Świata oddaje ten zarzut jeszcze mocniej, wskazując że 
wśród członków tamtejszej wspólnoty nie jest możliwe jedzenie Wie-
czerzy Pańskiej, gdy ci zejdą się w jedno miejsce (por. 1 Kor 11, 20 
pnś). W obu tłumaczeniach mowa jest jednak o realnej konsumpcji39. 
Na przestrzeni lat Towarzystwo w swoich publikacjach podawało ar-
gumenty, które przemawiały za innym rozumieniem tych słów niż 
literalne. Przede wszystkim odwoływano się okoliczności czasowych, 
w których padły słowa Chrystusa: do ustanowienia Wieczerzy Pańskiej 
miał jeszcze upłynąć cały rok. Nikomu z jego słuchaczy nie przyszedł wów-
czas na myśl doroczny obchód z literalnymi symbolami mającymi wyobrażać 
ciało i krew Chrystusa40. Dalej, powołując się na rozsądek, starano się 
wyjaśnić, iż spożywanie ciała i krwi polega na okazywaniu wia-
ry w zbawczą ich moc41. Zatem drugie owce swoim życiem, dzia-
łalnością kaznodziejską, a przede wszystkim niezachwianą wiarą 
w Jehowę Boga stają się uczestnikami wyjątkowej uczty, w której 
spożywają przede wszystkim słowo, podobnie do proroka Ezechie-
la (por. Ez 3, 1–3), który po wypełnieniu nakazu miał iść i głosić. 

Ostatnią grupą są osoby zainteresowane i zewnętrzni uczestnicy, 
którzy stanowią znaczny procent wszystkich obecnych w czasie 
Pamiątki. Tej grupie Towarzystwo poświęciło kilka artykułów przy-
gotowujących do pierwszego uczestnictwa. Zasadniczo schemat 

39 When you come together in one place, it is not really to eat the Lord’s Evening Meal 
(1 Cor 11, 20 nwt). 
40 Czy Jezus miał na myśli tylko namaszczonych chrześcijan, gdy wypowiedział słowa za-
notowane w Ewangelii według Jana 6:53: „Mówię wam szczerą prawdę: Jeśli nie jecie cia-
ła Syna Człowieczego i nie pijecie jego krwi, nie macie życia w sobie”?, [w:] „Strażnica” 1986, 
nr 3, s. 28.
41 Por. Prowadzenie rozmów na podstawie Pism, 2001, s. 231; por. s. 183; Wnikliwe…, t. ii, 
s. 1037.
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obchodów nie zmienił się od kilkudziesięciu lat. Poniżej zostaną 
w punktach przedstawione kolejne punkty spotkania:
1. Wejście do Sali Królestwa: Spotkanie niewątpliwie odbędzie się 

w stosownym, czystym pomieszczeniu, w którym wszyscy swobodnie 
będą mogli obchodzić to święto. Zapewne pojawią się jakieś proste 
dekoracje z kwiatów, ale nie będzie tam wystroju biesiadnego ani at-
mosfery zabawy42.

2. Powitanie, pieśń i modlitwa poprowadzone przez jednego  
z braci usługujących w charakterze przewodniczącego43.

3. Wykład dotyczący okupu, jaki złożył Jezus oraz wskazanie 
na dwie odmienne nadzieje chrześcijan: Pierwsza nadzieja – 
nadzieja panowania z Chrystusem w niebie – przyświeca stosunko-
wo nielicznym jego naśladowcom (…). Drugą nadzieję żywi większość 
lojalnych sług Bożych w naszych czasach. Mają oni widoki na życie 
wieczne w przywróconym ziemskim raju44.

4. Modlitwa i podanie talerzyków z przaśnym chlebem: Przygoto-
wanych zostanie tyle talerzyków, żeby w rozsądnym czasie można je 
było podać każdemu z obecnych. Nie chodzi tu o żaden wyszukany 
rytuał. (…) Niewielu (jeśli w ogóle ktokolwiek) spożyje chleb…45

5. Modlitwa i podanie kielichów z czerwonym winem: (…) po ko-
lejnej modlitwie wszystkim obecnym zostaną podane kielichy z czer-
wonym winem. Większość obecnych z szacunkiem powstrzymuje się 
od spożywania emblematów podawanych na Pamiątce, ponieważ Jezus 
wskazał, że mogą to robić tylko ci, którzy będą panować w jego nie-
biańskim Królestwie (…). Wszyscy pozostali są pełnymi szacun-
ku obserwatorami46.

6. Zakończenie, pieśń i modlitwa.
Podczas każdego spotkania może dojść do niestosowanych za-

chowań. Do takich dochodziło również podczas Pamiątki, na co  

42 „Czyńcie to na moją Pamiątkę”, [w:] „Strażnica” 2013, nr 12S, s. 25.
43 Por. „To czyńcie na moją Pamiątkę”, [w:] „Strażnica” 1976, nr 3, s. 19–23.
44 „Czyńcie to na moją Pamiątkę”, [w:] „Strażnica” 2013, nr 12S, s. 25.
45 Ibidem, s. 26.  46 Ibidem.



48 ex nihilo 1(15)/2016

zareagowało Ciało Kierownicze w jednym z artykułów: Podczas po-
dawania emblematów na Pamiątce niektórzy zachowują się tak, jak gdyby 
te symbole miały jakąś szczególną moc. Na przykład pewne osoby skłaniają 
głowy ku emblematom albo je wąchają. Jest to niestosowne47. Osobom 
z zewnątrz należało zatem uświadomić nie tylko brak możliwo-
ści pełnego uczestnictwa, ale również sposób, w jaki powinni się 
zachować podczas przekazywania dalej emblematów, mimo iż na-
wet podczas samej uroczystości chleb i wino nie stawały się czymś 
specjalnym czy świętym, a również po Pamiątce pozostawały zwy-
kłymi produktami48. W jednej z publikacji Towarzystwo dokład-
nie nakreśliło, w jaki sposób i z czego można przygotować chleb49 
oraz jakiego rodzaju wino50 może być użyte w czasie święta. Ze 
względu na wcześniejsze przyzwyczajenia nowoprzybyłych (również 
chrześcijan innych denominacji) należało uświadomić, iż podczas 
tych obchodów nie zachodziła w chlebie i winie katolicka transsub-
stancjacja czy luterańska konsubstancjacja51. 

Aby uzmysłowić, jak wielu nieochrzczonych jest obecnych 
na Pamiątce warto odwołać się do danych statystycznych, które 
dla Towarzystwa Strażnica stanowią bardzo ważny punkt odnie-
sienia. Jednym ze źródeł są roczniki (w polskiej wersji językowej od 

47 Czego użyć na emblematy podczas obchodzenia Wieczerzy Pańskiej i jak się obchodzić 
z tymi symbolami?, [w:] „Strażnica” 1982, nr 4 s. 24.
48 Ibidem.
49 „Czyńcie to na moją Pamiątkę”, [w:] „Strażnica” 2013, nr 12S, s. 23: Przed Pamiątką 
starsi zboru mogą poprosić kogoś o upieczenie takiego chleba z mąki pszennej i wody na przykład 
w piekarniku bądź na patelni lekko posmarowanej olejem. (Jeśli niedostępna jest mąka pszenna, 
można użyć mąki ryżowej, jęczmiennej, kukurydzianej lub uzyskanej z innego zboża). Można też 
wykorzystać żydowską macę, jeśli nie zawiera dodatkowo słodu, jaj czy cebuli. 
50 Ibidem, s. 24: Ponieważ nie trzeba było podnosić bądź wzmacniać wartości krwi Jezusa, 
wspomniane wino nie jest dodatkowo alkoholizowane ani przyprawiane. Należy użyć zwykłe-
go czerwonego wina – wyrobu domowego albo dostępnego w sprzedaży, takiego jak beaujolais, 
burgund czy chianti.
51 Por. Wnikliwe…, tom ii, s. 1036–1037.
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1994 r.)52, podające dokładne statystyki za poprzedni rok działalności. 
Oprócz informacji o najwyższej czy przeciętnej liczbie głosicieli w da-
nym kraju, średniej liczbie mieszkańców przypadających na głosi-
ciela, liczbie nowo ochrzczonych, ilości ogółem wypracowanych 
w służbie polowej godzin, podano również informację o liczbie 
obecnych na Pamiątce. 

Polska 2011 2012 2013 2014 2015

Przeciętna liczba głosicieli 124 832 124 292 123 278 122 381 121 018

Liczba obecnych na Pamiątce 213 284 206 964 200 871 201 135 191 524

W ostatnich pięciu latach można zaobserwować powolny spadek prze-
ciętnej liczby głosicieli w Polsce. Również liczba obecnych na Pamiątce 
ulegała zmniejszeniu. Szczególnie widoczna jest różnica na przestrze-
ni 2014 i 2015, kiedy wykazano kolejno ubytek 9611 osób. 

Na uwagę zasługuje również światowa statystyka obecnych 
na Pamiątce, przeciętna liczby głosicieli oraz liczba spożywających 
emblematy.

Świat 2010 2011 2012 2013 2014 2015

Obecni 18 706 895 19 374 737 19 013 343 19 241 252 19 950 019 19 862 783

Głosiciele 7 224 930 7 395 672 7 538 994 7 698 377 7 867 958 7 987 279

Spożywający 11 202 11 824 12 604 13 204 14 121 15 177

52 W zamieszczonych wyżej tabelach zaprezentowano dane z następujących roczni-
ków: 2012 Rocznik Świadków Jehowy, s. 48–49; 2013 Rocznik Świadków Jehowy, s. 184–185; 
2014 Rocznik Świadków Jehowy, s. 184–185; 2015 Rocznik Świadków Jehowy, s. 184–185; 
2016 Rocznik Świadków Jehowy, s. 184–185; 2011 Yearbook of Jehovah’s Witnesses, s. 51; 
2012 Rocznik Świadków Jehowy, s. 55; 2013 Rocznik Świadków Jehowy, s. 178; 2014 Rocznik 
Świadków Jehowy, s. 176; 2015 Rocznik Świadków Jehowy, s. 176; 2015 Rocznik Świadków Je-
howy, s. 176.
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Ciągle rosnące statystyki nie tylko obecnych (ponad milionowy 
wzrost w przeciągu 6 lat), aktywnych głosicieli53, ale również spo-
żywających emblematy wskazują na przynoszącą efekty ogólnoświa-
tową działalność Świadków. Oprócz liczbowego przyrostu moż-
na mówić o rozwijającej się grupie przekonanych o szczególnym 
wybraniu przez Jehowę Boga, którzy razem z Jezusem Chrystusem 
królować będą w nowym niebie, to ta grupa głosicieli zostanie za-
prezentowana jako główni uczestnicy performansu. Jednak w od-
niesieniu do 118 016 zborów na całym świecie liczba ta wskazuje, iż 
w zdecydowanej większości lokalnych społeczności podczas obcho-
dów Pamiątki nikt ze zgromadzonych nie spożywa emblematów.

3. perFormans ostatka

Rozpatrywanie Pamiątki w nakreślonej w tytule kategorii należy 
poprzedzić próbą zdefiniowania samego performansu. Richard Sche- 
chner zapisał, że performanse (…) są „zachowanymi zachowaniami”, 

„odtworzonymi zachowaniami”, „zachowaniami w dwójnasób”: działania- 
mi przećwiczonymi i spełnionymi, które wpierw opanowano i wypróbowa-
no54. Zachowane zachowania to pewne fizyczne, słowne lub wirtualne 
działania, które odbywają się nie-po-raz-pierwszy. Zdaniem autora  
można nie mieć świadomości,  że wykonywane gesty nie są tak 
naprawdę autorsko wymyślonymi, a jedynie wcześniej podpatrzo-
nymi i teraz odtworzonymi. Ta kategoria działania-już-zdziałane-
go stanie się podstawą dla mimetycznego uczestnictwa wspólno-
ty wiernych w obchodach Pamiątki. Chociaż każdy gest, zdaniem 
Schechnera, został już kiedyś wykonany, to właśnie z takich kawał-
ków zachowanego zachowania tworzy się performanse. Nie stanowią 
one jedynie odtworzenia przeszłości, bowiem różne są okoliczno-

53 Warto zaznaczyć, że w roku 2014 odnotowano już ponad 8-milionową społeczność 
Świadków Jehowy (dokładnie: 8 201 545 – najwyższa liczba głosicieli); 2015 Rocznik 
Świadków Jehowy, s. 176.
54 R. Schechner, Performatyka. Wstęp, Wrocław 2006, s. 44.
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ści wydarzenia. Każdy performans jest inny, nawet powtórzenie jest 
już innym zdarzeniem, bo nie ma mowy o dokładnej kopii poprzed-
niego, chociażby ze względu na emocjonalność odbiorców czy nastrój 
wykonawcy, które dla badaczy również stanowią istotę tego konkret-
nego działania. Profesor New York University nazwie te okoliczno-
ści interaktywnością, która jego zdaniem zawsze jest czymś płynnym55. 

Polski autor Jacek Wachowski w książce Performans zaznaczył, 
że niepowtarzalność opiera się w głównej mierze na udziale wi-
dzów. Ich zaangażowane emocje mają twórczą zdolność wytwo-
rzenia specyficznej atmosfery, która wynika z faktu uczestnictwa56. 
Takie rozumienie wypływa ze specyficznego ujęcia, które zakłada, 
że wykonanie pewnego działania dla niego samego nie może być 
rozumiane jako pefromans. Ten zawsze dokonuje się w relacji, stąd 
mowa o jego interaktywności. 

W tym miejscu rodzi się pytanie o rodzaj performansu, jakim 
można określić obchody Pamiątki, jeśli przyjąć, że jest on swego ro-
dzaju działaniem do odczytania. Emblematy nie stanowią, a nawet nie 
są nigdy prezentowane w kategoriach sacrum, a przewodniczenie 
obchodom przez starszych nie dokonuje podziału między uczestni-
kami a kapłanami, którzy pośredniczą w kontakcie z bóstwem. Moż-
na zatem mówić o wyjątkowej relacyjności pełnoprawnego uczestni-
ka Pamiątki wobec nie tylko Jehowy Boga, który jest Abba, dającym 
łaskę usynowienia i dziedzictwa, nie tylko wobec Jezusa, którego wolę 
spełnia i cierpi razem z nim, ale również wobec sióstr i braci obec-
nych wówczas w Sali Królestwa, którzy nie przyjmują emblematów. 
Wskazywał na to Janusz Piegza, który podkreślał niezwykle dużą 
asymetrię między klasami57. 

Widowiskowy charakter przekazywania sobie z rąk do rąk talerzy-
ków z chlebem i kielichów z winem należałoby rozpatrywać w perspek-
tywie par Wachowskiego, które pozwalają na ukazanie istotnych cech 

55 Ibidem, s. 45.
56 J. Wachowski, Performans, Gdańsk 2011, s. 211. 
57 J. Piegza, Świadkowie Jehowy, Kraków 1994, s. 149.
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tego działania. Autor proponuje pięć par antonimów58, które jego zda-
niem w sposób pełny pozwalają na przyjrzenie się i ocenę performansu: 
(1) performatywne59 – nieperformatywne, (2) rzeczywiste60 – fikcyjne, 
(3) bezpośrednie61 – niebezpośrednie, (4) liminalne62 – liminoidalne63,  

58 Por. J. Wachowski, op cit., s. 116–202.
59 Ibidem, s. 117: zmieniają rzeczywistość i określają bieg znajdujących się pod jej wpływem 
wydarzeń (a więc takie, które nastawione są na wytwarzanie realnych skutków i trwałe zmie-
nianie rzeczywistości). Autor dzieli performatywność na: (1) materialną, której celem jest 
zmienianie rzeczywistości poprzez tworzenie czegoś oraz wpływanie na emocjonal-
ność widzów; (2) afektywną, której zadaniem jest wykonywanie i zmiana materialna, 
oddziaływanie jednak możliwe jest tylko w perspektywie konkretnego światopoglą-
du czy systemu wartości danej grupy, np. religijnej; (3) kognitywną, ta z kolei nie 
zmienia rzeczywistości materialnej, a jedynie wpływa na emocjonalność słuchaczy 
i widzów.
60 W performansach rzeczywistych nikt nie występuje jako ktoś inny. W przestrze-
ni swojej prawdziwości prezentuje i na niej buduje interakcję. W nich wykonywanie 
dokonuje się w trybie orzekania, bowiem wszystko, co ich dotyczy, musi być zgodne 
ze stanem faktycznym.
61 Kontakt performera z widownią nie tylko jest pożądany, ale nawet konieczny 
dla zaistnienia performansu w ogóle. W ten sposób pomiędzy dwoma grupami in-
dywiduów, wcześniej niepowiązanych, tworzy się specyficzna osobista relacja. Jest 
ona zawiązywana na początku i często rozwiązywana na końcu działania. Pomimo sy-
tuacyjności relacji mogą one być niezwykle intensywne dla obu stron. Płaszczyzną, 
na której dokonuje się bezpośredniość lub nie, jest ciało.
62 Z łacińskiego słowa līmen, oznaczającego próg, wejście, Victor Turner wyprowadził 
pojęcie liminalności, bazując na opisach rytuałów przejścia (rites de passage) Arnol-
da van Gennepa w tzw. społeczeństwach tradycyjnych. Oznacza ona jednocześnie 
oddzielającą i łączącą krawędź, swoiste miejsce dokonującej się przemiany, przejścia ze 
starego do nowego. Symbolizuje również osiągnięcie nowego statusu tak społecznego, 
jak i prawnego lub religijnego. Liminalność akcentuje samo przechodzenie, a w pewnych 
performansach stanowi najważniejszy element struktury. Wyraźnie można to zaobser-
wować w rytuałach, których celem jest wprowadzenie neofity w nową rzeczywistość. 
63 Liminoidalność oznaczać będzie działanie niewymagane i dobrowolne, charakte-
rystyczne dla społeczeństwa nowoczesnego, w którym zazwyczaj świadoma indywi-
dualność jest efektem wyboru, podczas gdy ryty liminalne były wymagane w pewnych 
grupach społecznych. Można powiedzieć, że oznacza ono marginalizację społeczną 
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(5) estetyczne64 – nieestetyczne. Ze względu na ograniczenia formalne 
artykułu poniżej zostaną zaprezentowane tylko te z określeń, którym 
można przyporządkować aktywne uczestnictwo w Pamiątce.
1. Obchody Wieczerzy Pańskiej jako performans mogą być per-

formatywne o tyle, o ile będą tworzyć nową przestrzeń w sfe-
rze emocjonalnej odbiorców, którzy w odpowiedzi na przeży-
te doświadczenia dokonają przemiany swojego życia. Będzie 
to performatywność rozciągnięta w czasie, a właściwie już wcze-
śniej poprzedzona podjętymi działaniami, tj. uświadomieniem 
przynależności do klasy pomazańców, wreszcie świadectwem 
dokonywanym corocznie podczas Pamiątki, wyrażającym się 
w spożywaniu emblematów. 

2. Dla wiernych uczestniczących w obchodach nie istnieje potrze-
ba tworzenia odrębnej przestrzeni narracji, jakby powołanej jedy-
nie dla potrzeb tego wydarzenia. Chociaż nie było to terytorium 
ich codziennego życia, funkcjonowało w ich światopoglądzie. 
Historia życia, ustanowienia wieczerzy i złożenia okupu przez Je-
zusa nie została stworzona jedynie dla potrzeb tego wydarzenia – 
dla wierzący jest ona faktem. Dlatego w optyce wierzących należy 
zaliczyć te działania jako rzeczywiste. Spełniają oni bowiem to, 
co już się wydarzyło. Jest to zatem schechnerowskie zachowane 
zachowanie, którego gwarantem prawdziwości jest świadomość 
usynowienia i powołanie do klasy królującej.

3. Pełnoprawnymi uczestnikami Pamiątki są tylko należący do ostat-
ka. Ich obecność w czasie obchodów nie tylko potwierdza naukę 

jako część gry, podejmowanej przez jednostkę. Dzięki niej performer jest zawieszony 
między tym kim był i co opuścił, a tym czego jeszcze nie osiągnął, a do czego dąży.
64 Zdaniem Wachowskiego ta kategoria interpretacyjna jest bardzo wąska i nie 
można jej odnieść do wszystkich performansów. Jedynie te, które pozostawały pod 
wpływem działalności artystycznej mogą być w tych kategoriach rozpatrywane. 
Dlatego powyższa para antonimów nie może zostać wykorzystana do opisu aktyw-
nego uczestnictwa wybranych Świadków w Pamiątce, gdyż ta nie rości sobie nawet 
miana działania artystycznego.
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Towarzystwa o kompletowaniu mających królować z Chrystusem, 
ale również wskazuje na zbliżający się dzień końca – Armage-
don, po którym nastaną nowe niebo i nowa ziemia. Relacja, któ-
ra nawiązuje się i jest wyraźnie prezentowana w czasie Pamiątki, 
zgodnie z wierzeniami Organizacji, będzie obowiązywała również 
w przyszłym systemie rzeczy. Bezpośredniość relacji między gru-
pą pomazańców a drugimi owcami zostanie dopełniona właściwym 
umiejscowieniem oraz przyjęciem określonej roli. 

4. Podczas pierwszego spożycia emblematów dokonuje się potwier-
dzenie przejścia z klasy ziemskiej do niebiańskiej. Próg zostaje 
pokonany. Jedynie jego przekroczenie pozwala na pełne uczest-
nictwo w Pamiątce, co stanowi o liminalności tego działania. 
Z drugiej strony można wykazać pewne elementy liminoidalno-
ści spożywania symboli: przede wszystkim dobrowolność, swoistą 
marginalizację, rozumianą jako wyniesienie do klasy królującej, 
wreszcie zawieszenie między tym, kim człowiek był dotychczas 
i co opuścił, a tym czego jeszcze nie osiągnął, ponieważ wciąż żyje 
na ziemi, a do czego dąży (lub w swoim odczuciu ma gwarancję?).
Od kilkunastu lat można zaobserwować w literaturze Świadków Je-

howy wyraźnie zwiększoną częstotliwość publikowania tekstów po-
święconych tematyce Pamiątki. Oprócz kwestii rozumienia obcho-
dów wydarzenia, znaczną część stanowią odniesienia do pomazańców. 
Warto odnotować niepojawiające się wcześniej określenie, iż powołanie 
niebiańskie, które ktoś otrzymuje, jest jedynie zaproszeniem, a nie ostatecz-
nym potwierdzeniem nagrody65. Dalej podkreślono, iż ostateczną decyzję 
Bóg podejmuje dopiero przed tym jak, jak umiera posiadający nadzieję 
na królowanie z Chrystusem. Można zatem wyprowadzić wniosek, 
iż dotychczasowe spożywanie emblematów w czasie Pamiątki nie 
stanowi o przynależności do ostatka. Jak wskazywano również we 
wcześniejszych publikacjach, podawana przez Organizację liczba spo-
żywających chleb i wino zawiera również tych, którzy mylnie sądzą, 

65 „Strażnica” 2016, 1S, s. 23.
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że są namaszczeni lub czynią to z powodu problemów psychicznych 
lub emocjonalnych. 

Uroczystość obchodzona przez Świadków Jehowy jak chyba żadna  
inna z kręgu wyznań ugruntowanych na nauce Pisma Świętego uzmysła-
wia społeczny charakter znaczeń symboli religijnych, a także całej wyznacza-
nej przez nie sfery „sacrum”66. Konstatacja Janusza Piegzy uwypukla re-
lacyjność, która zachodzi na płaszczyźnie ostatek – emblematy – drugie 
owce. O ile pierwsza grupa może w pełni uczestniczyć w obchodach 
Pamiątki, o tyle w perspektywie ostatnich wypowiedzi Organizacji nie 
może żywić pewnego przekonania o powołaniu do klasy królującej. 
Abstrahując od wypowiedzi biblijnych, którymi Świadkowie argumen-
tują swoje przekonania, widać w takiej prezentacji stanowiska również 
działania dydaktyczne. Posiadanie przekonania przez wyznawcę, iż 
jest pomazańcem, nie może wpłynąć na jego starania w coraz dosko-
nalszym życiu religijnym, które realizować się będzie w gorliwszym 
głoszeniu. Przed śmiercią wyznawcy Bóg będzie mógł potwierdzić, 
czy dana osoba faktycznie należy do grupy wybranych. W tej optyce, 
noszący przekonanie o posiadaniu ducha usynowienia, nie powin-
ni przyjmować emblematów podczas Pamiątki, ponieważ nie mają 
oni jeszcze pewności, iż zostali potwierdzeni przez Boga jako współ-
władcy Chrystusa. Najnowsza wykładnia zapewne znajdzie swoje 
odzwierciedlenie w liczbie osób spożywających podczas tegorocznych 
obchodów.

Niezrozumiałym jednak pozostaje fakt, iż skoro emblematy są 
jedynie symbolami ciała i krwi Chrystusa, a ich spożycie w czasie Wie-
czerzy nie stanowi kryterium wybrania, dlaczego jest im przypisywa-
na taka wyjątkowość. Pamiątka Świadków Jehowy to perfomans emble-
matów: przaśnego chleba i czerwonego wina, które dopiero w trakcie 
spożywania stają się nośnikami jakiekolwiek treści. Aktywni uczest-
nicy przy ich pomocy wyrażają swoje przekonanie o szczególnym 
wybraniu, choć same w sobie zarówno przed, w trakcie, jak i po są 

66 J. Piegza, dz. cyt., s. 151.



56 ex nihilo 1(15)/2016

tylko zwykłymi produktami. Rodzi się zatem pytanie, dlaczego po-
zostali – drugie owce – nie mogą ich spożywać, skoro to tylko upie-
czona mąka zmieszana z wodą i sfermentowany sok z winogron? 
Samoświadomość wybranych jest przecież jedynie subiektywnym 
przekonaniem potwierdzonym wewnętrznym odczuciem, przed 
którym – jak wspomniano wcześniej – przestrzega Ciało Kierowni-
cze Towarzystwa, wskazując na możliwość złej interpretacji siebie 
oraz swojej pozycji. Królujący performerzy w społeczności sióstr 
i braci potwierdzają swoją niebiańską pozycję. Wobec nich wyrażają 
swoje przekonanie o przyszłym życiu na innej, ograniczonej wyjąt-
kowością scenie nieba. Pragnienie pozostałych Świadków, by móc 
również królować z Chrystusem, musi ustąpić miejsca prawdziwe-
mu szczęściu z możliwości przebywania w raju na nowej ziemi, co i tak 
jest zdecydowanie lepszą perspektywą niż wieczne unicestwienie. 

Powyższy artykuł nie rości sobie praw do wyczerpującego ukaza-
nia zagadnień Pamiątki, klasy panującej czy drugich owiec w doktrynie 
Świadków Jehowy. Jego celem była próba ukazania obchodów Wie-
czerzy w kategorii performansu ostatka, którzy – będąc nośnika-
mi nadziei nowego nieba – pełnią swego rodzaju fundamentalną 
funkcję – heroldów nadchodzącego Armagedonu. Wokół nich bo-
wiem ustanawiane jest potwierdzenie dwuklasowości zbawionych, 
oni jedynie są pełnoprawnymi uczestnikami Pamiątki, wreszcie 
tylko oni stanowią swego rodzaju odniesienie do bóstwa, będąc 
figurami sacrum. Oni bowiem uczestniczą w tajemnicy »czasów osta-
tecznych«. Nazwa ich jest wyraźnym jednoznacznym przeciwieństwem 
»profanów«67. Stanowią oni zatem grupę swoistych aktorów, którzy 
z własnych pobudek prezentują subiektywnie potwierdzoną rolę, 
która – zgodnie z wykładnią Ciała Kierowniczego – nie jest wiążą-
ca dla Jehowy. Jest to zatem pewnego rodzaju działanie artystycz-
ne, którego zakończenie nie jest znane dla samych wykonawców. 

67 R. Otto, Świętość. Elementy irracjonalne w pojęciu bóstwa i ich stosunek do elementów ra-
cjonalnych, Warszawa 1968, s. 119.



Łukasz Rzepka, Pamiątka świadków jehowy… 57

Cała zgromadzona wokół nich społeczność jest tylko widownią, 
a przewodniczący obchodom pełnią jakby funkcje porządkowe, 
jeśli sami nie należą również do grupy artystów. Wykorzystane 
w prezentacji rekwizyty stanowią pewną wartość jedynie dla wy-
konawców, dla pozostałych będąc poza zasięgiem (jakby były do-
stępne jedynie w przestrzeni wystawiania). Choć mogą one stanowić 
obiekt pożądania, ze względu na nadzieje z nimi związane, nie mają 
dla widzów wartości, gdyż pozostają dla nich zwykłymi przed-
miotami. Jedyna relacja pewna, rozpatrywana w kategoriach sacrum 
i profanum, jaka zachodzi w czasie Pamiątki, to zależność między 
wyznawcą a bóstwem. Pozostałych relacji możliwych (tj. oczekiwa-
nych): (1) między pomazańcem a Jehową, (2) między przedstawicielem 
ostatka a reprezentantem drugich owiec, (3) między członkami małej 
trzódki lub wielkiej rzeszy (pomijam relację z obserwatorami niebę-
dącymi wyznawcami) nie można uznać za pewne, ponieważ (1) 
nie wiadomo, czy Jehowa już potwierdził wybranie osoby rela-
cji Król – współwładca, (2) nie można jednoznacznie określić, czy 
dane jednostki faktycznie będą w nowym niebie i na nowej ziemi zaj-
mować przypisywane sobie pozycje, (3) można również założyć, iż 
nie dostąpią oni zbawienia w ogóle, gdy odstąpią od wyznawanej 
Prawdy. W tej pewnej relacji wobec Boga Jehowy może odnaleźć się 
każdy wyznawca, bez względu na rodzaj przejawianej nadziei. Dzię-
ki niej przestaje być widzem, a zaczyna być współtwórcą, przestaje 
być obserwatorem ludzi, a zaczyna być obserwatorem swojego Boga, 
zarazem będąc przez Niego obserwowanym. Jednak przestrzeń 
sceniczna w tym wypadku, ograniczona jest jedynie do płaszczy-
zny porozumienia między wyznawanym Stwórcą a konkretnym 
stworzeniem. Ta ograniczona przestrzeń nie musi jednak stanowić 
przeszkody – tym bardziej, jeśli jest jedyną pewną relacją.

Z pełnym przekonaniem należy stwierdzić, iż obchody Wieczerzy, 
które polecił sprawować swoim uczniom Jezus, stanowią element 
wspólny (obok chrztu) dla Jego wyznawców na całym świecie. Różno-
rodność interpretacji oraz sposobów realizacji tego polecenia wskazują 
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na złożone procesy historyczne oraz społeczne, jakie miały miejsce 
w przeszłości. A coraz bardziej postępujące rozczłonkowanie denomi-
nacji chrześcijańskich nie wskazuje na możliwość zjednoczenia w naj-
bliższych latach. Nie sposób zatem pominąć słów Chrystusa, które 
nadal nie znalazły swojego odzwierciedlenia w postawie różnych 
wspólnot: Nie tylko za nimi proszę, ale i za tymi, którzy dzięki ich sło-
wu będą wierzyć we Mnie; aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze, we 
Mnie, a Ja w Tobie, aby i oni stanowili w Nas jedno, aby świat uwierzył, żeś 
Ty Mnie posłał (J 17, 20–21 Bt).
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jehoVah’s witnesses memorial oF jesus death – 
perForming partake

Celebrated every year, Memorial of Jesus Death is the one of most 
important events for Jehovah’s Witnesses. Numerous publications 
are dedicated to the preparation and the experience, but also a wide 
information campaign for people from outside of the Organization. 
The full partake in the Memorial was reserved only for 144 000 ‘anoint-
ed’ who received authentication that, along with Christ, they will be 
ruling in the New Heaven of the Jehovah. The rest can only passively 
participate in the celebration – cannot eat emblems (of the red wine 
and bread). The reduced participation can be compared to the spec-
tacle or even better – performance, which involved observers. The 
ones who can eat emblems are main contractors of the show, the rest 
can actively monitor their conducts, but their participation is reduced 
only to the bodily contact with symbols of Body and Blood of Christ.

Keywords: 
Jehovah’s Witnesses, Memorial of Jesus Death, Nisan 14, performance, 
144 000 anointed, body and blood, emblems, little flock, 
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liminalna przestrzeŃ kultu dionizosa

W pierwszych słowach artykułu poświęconego bóstwu tak obszer-
nie omawianemu w literaturze naukowej, jakim jest Dionizos, chy- 
ba wypada podkreślić nasz dystans zarówno w stosunku do niego, 
jak i intelektualnej mody, która czyni go obiektem niemal powszech-
nego zainteresowania. Być może bowiem sam grecki bóg w mniej-
szym stopniu zasługuje na naszą uwagę niż to, czego znakiem stał 
się on dzięki wysiłkom uczonych w czasach nowożytnych i pono-
woczesnych. Zacznijmy zatem od wskazania dwóch zasadniczych 
linii interpretacji Dionizosa, jego kultu i mitologii, które wyraźnie 
zaznaczają się w dyskursie humanistycznym ostatnich wieków1.

Tym, co oferują szkolne wydania mitologii greckiej i popularne 
podręczniki, jest wizja klasycystyczna. W takim ujęciu Dionizos jest 
bogiem wina, jego konsumpcji, radosnych korowodów, beztroski, 

1 Na temat dwóch linii interpretacyjnych por. C. Isler-Kerényi, Dionysos in Archaic 
Greece. An nderstanding through Images, Leiden-Boston 2007, s. 235–54. Ważnymi pra-
cami na temat recepcji Dionizosa w nauce są m.in.: A. Henrichs, “He has a God in 
Him”: Human and Divine in the Modern Perception of Dionysus, [w:] Masks of Dionysus, 
red. T.H Carpenter, C.A Faraone, Ithaca-London 1993, s. 13–43, idem, Loss of Self, Suf-
fering, Violence: The Modern View of Dionysus from Nietzsche to Girard, [w:] „Harvard 
Studies in Classical Philology” 1984, nr 88, s. 205–40, P. McGinty, Interpretation and 
Dionysos: Method in the Study of a God, The Hague-Paris-New York 1978, A.G. Smith, 
The Dionysian Innovation, [w:] „American Anthropologist” 1964, nr 66.2, s. 251–265.
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niezobowiązującej erotyki. Z punktu widzenia głównego nurtu kul-
tury wysokiej te sfery życia z pewnością są czymś zrozumiałym, 
lecz jednocześnie marginalnym i poniekąd wstydliwym. Sprzeci-
wiając się takiemu rozumieniu funkcji Dionizosa, Nietzsche2 zapro-
ponował ujęcie precyzyjnie, odwracające tradycyjny porządek, nie 
tyle w obrębie systemu wartości (tutaj, o dziwo, Antychryst okazał 
się bardzo powściągliwy), ile na poziomie interpretacji starożyt-
nych przekazów. Rehabilitował on greckiego boga, twierdząc, że 
klasycystyczna wizja wynika z niezrozumienia jego rzeczywistej 
natury. Czym naprawdę był Dionizos – o tym mieli zapomnieć już 
starożytni mniej więcej w czasach Sokratesa.

Ścieżką wskazaną przez Nietzschego poszło wielu historyków  
religii i antropologów. Nurt anty-klasycystyczny w badaniach 
nad grecką kulturą wydaje się dominować do dziś3, a Dionizos 
przez wielu uczonych uważany jest, jeśli nie za najważniejsze, 
to przynajmniej za najciekawsze ze starożytnych bóstw. Nie-
którzy dla podkreślenia jego szczególnej roli w świecie staro-
żytnym posuwają się do mówienia o „religii dionizyjskiej”4. 
Takie ujęcie (jak sądzę, błędne) częściowo można wytłumaczyć 

2 F. Nietzsche, Narodziny tragedii albo Grecy i pesymizm, przeł. B. Baran, Kraków 2001.
3 By wymienić kilka ważniejszych prac przynależących do tego nurtu, wystarczy 
przytoczyć takie dzieła, jak J.E. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek religion, Cam-
bridge 1903; idem, Themis: A Study of the Social; Origins of Greek Religion, Cambridge 1912; 
E.R. Dodds, Euripides. Bacchae. wyd. 2, Oxford 1960; W.F. Otto, Dionysos, Mythos und 
Kultus, Frankfurt am Main 1960; E. De Martino, Ziemia zgryzoty. Przyczynek do historii; 
życia religijnego południowych Włoch, przeł. W. Marucha, Warszawa 1971, s. 209–300; 
R. Girard, Sacrum i przemoc. t. 2, przeł. M. i J. Plecińscy, Poznań 1993, s. 165–196; 
J. Kott, Zjadanie bogów. Szkice o tragedii greckiej, Kraków 1986, s. 190–234; C. Segal, 
Dionysiac Poetics and Euripides Bacchae. Expanded Edition, Princeton 1997; R. Seaford, 
Reciprocity and Ritual. Homer and Tragedy in the Developing City-State, Oxford1994; idem, 
Dionysos, London–New York 2006; K. Kerényi, Dionizos. Archetyp życia niezniszczalnego, 
przeł. I. Kania, Warszawa 2008.
4 Czyni to między innymi jeszcze Detienne w: M. Detienne, Dionysos à ciel ouvert, 
Évreux 1986.



Dr Bartłomiej Bednarek, Liminalna przestrzeń kultu dionizosa 63

historią badań. Najbardziej bowiem znany mit dionizyjski opi-
suje przybycie boga do ludzi, jego odrzucenie przez społecz-
ność i karę za to, jaka spadła na śmiertelnych5. Taką narra-
cję wystarczy uznać za zapis historycznych wydarzeń, żeby 
wyobrazić sobie, że kult Dionizosa został do Grecji sprowadzony 
z zewnątrz przez jego wędrownych wyznawców, w których 
bardzo łatwo dostrzec prekursorów chrześcijańskich misjonarzy6. 
To chrystianocentryczne ujęcie7 pozwala opisać „dionizyzm” 
jako autonomiczny system religijny, stojący w wyraźnej opozycji  
do tego, co składało się na oficjalną religię greckich poleis8.

Wizja Dionizosa jako późnego przybysza do helleńskiego pante-
onu nie jest jednak możliwa do utrzymania w świetle danych, jakich 
dostarczyło odczytanie tabliczek z pismem linearnym B. Te zagad-
kowe aż do połowy xx w. dokumenty, pochodzące z okresu mykeń-
skiego, pozwoliły stwierdzić, że Dionizos był znany Grekom od cza-
sów najdawniejszych9. Opowieści o jego przybyciu nie powinniśmy 
zatem interpretować w kategoriach narracji historycznej, lecz uznać 
za element mitologii.

Warto także zaznaczyć, że politeizmu nie należy mylić z plura-
lizmem. Mieszkańcy starożytnej Grecji nie dzielili się na wyznaw-
ców Dionizosa, Apollina, Zeusa, Hery i innych bóstw. Nie możemy 

5 Rzecz jasna mowa o micie opowiedzianym przez Eurypidesa w Bakchantkach 
(o których poniżej). Na temat tej opowieści i kilku pokrewnych, por. np. E.R. Dodds, 
Euripides’ Bacchae, op. cit., s. xxVi–xxViii.
6 Por. W. Burkert, Starożytne kluty misteryjne, przeł. K. Bielawski, Bydgoszcz 2001, 
s. 83 i n.
7 Na temat „filtru chrześcijańskiego”, który utrudnia badaczom zrozumienie reli-
gii greckiej pisze m.in. J.L. Durand w: Proposte per una topologia dei corpi commestibili, 
[w:] La cucina del sacrificio in terra greca, red. M. Detienne, J. P. Vernant, przeł. C. Casa-
grande, G. Sissa, Torino 1982, s. 90–91.
8 „Dionizyzm” byłby przez to nurtem paralelnym do orfizmu. Por. np. M. Detienne, 
Pratiche culinarie e spirit disacrificio, [w:] La cucina del sacrificio in terra greca, red. 
M. Detienne, J.P. Vernant, przeł. C. Casagrande, G. Sissa, Torino 1982, s. 11–14.
9 Por. J. Chadwick, The Mycenaean World, Cambridge 1976, s. 99 i n.



64 ex nihilo 1(15)/2016

mówić o kilku odrębnych wyznaniach, lecz o jednym złożonym syste-
mie, który posiadał, nawiasem mówiąc, wiele lokalnych wariantów10. 
Był on w dużej mierze niespójny, lecz jego wewnętrzne sprzeczno-
ści mogły być wyłącznie przyczyną wahań wyznawców (np. którą 
wersję mitu uznać za bardziej prawdopodobną), a nie konfliktów.

Tradycja opisywania „dionizyzmu” jako ruchu kontestacyj-
nego, połączona z pozytywistycznym odczytywaniem źródeł, do- 
prowadziła do skonstruowania kolejnego -izmu, a mianowicie 

„menadyzmu”. Ten nowożytny neologizm określa formę rytual-
nego zachowania wyznawczyń Dionizosa, które starożytni określać 
mieli terminem mainades, menady. Zarówno sama nazwa (którą 
tłumaczyć można jako „szalone”), jak i przedstawienia tych kobiet 
w sztuce oraz ich opisy poetyckie wskazują na to, że mamy do czy-
nienia z figurą będącą zaprzeczeniem tego, co stanowiło w ramach 
greckiej kultury normę zachowań. Jeśli przyjmiemy, że menady 
rzeczywiście istniały i odbywały swoje dzikie tańce, konsekwencją 
powinno być uznanie ich za jakiegoś rodzaju grupę starającą się 
przełamać ograniczenia narzucane przez społeczeństwo11. Kul-
tura zachodnia w xx wieku bardzo dobrze zaznajomiła się ze 
zjawiskami paralelnymi. Rozpowszechniona w tradycji naukowej 
wizja menadyzmu zdaje się zatem możliwa do przyjęcia. Czy jednak 
koniecznie należy ją uznać za właściwą?

Dokonując próby dekonstrukcji pojęcia monadyzmu, należy 
zachować daleko idącą ostrożność. Istnieją bowiem starożytne auto-
rytety, które poświadczają, że greckie kobiety odbywały specyficzne 

10 Nie od rzeczy byłoby porównać politeizm grecki do języka posiadającego wiele 
odmian diatopicznych i diastratycznych, a z punktu widzenia diachronicznego, ule-
gającego ciągłej ewolucji.
11 W nowszych pracach takie ujęcie m.in. w: F.I. Zeitlin, Cultic models of the female: 
Rites of Dionysus and Demeter, [w] „Arethusa” 1982, nr 15, s. 129–57; B. Goff, Citizen 
Bacchae. Women’s Ritual Practice in Ancient Greece, Berkeley–Los Angeles–London 2004, 
s. 275–9; C. Thumiger, Hidden Paths. Self and Characterization in Greek Tragedy: Euripides’, 
Bacchae–London 2007, s. 87–93.
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obrzędy ku czci Dionizosa. Na przykład Diodor Sycylijski, histo-
ryk z I w. p.n.e., stwierdza (4.3.3): w wielu helleńskich miastach 
co dwa lata zbierają się kobiety na święta bakchiczne12, w czasie których 
pannom wolno brać udział w szaleństwach, nosić tyrsy, pokrzykiwać „euai!” 
i oddawać cześć bogu. Dorosłe zaś kobiety (lub mężatki) w grupach skła-
dają ofiary, szaleją i opiewają w hymnach obecność Dionizosa, naśladując 
menady, o których opowiada się, że były towarzyszkami boga13.

Opis, poza tym, że potwierdza istnienie w okresie hellenistycznym 
rytualnych szaleństw ku czci boga, zawiera także bezcenną informację 
na temat statusu menad. Diodor dokonuje bowiem wyraźnego roz-
graniczenia pomiędzy rzeczywistymi kobietami, które w jego czasach 
dokonywały obrzędów, a menadami, które stanowiły znany z opowie-
ści model zachowań. Co więcej, określenie przez starożytnego pisa-
rza menad jako towarzyszek Dionizosa każe domyślać się w nich nie 
tyle dawniejszych wyznawczyń boga, ile postaci mitologicznych14.

Do podobnych wniosków powinien nas skłaniać kontekst przed-
stawień dionizyjskich kobiet w sztuce okresu klasycznego i archa-
icznego. Jest bowiem znaczące, że bardzo powszechny w ikono-
grafii malarstwa czerwonofigurowego typ menady regularnie (choć 
prawdą jest, że nie wyłącznie) pojawia się w ramach kompozycji, 
w której skład wchodzi sam bóg lub jego męscy towarzysze obda-
rzeni cechami zwierzęcymi, najczęściej ogonami, czasem kopyt-
kami, rogami lub sierścią15. Są to, rzecz jasna, satyrowie. O ile 
wielu uczonych twierdzi, że menady były rzeczywistymi kobietami, 

12 W niniejszym artykule w sposób konsekwentny oddaję grecki rdzeń bakch- (w sło-
wach bakchiczny, bakchantki) w transliteracji, a nie w wersji zlatynizowanej bach-. Nawią-
zuję tym samym do tendencji coraz bardziej rozpowszechnionej w polskim piśmien-
nictwie, a zapoczątkowanej, o ile mi wiadomo, przez Romualda Turasiewicza.
13 Przekład autora artykułu.
14 Na temat menadyzmu mitologicznego i „historycznego” por. A. Henrichs, Greek 
Maenadism from Olympias to Messalina, [w:] „Harvard Studies in Classical Philology” 
1978, nr 90, s. 121–60.
15 Por. Peirce 1998, s. 70.
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odbywającymi obrzędy ku czci Dionizosa, nikt nie posuwa się 
do tego, by uznać, że Grecy znali z autopsji hybrydyczne stwory. Jak 
zatem wyjaśnić sens tego rodzaju przedstawień? Jedno z możliwych, 
choć niezbyt prawdopodobnych rozwiązań problemu zapropono-
wała E. Keuls, twierdząc, że wszystkie sceny dionizyjskie odtwarzają 
rzeczywistość rytualną. A rytuały miałyby polegać na wspólnym odda-
waniu czci bogu przez kobiety (menady) i przebranych za satyrów  
mężczyzn16. Każdy satyr w malarstwie wazowym jest zatem rze-
czywistym czcicielem Dionizosa przebranym za ludzko-zwierzęcą 
hybrydę. W ten sposób uczona niechcący postulowała wykluczenie 
postaci satyra z greckiego imaginarium kolektywnego. W ramach 
jej ujęcia jedynego modelu przebierającym się mężczyznom dostar-
czałyby wizerunki i wyobrażenia o przebierańcach.

Tego rodzaju pozytywistyczne odczytania źródeł ikonograficznych 
spotkały się w ostatnich latach z surową krytyką. Zwrócono między 
innymi uwagę na to, że malarstwo wazowe nie jest wiernym odbiciem 
rzeczywistości widzianej przez Greków, lecz odzwierciedleniem ich 
wyobrażeń17. Jaka jest zależność pomiędzy wyobrażeniami i rzeczywi-
stością – to dopiero może stać się przedmiotem dyskusji. Innymi słowy, 
menady przedstawione w sztuce są istotami w równym stopniu fan-
tastycznymi, co satyrowie. Nawet jeśli fantazja artystów opierała się 
w jakiejś mierze na autopsji rzeczywistości rytualnej.

Stwierdzenie to wydać się może banalne, jednak jego konse-
kwencją jest precyzyjne odwrócenie programu do niedawna sto-
sowanego w badaniach nad starożytną religią. Tradycja, której 

16 E.C. Keuls, Male-Female Interaction in Fifth-Century Dionysiac Ritual as Shown in Attic 
Vase Painting, [w:] „Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik” 1984, nr 55.2, s. 288 
i idem, Il regno della fallocrazia. La politica sessuale ad Atene, przeł. M. Carpi, Milano 1988, 
s. 380.
17 Por. np. C. Isler-Kerényi, Dionysos in Archaic Greece, op. cit., s. 3, tam też spo- 
ro wskazówek bibliograficznych do prac dotyczących metodologii badań ikono-
graficznych.



Dr Bartłomiej Bednarek, Liminalna przestrzeń kultu dionizosa 67

orędownikami byli uczeni tej klasy, co J.E. Harrison18 czy E.R. Dodds19, 
skupiała się bowiem na wywodzeniu każdego przekazu werbal- 
nego czy ikonograficznego z postulowanych przez metodologię  
ewolucjonistyczną rzeczywistych praktyk. Badacze ci, gdy zoba-
czyli namalowaną na amforze menadę, zdawali się od razu zapo-
minać, że mają przed sobą artefakt i komentowali przedmiot 
przedstawienia tak jakby on sam znajdował się przed ich oczami. 
To doprowadziło do potraktowania tekstów poetyckich zawierają-
cych narracje mitologiczne jako źródeł informujących o wydarze-
niach historycznych (np. o wspomnianym wcześniej domniemanym 
wprowadzeniu kultu Dionizosa) i opisujących praktyki rytualne 
w sposób wierny20, choć niekiedy hiperboliczny.

Tak oto do nauki wkradło się pewne nieporozumienie. Otóż 
w najważniejszym utworze poświęconym Dionizosowi, w Bakchant-
kach Eurypidesa, znajdujemy obszerny opis zachowania menad: 
kobiety ukłute ościeniem szału opuściły swoje domy i pokrzykując 
eis oros, eis oros (w góry, w góry), odeszły z miasta. Znalazłszy się 
poza swoim naturalnym środowiskiem i poza swą codzienną rolą 
społeczną, menady przekroczyły granice wszystkiego, co dostępne 
potocznemu doświadczeniu: swoje ubrania przepasały żmijami, 
karmiły piersią małe sarenki i wilczki, gołymi rękami rozszarpy-
wały byki i na surowo pożerały ich mięso, nosiły ogień we włosach, 
z ziemi wygrzebały źródła wody, wina i mleka. Trudno zaprze-
czyć, że jest to opis fantastyczny. A jednak uczeni komentato-
rzy gotowi byli uwierzyć Eurypidesowi, przyznając wyłącznie, że 

18 J.E. Harrison, Prolegomena, op. cit. i Themis, op. cit.
19 E.R. Dodds, Euripides’ Bacchae, op. cit., a także The Religion of the Ordinary Man in 
Classical Greece, [w:] The Ancient Concept of Progress and other Essays on Greek Literature 
and Belief, red. E. R. Dodds, Oxford 1973, s. 140–155.
20 Te dwa modele lektury, poza wymienionymi uczonymi, łączy między inny- 
mi L.R. Farnell, przy czym, co znamienne, sam ten uczony wyraził wątpliwości  
co do metodologicznej poprawności swojego eklektyzmu hermeneutycznego (L.R. Far-
nell, The Cults of the Greek States, t. V, Oxford 1909, s. 91).
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poeta mógł nieco przesadzić albo sam czegoś do końca nie zrozumiał. 
Jednym z narzędzi racjonalizacji okazało się cytowanie paralel etno-
graficznych, rzekomo wskazujących na to, że ekscentryczne zacho-
wanie menad wcale nie jest wyjątkowe na tle niezwykłych praktyk 
znanych różnym kulturom. Wiele uwagi poświęcono na przykład 
chodzeniu bosymi stopami po rozżarzonych węglach jako jed-
nemu z dość typowych zachowań transowych21. Dopiero Bremmer22 
trzeźwo spostrzegł, że wszystkie podawane przez uczonych para-
lele są nieadekwatne, bo skupiali się oni na chodzeniu po węglach, 
a według opisu Eurypidesa, menady nosiły ogień we włosach. Nie 
jest to bynajmniej marginalna różnica.

Kolejnej, powszechnie lekceważonej przesłanki do uznania tek-
stu Bakchantek za czysto mitologiczny dostarcza także sama topografia. 
Akcja tragedii rozgrywa się w ciągu jednego dnia przed pałacem kró-
lewskim w Tebach. W tym czasie bohaterowie kilkakrotnie pokonują 
drogę z miasta w góry Kithajron i z powrotem. A jest to odległość 
wielu godzin uciążliwego marszu. Dokonując rekonstrukcji rzeczy-
wistego rytuału: takiego, o jakim pisze Diodor, powinniśmy wziąć 
pod uwagę ograniczenia, jakie człowiekowi narzuca jego własne 
ciało. I rzecz szczególna: właśnie topografia miejsc, dla których ponad 
wszelką wątpliwość poświadczone jest odbywanie praktyk mena-
dycznych, pozwala zrozumieć, w jaki sposób Greczynki naśladowały 
mitologiczne menady.

Zachowały się mianowicie trzy inskrypcje z okresu hellenistycz-
nego23, z których wynika, że w małoazjatyckich miastach Milet i Magne-
zja nad Meandrem odbywano tego rodzaju praktyki. W jednej z nich, 
w epitafium nieznanej skądinąd świątobliwej kapłanki Alkmeonis, czy-
tamy, że za życia prowadzała kobiety z Miletu w góry. Ten element 

21 Por. np. E.R. Dodds, Euripides’ Bacchae, op. cit., s. 169–170.
22 J. Bremmer, Greek Maenadism Reconsidered, [w:] „Zeitschrift für Papyrologie und 
Epigraphik” 1984, nr 55, s. 268–75.
23 Omówienie w: A. Henrichs, Greek Maenadism…, op. cit.
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lakonicznego opisu jej działalności zdaje się wskazywać na pokre-
wieństwo odbywanych przez Milezyjki rytuałów z tym, co znamy 
z Eurypidesa. Wystarczy przyjrzeć się mapie okolic, by wytyczyć trasę, 
którą menady przemierzały. Bo Milet, który dziś leży w głębi lądu, 
oddzielony od morza kilkoma kilometrami równiny aluwialnej, za cza-
sów Alkmeonis znajdował się na półwyspie24. Bezpośrednio z mia-
sta można było przejść wyłącznie na jedną górę o stromych, kamie-
nistych zboczach. Jedna z odnóg grzbietu łagodnie opada ze szczytu. 
Właśnie u jej podnóża powstał Milet. Podążając drogą biegnącą wzdłuż 
działu wód, osiągamy wierzchołek po jakichś trzech godzinach marszu.

Podobnie ukształtowane są okolice Magnezji. Miasto to powsta- 
ło na skraju równiny Meandra u podnóża góry, której zbocze jak gi- 
gantyczna rampa wznosi się w kierunku kulminacji, oddalonej od 
miasta o jakieś dwie godziny drogi. Zarówno z Miletu, jak i z Magne-
zji doskonale widać szczyty najbliższych wzniesień i całą drogę, jaką 
menady miały do pokonania, odbywając (być może biegiem) szaloną 
wędrówkę na spotkanie z bogiem. Można się zatem domyślać, że 
ich szaleństwo, choć mogło łączyć się z głębokim przeżyciem kon-
taktu z sacrum, wyłącznie na płaszczyźnie symbolicznej wiązało się 
z przekroczeniem norm kulturowych. Same działania będące nośni-
kiem tych znaczeń mogły pozostawać pod ścisłą kontrolą osób, które 
w nich nie uczestniczyły. Rytualny menadyzm w takim ujęciu jawi się 
nie jako forma protestu kobiet przeciwko męskiej dominacji i próba roz-
szerzenia zakresu własnej wolności, lecz staje się organicznym, choć 
z pozoru nieco paradoksalnym elementem systemu kulturowego.

W ramach silnie patriarchalnej kultury greckiej miejsce, jakie  
kobieta powinna zajmować w społeczeństwie i w przestrzeni by- 
ło wyraźnie określone25. Zakres jej obowiązków nie wykraczał poza  

24 Mapa dostępna jest m.in. na stronie internetowej: http://en.wikipedia.org/wiki/
File:Miletus_Bay_silting_evolution_map-en.svg [dostęp: 10.07.2013]. 
25 Na temat polityki genderowej w starożytnej Grecji por. np. D. Cohen, Law, Sexuality, 
and Society. The enforcement of morals in classical Athens, Cambrdge 1991; B. Goff, Citizen 
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czynności gospodarcze, ewentualnie wykonywana praca zarobko- 
wa ograniczała się do mało prestiżowych zawodów, takich jak drobny 
handel. W kategoriach przestrzennych wiązało się to ze znaczny- 
mi ograniczeniami swobody poruszania się, a tym bardziej podróżo-
wania. Symboliczne przełamanie tych barier przez mityczne kobiety 
i ich oddalenie się z miasta oznaczać może nie tylko zawieszenie norm 
kulturowych, ale i powrót prymordialnego chaosu, czyli stanu w któ-
rym nie obowiązują dostępne potocznemu doświadczeniu prawa, 
natura nagle przestaje być wroga, dzikie zwierzęta nie są groźne, 
nawet ogień nie parzy.

Naśladowanie mitycznych menad przez kobiety, o których wspo-
mina Diodor, wyraźnie sprowadzało się do cyklicznego, powtarzają-
cego się co dwa lata odgrywania stanu zawieszenia tego, co normalne 
w ramach wizji uczestników procesu kulturowego26. Jednocześnie  
ten akt zbiorowej transgresji przynależał do tego procesu, był przez  
niego przewidziany jako stałe wydarzenie w kalendarzu liturgicznym.  
Odbywane przez kobiety rytuały ku czci Dionizosa z pewnością za- 
tem odgrywały istotną rolę w obrębie systemu religii politeistycznej. 
Można się także domyślać, że stanowiły wydarzenie o ogromnym zna-
czeniu w życiu uczestniczek. Ich romantyczna z ducha wizja w nauce 
zasługuje jednak na dogłębną rewizję. Być może mamy tu do czynie- 
nia ze zjawiskiem w dużej mierze paralelnym do szkolnej potańców- 
ki. Z wewnętrznego punktu widzenia uczestników wydarzenia ma  
ono doniosłe znaczenie, stanowi przygodę, może być odczuwane jako  
krok ku dorosłości i odrzucenia ograniczeń wynikających z kontroli  
rodziców. Opisywana z tej perspektywy płaszczyzna signifiant 
może się jednak wyraźnie różnić od tego, jak ją widzą obser-
watorzy (np. opiekunowie). „Szaleństwo do białego rana” 

Bacchae, op. cit. oraz prace zawarte w tomie: When men were men. Masculinity, power and 
identity in classical antiquity, red. L. Foxhall, J. Salmon, London-New York 1998.
26 Zgodnie ze stwierdzeniem Turnera, w ramach rytuału odwrócenia statusu inwer-
sja norm może stanowić sposób ich utrwalania (por. V. Turner, Il processo rituale. 
Struttura e antistruttura, przeł. N. Greppi, Brescia 1972, s. 191).
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z zewnętrznego punktu widzenia może oznaczać „podskakiwanie 
w rytm muzyki od godziny 18 do 21”, a „spontaniczne poddanie się 
instynktom” – „naśladowanie wzorców głównego nurtu kultury”.

Ścisłe rozgraniczenie pomiędzy płaszczyzną opisu emicznego  
i etycznego jest w przypadku greckiej kultury niemożliwe, choćby 
dlatego, że nie dysponujemy relacjami obserwatorów, którzy, po- 
sługując się terminem C. Geertza, byliby w stanie dokonać prze-
kładu ich doświadczeń na język społeczności akademickiej. Dla-
tego w naszych rekonstrukcjach margines błędu zawsze będzie 
bardzo szeroki. Wydaje się jednak, że zastosowanie prostego narzę-
dzia hermeneutycznego, sprowadzającego się do rozpoznania figury 
myśli w miejscu, gdzie nasi poprzednicy dostrzegali cudowność, 
może z powodzeniem zastąpić brzytwę Ockhama.

Bibliografia:

Bremmer J., Greek Maenadism Reconsidered, [w:] „Zeitschrift für Papy- 
rologie und Epigraphik” 1984, nr 55, s. 268–75.

Burkert W., Starożytne kluty misteryjne, przeł. K. Bielawski, Bydgoszcz  
2001.

Chadwick J., The Mycenaean World, Cambridge 1976.
Cohen D., Law, Sexuality, and Society. The enforcement of morals in 

classical Athens, Cambridge 1991.
De Martino E., Ziemia zgryzoty. Przyczynek do historii życia religij- 

nego południowych Włoch, przeł. W. Marucha, Warszawa 1971.
Detienne M., Dionysos à ciel ouvert, Évreux 1986.
Detienne M., Pratiche culinarie e spirito di sacrificio, [w:] La cucina  

del sacrificio in terra greca, red. M. Detienne, J.P. Vernant, przeł. 
C. Casagrande, G. Sissa, Torino 1982, s. 11–14.

Dodds E.R., Euripides. Bacchae. wyd. 2, Oxford 1960.
Dodds E.R., The Religion of the Ordinary Man in Classical Greece, [w:] 

The Ancient Concept of Progress and other Essays on Greek Literature 
and Belief, red. E. R. Dodds, Oxford 1973, s. 140–155.



72 ex nihilo 1(15)/2016

Durand J.L., Proposte per una topologia dei corpi commestibili, [w:] 
La cucina del sacrificio in terra greca, red. M. Detienne, J.P. Vernant, 
przeł. C. Casagrande, G. Sissa, Torino 1982, s. 90–91.

Farnell L.R., The Cults of the Greek States, t. V, Oxford 1909.
Girard R., Sacrum i przemoc, t. 2, przeł. M. i J. Plecińscy, Poznań 1993.
Goff B., Citizen Bacchae. Women’s Ritual Practice in Ancient Greece, 

Berkeley-Los Angeles-London 2004.
Harrison J.E., Prolegomena to the Study of Greek religion, Cambridge 1903.
Harrison J.E., Themis: A Study of the Social Origins of Greek Religion, 

Cambridge 1912.
Henrichs A., “He has a God in Him”: Human and Divine in the Modern 

Perception of Dionysus, [w:] Masks of Dionysus, red. T.H Carpenter, 
C.A Faraone, Ithaca–London 1993, s. 13–43.

Henrichs A., Greek Maenadism from Olympias to Messalina, [w:]„Harvard 
Studies in Classical Philology” 1978, nr 90, s. 121–60.

Henrichs A., Loss of Self, Suffering, Violence: The Modern View of 
Dionysus from Nietzsche to Girard, [w:] „Harvard Studies in Classical 
Philology” 1984, nr 88, s. 205–40.

Isler-Kerényi C., Dionysos in Archaic Greece. An Understanding through 
Images, Leiden-Boston 2007.

Kerényi K., Dionizos. Archetyp życia niezniszczalnego, przeł. I. Kania, 
Warszawa 2008.

Keuls E.C., Il regno della fallocrazia. La politica sessuale ad Atene, przeł. 
M. Carpi, Milano 1988.

Keuls E.C., Male-Female Interaction in Fifth-Century Dionysiac Ritual 
as Shown in Attic Vase Painting, [w:] „Zeitschrift für Papyrologie 
und Epigraphik” 1984, nr 55.2, s. 287–97.

Kott J., Zjadanie bogów. Szkice o tragedii greckiej, Kraków 1986.
McGinty P., Interpretation and Dionysos: Method in the Study of a God, 

The Hague–Paris–New York 1978.
Nietzsche F., Narodziny tragedii albo Grecy i pesymizm, przeł. B. Baran, 

Kraków 2001.
Otto W.F., Dionysos, Mythos und Kultus, Frankfurt am Main 1960.



Dr Bartłomiej Bednarek, Liminalna przestrzeń kultu dionizosa 73

Seaford R., Reciprocity and Ritual. Homer and Tragedy in the Developing 
City-State, Oxford 1994.

Seaford R., Dionysos, London–New York 2006.
Segal C., Dionysiac Poetics and Euripides Bacchae. Expanded Edition, 

Princeton 1997.
Smith A.G., The Dionysian Innovation, [w:] „American Anthropologist” 

1964, nr 66.2, s. 251–265.
Thumiger C., Hidden Paths. Self and Characterization in Greek Tragedy: 

Euripides’, Bacchae-London 2007.
Turner V., Il processo rituale. Struttura e antistruttura, przeł. N. Greppi, 

Brescia 1972.
When men were men. Masculinity, power and identity in classical antiquity, 

red. L. Foxhall, J. Salmon, London-New York 1998.
Zeitlin F.I., Cultic models of the female: Rites of Dionysus and Demeter, 

[w:] „Arethusa” 1982, nr 15, s. 129–57.

the spatial liminality oF dionysus’ cult

The positivist reading in the ancient Greek mythology and iconography 
has lead several generations of scholars to the conclusion that the 
cult of Dionysus was of non-Greek origin and that it had remained 
foreign to the main-stream Hellenic culture until its dusk. Therefore 
it has been understood as means of self-articulation of some protest 
movements. The ancient data, however, suggest that phenomena such 
as so called maenadism, even though they could have symbolized 
the otherness, as a matter of fact were very well incorporated into the 
cultural and religious system.

Keywords: 
Dionysus, maenadism, interpretation, Greek religion, ritual





Dr Leszek Jańczuk1

Wyższa Szkoła Teologiczno-Społeczna

demonologia kościoła zielonoświĄtkowego 
w rp – ujęcie historyczne

Ważnym elementem pentekostalnej doktryny jest demonologia. Zajmuje 
się ona wyjaśnianiem genezy demonów, ich charakterem oraz wpły-
wem na życie człowieka. Demonologia jest rozwijana w oparciu o nowe 
praktyki, które prowadzą do wciąż nowych interpretacji biblijnego tek-
stu. Poglądy polskich zielonoświątkowców są niejednolite, stają się 
powodem sporów doktrynalnych, a także rozłamów i przechodze-
nia zborów do innych wspólnot pentekostalnych. Zielonoświątkowcy 
poświęcają demonologii znacznie więcej uwagi niż pozostałe ugrupo-
wania protestanckie. 

W „Ex Nihilo” ukazał się już artykuł poświęcony demonolo-
gii pentekostalnej, autorstwa Andrzeja Migdy2. Tekst zajmował 
się opisem procesu kształtowania się doktryn demonologicznych 
w szeroko rozumianym ruchu pentekostalnym. Niniejszy artykuł 
koncentruje się na największej polskiej wspólnocie pentekostal-
nej reprezentowanej dawniej przez Kościół Chrześcijan Wiary 
Ewangelicznej oraz Związek Stanowczych Chrześcijan (w latach 
1947–1988 należały do Zjednoczonego Kościoła Ewangelicznego), 

1 Leszek Jańczuk (ur. 1965), doktor nauk teologicznych (Chrześcijańska Akade-
mia Teologiczna, 2005), jest wykładowcą w Wyższej Szkole Teologiczno-Społecznej 
w Warszawie. 
2 A Migda, Demonologia w ruchu zielonoświątkowym, [w:] „Ex Nihilo” 2009, nr 1, 
s. 32–63. 
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a dzisiaj przez Kościół Zielonoświątkowy3. Szerzej opisuje demo-
nologię przed rokiem 1986, uzupełnia o nowe fakty po roku 2008. 
Demonologia innych wspólnot pentekostalnych omawiana jest 
okazyjnie i tylko wtedy, gdy ma związek z Kościołem Zielono-
świątkowym.

1. klasyczna zielonoświĄtkowa demonologia

Aż do lat 80. nie było prób usystematyzowania demonologii w pol-
skim pentekostalizmie, jakkolwiek elementy demonologii istniały od 
samego początku. Początkowo uważano, że Biblia daje wystarczające 
odpowiedzi w tej kwestii i nie ma potrzeby opracowywania spe-
cjalnej doktryny w oparciu o doświadczenie. Demonologia sprowa-
dzała się do wiary, że Kościół posiada niezbędne środki, dzięki któ-
rym można rozkazywać wszelkim złym mocom. Zwracano uwagę 
na potrzebę postu w trudniejszych przypadkach, uważano, że 
należy poznać imię demona i ma to pomóc w jego wypędzeniu. 
Nie było wyznaczonych osób zajmujących się opętaniami, zajmował 
się tym zbór, do której należała osoba z problemem. Jeżeli dany 
zbór nie potrafił uporać się z opętaniem, osoby zniewolone odsy-
łano do zborów, które cieszyły się opinią bardziej doświadczonych 
w praktykach egzorcystycznych4. 

3 W roku 2016 spośród 179 zarejestrowanych związków religijnych 38 ma charakter 
pentekostalny. Największym z nich jest Kościół Zielonoświątkowy, który skupia ponad 
60% polskich zielonoświątkowców. 
4 Około roku 1930 zachowanie Zachara Kondratiuka z Jelonki zaczęło budzić 
niepokój wśród współwyznawców, poproszono więc o przybycie „braci” z Krze-
mieńca dla rozwiązania problemu (informacja przekazana przez Marię Jańczuk). 
W 1935 roku Daniel Teleszewski z Trywieży, borykając się z opętaniem, udał się 
do zboru w Kociołkach (koło Prużany), gdzie przez kilka dni modlono się w jego intencji. 
(Wywiad przeprowadzony z Jakubem Sacharczukiem przez Mikołaja Jańczuka w 1984 
roku; wywiad znajduje się w archiwum zboru w Nowosadach.). W obu przypadkach 
miejscowe zbory nie czuły się kompetentne, aby rozwiązać problem. 
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Podejście do demonologii uzależnione było m.in. od tego, do jakiej 
tradycji chrześcijańskiej należało się przed konwersją5. Większe zain-
teresowanie demonologią przejawiało się wśród konwertytów z pra-
wosławia, na co nakładało się rozpowszechnienie praktyk czarnoksię-
skich wśród ludności wiejskiej na kresach wschodnich. Ponadto wśród 
konwertytów zdarzały się osoby, które przedtem albo same parały 
się magią, albo miały w rodzinie kogoś, kto uprawiał magię6. Osoby 
te po konwersji niejednokrotnie kontynuowały swe wcześniejsze 
zainteresowania7. Na kresach wschodnich pentekostalizm rozwijał 
się głównie w środowisku wiejskim. 

W światowym pentekostalizmie pewien wzrost zainteresowa-
nia demonologią nastąpił wraz z powstaniem drugiej fali pente-
kostalizmu w latach 50. i 60. i było to związane z poszukiwaniem 
nowych metod skutecznego rozwoju Kościoła. Po otwarciu gra-
nic w 1957 roku polskie zbory zaczęli odwiedzać kaznodzieje 
i nauczyciele z Zachodu, głównie z usa. Wśród nich były osoby 
interesujące się demonologią. W roku 1962 lub 1963 pewien pastor 

5 W okresie międzywojennym polscy zielonoświątkowcy pochodzili albo z prawo-
sławia (większość), albo z rozmaitych kościołów protestanckich. Tylko nieliczni pocho-
dzili z Kościoła katolickiego. 
6 Na Białostocczyźnie w końcu lat 30. najbardziej skutecznym kaznodzieją był 
Michał Milko, syn Piotra, czarnoksiężnika z Białowieży. Według Piotra Bajki, histo-
ryka-regionalisty, Michał Milko przeszedł do zielonoświątkowców tylko dlatego, 
że nie chciał przejąć po ojcu daru czarnoksięskiego (P. Bajko, Z dawnej Białowieży, 
Otwock–Białowieża 2010, s. 242–244). 
7 W skrajnych przypadkach łączenie tych doświadczeń miało kończyć się opętaniem. 
Daniel Teleszewski z Trywieży miał się zajmować magią przed swoim nawróceniem 
na pentekostalizm w 1935 roku. Po nawróceniu miał iść drogą z Trywieży do Rze-
pisk, gdzie spotkał sędziwego staruszka, który zażądał, aby oddać mu pokłon, co ten 
uczynił. Po tym wydarzeniu Teleszewski miał doświadczać fałszywych wizji, a zbór, 
do którego należał, nie był w stanie udzielić mu pomocy (Wywiad przeprowadzony 
z Jakubem Sacharczukiem przez Mikołaja Jańczuka w 1984 roku.). 
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z Francji przeprowadził wykład w zborze olsztyńskim na temat 
demonów8. Owi kaznodzieje dzielili demony na trzy grupy i według 
nich tylko jedna z tych grup zajmowała się opętywaniem człowieka9. 
W województwach wschodnich niewielki wpływ mieli także zie-
lonoświątkowcy z zsrr10. Niezależnie od tego w roku 1961 i 1963 
wydane zostały dwie książki Johna Bunyana11, które przez następne 
dwie dekady były głównym, poza Biblią, źródłem dla demonologicz-
nych spekulacji w łonie społeczności zrzeszonych w zke. Książki te 
zachęcały do pasywnej obrony przed demonami. W okresie tym 
na ogół nie próbowano odtwarzać hierarchii w świecie demonów, 
ani też rodzajów demonów według specjalizacji. Istniało jednak 
przekonanie, że każdy kraj ma swego księcia demonicznego12, 
a na czele wszystkich demonów stoi Szatan. 

W końcu lat 70. temat ten zaczęto poruszać na obozach młodzie-
żowych (w Wiśle) bądź innych spotkaniach, a osobą która go wykła-
dała był Jan Guńka. Guńka korzystał z doświadczeń niemieckich 
zielonoświątkowców zaangażowanych w służbie uwolnienia13. Aż 
do roku 1980 nie było publikacji poświęconych temu zagadnieniu, 

8 Nie udało się zidentyfikować tożsamości owego pastora, w połowie lat 60. porzucił 
swoją służbę i Kościół. Zielonoświątkowcy ocenili, że był to efekt zainteresowania Sza-
tanem. 
9 Przekonanie o trzech rodzajach demonów rozpowszechnione jest od dawna  
i sięga starożytności. Było znane autorom babilońskiego Talmudu: szedim, mazzikim, 
ruah (Gittim 68b). Według powstałego w xiii wieku kabalistycznego komentarza Zohar 
pierwsza grupa demonów przypomina aniołów, druga – ludzi i jest poddana Torze, 
trzecia jest jak zwierzęta i nie ma strachu Bożego (Zohar 3, 253a). (Jewish Concepts: 
Demons & Demonology, [w:] „Encyclopaedia Judaica” 2008, http://www.jewishvir-
tuallibrary.org/jsource/Judaism/demons.html [dostęp: 18.03.2015]). 
10 Np. wizyta W. Biełyka w 1981 roku na Białostocczyźnie. 
11 J. Bunyan, Wędrówka pielgrzyma, Warszawa 1961; J. Bunyan, Dzieje ludzkiej duszy, 
Warszawa 1963. 
12 Wnioski takie wyciągano z lektury Dn 10, 20. 
13 Termin „służba uwolnienia” w środowisku zielonoświątkowym oznacza działal-
ność związaną z egzorcyzmowaniem. 
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a zdobyte w tej dziedzinie doświadczenie przekazywano drogą 
ustną14. Dominowało wtedy przekonanie, że problemu demonolo-
gii nie należy poruszać ani na spotkaniach, ani na łamach kościel-
nego miesięcznika „Chrześcijanin”, ponieważ problem ten nie dotyczy 
osób wierzących. Zainteresowanie demonologią uważano za nie-
zdrowy objaw fascynacji złem. Pojawiały się głosy, że lepiej nie 
poruszać tego tematu, bo w ten sposób unika się ataków Szatana, 
dlatego pomijano go we wszelkich publikacjach15. 

Jedną z pierwszych osób, która w sposób czynny zaangażowała się 
w służbę uwolnienia był Mirosław Milewski (1947–2013), wielo-
letni pastor w Słupsku. Jego demonologia była prosta i nieskompli-
kowana. Uważał, że powodem wszelkich demonicznych zniewoleń 
jest grzech. Człowiek, który znalazł się pod kontrolą demona nie 
jest w stanie sam się uwolnić, wszelkie takie próby kończą się jesz-
cze większym zniewoleniem, pomóc może tylko Chrystus16. Czasy 
największej jego aktywności to lata 70. i 80.

W 1980 roku wydano dwie broszury Johna Osteena, które zawie-
rały pewne elementy demonologii17. W 1983 roku cały czerwcowy 
numer miesięcznika „Chrześcijanin” (nr 6) poświęcono demo-
nologii. Zawarto w nim artykuły Mariana Suskiego, Jana Guńki, 
Michała Hydzika i Edwarda Lorka18. Zdecydowano się na ten 
krok ze względu na problemy, z jakimi mają czasem do czynie-
nia duchowni Kościoła w swej pracy duszpasterskiej19. Marian 
Suski wyróżnił trzy kategorie duchów złego świata: aniołowie 

14 Por. A. Migda, Egzorcyzm pentekostalny, Warszawa 2010, s. 65. 
15 J. Guńka, Działanie mocy ciemności, [w:] „Chrześcijanin” 1983, nr 6, s. 6; E. Lorek, 

„Stójmy więc niezachwianie w wolności…”, [w:] „Chrześcijanin” 1983, nr 6, s. 17. 
16 Autor wielokrotnie miał okazję słuchać Milewskiego.
17 J. Osteen, Moc twego wyznania, Warszawa 1980; J. Osteen, Burzenie warowni, War-
szawa 1980. 
18 Jan Guńka (1926–2015) interesował się tym tematem od dłuższego czasu, ale aż 
do roku 1983 nie publikował swoich wniosków. 
19 J. Guńka, op. cit. 
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uwięzieni, źli aniołowie, którzy pozostają na wolności oraz demony. 
Na czele złych duchów stoi Szatan. Tylko demony dążą do zamiesz-
kania w człowieku i działają przez niego. Przynoszą choroby 
i niemoce, doprowadzają do utraty zmysłów, nakłaniają do nieczy-
stego życia, rozpowszechniają fałszywe doktryny, przeszkadzają 
we wzroście duchowym chrześcijan. Suski odróżniał opanowanie 
przez demony od chwilowego wpływu demonicznego. Według 
Suskiego Bóg czasami używa demonów do realizacji swoich celów20. 
Artykuł jest podsumowaniem wiedzy istniejącej w polskich zborach 
zielonoświątkowych zrzeszonych w zke od co najmniej początku lat 
60. Edward Lorek przekonywał, że przyjmowanie biernej postawy 
wobec Szatana jest błędem, chrześcijanin powinien przejść do ofen-
sywy21. 

Jan Guńka przestrzegał przed zabobonami, przesądami, wró-
żeniem, horoskopami, różdżkarstwem, astrologią i okultyzmem. 
Każda z tych czynności jego zdaniem prowadzi do współpracy 
z mocami ciemności i powoduje stopniowe opanowywanie czło-
wieka przez demony22. Michał Hydzik zajął się praktyczną stroną 
zagadnienia i opisał, w jaki sposób można rozpoznać opętanie i przy 
pomocy jakich środków należy dokonywać uwolnień. Wydanie 

„Chrześcijanina” z 1983 roku należy uznać za punkt graniczny w podej-
ściu polskich zielonoświątkowców do demonologii23. Zakończony 
został okres, kiedy dominowało przekonanie, że tematyki tej należy 
unikać. Dalszy rozwój demonologii był wytyczany kolejnymi publika-
cjami oraz przez wymianę poglądów przy okazji zjazdów, konferencji, 
wizyt znanych kaznodziejów i ewangelistów z Zachodu. 

Aż do lat 80. pogląd, że chrześcijanin może się znajdować pod 
wypływem demonów był prawie nieobecny w polskich zborach. 

20 M. Suski, Szatan i jego aniołowie, [w:]„Chrześcijanin” 1983, nr 6, s. 3–5. 
21 E. Lorek, op. cit., ibidem. 
22 J. Guńka, op. cit., s. 6–9. 
23 Wydanie broszur Osteena w 1980 roku takim punktem jeszcze nie było.
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Zakładano jako pewnik, że w tej samej osobie nie może jedno-
cześnie mieszkać Duch Święty i demon. Pod wpływem nauk 
z Zachodu w końcu lat 80. rozpoczęły się dyskusje, czy chrześcijanin 
może być związany przez demony. Dyskusje te toczyły się głównie 
w zborach na południu Polski24. 

2. michał hydzik

Jedną z osób, która przez wiele lat zajmowała się służbą uwolnie-
nia a jednocześnie cieszyła się niekwestionowalnym autorytetem 
w Kościele Zielonoświątkowym był Michał Hydzik, zwierzchnik 
Kościoła Zielonoświątkowego w latach 1988–2000. Hydzik wypo-
wiadał się na ten temat kilkakrotnie na łamach „Chrześcijanina” 
(pierwszy artykuł w 1983 roku) oraz w swoich książkach, zwłasz-
cza poświęconych tej tematyce Nieprzyjaciołach. 

Autor mówi o opętaniu sprowokowanym i niesprowokowa-
nym. Pierwsze ma następować wtedy, kiedy człowiek szuka kon-
taktów spirytystycznych. Człowiek może również zostać opano-
wany przez demona wbrew własnej woli, jeżeli ulega żądzom 
cielesnym albo na skutek głębokiego szoku wywołanego stra-
chem bądź depresją25. Jego zdaniem opętanie można stwierdzić 
na drodze obserwacji zewnętrznych objawów. Osoba opanowana  
przez demona może wydawać zwierzęce głosy. Może także zmienić 
swój głos (kobieta mówi męskim głosem bądź mężczyzna głosem 
kobiety). O opętaniu mogą świadczyć nagłe skurcze twarzy, drgawki, 
rozbiegany, niespokojny wzrok. Czasami osoba opętana sama o tym 

24 Zbory w Katowicach, Ustroniu i inne. 
25 Smith Wigglesworth (1859–1947), który odegrał wielką rolę w początkach pen-
tekostalizmu, uważał, że żaden zły duch nie ma takiej mocy, by wejść nieproszo-
nym w człowieka. Do opętania może dojść wtedy, gdy człowiek nie prowadzi świę-
tego trybu życia, wtedy uchylane są drzwi serca, a demony mają wolną drogę 
(S. Wigglesworth, Zawsze wzrastająca wiara, Gorzów Wielkopolski 2012.). 
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mówi26. Jeżeli w dalszym ciągu istnieją wątpliwości, co do diagnozy 
tych fenomenów, należy postawić pytanie takiej osobie: Czy wierzysz, 
że Jezus przyszedł w ciele? Wypędzaniem demonów mogą zajmować 
się tylko niektóre osoby i nie powinny tego robić w pojedynkę. 
Zdaniem Hydzika demony nie znoszą mowy o krwi Chrystusa27. 
Poglądy te zasadniczo nie odbiegają od stanowiska przedstawi-
cieli klasycznego pentekostalizmu. 

Hydzik odrzucał propagowaną przez Dereka Prince’a dok-
trynę o tzw. przekleństwie pokoleniowym i twierdził, że każde 

„dziecko Boże” ma nad sobą „duchową ochronę”28. Jego zdaniem 
przekleństwo pokoleniowe dotyczy tylko osób nienawróconych. 
Oddanie życia Chrystusowi jest równoznaczne z przerwaniem 
nici przekleństwa na zawsze29. 

3. john osteen

W roku 1980 wydane zostały dwie broszury Johna Osteena (1921–1999), 
prezentujące nowe podejście demonologii. Według Osteena Szatan 
został dawno temu pokonany przez Chrystusa, nie należy więc tole-
rować jego ataków ani poddawać się im. Tylko od decyzji wierzących 
zależy, czy pozwolimy działać mocy Bożej. W broszurze Burzenie 
warowni Osteen utrzymuje, że umysł człowieka jest polem bitwy, 
a Szatan buduje warowne twierdze w umyśle. Stąd wychodzą złe 
i niegodziwe zamysły. Zadaniem chrześcijanina jest burzenie owych 
warowni30. Przekonanie to autor zbudował w oparciu o 2 Kor 10, 3–531. 

26 M. Hydzik, Wypędzanie demonów, [w:] „Chrześcijanin” 1983, nr 6, s. 10–11. 
27 M. Hydzik, Nieprzyjaciele, Cieszyn, 2004, s. 157. 
28 M. Hydzik, op. cit., s. 149–151. 
29 M. Hydzik, op. cit., s. 151–152. 
30 J. Osteen, Burzenie warowni, Warszawa 1980, s. 12. 
31 John Osteen doszedł do takich wniosków po przeprowadzeniu błędnej egzegezy 
2 Kor 10, 3–5. Tekst ten nie mówi nic o umyśle, a warownie, o których mówi, to warow-
nie z realnego świata. 
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Dotychczasowa demonologia sprowadzała się do postawy defen-
sywnej względem złych duchów, broszury Osteena zapoczątkowały 
wojowniczy i agresywny stosunek do Szatana. Podejście to było na tyle 
nowe i wzbudzające kontrowersje, że nie zostało uwzględnione 
w omawianym wyżej wydaniu „Chrześcijanina” z czerwca 1983 roku. 

Broszury Osteena najlepiej zostały przyjęte w zielonoświątko-
wych zborach zke na południu Polski. Jednak dopiero w roku 1993 
opublikowana została broszura poświęcona zwyciężaniu Szatana. 
Samo tylko ogłaszanie tego faktu światu – postawa charaktery-
styczna dla klasycznego pentekostalizmu – to zdaniem Osteena za mało. 
Należy uwalniać tych, którzy są w niewoli32. 

4. derek prince

W 1986 roku ukazała się seria publikacji książkowych autorstwa  
Dereka Prince’a (1915–2003), zielonoświątkowego teologa, filozofa i filo-
loga. Publikacje te zostały później uzupełnione również o materiały 
audiowizualne. Prince rozróżniał dwie grupy duchów nękających 
ludzi (pierwszą miały być upadłe anioły związane ze sferą niebieską, 
drugą demony działające w sferze ziemskiej) i utworzył szczegółową 
listę demonów. Twierdził, że chrześcijanin może znajdować się pod 
wpływem demonów. Według Prince’a sytuacja taka została opi-
sana w Mk 1, 23, gdzie zastosowano sformułowanie aνθρωπος εν 
πνευματι ακαθαρτω (człowiek w duchu nieczystym). Opętania nato-
miast opisywane są przy pomocy zwrotu δαιμονιον εχειν (mieć 
demona). Oponenci Prince’a zarzucali mu, że skoro wierzący należy 
do Jezusa, to nie może jednocześnie należeć do diabła, a tym samym 
być opętanym. Według Prince’a w Mk 1, 23 nie chodzi o opętanie, 
ale o pozostawanie pod wpływem demona33. 

32 J. Osteen, Jak okazywać zwycięstwo nad szatanem, 1993. 
33 A. Migda, op. cit., s. 88. 
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Niezałatwione sprawy, wewnętrzne zranienia, osłabiają czło-
wieka i ułatwiają demonom dostęp. Zatem nawet osoba, która poświę-
ciła swoje życie Bogu, ale pewnych rzeczy w swoim życiu nie poukładała,  
może pozostawać pod wpływem demona34. Zarówno krytycy, jak 
i zwolennicy Prince’a zgodni są co do tego, że chrześcijanin należy 
w całości do Boga, co ma wykluczać możliwość opętania. Prakty-
kujący służbę uwolnienia są zdania, że można być zdemonizowanym, 
lecz nie opętanym. To oznacza, że jakaś dziedzina życia może 
wymknąć się spod kontroli człowieka, a kontrolę nad nią przejmuje 
demon. Nie jest to tożsame z opętaniem rozumianym jako całkowite 
owładnięcie przez demony35. Innym kontrowersyjnym punktem 
w nauczaniu Prince’a była jego doktryna o przekleństwie pokole-
niowym, zgodnie z którą w obrębie danej rodziny demony mogą 
być przekazywane z rodziców na dzieci. 

Prince odegrał znaczący wpływ na rozwój i kształtowanie się 
demonologii w polskim środowisku pentekostalny i neopentekostal-
nym. Propagowana przezeń demonologia doprowadziła do nowych 
podziałów w tym środowisku. Spośród pentekostalnych denomi-
nacji, jakie wyszły z zke, demonologia Prince’a lepiej została przy-
jęta w Kościele Chrześcijan Wiary Ewangelicznej (kchwe) oraz Kościele 
Bożym w Chrystusie (kBwch) niż w Kościele Zielonoświątkowym, 
w którym nauka o przekleństwie pokoleniowym była często krytyko-
wana. Kościół Chrześcijan Wiary Ewangelicznej nie zgodził się wejść 
w struktury Kościoła Zielonoświątkowego m.in. ze względu na demo-
nologię Prince’a36. 

34 D. Prince, op. cit., s. 14–17. 
35 A. Migda, op. cit., s. 89. 
36 Przed rozpadem zke Władysław Rudkowski dyskutował w Ustroniu z Michałem 
Hydzikiem na temat demonologii Prince’a. 
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5. wierzę w klęskę szatana

Ze względu na napływ wciąż nowych doktryn demonologicznych, 
w 1992 roku z inicjatywy Edwarda Czajki wydana została książka Wie-
rzę w klęskę szatana autorstwa Michaela Greena37. Książka krytycznie 
oceniła powstałe w xx wieku praktyki demonologiczne. Autor przy-
wołuje augustyński pogląd, że Szatan oraz jego demony obecnie są 
związane, choć nie zawsze na to wygląda38. Fascynację demonologią 
i tworzenie rozbudowanych systemów demonologicznych wiąże 
nieomal z okultyzmem. 

Książka nie spełniła swego zadania, nie przekonała osób zafa-
scynowanych demonologią do zmiany swoich poglądów, ani nie 
powstrzymała napływu nowych nauk demonologicznych z Zachodu. 
Jej słabością była główna teza o związaniu Szatana. W kz jest 
silna wiara w duchową rzeczywistość, w której moce zła odgrywają 
ważną rolę, a znaczna część wiernych kz zaświadcza, że miało okazję 
doświadczyć działania Szatana. Książka była krytykowana przede 
wszystkim w zborach na południu Polski39. Najwięcej kontrower-
sji wywołało stwierdzenie autora, iż w egzorcyzmach „skutecznym 
symbolem i środkiem jest woda święcona”40. Woda święcona trak-
towana jest w środowisku zielonoświątkowym jako przesąd i nie 
wierzy się w jej skuteczność. 

6. ruch wstawienników

Celem ruchu wstawienników jest terytorialna walka duchowa, dzię- 
ki której zburzone zostaną niewidzialne „szatańskie warownie” w rze-
czywistości duchowej, hamujące ewangelizację świata. Fundament 

37 M. Green, Wierzę w klęskę szatana, przeł. B. Olechnowicz, Warszawa 1992. 
38 M. Green, op. cit., s. 42. 
39 Rozmowy autora z pastorami oraz kaznodziejami zborów kz na południu. 
40 M. Green, op. cit., s. 137–138. 
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teologiczny dla tej nauki stworzył Peter Wagner, a propagującym 
ją prorokiem jest Rick Joyner. W Polsce jedną z pierwszych osób, 
która przyjęła podstawowe tezy ruchu wstawienników, a następ-
nie propagowała je w Kościele był Bogdan Olechnowicz. W 1997 
roku zaczął organizować regularne czuwania i marsze modlitewne 
po mieście. Celem tej akcji było pokonanie demonicznych sił nad 
Gorzowem Wielkopolskim i spowodowanie przebudzenia. W końcu 1998 
roku powstała w Polsce inicjatywa o nazwie „Wstawiennicy za Pol-
skę” (teraz „Polska dla Jezusa”), której twórcami było kilku polskich 
pastorów, m.in.: Andrzej Nędzusiak, Bogdan Olechnowicz, Jerzy 
Rycharski, Wiesław Ziemba41. Celem tego przedsięwzięcia było spo-
wodowanie duchowego przełomu w Polsce. 

Zwolennicy ruchu uważają, że walka duchowa nie ogranicza się 
do obrony przed atakami demonicznymi, ale powinna także wyka-
zywać się inicjatywą. Jej celem jest odebranie diabłu tego, co ukradł 
chrześcijanom. Aby przeciwdziałać zwierzchności demonicznej 
oraz usunąć wszelkiego rodzaju przekleństwa ciążące na danym 
terytorium, budowane są przez nich duchowe ołtarze, które mają 
niwelować wpływ złych mocy i ogłaszać Boże zwycięstwo w tych 
miejscach42. 

Pomysł tworzenia map duchowych zrodził się w 1991 roku wraz  
z opublikowaniem książki George’a Otisa. W 1997 roku została  
wydana książka Petera Wagnera Burzenie warowni w mieście. Bar-
dzo istotnym elementem w procesie walki duchowej są: proroc-
twa, sny i wizje. Jak twierdzi Wagner, mapa duchowa stanowi czę-
sto potwierdzenie rzeczy widzianych w prorockiej wizji. W czasie 
modlitwy Pan objawia wstawiennikom tzw. mocarza, który panuje 
nad danym miastem. Tworzenie mapy duchowej oparte jest na biblij-
nych wzorcach nadawania pewnym miejscom szczególnego znaczenia. 

41 Por. M. Kamiński, Kościół Zielonoświątkowy w Polsce w latach 1988–2008: Studium 
historyczno-ustrojowe, Warszawa 2012, s. 151. 
42 A. Migda, op. cit., s. 116.
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Wieloletnia praktyka tworzenia map wpływów duchowych skło-
niła go do sformułowania istotnych czynników, które trzeba wziąć 
pod uwagę, aby dobrze ukierunkować modlących się wstawienni-
ków za dany obszar43. 

W 1999 roku ukazał się polski przekład książki Ricka Joynera Ostat-
nia bitwa44. Książka znalazła zarówno swoich zwolenników, jak 
i krytyków. Joyner opisuje w niej swoje wizje, podróże do nieba, 
rozmowy z aniołami, postaciami biblijnymi i osobami, które odegrały 
ważną rolę w historii Kościoła. W rozmowach z duchami dysku-
tuje na temat wykładni niektórych tekstów biblijnych oraz dok-
tryn chrześcijańskich. W „Chrześcijaninie” ukazał się artykuł Ewy 
Moen, która zarzuciła Joynerowi kontakty ze zmarłymi zakazany- 
mi w Pwt 18, 11–1245. Po artykule Moen dziewięciu pastorów  
wysłało do redakcji „Chrześcijanina” list protestacyjny. Tadeusz  
Adamczak, wydawca magazynu chrześcijańskiego noszącego nazwę 
„Absolutnie Fantastyczne”, bronił Joynera, twierdząc, że jego wizje 
nie mają nic wspólnego ze spirytyzmem46. Ukazały się również 
inne książki Joynera47. 

Ruch wstawienników pojawił się w Kościele Zielonoświątko-
wym w połowie trzeciej kadencji Michała Hydzika na stanowi-
sku prezbitera naczelnego. Zarówno zwolennicy, jak i przeciwnicy 
ruchu liczyli na wsparcie ze strony Hydzika. Każda ze stron 
twierdziła, że ma poparcie prezbitera naczelnego, którego przy-
naglano do zajęcia zdecydowanego stanowiska w tej sprawie. 
Hydzik nie chciał jednak zająć się rozwiązywaniem tego problemu, 

43 P. Wagner, Burzenie warowni w mieście, Kalisz 1997, s. 103–104. 
44 R. Joyner, Ostatnia bitwa, przeł. I. Marzecka, Kielce 1999. 
45 E. Moen, Bitwa – Gnostycyzm w charyzmatycznym wydaniu, omówienie książki „Ostat-
nia bitwa” Ricka Joynera (cz. I), [w:] „Chrześcijanin” 2000, nr 01–02, s. 8–10. 
46 T. Adamczak, Polemika w sprawie książki R. Joynera „Bitwa”, [w:] „Chrześcijanin” 
2000, nr 05–06, s. 24–26. 
47 R. Joyner, Były dwa drzewa w ogrodzie, przeł. I. Marzecka, Kielce 1998; R. Joyner, 
Powołanie, przeł. I. Marzecka, Kielce 1999. 
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ponieważ był emocjonalnie przywiązany do niektórych człon-
ków ruchu i upatrywał w nich przyszłości Kościoła (Olechnowicz, 
Rycharski, Ziemba). Początkowo liczył także na to, że po upływie 
czasu ruch straci na atrakcyjności i zaniknie. Tymczasem ruch się 
wzmagał. W tej sytuacji rozwiązanie problemu postanowił przekazać 
swemu następcy48. 

Wiele kontrowersji wzbudziła wizyta Any Mendez, kaznodziej- 
ki z Meksyku, członkini organizacji „Generałowie Wstawiennictwa”, 
która w kwietniu 2000 roku przybyła do Polski. W zborze wrocław-
skim kz zasugerowała, że należy rozebrać kaplicę, ponieważ jej 
kształt ściąga demony49. W listopadzie 2000 roku Ana Mendez zor-
ganizowała w Kaliszu następną konferencję. Tym razem głównym 
mówcą był Alan Vincent, który namaścił Wiesława Ziembę na apo-
stoła Polski50. Ana Mendez powiedziała, że Szatan zawsze kopiuje 
Boże wzorce, dlatego też, obserwując jego strategię, możemy poznać, 
jaka jest strategia Boża. Demony danej specjalności stwarzają swoje 
ośrodki oddziaływania, które mieszczą się w barach alkoholowych, 
domach publicznych, kasynach gry. Wokół takiego ośrodka działają 
demony odpowiednich specjalności. Pomiędzy ośrodkami tworzą 
się „linie ezoteryczne”, które rozciągają się pomiędzy dzielnicami, 
miastami i krajami. Chrześcijanie powinni zlokalizować takie ośrodki, 
by ustanowić w tych miejscach duchowy ołtarz51. 

Wybrana w październiku 2000 roku nowa Naczelna Rada kz za  
jeden ze swych priorytetowych celów uznała rozwiązanie pro-
blemu wstawienników. Przed podjęciem zdecydowanych kro-
ków przeprowadzono szeroką konsultację, powołano komisję doktry-
nalną, zwrócono się o opinię do Davida Wilkersona z usa. Wilkerson 

48 Por. M. Hydzik, Księga mojego życia, Cieszyn 2015, s. 94–95. 
49 M. Czajko, Życie, życie moje…, wyd. 2, Szczecin 2014, s. 316. 
50 Nieopublikowany reportaż Dariusza Pomorskiego, uczestnika konferencji.
51 K. Sosulski, Walka duchowa według nowego paradygmatu, cz. ii, 15.02.2001, http://
archiwumchn.kz.pl/index.php?id=artykuly&link=uzupelnienia/para.htm 
[dostęp: 2016.03.2009] 
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w liście z 30 stycznia 2001 roku odpowiedział, że jest to jeszcze 
jedna nowość wprowadzona przez ludzi, którzy szukają czegoś nowego i spek-
takularnego52. 28 marca 2001 roku Naczelna Rada wydała oświad-
czenie w sprawie zjawisk zachodzących w ruchu wstawienniczym. 
Zwolennikom ruchu zarzucono nadmierne koncentrowanie się 
na demonach, Szatanie i aniołach oraz oddawanie kultu miejscom 
męczeństwa takim jak cmentarze53. Naczelna Rada nie zgodziła się, 
by oddawanie szacunku tym miejscom miało jakikolwiek związek 
z demonicznym kultem. Szacunek i kult to dwie odrębne rzeczy. 
Negatywnie oceniono usługiwanie kaznodziejki Any Mendez54. 

W międzyczasie zmniejszyła się liczba pastorów popierających ten 
ruch, do czego w dużym stopniu przyczyniła się wizyta Any Mendez. 
Opuścili ich szeregi Edward Pawłowski, Leszek Mocha oraz Marek 
Kamiński. Także osoby początkowo sympatyzujące z ruchem nabrały 
do niego dystansu. Głównym tego powodem była nieokiełznana ekstra-
wagancja i pomysły propagatorów. Pozostało tylko czterech najbardziej 
nieprzejednanych pastorów (wśród nich Mirosław Szatkowski). Zwo-
lennicy ruchu usiłowali odzyskać swoje wpływy w Kościele, odwołali się 
do „nowotestamentowego” modelu Kościoła i zarzucili dla Naczelnej 
Rady zdradę tego modelu55. Władze zgromadzenia pozostały nieugięte 
i domagały się od pastorów porzucenia ruchu wstawienników. Wobec 
tego 2 marca 2002 roku czterech pastorów wraz z częścią zborowni-
ków (Legnica, Kalisz, Gorzów Wielkopolski, Jawor) postanowiło opuścić 

52 Dawid Wilkerson o ruchu tzw. wstawienników, http://archiwumchn.kz.pl/
index.php?id=artykuly&link=uzupelnienia/para.htm [dostęp: 03.03.2015]. 
53 Stanowisko Naczelnej Rady Kościoła Zielonoświątkowego w RP opublikowane w latach 
1994–2002, Stanowisko nr 5 w sprawie zjawisk zachodzących ramach tzw. ruchu wsta-
wienniczego, przyjęte 5.04.2001, Warszawa, marzec 2001, http://web.archive.org/
web/20071023003715/http://www.kz.pl/index.php?p=04&w=5 [dostęp: 14.03.2015]. 
54 M. Czajko, op. cit., s. 315. 
55 A. Klimczak, Zielonoświątkowcy na drodze do instytucji, Ekumenizm.pl, 21.09.2004, 
http://www.ekumenizm.pl/koscioly/protestanckie/zielonoswiatkowcy-na-dro-
dze-do-instytucji/ [dostęp: 09.03.2016]. 
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Kościół Zielonoświątkowy i wejść w struktury Kościoła Bożego w Chry-
stusie56. Mirosław Szatkowski z Głogowa zdecydował się pozostać w kz. 
W 2004 roku Hydzik ocenił, że praktyki wstawienników są to zabawy 
w wojnę, podobne do tych, jakie urządzają dzieci na podwórku i zabawy te 
wykraczają poza Boże Słowo57. 

W 2003 roku – już poza obrębem kz – powstała kolejna ini-
cjatywa „wstawienników” – „Polska 24”, w ramach której rozpi-
sano kalendarz modlitw o poszczególne miasta Polski. Modlitwy 
tej grupy miały trwać przez 24 godziny na dobę. 

7. janusz lindner

Pięć lat po rozwiązaniu problemu wstawienników, źródłem nowych  
kontrowersji stała się demonologia Janusza Lindnera, pastora zboru  
kz „Charisma” w Krotoszynie. Demonologia ta została zbudowana, 
w oparciu o prywatne objawienia i doświadczenia pastora. Raz w mie-
siącu w krotoszyńskim zborze organizuje spotkania, podczas których 
prowadzone są modlitwy o uwalnianie od demonów58. Lindner uważa, 
że wierzący mogą znajdować się pod ich wpływem i uczestniczy w mię-
dzynarodowych i międzykonfesyjnych konferencjach poświęconych 
służbie uwalniania od demonów. 

20 czerwca 2009 roku Lindner wraz z przedstawicielami Kościo- 
ła katolickiego i Gminy Mesjańskiej wziął udział w panelu dysku-
syjnym w krotoszyńskiej galerii Refektarz. Dyskutowano o granicy 
między ludzką wolą a działaniem Szatana w życiu wierzących. Uczest-
nicy dyskusji zgodni byli, że Szatan jest realnym, duchowym bytem, który 
sprzeciwił się Bogu i działa przeciwko niemu. Nie było natomiast zgody, 
co do podziału na opętanie bądź zdemonizowanie jakiejś sfery życia, 

56 M. Kamiński, op. cit., ibidem. 
57 M. Hydzik, Nieprzyjaciele, op. cit., s. 225. 
58 Centrum Chrześcijańskie Charisma w Krotoszynie, http://krotoszyn-charisma.
pl/sluzba-uwolnienia/wyklady-i-nauczanie-dot-uwolnienia [dostęp: 18.03.2015] 
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za czym opowiadał się Lindner. Lindner stwierdził, że o wiele częściej, 
niż opętanie, występuje zdemonizowanie jakiejś sfery życia człowieka. 
Demony atakują konkretne sfery życia ludzi i opanowując je, zadają cierpie-
nie59. Działalność Lindnera na ogół jest krytycznie oceniana w Kościele 
Zielonoświątkowym.

8. jacek heidenreich

Służbą uwalniania zajmuje się również Jacek Heidenreich, pastor 
zboru kz w Słupsku. Heidenreich specjalizuje się w wyszukiwa-
niu okultystycznych symboli w kulturze masowej oraz ich wpływie 
na życie przeciętnego człowieka. Niektóre obyczaje i święta (np. Hal-
loween) mają jego zdaniem demoniczne podłoże60. Prowadzi misję 

„Wolni w Chrystusie”, w różnych miastach Polski organizuje kon-
ferencje61, na które zaprasza gości zagranicznych zaangażowa-
nych w służbę uwolnienia. Na konferencjach tych poruszane są 
duchowe zagrożenia. Współpracuje z niektórymi katolickimi egzor-
cystami. 28–31 sierpnia 2014 zorganizował w Słupsku iV konferen-
cję „Wpływ świata duchowego na zdrowie człowieka”. Dyskuto-
wano na niej, jak można rozpoznać demoniczne podłoże chorób62. 
24 stycznia 2015 zorganizował w swoim zborze sympozjum „Opę-
tanie i uwolnienie”. 

59 S. Pałasz, Szatan to nie mit i nie bajka, [w:] „Rzecz Krotoszyńska”, 23 czerwca 2009, nr 
25/740, http://www.archiwum.rzeczkrotoszynska.pl/index2.php?nr=740&doc=7 
[dostęp: 15.03.2017].
60 J. Heidenreich, Halloween – niebezpieczna moda propagowana w przedszkolach i szkołach, 
[w:] Kościół Zielonoświątkowy we Włocławku , 2015 http://conditor.pl/wloclawek/
index.php?option=com_content&view=article&id=71%3Ahalloween-niebez-
pieczna-moda-propagowana-w-przedszkolach-i-szkolach&catid=9&Itemid=111 
[dostęp: 18.03.2015]. 
61 W Ustroniu, Ełku, Hajnówce, Wrocławiu i innych miastach. 
62 J. Heidenreich, Wpływ świata duchowego na zdrowie człowieka, http://www.wol-
niwchrystusie.blogspot.com/2014/08/iv-konferencja-wolni-w-chrystusie.html 
[dostęp: 18.03.2015]. 
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Według Heidenreicha żyjemy w czasach, w których Bóg poszu-
kuje ludzi gotowych pójść za nim, toczyć bój z mocami ciemno-
ści i wyrywać ludzi z ich objęć. W momencie, kiedy przycho-
dzi Boża obecność, demaskuje ona demony w ludziach. Według 
niego celem służby uwolnienia jest doprowadzenie do zdjęcia kajdan, 
które pętają życie ludzi i powstrzymują chrześcijański wzrost i rozwój63. 
Heidenreich przestrzega przed medycyną niekonwencjonalną, za  
którą jego zdaniem mogą stać demony. 

Samo tylko uznanie Chrystusa jako Pana i włączenie do Kościoła nie 
daje stuprocentowej pewności, że człowiek będzie wolny od demo-
nicznej aktywności. Greckie słowo użyte w Nowym Testamencie prze-
tłumaczone jako „związanie” oznacza „spętanie łańcuchami”. Jezus 
używał tych słów w kontekście związywania na ziemi i w niebie, jak 
i w kontekście demonicznego związania. Tak więc kwestia nawróce-
nia wydaje się kluczową w kontekście rozwiązania bądź zerwania tych 
związań. Przerwanie powiązań demonicznych jest warunkiem otrzy-
mania wolności. Przyczyną demonicznych związań może być brak 
przebaczenia64. Heidenreich bywa błędnie utożsamiany z Lindnerem, 
co przy różnych okazjach prostuje. 

9. teolodzy, religioznawcy, pastorzy

W służbie uwolnienia zaangażowany jest również Michał Hałas, 
pastor zboru „Eklezja” w Gdyni. Jego posługa nie wzbudza kon-
trowersji w kz. W sporach demonologicznych zabierał głos Arka-
diusz Kuczyński, pastor stołecznego zboru kz, który nie odrzuca moż-
liwości opętań, uważa jednak, że zwolennicy służby uwalniania zbyt 
często do opętań zaliczają przypadki zaburzenia psychicznego bądź 

63 J. Heidenreich, Czy sfera duchowa ma wpływ na nasze życie?, http://wolniwchry-
stusie.pl/Sluzba_uwolnienia [dostęp: 18.03.2015] 
64 J. Heidenreich, Przebaczenie kluczem do uwolnienia, [w:] „Radio Pielgrzym”, 31 grud-
nia 2014, http://www.radiopielgrzym.pl/przebaczenie-kluczem-do-uwolnienia.html 
[dostęp: 18.03.2015]. 
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zwykłej niedojrzałości65. Kuczyński kontynuuje w tym względzie sta-
nowisko Edwarda Czajki. W sporze głos zabrali też głos Tomasz Józe-
fowicz66 i Leszek Jańczuk67. 

Kuczyński zorganizował konferencję „Służba uwalniania”, która  
odbyła się 16 lutego 2013 roku w Warszawie. Wzięli w niej udział 
bibliści, teolodzy i lekarze z kz, a także osoby czynnie zajmujące 
się egzorcyzmami: Michał Hydzik, Janusz Lindner i Jacek Heiden-
reich. Ponadto w panelu dyskusyjnym uczestniczyli także Marek 
Kamiński oraz Kazimierz Sosulski68. Konferencja ta była skierowa- 
na do osób usługujących w kościele, miała na celu znalezienie odpo-
wiedzi na współczesne potrzeby Kościoła, a także wypracowanie 
stanowiska w sprawie wpływów demonicznych. Lindner stwierdził, 
że badanie greckich i hebrajskich terminów stosowanych w Biblii przy 
opisach egzorcyzmów mija się z celem, a Biblia powinna być weryfi-
kowana przez doświadczenie. Zminimalizował też potrzebę konsulto-
wania z lekarzami, ponieważ Jezus i apostołowie nie zwracali się 
o poradę do lekarzy69. 

Pierwszej próby naukowego ujęcia pentekostalnej demonologii  
w Polsce podjął się Andrzej Migda. W swej pracy Egzorcyzm pentekostalny 
przedstawił proces kształtowania się demonologii pentekostalnej w Pol-
sce. Jego zdaniem początkowo demonologia ta rozwijała się w sposób 
intuicyjny i bazowała na wyrywkowych cytatach anglojęzycznych 
wydawnictw, a zielonoświątkowcy nie zawsze w sposób czytelny 
odróżniali Szatana od demonów70. Przeoczone zostało wydanie 

65 A. Kuczyński, Opętanie, [w:] „Chrześcijanin” 2012, nr 7–12, s. 92. 
66 T. Józefowicz, Natura demonów i charakter walki duchowej z perspektywy współczesnej 
teologii protestanckiej, [w:] „Studia Theologica Pentecostalia” 2013, t. 1, s. 149–163. 
67 L. Jańczuk, Nowy Testament o demonach, [w:] „Chrześcijanin” 2012, nr 7–12, s. 84–86. 
68 P. Kalinowska, Kronika Roku Akademickiego 2012/2013, [w:] „Studia Theologica Pen-
tecostalia”, Warszawa 2013, t. 1, s. 248. 
69 Autor uczestniczył w tej konferencji. 
70 A. Migda, op. cit., s. 64–67. 
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„Chrześcijanina” z czerwca 1983 roku. Natomiast jego opis roz-
woju demonologii od połowy lat 80. jest trafny i wręcz bezbłędny. 

10. podsumowanie

Demonologia w Kościele Zielonoświątkowym od samego początku  
stanowiła kontrowersyjny temat. Część wiernych była zdania, że 
jest to temat tabu i nie należy się nim zajmować. Temat był także 
pomijany we wszelkich publikacjach. Dopiero w latach 80. xx wieku  
zaczęto publikować teksty poruszające to zagadnienie. Przełomowym 
było wydanie miesięcznika „Chrześcijanin” z czerwca 1983 roku, 
w całości poświęcone demonologii. 

Od około 30 lat trwa spór na temat wpływu demonów na życie 
człowieka wierzącego. Osoby zaangażowane w służbę uwalnia-
nia na ogół uznają, że demony mogą mieć pewien wpływ na niektóre 
sfery życia. Natomiast z drugiej strony padają argumenty, że „nowo-
narodzony chrześcijanin” jest całkowicie wolny od wpływów demo-
nicznych, a Duch Święty nie może zamieszkać go jednocześnie ze 
złymi duchami. Nic nie wskazuje, aby w najbliższej przyszłości spór 
został rozstrzygnięty. 

Na rynku pojawiają się wciąż nowe publikacje. Na ogół są to  
przekłady anglojęzycznych autorów. W 2012 roku pojawiła się ko- 
lejna książka, przedmowę do niej napisali m.in. pastor Lindner 
oraz pastor Heidenreich71. 

71 Ch.H. Kraft, Konfrontowanie chrześcijaństwa pozbawionego mocy, Warszawa 2012. 
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demonology oF pentecostal church in poland – 
a historical View

The article presents a demonology of the Pentecostal Church in 
Poland, which is very dynamic in its nature. In the early days of the 
Pentecostal Movement, exorcism was connected to the ministry of 
divine healing. By the 1980’s literature started to develop that sought 
to equip Christians with the knowledge of how to understand and 
succeed in the practice of deliverance ministry. Since the 1980’s arose 
Charismatic Movement and the idea of spiritual warfare. One of the 
most often asked questions was: “Can a Christian have a demon?” 
This question is still actual in Polish Pentecostal Movement. 

Keywords: 
Pentecostals, demonology, demons, Derek Prince, intercessors, deli- 
verance ministry, occultism
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korzenie neopogaŃskiego ruchu  
„tradycyjnej wicca”

Obecnie największą religią neopogańską na świecie jest religia wicca1. 
Została zainicjowana przez emerytowanego brytyjskiego urzędni-
ka Geralda Gardnera (1884–1964) prawdopodobnie w latach 40. xx 
wieku. Podstawowe pryncypia wiccanizmu czy też czarownictwa wy-
łożył Gardner w swej najsłynniejszej książce – Współczesne Czarownic-
two2. Zanim opublikował tę pracę, już jako emerytowany pracownik 
administracji, wydał dwie powieści – A Goddess Arrives i High Magic’s 
Aid oraz publikował artykuły naukowe w czasopiśmie „Folklore”3. 
Sam Gardner utrzymywał, że pod koniec lat 30. został zainicjowany 
do zgromadzenia czarownic (kowenu) z New Forest, gdzie poznał 
współczesne mu czarownice. Publiczne praktykowanie przedsta-
wionych przez niego wierzeń możliwe stało się dopiero w latach 50., 
po uchyleniu obowiązującego na Wyspach Brytyjskich Witchcraft Act 

1 W Stanach Zjednoczonych wicca wyznaje aż 80% osób praktykujących obrząd-
ki neopogańskie, podczas gdy inne wyznania, takie jak druidyzm, praktykowane są 
przez około 5% neopogan. Por. S. Simpson, Immanencja i polityka: dlaczego polscy i ame-
rykańscy neopoganie są do siebie tak podobni, a zarazem tak różni? (studium porównawcze), 
[w:] „Nomos”, 2005, nr 51/52 s. 22.
2 G. Gardner, Współczesne Czarownictwo, Warszawa 2010, s. 185. 
3 Idem, Witchcraft, [w:] „Folklore” 1939, t. 51/52, nr 2, s. 188–190; Idem, British Charms, 
Amulets and Talismans [w:] „Folklore” 1942, t. 53, nr 2, s. 95–103.
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of 17354. W Polsce, w obrębie nurtu badań nad religijnością neopo-
gańską, badania nad wicca stanowią margines, a głównym obiektem 
zainteresowań od lat 80. jest Jan „Stoigniew” Stachniuk i jego kon-
cepcja państwa Zadrużnego5.

Samo zdefiniowanie ruchu wicca w literaturze polskiej jest proble-
matyczne. W pierwszej polskiej monografii na temat tych praktyk brak 
jest nawet jednoznacznej definicji ruchu6. Kolejne opracowania wprowa-
dzają natomiast dodatkowy chaos poznawczy poprzez błędne akcento-
wanie dominującej roli kobiet (a co za tym idzie podkreślana jest domi-
nacja duchowa pierwiastka żeńskiego nad męskim)7 czy zrównanie tej 
religii z praktykami sekciarskimi. Twierdzenie o dominującej roli kobiet 
jest uprawnione jedynie przy opisie struktury demograficznej wyznaw-
ców za Atlantykiem, podczas gdy w Europie liczba męskich wyznaw-
ców jest nieznacznie wyższa niż kobiet. Błędem jest więc zawężanie 
fenomenu ruchu wicca jedynie do kobiecych praktyk neopogańskich. 

 Wśród badaczy panuje jednak consensus określający wicca jako ini-
cjacyjną religię nawiązującą do historycznych (lub mitycznych) ob-
rzędów czarownic i wywodzącą się od praktyk Geralda Gardnera. 

4 Dokument ten w sposób daleki liberalizował dotychczasowe ustawodawstwo w kwe-
stii czarownic. Praktykowanie czarostwa, uroków czy wróżb nadal było przestępstwem, 
lecz nie podlegało już karze gardłowej, a czyny te karano jedynie więzieniem. Por. B. Levak, 
Polowania na czarownice w Europie wczesnonowożytnej, Warszawa 2009, s. 356–357. 
5 B. Grott, J. Majchrowski, Publicystyka Zadrugi jako jeden z przejawów krytyki kultury 
katolickiej w Polsce, [w:] „Studia Religiologica. Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiel-
lońskiego” 1981, z. 4, s. 68–81; B. Grott, Neopogańska doktryna Jana Stachniuka-Stoignie-
wa jako przedmiot zainteresowania religioznawcy, [w:] „Studia Religiologica. Zeszyty 
Naukowe Uniwersytetu Jagiellońskiego” 1986, s. 15, s. 11–27; B. Grott, Jan Stachniuk 
a Max Weber i Stanisław Brzozowski. Wokół problemu intelektualnych korzeni ruchu Zadru-
ga, [w:] „Nomos. Kwartalnik religioznawczy” 2000, t. 37/38, s. 49–60; J. Skoczyński, 
Neognoza Polska, Kraków 2004, s. 214; R. Siedliński, Człowiek – mit – kultura: filozofia spo-
łeczna i historiozofia Jana Stachniuka, Toruń 2008, s. 282.
6 R. Furman, Wicca i wiccanie. Od tradycji do wirtualnej wspólnoty, Kraków 2006, s. 244.
7 J. Tomasiewicz, Stare religie nowej ery, [w:] „Nomos. Kwartalnik religioznawczy” 
1994, t. 5/6, s. 99.
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Ponadto wyróżnić można dwa główne nurty. Pierwszym jest Wic-
ca Tradycyjne, czyli wywodzące się bezpośrednio ze środowiska Ge-
ralda Gardnera i osób przez niego inicjowanych oraz Wicca Eklektycz-
ne powstałe w oparciu o samodzielną interpretację źródeł pisanych. 
Odkrycia archeologiczne z xx wieku, ideologia New Age, „odkry-
wana na nowo” duchowość kobieca i niejednokrotnie amatorskie 
i rekonstruktorskie aspiracje neopogan, doprowadziły ukształtowa-
nia się wyobrażenia o religii wicca zgoła odmiennego od jej pierwot-
nego kształtu. Poza nurtami eklektycznym i tradycyjnym wyróżnić 
można tzw. Czarostwo Tradycyjne wywodzące się od kultów współ-
czesnych lub nawet starszych od wspólnoty Gardnera. Sami wiccanie 
podzieleni są między sobą, gdyż znaczna część przedstawicieli Wic-
ca Tradycyjnego odmawia prawa do nazywania się wiccanami osobom 
niebędącymi bezpośrednimi spadkobiercami tradycji garnderańskiej, 
wykluczając tym samym praktykujących nurt eklektyczny8. Ponadto, 
wraz z upływem czasu wykształcił się szereg mniej lub bardziej sfor-
malizowanych tradycji łączących zwyczaje religijne różnych ludów po-
gańskich (np. dawnych Słowian czy Egipcjan) z Eklektycznym Wicca. 

W Polsce wśród badaczy panuje przekonanie, że rozwój tej reli-
gii nastąpił w latach 20. ubiegłego stulecia. Związane jest to z osobą 
autorki przedmowy Współczesnego Czarownictwa – Margaret Murray 
(1863–1963)9. Ta znana egiptolożka sformułowała w swym dziele – 
The Witch-Cult in Western Europe – dziś już obaloną tezę, zakładającą, 
że średniowieczne czarownice były kapłankami kultu płodności i sta-
nowiły swoisty ruch oporu wobec katolickiej opresji10. Niestety polscy 
badacze nie uwzględniają tez dziewiętnastowiecznych antropolo-
gów, których ustalenia legły u podstaw późniejszych prac Margaret 
Murray. 

8 M. Witulski, Próba zdefiniowania i usystematyzowania ruchu Wicca, [w:] „Pań-
stwo i Społeczeństwo” 2009, t. 9, s. 7–13.
9 R. Okraska, W kręgu Odyna i Trygława, Biała Podlaska 2001, s. 42.
10 M. Murray, The Witch-Cult in Western Europe: a Study in Anthropology, London 1921, 
s. 312.
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 Już w 1749 włoski uczony Girolamo Tartarotti (1706–1761) opubli-
kował pracę o funkcjonowaniu sabatów czarownic11. Dwa lata później 
wydał opracowanie podsumowujące stan swych badań12. Postawił 
w nich tezę, że czarownictwo, wbrew opinii Kościoła katolickiego, 
nie miało nic wspólnego z satanizmem, a było jedynie pozostałością 
kultu bogini Diany. Jako nieodrodny syn epoki oświecenia założył, 
że wszelkie elementy nadnaturalne przypisywane wiedźmom były 
jedynie zwykłymi przesądami. 

Również i na północ od Alp pojawiły się prace o czarownictwie 
w wiekach średnich. Gdańszczanin Karl Ernst Jarcke (1801–1852) 
na łamach prawniczego czasopisma „Annalen der deutschen und 
ausländischen Kriminal-Rechtspflege” opublikował swój artykuł13, 
w którym dowodził, iż czarownictwo to relikty pogaństwa, które 
przetrwały wśród najuboższych warstw społecznych. Ustalenia te 
spotkały się z dużym odzewem w świecie naukowym. Tezy Jarckie-
go rozpropagował w innym periodyku naukowym Franz Josef Mone 
(1796–1871) w roku 183914. We Francji historyk Jules Michelet (1798–

–1874) utożsamiał kult czarownic z ruchem oporu wobec absolutnej 
monarchii i Kościoła rzymskokatolickiego15. Pracę tę wielokrotnie 
przekładano na szereg języków, w tym na angielski16 i polski17.

Również i za oceanem pojawiły się teksty poświęcone średnio-
wiecznym kultom czarownic. Matilda Joslyn Gage (1826–1898) 

11 G. Tartarotti, Del congresso notturno delle lammie libri tre, Venezia 1749, s. 483.
12 Idem, Apologia Del congresso notturno delle lammie, Venezia 1751, s. 286.
13 K.E. Jarcke, Ein Hexen-Prozeß, aus den in der Mitte des 17. Jahrhunderts zu Schieselbein 
verhandelten, etwas beschädigten Original Acten mitgeteilt und mit einer Machschrift über 
das Verbreiten der Zauberei begleitet, [w:] „Annalen der deutschen und ausländischen 
Kriminal-Rechtspflege“ 1828, z. 1, s. 431–456. 
14 F.J. Mone, Über das Hexenwesen, [w:] „Anzeiger für Kunde der deutschen Vorzeit“ 
1839, z. 8, s. 444–453.
15 J. Michelet, La sorcière, Paris 1867, s. 44.
16 Idem, La sorcière: the witch of the middle ages, London 1963, s. 430.
17 Idem, Czarownica, Warszawa 1961, s. 267.
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opublikowała pracę Woman, Church and State18, która stała się podsta-
wą dla późniejszego piśmiennictwa Margaret Murray. W roku 1899 
jej rodak Charles Godfrey Leland (1824–1903) po podróży do Włoch 
napisał Aradię Ewangelię Czarownic. Był to zbiór włoskich przypo-
wieści ludowych i pełnych pikanterii wskazówek na temat kultu bo-
gini Diany, jej kochanka Lucyfera i ich córki Aradii. W roku 2011 
ukazało się pierwsze polskie wydanie książki. Nie doczekała się 
jednak naukowego opracowania i jej znajomość jest ograniczo-
na do wąskiego grona wyznawców religii neopogańskiej19. 

Wszystkie te opracowania w mniejszym lub większym stop-
niu przysłużyły się Garnderowi przy rekonstrukcji religii czarownic 
i tym samym odcisnęły piętno na kształcie dzisiejszego neopogań-
stwa. Pierwotny obraz tej religii stworzonej przez brytyjskiego akty-
wistę neopogaństwa odbiega jednak w sposób niezmiernie daleki od 
wizerunku obecnego. Pierwotnie czarownictwo było konserwatywną 
religią ubogich płci obojga, kultywujących tradycje dawnej „rasy”20, 
dziś zaś jest religią kojarzącą się z feminizmem, liberalizmem i tzw. 
duchowością kobiecą. 

1. religia uBogich i zdesperowanych

Już w drugim rozdziale Współczesnego Czarownictwa Gardner usi-
łuje przekonać czytelnika o istnieniu wielowiekowej tradycji prak-
tyk czarownic na terenie Wysp Brytyjskich. Opiera się on głównie 
(co słusznie zauważają praktycznie wszyscy badacze) na tezach 
sformułowanych przez Margaret Murray. Twierdzenia te spotkały się 
z dość dużą krytyką w środowisku naukowym, jednak ograniczony 
krąg odbiorców takich publikacji nie wpłynął w sposób znaczny 

18 M.J. Gage, Woman church and state a historical account of the status of woman through 
the Christian ages with reminiscences of the matriarchate, Chicago 1893, s. 566.
19 Ch.G. Lealand, Aradia ewangelia czarownic, Warszawa 2011, s. 136.
20 W pracy Współczesne Czarownictwo autor nazywa wielokrotnie lud Piktów (defi-
niowany przez niego jako karłowaty lud przedindouropejski) starą rasą. 
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na spadek popularności publikacji Murray21, w efekcie czego (czę-
sto niemający odpowiedniego warsztatu naukowego) rekonstrukto-
rzy religii pogańskiej w sposób daleko idący rozwinęli dyskusyjne 
lub błędne teorie. Zdaniem Gardnera wiedźmie kulty występowały 
wszędzie na świecie – w chrześcijańskiej Europie, Ziemi Świętej, 
a nawet w Meksyku. Z praktykami czarownic utożsamia on nawet 
dualistyczne herezje średniowieczne – Katarów i Albigensów oraz he-
rezje z tzw. ruchu ubogich – Waldensów22. Szczególne znaczenie 
ma utożsamienie, wzorem m.in. przytoczonych już Tartarotti, Jarecke 
i Mone, ubogich warstw społecznych z wyznawcami dawnej wiary.

Początków tezy o powszechności pogańskich kultów należy do-
patrywać się w tekstach Gottfrieda Christina Voigta (1740–1791)23. 
W oparciu o pracę nad aktami opactwa Quedlinburg opublikował 
na łamach oświeceniowego „Berlinische Monatsschrift” swą roz-
prawę Etwas über die Hexenprozesse in Deutschland. Przeprowadził 
w niej szacunki, z których wynikało, że skoro na niewielkim ob-
szarze Quedlinburga w ciągu stu lat średnio 135 kobiet i mężczyzn 
skazywano w wyniku oskarżeń o czary, to w Europie od średnio-
wiecza po czasy mu współczesne co sto lat ofiarami prześladowań 
padało 858454 osób24. W sumie dawało to od wydania edyktu me-
diolańskiego po czasy autorowi współczesne niebagatelną liczbę 
ponad 9 milionów ofiar rozłożonych równomiernie na jedenaście 
stuleci. Skoro tak wielkie prześladowania obejmowały tak liczne gro-
no, oczywistym jest, że liczba czarownic i czarowników była znacznie 
większa. Tezę o dziewięciu milionach powtarza i sam Gardner25. 

21 O. Majda, Współczesne Czarownictwo – Fakty i Mity, [w:] Współczesne Czarownictwo, 
Warszawa 2010, s. 14. 
22 G. Gardner, op. cit., s. 54. 
23 W. Behringer, Zur Geschichte der Hexenforschung, [w:] Hexen und Hexenverfolgung 
im deutschen Südwesten, Karlsruhe 1995, s. 99. 
24 G.Ch. Voight, Etwas über die Hexenprozesse in Deutschland, [w:] „Berlinische Mo-
natsschrift“ 1784, t. 1, s. 308–309. 
25 G. Gardner, op. cit., s. 176.
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Dzisiejsze badania określające liczbę ofiar „jedynie” w dziesiątkach 
tysięcy, każą nam odrzucić dziewiętnastowieczne ustalenia i pozwa-
lają na określenie terminu „epoka stosów” mianem mitu26. 

Tezy te podtrzymywały zarówno aktywistki praw kobiet – Matil-
da Joslyn Gage i Margaret Murray, jak i nastawieni antyklerykalnie 
i antykatolicko działacze volkistowscy, a później nazistowscy, tacy 
jak generał Erich Ludendorff (1865–1937) i jego małżonka Mathil-
de Ludendorff (1877–1966). Para powołała do życia szereg różnych 
organizacji propagujących neogermańskie idee. Wśród nich należy 
wymienić takie organizacje, jak Bund für Gotteserkenntnis i czasopi-
smo „Ludendorff Volkswarte”. Prócz tego małżonkowie wydali szereg 
książek, w których połączyli retorykę ezoteryczną z antysemityzmem 
i niemieckim nacjonalizmem27. Organizacja Ludendorffów utożsa-
miała prześladowania czarownic z katolickim spiskiem28, mającym 
na celu zniszczenie rasy niemieckiej poprzez eliminację i pohańbienie 
niemieckich kobiet (poglądy te wyłożyła autorka w broszurze Chri-
stliche Grausamkeit an deutschen Frauen29). Oczywiście dla pochodzą-
cych z północnych Niemiec Ludendorffów katolicyzm był efektem 
spisku żydowskiego, przez co prześladowania czarownic były natu-
ralnym efektem żydowskich machinacji30. 

26 A. Sołtysiak, Jak neopoganie manipulują przeszłością?, [w:] Dawne kultury w ideologiach 
XIX i XX wieku, red. J. Olko, Warszawa 2007, s. 52; M. Bilska, Kobiety jako promotorki kultury 
Wodnika, [w:] „Nomos” 2007, nr 59/60, s. 106. 
27 F.W. Haack, Neopoganizm w Niemczech: Powrót Wotana, religia krwi, ziemi i rasy, 
Kraków 1999, s. 116. 
28 Szczególnie intrygujący w ideologii Bund für Gotteserkenntnis był fakt potępienia ru-
chów volkistowsko-okultystycznych, teozofii, katolicyzmu, ale i buddyzmu na rów-
ni z jezuityzmem, marksizmem i masonerią. Wart zaznaczenia jest również fakt, że 
Austriaccy volkiści uważali z kolei za spisek żydowski reformację i rozwój protestanty-
zmu. Por. N. Goodrick-Clarke, Okultystyczne Źródła Nazizmu: Tajne kulty aryjskie oraz ich 
wpływ na ideologię nazistowska, Ariozofowie z Austrii i Niemiec 1890–1935, Warszawa 2001, 
s. 149–175; 227; F.W. Haack, op. cit., s. 120.
29 M. Ludendorff, Christliche Grausamkeit an deutschen Frauen, Munich 1936, s. 20.
30 F.W. Haack, op. cit., s. 120. 



106 ex nihilo 1(15)/2016

We Francji Michelet postawił nieco odmienne tezy, jego zdaniem 
wytrwanie przy starych wierzeniach dawało nadzieję na poprawę 
bytu zarówno na ziemi, jak i w zaświatach. W opinii badacza czarow-
nictwo było krzykiem rozpaczy uciśnionego przez panów feudalnych 
i kler średniowiecznego społeczeństwa31. Przytacza on szereg przykła-
dów na odprawianie przez chłopstwo rytuałów mających na celu popra-
wienie bytu materialnego w świecie doczesnym32. Podobne liberalno-
demokratyczne spojrzenie na genezę występowania kultów wiedźm 
i czarownic prezentował Jakub Grimm (1795–1863)33. 

Tropem Micheleta w swych badaniach podążyła Margaret Murray. 
Jej zdaniem czarownice koncentrowały się na odprawianiu rytu-
ałów płodności i zapewnieniu dobrobytu wyznawcom starej religii34. 
Świadczyć o tym miała zarówno tradycja ludowa, zapiski z procesów, 
jak i znaleziska archeologiczne. Te ostatnie były też wielokrotnie 
przedstawiane przez Gardnera jako dowód na to, że w formalnie 
schrystianizowanych narodach nadal praktykowano dawne rytu-
ały35. Rytuały ofiarne miały obejmować sakralne stosunki seksual-
ne, co stać się miało podstawą do oskarżeń o spółkowanie wiedźm 
z diabłem. Autorka stanowczo odrzuciła tezy, że przekazy takie 
były wynikiem oszczerstw, halucynacji lub manipulacji. Jej zdaniem 
prawda rysowała się w sposób odmienny. Do zbliżeń seksualnych 
faktycznie dochodziło, lecz nie brał w nich naturalnie udziału szatan, 
ale zamaskowany celebrans36. Egiptolożka doszła do tych wnio-
sków po przytoczeniu m.in. przekazów francuskiego sędziego Pier-
re de Lancre (1553–1631)37 i szkockiego adwokata Hugo Arnota  

31 J. Michelet, Czarownica, s. 16; 99–102. 
32 Ibidem, s. 85–86; 103–106; 261–262. 
33 W. Behringer, op. cit., s. 102. 
34 M. Murray, op. cit., s. 172–174. 
35 G. Gardner, op. cit., s. 56.
36 M. Murray, op. cit., s. 61; 176–177. 
37 Pierre de Lancre był autorem Tableau (l6l2), dzieła mającego przekonać tych, licznych 
jeszcze, którzy kwestionują istnienie czarnoksięstwa i wierzą, że jest ono niczym więcej, jak 
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(1749–1786)38. To właśnie te teorie badaczki skłoniły „ojca wicca-
nizmu” do konieczności wprowadzenia praktyki39 rytualnej nago-
ści podczas praktyk religijnych. Dziś nie wszyscy wyznawcy podążają 
za tymi zasadami. Część praktykujących czarownictwo neopogan 
odprawia rytuały w ubraniach. Polski religioznawca Leonard Peł-
ka określa ten nurt jako tzw. „odzianych”40. Zdaniem części badaczy 
rytualna nagość ma być dziedzictwem tradycji greko-rzymskiej. We-
dług Donalda Frew było to jednak świadectwo przetrwania praktyk 
teurgicznych41, nie zaś orgiastycznych kultów z okresu starożytnego42. 
Mająca rytualny charakter nagość osób praktykujących kulty czarow-
nic, nie miała podtekstu homoseksualnego. Sam Gardner dystansował 
się od praktyk homoseksualnych (co nie było niczym dziwnym 
gdyż do 1967 roku utrzymywanie stosunków homoseksualnych 
było w Wielkiej Brytanii penalizowane). Podjął nawet próbę oba-
lenia zarzutu sodomii stawianego templariuszom. Jego zdaniem 
Templariusze praktykowali pradawne rytuały, nie zaś oddawa-
li się chuciom43. 

tylko snem, złudzeniem i samooszukiwaniem się. Odegrał niesławną rolę w procesach cza-
rownic w Gaskonii i Baskonii w latach 1609 i 1612. Por. Baskonia, czarownice w Baskonii, 
[w:] R.H. Robbins, Encyklopedia Czarów i Demonologii, Warszawa 1997, s. 37. 
38 Był szkockim prawnikiem, autorem historii Edynburga i monografii poświęconej 
historii procesów karnych na terenie Szkocji. Swe obserwacje Murray zawdzięcza-
ła przede wszystkim tej drugiej pracy. 
39 Zdaniem Gardnera nagie rytuały ułatwiały korzystanie z mocy psychicznych, 
podczas gdy noszenie ubrań zakłócało równowagę psychiczną i stanowiło utrudnienie.
40 L. Pełka, Od kultu Bogini Matki do wicceaniezmu (czarownictwo wczoraj a dziś), [w:] 
Funeralia lednickie 2: Czarownice, Wrocław-Sobótka 2000, s. 23. 
41 Praktykowanie w okresie później starożytności rytuałów religijnych niejednokrot-
nie o magicznym charakterze. Teurgia (praktykowana m.in. przez cesarza Juliana Apo-
statę) zakładała, że bóstwa za pomocą rytuałów mogą zostać niejako przymuszone 
do świadczenia pewnych usług odprawiającemu rytuał. 
42 R. Hutton, Paganism and Polemic: The Debate over the Origins of Modern Pagan Wit-
chcraft, [w:] „Folklore” 2000, t. 111, nr 1, s.106.
43 G. Gardner, op. cit., s. 96–100.
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Margaret Murray formułowała w swej pracy radykalne tezy44. Jej 
zdaniem wyznawcy kultu czarownic nie cofali się przed składaniem 
ofiar z ludzi (nie ona pierwsza pisała jednak o ofiarach składanych 
przez czarownice, w autentyczność przekazów o ofiarach z ludzi wie-
rzył już Mone)45, by zapewnić pomyślność zbiorom. Krwawe ofia-
ry miały być składane na cztery różne sposoby. Pierwszym z nich 
była ofiara z własnej krwi i stosowana miała być przy praktykach 
inicjacyjnych46. Gardner odrzucił ten rodzaj praktyk jako nieprak-
tyczny, zbędny i prawdopodobnie nieskuteczny, jednocześnie za-
znaczył, że takie praktyki, wzorowane na praktykach Aleistera Crow-
leya (1875–1947)47, mogą mieć we współczesnych sabatach faktycznie 

44 Znamienne jest to, że egiptolożka wycofała się ze swych tez o krwawych ofiarach 
w późniejszych książkach. W God of Witches zaznaczyła, że zwierzęta bywały ofiaro-
wane rogatemu bogu, lecz niekoniecznie składano je w krwawych ofiarach. Również 
na przypadki ofiar z dzieci znalazła mniej dowodów niż w poprzedniej książce, 
stwierdziła natomiast możliwość występowania kanibalistycznych rytuałów zwią-
zanych z wykopywaniem zwłok. Por. J. Simpson, Margaret Murray: Who Believed Her, 
and Why?, [w:] „Folklore”, 1994, t. 105, s. 93. 
45 J. Mone, op. cit., s. 448–449. 
46 M. Murray, op. cit., s. 152.
47 Aleister Crowley był płodnym autorem wielu książek, z czego znaczna większość 
nawiązywała do wyznawanych przez Crowleya filozoficzno-mistycznych poglądów. 
Praktycznie całe swoje życie spędził na poszukiwaniach, nauczaniu i opisywa-
niu pewnej formy synkretycznego mistycyzmu. Jego główną doktryną jest poznanie 
i czynienie „Prawdziwej Woli”. Działanie w zgodzie ze swoją wolą oznacza, iż 
wszystko, co robimy wspierane jest przez siły wszechświata. Do jego najbardziej 
znanych dzieł zaliczyć można Magija w teorii i praktyce oraz Liber AL vel Legis. Crow-
ley traktował krew jako nośnik życia i w swych pracach wielokrotnie przytaczał 
frazerowskie opisy krwawych ofiar stosowanych w różnych częściach świata. Nie 
ograniczył się przy tym do antropologicznych obserwacji, lecz nadał tym praktykom 
sens okultystyczny. Jego zdaniem taka ofiara była najwydajniejszym sposobem uzy-
skania mistycznej energii. Por. A. Crowley, Magija w teorii i praktyce, Katowice 1998, 
s. 105–108; O. Davies, Grimoires – A History of Magic Books, Oxford 2009, s. 184–5; 
246–247; G. Suster, Dziedzictwo Bestii: Biografia Alaistera Crowleya, Warszawa 2002, 
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miejsce48. Drugim typem ofiar miały być ofiary z małych zwierząt, 
np. kurczaków, kotów czy psów49. Najbardziej jednak bulwersujący-
mi przypadkami były ofiary z ludzi. Czarownice szkockie i angielskie 
miały uprowadzać dzieci ze wszystkich warstw społecznych i składać 
je w ofierze50. Gardner uznał te twierdzenie za nonsens51. Ostatnim 
rodzajem krwawych ofiar było rytualna złożenie króla, boga lub 
naczelnika sabatu52. 

Autorka interpretuje opisy pochodzące z procesów czarownic za po-
mocą opracowanej przez popularnego w jej czasach badacza sir Jame-
sa Georga Frazera (1854–1941) metodologii. Ten wybitny brytyjski an-
tropolog w swej wydanej w 1890 Złotej gałęzi opisuje znaczenie ofiar 
z króla-kapłana i przedstawia ich występowanie w licznych kulturach 
(od Skandynawów po Czarną Afrykę). Jego zdaniem istniał zwyczaj 
rytualnego poświecenia się monarchy (lub jego syna bądź symboliczne-
go zastępcy) dla dobra władanego przez niego ludu. Tradycje te miały 
przetrwać w praktykach ludowych w całej Europie53. Frazer przyta-
cza szereg obserwacji, kiedy to jeszcze w czasach mu współczesnych 
chłopstwo z Niemiec, Prus i Czech w obrzędach ludowych składa ku-
kły. Należy zaznaczyć, że podobne obserwacje miał Jakub Grimm54. 
Murray, interpretując akta procesowe, doszła do wniosku, że co sie-
dem lub dziewięć lat55 czarownice poświęcały godzącego się na swój 

s. 233; J. Sieradzan, Alaister Crowley jako mistyk neopogański, [w:] „Nomos” 2005, 
nr 51/52, s. 115–137. 
48 G. Gardner, op. cit., s. 167.
49 M. Murray, op. cit., s. 154.
50 Ibidem, s. 156–159. 
51 G. Gardner, op. cit., s. 168.
52 M. Murray, op. cit., s. 159–162.
53 J. G. Fraser, Złota Gałąź, przeł. H. Krzeczkowski, Warszawa 1978, s. 221–243. 
54 Ibidem, s. 245–248. 
55 O cyklach siedmio- lub dziewięcioletnich wspomina w swym dziele Fraser. Mur-
ray prawdopodobnie od niego zapożyczyła tę liczbę, gdyż z przytoczonych przez nią 
zeznań procesowych nic takiego nie wynika. 
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los mistrza sabatu. Okres ten czasem mógł być krótszy, jeśli wymaga-
ła tego szczególna sytuacja56. 

Czarownictwo w xix wieku jawiło się badaczom (Jarecke, Mone, 
Grimm i Michelet) jako religia warstw uciskanych i zdesperowanych. 
Ich poglądy przyswoiła Murray i to za jej pośrednictwem Gardner 
przyjął istniejące, dotychczas jedynie w świecie debaty naukowej, 
idee za pewny fakt i oparł na tych argumentach tezy z Współczesne-
go Czarownictwa. 

2. religia koBiet

Czarownictwo uchodzi dziś powszechnie za religię kobiecą. Dużą 
rolę ma tu zarówno wpływ amerykańskiej popkultury, jak i trady-
cyjnego, zrodzonego w xix wieku utożsamienia ofiar prześladowań 
czarownic wyłącznie z kobietami. Pierwsza z przyczyn jest wyni- 
kiem skutecznej autopromocji amerykańskich kobiet-czarownic, któ-
re za pomocą środków masowego przekazu utrwaliły wizerunek 
kobiety wiedźmy. Co ciekawe, badania statystyczne przeprowa-
dzone w usa wykazują, że wśród praktykujących tę religię latach 90. 
ubiegłego stulecia było 33% mężczyzn. Odsetek męskich wyznaw-
ców na Wyspach Brytyjskich był zaś jeszcze wyższy, a na przełomie 
lat 80. i 90. przekraczał 50%57. Ciekawa jest też zależność między 
popkulturowym utożsamieniem ruchu wicca z polityczną liberalną 
lewicą58, kontrastującą z dość konserwatywnymi, stroniącymi od 
polityki, wręcz homofobicznymi poglądami Geralda Gardnera59. 
Gardner nie utożsamiał kobiet praktykujących czarownictwo w śre-
dniowieczu z biedotą, wręcz przeciwnie – podkreślał wielokrotnie ich 

56 M. Murray, op. cit., s. 159.
57 L. Jencson, Neopaganisam and the Great Goddess, Anthropology as Midwife to a New Re-
ligion, [w:] „Anthropology Today” 1989, t. 5, nr 2, s. 3.; M. Witulski, op. cit., s. 7.
58 J. Goldberg, Lewicowy Faszyzm, Poznań 2013, s. 520. 
59 O. Majda, op. cit., s. 30.



Mateusz Maleszka, Korzenie neopogańskiego ruchu… 111

koligacje rodzinne z rodami arystokratycznymi, a nawet z rodziną 
królewską60. 

W związku z rozwojem środowiska feministycznego dość szyb-
ko odstąpiono od pierwotnego kobieco-męskiego spojrzenia na re-
ligię wicca.

Arcykapłanka Doreen Valiente (1922–1999) dokonała jako pierw-
sza takiego przekształcenia obrządków i rytuałów, które jej zdaniem 
przesuwały nacisk z fallocentrycznego kultu rogatego boga na kult bo-
gini61. Wykorzystała przytoczoną już publikację Charlesa Godfreya Le-
landa i dzieła Roberta Gravesa, tworząc – w jej mniemaniu – syntezę 
wyobrażeń pierwotnej religii i nowoczesnego feminizmu. 

Oczywiście z czasem wykształciły się i funkcjonowały na świecie 
organizacje neopogańskie mające ekskluzywny feministyczny charak-
ter. Jedną z pierwszych takich grup jest powstała w Kalifornii, założo-
na w 1968 przez imigrantkę z Węgier Zsuzsanne Budapest (ur. 1940) 
tzw. Wicca Dianiczna62. Grupa ta pierwotnie zrzeszała jedynie kobiety 
(choć dziś w niektórych zgromadzeniach dopuszcza się i mężczyzn), 
czciła jedynie Wielką Boginię i związana była z socjalistycznym ru-
chem feministycznym63. Rychło pojawiły się kontrorganizacje, takie 
jak adresowana wyłącznie dla biseksualnych i homoseksualnych 
mężczyzn Tradycja minojska czy patriarchalna Tradycja 173464.

Duży wpływ na podkreślenie pierwiastka kobiecego w religii wic-
ca miały badania i prace dwudziestowiecznych badaczy – litewskiej 
archeolog Mariji Gimbutas (1921–1994)65 i (znanego głównie jako au-
tora powieści Ja, Klaudiusz) Roberta Gravesa (1895–1985)66. Teorie pre-

60 G. Gardner, op. cit., s. 88.
61 J. Simpson, op.cit., s. 92. 
62 S. Simpson, Native Faith: Polish Neo-Paganism At the Brink of 21st Century, Kra-
ków 2000, s. 32.
63 M. Witulski, op. cit., s. 7.
64 O. Majda, op. cit., s. 28.
65 M. Gimbutas, The Living Goddesses, Berkley 2000, s. 276.
66 R. Graves, Biała Bogini, Warszawa 2000, s. 576.
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zentowane przez tych autorów rozwijały twórczo sformułowane w xix 
stuleciu tezy o istnieniu pierwotnego matriarchatu. Już w roku 1861 
szwajcarski antropolog Johann Jakob Bachofen (1815–1887) opubli-
kował pracę poświęconą opisowi pierwotnego społeczeństwa67. Pra-
ca ta spotkała się z wielkim zainteresowaniem w środowisku badaczy, 
wśród których warto wymienić Fryderyka Engelsa, Lewisa Henre-
go Morgana (1818–1881)68 i Juliusa Evolę (1898–1974)69.

Bachofen napisał swój tekst w duchu modnych tez ewolucjo-
nizmu społecznego. Po przeanalizowaniu materiałów o religijno-
ści i kulturze starożytnej Grecji (Krety, Licji i Aten), Egiptu, In-
dii oraz Azji Centralnej, doszedł do szeregu następujących wniosków. 
Po pierwsze: przemiany społeczne następowały w drodze przemian 
ewolucyjnych. Po drugie: koczownicze społeczeństwo pierwot-
ne to społeczeństwo nieskrępowane ograniczeniami seksualności. 
W okresie tym, z racji niemożności dookreślenia ojcostwa, możliwe 
było dziedziczenie jedynie w linii żeńskiej. Po trzecie: w miarę 
rozwoju pierwszych osad kobiety, korzystając ze swej władzy nad 
płodnością, zdominowały religijność pierwszych wspólnot rolni-
czych (okres ten badacz nazwał okresem demetryjskim). Po czwarte: 
w miarę powstawania wspólnot miejskich pozycja kobiety ule-
gła osłabieniu (okres ten nazwany został okresem apollińskim). 
Oczywiście według Bachofena w erze, której patronowała bogi-
ni Demeter, dominującą formą ustroju społecznego był matriarchat, 
podczas gdy w czasie, kiedy zaczęto personifikować kult siły (okres 
nazwany apollińskim) narodził się patriarchat70. Podobne poglądy 

67 J.J. Bachofen, Das Mutterrecht. Eine Untersuchung über die Gynaikokratie der alten 
Welt nach ihrer religiösen und rechtlichen Natur, Stutgart 1861, s. 500.
68 M. Szymkiewicz, Od Bachofena do Świętej Historii. Archeologia i antropologia wobec kon-
cepcji matriarchatu i Wielkiej Bogini, [w:] Antropologia Religii. Wybór esejów, t. V, 2010, s. 11.
69 Z. Mikołejko, Mity Tradycjonalizmu Integralnego, Warszawa 1998, s. 140–143; 154.
70 J.J. Bachofen, op. cit., s. xxii–xxViii; M. Szymkiewicz, op. cit., s. 7–15; L. Pełka, Ślada-
mi Wierzeń Pierwotnych, Warszawa 1963, s. 24–28; T. Kobierzycki, http://www.gnosis.
art.pl/numery/gn06_kobierzycki_religijnosc.htm [dostęp: 12.12.2013].
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głosili inni darwiniści z tamtej epoki. Wśród nich szczególną rolę 
odegrał Emile Durkheim (1858–1917). Jego zdaniem kult religijny 
był nierozerwalnie związany z organizacją społeczeństwa. Pierwot-
ną formą kultu religijnego miał być totemizm i dopiero z czasem 
w miarę rozwoju wspólnoty stawał się symbolem istoty przodka, 
ucieleśnieniem plemienia, a w końcu istoty najwyższej. Wspólnoty 
rolnicze miały mieć charakter skoncentrowany na kobiecych kultach 
płodności, a wspólnoty wojownicze na bogach wojny71. 

Poglądy darwinistów (w tym i Bachofena) znane były Matildzie 
Joslyn Gage. Powtórzyła ona przedstawione wcześniej poglądy w swej 
pracy poświęconej uciskowi kobiet przez religię chrześcijańską. Jej 
zdaniem pierwotne cywilizacje, takie jak cywilizacje Mezopotamii, 
Egiptu, Ariowie, Grecy okresu przedklasycznego, Rzymianie czy 
Irokezi72, cechowały się o wiele dalej idącą emancypacją kobiet niż 
współczesna jej cywilizacja amerykańska. Dopiero patriarchat zro-
dzony wraz z judaizmem wyeliminował prawa kobiet, przyczynił 
się do wykształcenia poligamii i spowodował zjawisko prostytucji73. 

Specyficzna funkcja kobiet wiązała się z ich rolą religijną jako ka-
płanek bóstw płodności, śladami tego miały być zwyczaje związa-
ne z kapłankami Izydy, szczególna pozycja Westalek czy legendy 
o Amazonkach. Pozostałością kobiecej władzy miał być zarówno kult 
maryjny74, jak i praktykowane w mrokach średniowiecza czarow-
nictwo75. Autorka nie poddawała w wątpliwość istnienia wiedź-
mich kultów (jednocześnie podkreślała finansowy motyw więk-
szości oskarżeń w procesach o czary), nie przesądzała również, 
czym była magia praktykowana przez czarownice. Jej zdaniem 
mogła być to faktycznie działalność nadnaturalnych bytów, jak i zna-
jomość prawideł natury przez kobiety. Za przykład niewyjaśnionych 

71 L. Pełka, Śladami…, s. 24. 
72 M. J. Gage, op. cit., s. 17–20. 
73 Ibidem, s. 43–45. 
74 Ibidem, s. 23; s. 222.
75 Ibidem, s. 257. 
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fenomenów podawała ona opisy indiańskich praktyk, jej zdaniem 
faktycznie wywołujących deszcz czy burze76. Jako jedna z pierw-
szych feministek utożsamiała przynależność do grona czarownic 
z posiadaniem niejednokrotnie ezoterycznej wiedzy77. Również 
wiedza ezoteryczna współczesnych jej teozofów i wolnomularzy 
miała zawierać reminiscencje dawnego matriarchatu78. Podobnie 
jak europejscy badacze, Gage utożsamiała wyznawców czarow-
nictwa z najuboższymi warstwami społecznymi79, przy czym cza-
rownicami miały być praktycznie wyłącznie kobiety80. Jej zdaniem 
w epoce nowożytnej na jednego czarownika przypadało aż 10 000 
czarownic81. Te ustalenia w sposób daleki odbiegają od dzisiejszej 
wiedzy o polowaniach na czarownice. Na terenie Rzeszy Niemieckiej 
co czwarty skazany był mężczyzną, zaś na obszarach peryferyjnych, 
jak Prusy czy Inflanty, odsetek czarowników płci męskiej przekraczał 
nawet połowę. Szczególnie wysoki był odsetek mężczyzn oskarżo-
nych na Islandii, gdyż wynosił 90%82.

Tezy darwinistów społecznych o matriarchacie pierwotnym po-
wtarzał i Garnder. Fenomeny nadprzyrodzone wyjaśniał on w sposób 
podobny do Matildy Gage. Jego zdaniem w pokładach ludzkiego mó-
zgu drzemią nieopisane siły, które czekają na odkrycie. Posługuje się 
on przy tym analogią fal radiowych83 (jego zdaniem te psychiczne 
moce pomogły ocalić wyspy od najazdów Wielkiej Armady, Napo-
leona i Hitlera84), podczas gdy Gage przyrównywała owe fenomeny 
do odkryć ogniwa galwanicznego85 czy nowych, jeszcze nieznanych 
receptorów86. 

76 Ibidem, s. 236.  77 Ibidem, s. 238.  78 Ibidem, s. 253.  79 Ibidem, s. 232.
80 Ibidem, s. 291.  81 Ibidem, s. 224. 
82 J. Wijaczka, Procesy o czary w Prusach Książęcych (Brandenburskich) w XVI–XVIII wieku, 
Toruń 2007, s. 92. 
83 G. Gardner, op. cit., s. 172–175.
84 Ibidem, s. 125.  85 M. J. Gage, op. cit., s. 237. 
86 Ibidem, s. 236. 
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Dzisiaj tezy o matriarchacie pierwotnym zostały, wraz z wykształ-
ceniem się metodologii ewolucjonizmu krytycznego, odrzucone 
przez naukę87. Oczywiście dziewiętnastowieczne założenia o ma-
triarchacie rozbudzone zostały powstałymi w xx w. tezami gender 
archeology, archeologii feministycznej czy publikacjami Marji Gim-
butas i w efekcie zmieniły kurs rozwoju religii wicca, dając impuls 
do rozwoju nurtu eklektycznego. Doszło nawet do sytuacji, w której 
część eklektycznych wiccan odmawia prawa nazywania się wicca-
nami przedstawicielom liberalnego, anarchistycznego, ekofemini-
stycznego ruchu Reclaiming88. Należy przy tym jednak zaznaczyć, 
że oddziaływanie założycielki tego ruchu – Miriam Simons znanej 
jako Starhawk (ur. 1951) nie ograniczyło się jedynie do środowi-
ska neopogańskiego czy wyznawców ideologii New Age. Prace tej 
aktywistki uchodzą w środowisku feministycznym za przełomowe 
i po dziś dzień analizowane są na kierunkach women studies89.

 Sam Garnder wielokrotnie podkreślał wagę męskiej duchowości. 
W jego systemie religijnym niezwykłe znaczenie miała postać męskie-
go boga, będącego zarówno małżonkiem bogini, jak i ucieleśnieniem 
typowo męskich wartości, takich jak siła czy łowy. Czczony pod róż-
nymi imionami (np. pod imieniem Dionizosa, Bachusa, Cernunnosa, 
Fauna czy Pana) przez paneuropejskie kulty wiedźm Rogaty Bóg 
został jego zdaniem mylnie utożsamiony przez chrześcijan z dia-
błem90. Nie była to jego autorska koncepcja, już wcześniej pogląd 
ten wyraziła Murray91. Podobne opinie w okresie wcześniejszym 
formułowali również Michelet92, Gage93 i Frazer94.

87 Prócz ewolucjonizmu krytycznego, dużą rolę miało zanegowanie w latach 60. po-
wszechnego przekonania o tym, że figurki żeńskie są, jeśli nie jedyną, to przynajmniej 
główną kategorią znalezisk z okresu narodzin cywilizacji w basenie Morza Śródziem-
nego. Por. M. Szymkiewicz, op. cit., s. 75–77. 
88 M. Witulski, op. cit., s. 20.   89 S. Simpson, Immanencje…, s. 25.
90 G. Gardner, op. cit., s. 151–158. 
91 M. Murray, op. cit. s. 42–43.   92 J. Michelet, Czarownica…, s. 102. 
93 M. J. Gage, op. cit., s. 258.   94 J. G. Frazer, op. cit., s. 325, 350–355.
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3. religia starej rasy

Gardner, w odróżnieniu od wielu współczesnych wiccan, podkre-
ślał znaczenie męskich czarowników dla przetrwania starej wiary. 
Jego zdaniem adeptami czarnoksięskiej sztuki byli m.in. Druidzi95 
i Templariusze96. Mieli oni dysponować wiedzą jeszcze z czasów pa-
leolitu97, która na Wyspy Brytyjskie przybyła wraz z pierwotny-
mi jeszcze przedceltyckimi mieszkańcami. Ci przybysze dla Gard-
nera byli pierwszymi obdarzonymi mocami tajemnymi w jego kraju. 
Utożsamiał on ich z Piktami98 – ludem o nieokreślonej do dziś etno- 
genezie. 

Fragmentarycznie zachowany język Piktów stanowi i współcze-
śnie wyzwanie dla językoznawców. Choć klasyfikowany jest jako ję-
zyk celtycki grupy P, pojawiają się w nim elementy niewystępujące 
wśród innych celtyckich języków na Wyspach Brytyjskich. Przypo-
mina bardziej język bertański niż język sąsiednich ludów zamiesz-
kujących Wyspy Brytyjskie99. 

Zdaniem Gardnera Piktowie byli skarlałą, podobną do pigme-
jów rasą cechującą się niezwykłą siłą i mądrością. Jako mały „acz dia-
belnie silny ludek” mieli być dobrymi sprzymierzeńcami i straszli-
wymi wrogami. Gradner przytacza wiele dowodów na obecność 

„małego ludku” na Wyspach Brytyjskich, wśród nich wymienia – opisy 
dzikich iroszkockich klanów pióra Waltera Scotta, irlandzkie manu-
skrypty opisujące walki Duńczyków ze skrzatami, legendy o wzno-
szących megalityczne budowle karłach – Keironach, czy świadec-
twa osiemnastowiecznych francuskich żeglarzy opisujące karłowatych 
marynarzy brytyjskich, „hodowanych” do tego, by bez problemu po-
ruszać się pod pokładami okrętów100. Jego zdaniem, tak jak obecnie 

95 G. Gardner, op. cit., s. 64. 
96 Ibidem, s. 87–101.  97 Ibidem, s. 102.   98 Ibidem, s. 79. 
99 J. Strzelczyk, Zaginione narody Europy, Wrocław 2009, s. 89. 
100 G. Gardner, op. cit., s. 79–81. 
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niscy ludzie występują w Afryce Centralnej, na Filipinach, Cejlonie, 
Malezji czy Nowej Gwinei, tak w przeszłości zamieszkiwali Wyspy 
Brytyjskie, a w szczególności wyspę Man101. 

Na tezy o występowaniu karłowatych mieszkańców Wysp 
Brytyjskich niewątpliwy wpływ miała Murray. Jej zdaniem Wy-
spy zaludniała skarlała rasa uznawana powszechnie za obdarzony 
magicznymi zdolnościami lud czarowników, co zaowocowało licz-
nymi legendami o duchach, elfach i Faerie102. Według badaczki ten 
lud to pierwotna prehistoryczna ludność pochodząca jeszcze z cza-
sów sprzed przybycia Indoeuropejczyków. Uważała ona, że jego po-
zostałościami są m.in. zamieszkujący Skandynawię niscy Samowie, 
czyli Lapończycy103. Tezy te potwierdza i Gardner, zwraca on jednak 
uwagę, że na Wyspach niscy Piktowie zmieszali się z kolejnymi fa-
lami najeźdźców, przez co wzrost mieszkańców uległ zwiększeniu, 
lecz osłabieniu uległy nadnaturalne talenty104. Mimo to Gardner 
utrzymywał, że i dziś można dostrzec potomków Piktów wśród 
Brytyjczyków gołym okiem105. Przekonanie, iż pierwotną ludność 
Europy podbitą przez Indoeuropejczyków cechował niski wzrost 
było powszechne wśród antropologów u przełomu xix i xx wieku. 
Tezy te spopularyzowały się w takim stopniu, że nawet oficjalny 
słownik Reports on the Immigration Commission: Dictionary of Ra-
ces or Peoples, przeznaczony dla amerykańskich urzędników imi-
gracyjnych, definiował mieszkańców odizolowanych społeczno-
ści Korsyki jako rasę karłów106 lub niskich Basków, pochodzących 
podobnie (wedle anglosaskich antropologów), jak Samowie od 
Mongoloidów107. 

Innym badaczem mającym wpływ na Gardnera był szkocki folk-
lorysta i okultysta – Lewis Spence (1874–1955). Jego zdaniem wiedza  

101 Ibidem, s. 76.   102 M. Murray, op. cit., s. 14.  103 Ibidem, s. 238. 
104 G. Gardner, op. cit., s. 85.   105 Ibidem, s. 81. 
106 Reports on the Immigration Commission: Dictionary of Races or Peoples, Washington 
1911, s. 41.  107 Ibidem, s. 21.
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Druidów miała bliskowschodni lub mezopotamski rodowód108. 
W myśli anglosaskiej nie było to niczym nowym, wielu pandeistów  
uważało, że wierzenia Druidów i ludu Izraela mają egipskie lub 
indyjskie korzenie (w Anglii i Stanach poglądy takie formowano już 
w i połowie xix wieku). Spence utożsamiał mieszkańców Atlantydy 
z przedstawicielami kultury azylskiej109. Mieli przybyć do Europy, 
podporządkowując sobie ludy kultur magdaleńskich i ustanawiając 
nową cywilizację mniej więcej w tym samym okresie, jaki zaznaczył 
w swych dialogach Platon (10 000 p.n.e.)110. Ludność ta jako pierw-
sza miała zawędrować na Wyspy (co ciekawe, autor zwraca uwagę 
na dużą liczbę niewielkich, wręcz pigmejskich wyrobów kulturo-
wych)111. Wraz z przybyszami z Atlantydy przybyli sprowadze-
ni przez nich protoiberyjczycy. To grupie nich dopatruje się Spence 
śladów ludności śródziemnomorskiej w grupach tzw. Czarnych 
Irlandczyków i Piktów112. 

Dowodów na bytność Atlantów na Wyspach Brytyjskich dostar-
czył Spence’owi stary celtycki folklor. Jego zdaniem walijskie legendy 
o zatopionym mieście Ys czy wywołującym duchy głębi bardzie 
Taliesinie113 są pozostałościami pamięci o zatopionej Atlantydzie114. 

108 Hasło Celts [w:] An Encyclopaedia of Occultism: A compendium of information on 
the occult sciences, occult personalities, psychic science, magic, demonology, spiritism and 
mysticism, red. L. Spence, New York 1920, s. 97. 
109 L. Spence, History of Atlantis, London 1927, s. 76
110 Ibidem, s. 79–80.  111 Ibidem, s. 78. 
112 Ibidem, s. 98; Idem, Problem of Atlantis, London 1924, s. 76.
113 Taliesin był w legendach walijskich pierwszym człowiekiem obdarzonym darem 
proroczym. Narodził się jako Gwion Bach i pod tym imieniem pełnił służbę u wiedźmy 
Ceridwen. Przygotowywała ona magiczną miksturę, która po roku gotowania miała do-
starczyć trzech kropli wszechwiedzy. Każdy, kto by połknął te cenne krople, miał poznać 
wszystkie tajemnice przeszłości, czasów mu współczesnych i przyszłych. Chłopak nie-
opatrznie spróbował kilku kropli z napoju, za co został ukarany wrzuceniem do morza. 
Następnie przeszedł szereg wcieleń, by narodzić się powtórnie jako Taliesin. Por. J. Mat-
thews, C. Matthews, Taliesin, [w:] Mitologia Wysp Brytyjskich, Poznań 1997, s. 189–190. 
114 L. Spence, op. cit., s. 126–128.
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Posługuje się on również dowodami lingwistycznymi – jego zda-
niem nazwy takie jak Avalon, Ys, Lyonesse, Elysion i Atalantis mają 
jedno pochodzenie115. 

Spence nie był jednak pierwszym badaczem zwracającym na to  
uwagę. Już w xix wieku amerykański polityk (piastował nawet 
funkcję gubernatora Minnesoty) i historyk amator Ignatius Lo-
yola Donnelly (1831–1901) odwoływał się do tej zbieżności116. 
Zdaniem Donnellego z Atlantydy pochodzili Aryjczycy (a prawdo-
podobnie i Semici), a ślady zatopienia kontynentu zawierała m.in. 
Księga Rodzaju, opisująca los Noego i jego potomstwa. Spence jest 
(przynajmniej we własnym mniemaniu) bardziej naukowy – stara się 
umieścić katastrofę Atlantydy w czasie i utożsamić imigrantów z za-
lanego lądu z konkretnymi kulturami prehistorycznymi. 

W swym (starszym od prac o Atlantydzie) tekście poświęconym 
folklorowi brytyjskiemu Spence oddziela jednak elfy od danej grupy 
ludności i nie utożsamia ich z konkretną rasą. Zwraca natomiast 
uwagę na fakt, że celtyckie mityczne elfy, w odróżnieniu od istot 
z germańskich legend, są normalnego ludzkiego wzrostu117. Jego zda-
niem wiara w elfy to rodzaj kultu zmarłych, podobnego do tego, 
jaki panował w starożytnym Egipcie118.

4. podsumowanie

Gerald Gardner zapoczątkował powstanie jednej z najdynamiczniej 
rozwijających się religii xx wieku. Co prawda obraz czarownictwa, 
jaki przedstawił w swej pracy, odbiega od wizerunku, jaki ma ta re-
ligia dzisiaj. Religia ubogich i uciśnionych stała się, w powszechnym 
mniemaniu, wyznaniem kobiet i mniejszości seksualnych, podczas 

115 Ibidem, s. 131. 
116 I.L. Donnely, Atlantis: The Antediluvian World, New York 1882, s. 421. 
117 L. Spance, Mysteries of Ancient Britain, London 1905, s. 53. 
118 Ibidem, s. 51.
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gdy sam Gardner prezentował jej odmienne wyobrażenie. Jako re-
konstruktor oparł się na pracach naukowych Margaret Murray, 
Jamesa Frazera i Lewisa Spence’a oraz na popularyzatorskiej dzia-
łalności feministki Matildy Joslyn Gage. To za ich pośrednictwem 
poznał dorobek wcześniejszych badaczy, np. Micheleta i Bachofena. 
I to właśnie dzięki pośredniemu zapoznaniu się z ich dorobkiem 
stworzył Współczesne Czarownictwo. Dzisiaj jednak wiele argumen-
tów i twierdzeń (takich jak np. wywodzenie rodowodu czarow-
nictwa od dawnych ras) przytaczanych przez Gardnera nie jest 
ani przedmiotem badań, ani nie jest poruszane przez samych wy-
znawców wiccanizmu.
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roots oF neo-pagan “traditional wicca” moVement

Gerald Gardner founded one of the fastest growing religions of 
the twentieth century. The image of witchcraft, presented in his 
work, differs from the modern image of religion. Religion of the 
poor and the oppressed has become, in the common understanding, 
the confession of women and sexual minorities. Gardner himself 
presented a different idea of religion. He employed the findings by 
prominent scholars like Margaret Murray, James Frazer and Lewis 
Spence. Reconstructed by Gardner, witchcraft took as its basis the 
witch-cult hypothesis, which is the idea that those persecuted, such 
as witches during the early modern period in Europe, were not the 
followers of Satan, but were instead adherents of a surviving pre-
Christian (or even pre-Indo-European) pagan religion. Today, many 
arguments and assertions cited by Gardner are neither studied nor 
practiced by the Wicca believers.

Keywords: 
Wicca, witchcraft, witch-cult, neo-pagan 





Monika Kowalska
Instytut Historii, Instytut Religioznawstwa uj

dekoracja zoomorFiczna krzyŻy z ruthwell  
i Bewcastle oraz jej znaczenie symBoliczne

Kamienne obeliski w formie krzyża, znajdujące się w miejscowo-
ściach Ruthwell i Bewcastle, są jednym z niezwykle interesujących, 
o ile nie najważniejszych, przykładów sztuki anglosaskiej. Znako-
micie ilustrują przemieszanie się wątków pogańskich (germańskich) 
i chrześcijańskich, jakie dokonywało się we wczesnym średniowie-
czu na Wyspach Brytyjskich, w sferze religijnej, społecznej, politycznej 
oraz artystycznej.

W epoce wczesnego średniowiecza Ruthwell i Bewcastle wchodzi-
ły w skład ziem należących do anglosaskiego Królestwa Northum-
brii (lata 653–954). Oba krzyże prawdopodobnie powstały po 664 r. 
Datę graniczną wyznacza synod w Whitby, zwołany z inicjatywy 
króla Northumbrii, Oswiu, żeby rozwiązać spór natury dogmatycz-
nej i politycznej między Kościołem iroszkockim a rzymskim. Synod 
w Whitby oznaczał kres supremacji Kościoła iroszkockiego na terenie 
Szkocji i Anglii. Wówczas ostatecznie przyjęto orientację rzymską 
w Królestwie Northumbrii1. Z uwagi na istotne znaczenie synodu  
w Whitby, przyjmuje się więc w literaturze naukowej przybliżony 

1 Spór dotyczył między innymi różnic w wyznaczaniu daty Wielkanocy oraz  
kształtu tonsury zakonnej. Podczas synodu w Withby w 664 r. Wilfryd, biskup Yor-
ku oraz inni duchowni, zwolennicy rytu rzymskiego, odnieśli zwycięstwo nad obroń-
cami zwyczajów Kościoła iroszkockiego. Do tych ostatnich należał m.in. Colman, 
arcybiskup Lindisfarne, za J. Strzelczyk, Iroszkoci w kulturze średniowiecznej Europy, 
Poznań 2008, s. 49; 83–84.
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czas powstania krzyży z Ruthwell i Bewcastle na koniec Vii lub (czę-
ściej) początek Viii w., z uściśleniem do drugiej ćwierci tego stulecia2. 

Ikonografia przedstawień z Ruthwell i w Bewcastle, jak na to wska-
zują umieszczone na nich inskrypcje, wywodzi się z Wulgaty, tłuma-
czenia Pisma Świętego na łacinę, dokonanego przez św. Hieronima. 
Program ikonograficzny zabytku z Ruthwell jest jednak znacznie 
bardziej rozbudowany. 

Płaskorzeźby na krzyżu z Ruthwell charakteryzują się głębokim 
rytem, a zarazem miękkością i plastycznością bryły. Figury zostały 
odwzorowane z dużym naturalizmem, rzadko spotykanym w sztuce 
anglosaskiej. Jednakże bez wątpienia jest to dzieło rzeźbiarza anglo-
saskiego. Dla odmiany sceny na krzyżu z Bewcastle są wyryte płycej, 
plastyczność modelunku widoczna w Ruthwell ustępuje miejsca ma-
sywności bryły. Kontury postaci są sztywniejsze i bardziej kanciaste. 
W porównaniu do krzyża z Ruthwell, krzyż z Bewcastle wykazuje 
bardziej abstrakcyjny i wyspiarski styl w rzeźbieniu postaci ludzkich, 
widoczny jest też brak tak rozwiniętego naturalizmu. Sceny figural-
ne, choć były popularne w sztuce anglosaskiej, w Bewcastle zostały 
podporządkowane scenom przedstawiającym zwierzęta i ptaki za-
mieszkujące wić winorośli zgodnie z dekoracyjnym charakterem 
sztuki germańskiej.

Na obu krzyżach występują sceny ściśle związane z życiem 
i męką Chrystusa, w które wplecione zostały wizerunki zwierzęce. 

2 B. Brown, The Arts in Early England, t. 4, [w:] The Ruthwell and Bewcastle Crosses, 
the Gospels of Lindisfarne, and Other Chritian Monument sof Northumbria, cz. 2, London 
1921, s. 173; W. Collingwood, The Ruthwell Cross in Its Relation to Other Monuments of 
the Early Christian Age, [w:] „Transactions and Journal of the Proceedings of the Dum-
friesshire and Galloway Natural History and Antiquarian Society” 1918, t. 5, s. 34–38; 
G. Henderson, Wczesne średniowiecze, przeł. P. Paszkiewicz, Warszawa 1984, s. 128; The 
Rutwell Cross from the Colloqium Sponsored by the Index of Christian Art, red. B. Cassidy, 
Princeton 1993; D. MacLean, The Date of the Ruthwell Cross, [w:] The Rutwell Cross…, 
op. cit., s. 51; P. Meyvaert, Ecclesia and Vita Monastica, [w:] The Rutwell Cross…, op. cit., 
s. 151; D. Wilson, The Anglo-Saxons, London 1971, s. 147–150.
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Wydarzenia z Nowego Testamentu stanowią nić przewodnią pro-
gramu ikonograficznego obu kamiennych zabytków. Jednakże, ze 
względu na tematykę artykułu, interesować nas będą przestawie-
nia zoomorficzne, które, chociaż zajmują podrzędne miejsce wobec 
motywów chrystologicznych, mają istotne znaczenie dla zrozumie-
nia całokształtu symboliki zawartej na obu krzyżach. 

1. krzyŻ z ruthwell

Krzyż z Ruthwell obecnie znajduje się w apsydzie prezbiterium ko-
ścioła parafialnego pod wezwaniem św. Cuthberta w Ruthwell3. Jak 
się przypuszcza w literaturze przedmiotu, pierwotnie mógł on się 
znajdować na zewnątrz kościoła. Wskazuje na to tradycja. Zwycza-
jowo wielkie krzyże kamienne były stawiane na zewnątrz kościołów. 
Pełniły dwojaką funkcję: apotropaiczną – chroniły kościół i cmentarz, 
czyli sferę sacrum, przed atakiem złych mocy oraz nauczającą – były 
traktowane jako biblia pauperum, przybliżały niepiśmiennym wyda-
rzenia ewangeliczne oraz ich znaczenie.

Krzyż z Ruthwell został wykonany z dwóch kawałków czerwona-
wego piaskowca. Do naszych czasów zachowały się tylko dwa spośród 
czterech ramion krzyża. Pozostałe dwa (belka poprzeczna krzyża) 
zostały zrekonstruowane, jednak nie wiadomo, jakie wyobrażenia się 
na nich pierwotnie znajdowały ani też, jakie było znaczenie symbo-
liczne tych przedstawień4. 

Północna i południowa strona krzyża zawierają rzeźbione w głę-
bokim reliefie sceny z Nowego Testamentu otoczone bordiurami  

3 J. Higgit, The Ruthwell Cross, [w:] The Dictionnary of Art, t. 27, red. J. Turner, London 
1998, s. 452; B. Cassidy, The Later Life of the Ruthwell Cross, [w:] The Rutwell Cross…, 
op. cit., s. 6.
4 B. Cassidy, op. cit., s. 4; R.T. Farrell, C. Karkov, The Construction, Deconstruction, 
and reconstruction of the Ruthwell Cross: Some Caveats, [w:] The Rutwell Cross…, op. cit., 
s. 44; D. Howlett, Inscriptions and Design of the Ruthwell Cross, [w:] The Ruthwell Cross.., 
op. cit., s. 71.
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z inskrypcjami łacińskimi, będącymi parafrazami z Wulgaty. Zaś 
węższe boki, wschodni i zachodni, są pokryte zwojami winnej lato-
rośli, wśród których przedstawiono zwierzęta. Reliefy z winoroślą 
otaczają runiczne inskrypcje z tekstem poematu anglosaskiego Sen 
o Krzyżu (jego tekst zachował się w tzw. Kodeksie z Vercelli z X w., ale 
jest znacznie starszy)5.

Strona północna krzyża została ozdobiona dziesięcioma płasko-
rzeźbami. Od dołu ku górze ukazano: zdjęcie z krzyża (hipotetycz-
nie, płaskorzeźba bardzo słabo zachowana), ucieczkę do Egiptu, 
śś. Pawła i Antoniego przełamujących chleb na pustyni, Chrystu-
sa stąpającego po bestiach, św. Jana Chrzciciela z Barankiem, św. 
Mateusza i jego symbol (człowiek). Na belce poprzecznej przedsta-
wiono od lewej ku prawej koguta, słońce i byka św. Łukasza. Na prze-
dłużeniu trzonu znajduje się wizerunek ptaka na gałęzi z owocami. 

Jedną z najważniejszych scen wyobrażonych na krzyżu jest przed-
stawienie Chrystusa w majestacie, stąpającego po bestiach podczas 
Sądu Ostatecznego. Stanowi ona kluczowy punkt całości progra-
mu ikonograficznego krzyża z Ruthwell i zawiera istotny dla tema-
tyki artykułu motyw zoomorficzny. Chrystus ukazany jest en pied 
i en face w nimbie krzyżowym. Prawą dłoń wznosi w geście błogosła-
wieństwa, a w lewej trzyma zwój. Stopami depcze dwie powykręcane 
bestie. Otaczająca scenę inskrypcja, będąca parafrazą Psalmu 91,13 
głosi: [.]IHSX[.S]IUD[.]X[:.]EQU[IT]A[TI]S:BESTIAE:ET: DRACON[ES]: CO-
GNOVERUNT :IN:DES:. Chrystus kroczący po bestiach ikonograficznie 
wywodzi się z przedstawienia Chrystusa depczącego żmije, węże 
(w Wulgacie jest to bazyliszek), lwy i smoki z Psalmu 91, 136. Smoki, 

5 M. Opalińska, Sen o Krzyżu. Staroangielski poemat mistyczny, Warszawa 2007, s. 18.
6 Ps 91, 13, Biblia Tysiąclecia: Będziesz stąpał po wężach i żmijach, a lwa i smoka bę-
dziesz mógł podeptać, Ps 91, 13, Księga Psalmów, [w:] Pismo Święte Starego i Nowego Te-
stamentu w przekładzie z języków oryginalnych, red. ks. K. Dynarski et alii, Poznań-War-
szawa 1990, s. 655;. Wulgata: Super aspidem et basiliscum ambulabis, et conculcabis leonem 
et draconem, Vulgata Clementina, http://vulsearch.sourceforge.net/html/index.html 
[dostęp: 03.04.2016].
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bazyliszki, węże i lwy w średniowieczu uznawane były za symbol 
szatana7. Jednakże na krzyżu z Ruthwell przedstawione zostały 
trudne do zaklasyfikowania bestie, identyfikowane w literaturze 
przedmiotu z lwami bądź smokami8. Zastanawiająca jest ich poza, 
która przypomina raczej pełną czci adorację Chrystusa, niż zachowa-
nie pokonanych przeciwników. W tym kontekście uczeni zwracają 
uwagę na słowo cognoverunt, widniejące na inskrypcji otaczającej 
omawianą scenę. Pochodzi od czasownika cognōscere, oznaczającego: 
poznawać kogoś, rozpoznawać, wiedzieć, zdobywać wiedzę, doświadczać9. 

Pomocne przy interpretacji tej sceny są również inne fragmenty 
Pisma Świętego, m.in. cytat z Księgi Izajasza 43, 20 według wer-
sji Wulgaty: Glorificabit me bestia agri dracones et strutiones: quia dedi in 
deserto aquas flumina in invio ut darem potum populo electo meo10. W tych 
słowach jest położony szczególny nacisk na słowo glorificabit („będą 
sławić”) jako określenie stosunku zwierząt do Chrystusa. Wśród 
bestii zostały wymienione smoki (w wersji Biblii Tysiąclecia smo-
ki zostały zastąpione przez szakale) – być może te właśnie mityczne 
istoty zostały wyobrażone na krzyżu z Ruthwell. 

Kolejnym istotnym fragmentem Biblii, który może być pomocny 
przy interpretacji omawianej sceny jest cytat z Ewangelii św. Mar-
ka 1, 1311. Odnosi się on do bestii obecnych na pustyni podczas 
czterdziestu dni kuszenia Chrystusa. Śś. Beda i Hieronim uważali ten 

7 S. Kobielus, Bestiarium chrześcijańskie. Zwierzęta w symbolice i interpretacji. Starożyt-
ność i średniowiecze, Warszawa 2002, s. 63. 
8 P. Meyvaert, op. cit., s. 135.
9 Forma cognoverunt to 3 osoba liczby mnogiej czasu przeszłego dokonanego try-
bu oznajmującego strony czynnej (perfectum indicativi activi) czasownika cognōscere, za: 
Mały Słownik łacińsko-polski, red. J. Korpanty, Warszawa 2003, s. 119.
10 Iz 43, 20, Vulgata Clementina…, op. cit., Biblia Tysiąclecia: 20: Sławić Mnie będą 
zwierzęta polne, szakale i strusie, gdyż na pustyni dostarczę wody i rzek na pustkowiu, aby 
napoić mój lud wybrany, Księga Izajasza, [w:] Pismo Święte…, op. cit., s. 886.
11 Mk 1, 13, Biblia Tysiąclecia: 13: Czterdzieści dni przebył na pustyni, kuszony przez sza-
tana. Żył tam wśród zwierząt, aniołowie zaś usługiwali Mu., Ewangelia św. Marka [w:] 
Pismo Święte…, op. cit., s. 1159, Wulgata:, …et erat in deserto quadraginta diebus et 
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fragment Ewangelii za metaforę ludzkiego życia: człowiek, który 
wierzy w Chrystusa i przetrwa kuszenie zwierząt symbolizujących 
zło, zasługuje na wsparcie aniołów. W podobny sposób interpretował 
te słowa Cummian, opat Clonfert, twierdzący, że ludzie powinni na-
śladować Chrystusa i opierać się pokusom, aby wzmocnić swoją 
duchową siłę12. 

Na uwagę zasługują również dwa fragmenty z Ewangelii Pseudo
-Mateusza opisujące ucieczkę Maryi i Józefa przez pustynię do Egiptu: 
Tunc Iesus descendens de gremio matris pedibus suis stetit ante dracones: 
illi autem adorauerunt eum, et quum adorassent, abierunt. (Ps Mt 18, 1) 
i Similiter autem et leones et pardi adorabant eum, et comitabantur cum 
eis in deserto (Ps Mt 19, 1)13. W polskim tłumaczeniu brzmią one na-
stępująco: (…) Wtedy Pan, który nie skończył jeszcze dwu lat, zsunąwszy 
się z kolan matki, stanął przed smokami, one zaś oddały Mu hołd i odeszły. 
(Ps Mt 18, 1) oraz Podobnie lwy i lamparty ze czcią padały przed Jezusem 
i towarzyszyły Mu na pustyni. (Ps Mt 19, 1)14. W tej sytuacji trud-
ne do identyfikacji bestie na scenie krzyża z Ruthwell należałoby 
uznać za smoki, lwy lub lamparty. Ponadto iryjska tradycja mo-
nastyczna łączy oba przekazy (Ewangelię Św. Marka i Ewangelię 
Pseudo-Mateusza) w jedną całość, czego wyrazem są dwie sceny 
przedstawione na krzyżu z Ruthwell: Chrystus stąpający po bestiach 
oraz Ucieczka do Egiptu15. Ze względu na schematyczność relie-
fu oraz jego zły stan, trudno rozpoznać zwierzęta, przedstawione 
u stóp Chrystusa. Biorąc pod uwagę wyżej przywoływane fragmenty 

quadraginta noctibus et temptabatur a Satana eratque cum bestiis et angeli ministrabant illi, 
Vulgata Clementina.., op. cit..
12 P. Meyvaert, op. cit., s. 136.
13 Historia De Nativitate Mariae, Et De Infantia Salvatoris, http://www.sflt.ucl.ac.be/
files/aclassFtp/textes/apocryphes/historia_infantia_salv.txt [dostęp: 23.04.2016].
14 Ps Mt 18, 1; 19,1., Ewangelia Pseudo-Mateusza, przeł. K. Obrycki, [w:] Apokryfy 
Nowego Testamentu, t.1, [w:] Ewangelie apokryficzne. Opowiadania o Jezusie, Maryi, Józefie 
i Janie Chrzcicielu, red. M. Starowieyski, Kraków 2013, s. 312–313.
15 P. Meyvaert, op. cit., s. 137.
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Pisma Świętego, stworzenia te mogą być: lwami, smokami, bazylisz-
kami, wężami lub żmijami. Wszystkie mają przy tym negatywną 
konotację. Szczególnie w kontekście chrystologicznym oznaczają 
szatana, zło, pychę oraz pokusę, którą Jezus musiał przezwyciężyć. 
Biblijnego bazyliszka, zwanego regulus („król węży”), utożsamiano ze 
złem, śmiercią, grzechem, pychą diabelską i zazdrością16. Smok, we-
dług Izydora z Sewilli, zaliczany do węży, był przez niego uznawany 
za największego spośród tych gadów. Orygenes, św. Hieronim i św. 
Augustyn identyfikowali smoka ze złem, ciemnością i szatanem. Po-
wiązanie tego zwierzęcia z Lucyferem jest szczególnie częste w iko-
nografii św. Michała Archanioła, który walczy ze złem ukrytym pod 
postacią smoka17. Podobne negatywne znaczenie miał wąż, który 
w opinii Ojców Kościoła również symbolizuje szatana, grzech, zło, 
piekło, śmierć, pokusę i cielesną rozkosz. Ukazanie węża w ikono-
grafii Chrystusa Ukrzyżowanego oznacza zwycięstwo Jezusa nad 
złem i pokonanie szatana. Natomiast miedziany wąż Mojżesza to za-
powiedź Męki Chrystusa na krzyżu i ostatecznego triumfu dobra18. 
Lew z kolei zawiera w sobie zarówno pozytywne, jak i negatywne 
konotacje, w zależności od wybranego fragmentu Pisma Świętego. 
To królewskie zwierzę uważano za symbol sprawiedliwości i łączo-
no z królem Salomonem. Symbolizowało także Chrystusa Zmar-
twychwstałego oraz miłosierdzie. Lew również mógł oznaczać 
niebezpieczeństwo i zagrożenie dla człowieka19. Przykładem jest 
biblijna opowieść o Danielu, który z powodu nieprawdziwych za-
rzutów został umieszczony w jaskini z lwami. Daniel uniknął śmier-
ci dzięki Boskiej interwencji, gdyż Bóg „zamknął paszcze lwom”20.  

16 S. Kobielus, op. cit., s. 62, 66.
17 Ibidem, s. 294–297.  18 Ibidem, s. 327.  19 Ibidem, s. 181.
20 Dn 6, 17–24, Biblia Tysiąclecia: 17: Wtedy król wydał rozkaz, by sprowadzono Da-
niela i wrzucono do jaskini lwów. Król zwrócił się do Daniela i rzekł: «Twój Bóg, któ-
remu tak wytrwale służysz, uratuje cię». 18: Przyniesiono kamień i zatoczono na otwór 
jaskini lwów. Król zapieczętował go swoją pieczęcią i pieczęcią swych możnowładców, aby 
nic nie uległo zmianie w sprawie Daniela. 19: Następnie król odszedł do swego pałacu i pościł 
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Postrzeganie lwa jako zwierzęcia o negatywnych cechach pojawia się 
także w Księdze Psalmów 22, 14 i 22, 2221 . 

Umieszczenie zwierząt o negatywnych konotacjach pod stopa-
mi Chrystusa podczas Sądu Ostatecznego koresponduje z wyobraże-
niem Boga zwycięskiego i zmartwychwstałego. On to w pełni maje-
statu depcze szatana, ukazanego w postaci zwierzęcej. Równocześnie 
pokonane stworzenia oddają Bogu-Człowiekowi hołd i czczą Go  
jako Zbawiciela. 

Powyżej sceny z Chrystusem stąpającym po bestiach przedsta-
wionej na krzyżu z Ruthwell znajduje się frontalne przestawienie 
brodatej postaci z nimbem wokół głowy, która trzyma na rękach 
baranka. U jej stóp widnieją dwa globy. To wyobrażenie interpre-
tuje się dwojako: albo jako św. Jana Chrzciciela, albo jako Maiestas 
Domini – Chrystusa w majestacie22. Przyczyną tej rozbieżności in-
terpretacyjnej jest baranek w dłoniach postaci. Zwyczajowo w iko-
nografii katolickiej św. Jan Chrzciciel ukazywany jest razem z ba-
rankiem, ponieważ przepowiada on nadejście Jezusa23. Baranek 
w pismach Ojców Kościoła występuje jako symbol Chrystusa24. Ko-
jarzony był z czystością, posłuszeństwem, niewinnością, a przede 
wszystkim z ofiarą. W Starym Testamencie pojawiają się przykłady 
ofiar z baranka (ofiara Izaaka, święto Paschy w Egipcie), jednak 

przez noc, nie kazał wprowadzać do siebie nałożnic, a sen odszedł od niego. 20: Król wstał 
o świcie i udał się spiesznie do jaskini lwów. 21: Gdy był blisko jaskini, wołał do Daniela głosem 
pełnym bólu: «Danielu, sługo żyjącego Boga, czy Bóg, któremu służysz tak wytrwale, mógł cię 
wybawić od lwów?» 22: Wtedy Daniel odpowiedział królowi: «Królu, żyj wiecznie! 23: Mój 
Bóg posłał swego anioła i on zamknął paszczę lwom; nie wyrządziły mi one krzywdy, ponieważ 
On uznał mnie za niewinnego; a także wobec ciebie nie uczyniłem nic złego». 24: Uradował 
się z tego król i rozkazał wydobyć Daniela z jaskini lwów; nie znaleziono na nim żadnej rany, 
bo zaufał swemu Bogu, Księga Daniela, [w:] Pismo Święte…, op.cit., s. 1041.
21 Ps 22, 14, 22, Biblia Tysiąclecia: Rozwierają przeciwko mnie swoje paszcze, jak lew dra-
pieżny i ryczący (…) 22 wybaw mnie od lwiej paszczęki i od rogów bawolich – wysłuchaj mnie!, 
Księga Psalmów, [w:] Pismo Święte…, op.cit., s. 586 .
22 W literaturze z zakresu historii sztuki spotyka się także określenie „Chrystus 
na majestacie”.  23 S. Kobielus, op. cit., s. 61.  24 Ibidem, s. 58. 
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najpełniejszą egzemplifikacją poświęcenia jest męka i śmierć Chrystu-
sa na krzyżu opisana w Nowym Testamencie. Chrystus, utożsamiany 
z Barankiem, poprzez swoją śmierć odkupił grzechy ludzkości25. 
Ikonografia Baranka, szczególnie w towarzystwie księgi, należy 
do tradycji przedstawień apokaliptycznych. Także w Apokalipsie św. 
Jana Chrystus jako Sędzia Sprawiedliwy utożsamiany jest z Baran-
kiem26. Baranek symbolizuje potęgę i moc Zmartwychwstania Jezusa, 
a także Boską jurysdykcję27. Natomiast za hipotezą, iż na omawianej 
scenie wyobrażony został Chrystus zamiast św. Jana Chrzciciela, prze-
mawia ikonograficzne przedstawienie Majestatu Pańskiego – Maiestas 
Domini. Zgodnie z tradycją tego typu wizerunku Chrystus najczęściej 
ukazywany jest w pozycji tronującej, nierzadko w mandorli. W prawej 
dłoni trzyma księgę28. Często pod Jego stopami znajdują się koła – 
rotae, symbolizujące Boskie panowanie nad światem29. Warto w tym 
miejscu wspomnieć, że we wczesnej tradycji bizantyńskiej dotyczącej 
Maiestas Domini opartej na Księdze Ezechiela 1, 10, oprócz Tetramor-
fów, Chrystusa otaczają także okręgi30. Omawiana scena z Ruthwell 
często porównywana jest do podobnego wizerunku na krzyżu w Bew-
castle, a również do Apocalypsis depictus w Liber Foridus św. Lam-
berta d’Omer31. Zbliżone wizerunki znajdują się także na innych 

25 Ibidem, s. 58–60.
26 Ap 5, 6–14, Biblia Tysiąclecia: 5: I mówi do mnie jeden ze Starców: «Przestań płakać: 
Oto zwyciężył Lew z pokolenia Judy, Odrośl Dawida, tak że otworzy księgę i siedem jej pieczęci». 
6: I ujrzałem między tronem z czworgiem Zwierząt a kręgiem Starców stojącego Baranka jakby 
zabitego, a miał siedem rogów i siedmioro oczu, którymi jest siedem Duchów Boga wysłanych 
na całą ziemię. 7: On poszedł, i z prawicy Zasiadającego na tronie wziął księgę. 8: A kiedy wziął 
księgę, czworo Zwierząt i dwudziestu czterech Starców upadło przed Barankiem, (…) usłyszałem, 
jak mówiło: «Zasiadającemu na tronie i Barankowi błogosławieństwo i cześć, i chwała, i moc, 
na wieki wieków!» 14: A czworo Zwierząt mówiło: «Amen». Starcy zaś upadli i oddali pokłon, 
Apokalipsa św. Jana, [w:] Pismo Święte… op.cit., s. 1402; L.L Johns, The Lamb Christology 
of the Apocalypse of John: An Investigation Into Its Origins and Rhetorical Force, Tübingen 
2003, s. 163.  27 S. Kobielus, op. cit., s. 60.  28 P. Meyvaert, op. cit., s. 138.
29 H. Duncan, op. cit., s. 321.  30 P. Meyvaert, op. cit., s. 115.
31 Ibidem, s. 137.
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dziełach średniowiecznych: kości słoniowej z Darmstadt czy Apoka-
lipsie z St. Sever32 oraz na słynnym sakkosie ze skarbca bazyliki Św. 
Piotra w Rzymie33. Na podstawie powyższego wywodu bardziej 
prawdopodobne wydaje się, że omawiana płaskorzeźba na krzy-
żu z Ruthwell wyobraża Chrystusa w majestacie, zaś symbolikę 
Baranka w tym wypadku należałoby raczej łączyć z Jezusem – Sędzią 
i Władcą Świata niż ze św. Janem Chrzcicielem.

Na zrekonstruowanej w xix w. belce poprzecznej krzyża z Ru- 
thwell widać od lewej ku prawej: przedstawienie koguta, słońca  
oraz byka34. Powyżej, na ramieniu wieńczącym monument, przed-
stawiono ptaka siedzącego na gałęzi z owocami.

Wizerunki zwierząt widniejące na belce poprzecznej krzyża, ze 
względu na ich wtórne umieszczenie i hipotetyczną rekonstrukcję, 
nie mogą być traktowane na równi z przedstawieniami wyrzeźbio-
nymi na zachowanych oryginalnych partiach zabytku. Te motywy 
zwierzęce są jednak interesującym świadectwem inspiracji, wiedzy 
i erudycji autora programu ikonograficznego rekonstrukcji krzyża, 
dlatego zdecydowano się na ich omówienie w niniejszym artykule. 

Kogut to znany i popularny symbol w ikonografii, związany 
z symboliką solarną już od czasów starożytnych. Jako zwierzę 
kojarzone ze słońcem i obwieszczające jego wschód, kogut stano-
wił atrybut bóstw Apollina i Asklepiosa. W mitraizmie natomiast 
pełnił rolę przewodnika dusz (psychopomp – gr. Ψυχοπομπός), 

32 Ibidem, s. 115.  33 Ibidem, s. 116.
34 Autorem programu ikonograficznego poprzecznej belki krzyża jest wielebny Henry 
Duncan, minister parafii w Ruthwell, który w 1802 r. odnalazł zniszczone szczątki krzy-
ża i odrestaurował monument, jednakże bez ramion. Dopiero w 1823 r. Duncan podjął 
się całkowitej rekonstrukcji. Z jego polecenia kamieniarz Penny wyrzeźbił brakującą 
belkę poprzeczną. E. Ó Carragáin, Ritual and the Rood: Liturgical Images and the Old 
English Poems of the Dream of the Rood Tradition, Toronto 2008, s. 19; D. Howlett, op. cit., 
s. 71; H. Duncan, An Account of the Remarkable Monument in the Shape of a Cross, Inscribed 
with Roman and Runic Letters, Preserved In the Garden of Ruthwell Manse, Dumfriesshire, 
[w:] Archaeologica Scotica: or, Transactions of the Society of Antiquaries of Scotland, t. iV, 
cz. 2, London 1833, s. 317–326. 
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którego zadaniem było przeprowadzanie dusz zmarłych do za-
światów35. Symbolika solarna koguta została przejęta przez chrze-
ścijaństwo i dostosowana do potrzeb nowej religii. Ptak ten stał się 
znakiem Zmartwychwstania Chrystusa oraz zwycięstwa światła nad 
ciemnością – Jezusa nad szatanem. Kogut zapowiada Paruzję – po-
wtórne nadejście Chrystusa36. Syn Boży został określony przez św. 
Ambrożego mianem Mistycznego Koguta (Gallus Mysticus), ptaka, 
który zwyciężył zło i obudził dobro. Na wczesnochrześcijańskich 
stelach nagrobnych oraz sarkofagach widnieje wyobrażenie tego pta-
ka jako odwołanie do zmartwychwstania i nowego życia po śmierci. 
Kogut również jest łączony z trzykrotnym zaparciem się św. Pio-
tra i pokutą37. Sylwetka tego ptaka często jest umieszczana na dzwon-
nicach i wieżach kościołów jako przypomnienie o ofierze Chrystusa, 
Jego Zmartwychwstaniu, a także o wyższości rzeczy duchowych 
nad doczesnymi. Kogut na szczycie wież pełnił również funkcję 
apotropaiczną – chronił budowlę i ludzi wewnątrz niej przed nisz-
czycielską mocą piorunów38. Niewykluczone, że podczas rekon-
strukcji poprzecznej belki krzyża z Ruthwell wzięto pod uwagę 
eschatologiczną i apotropaiczną symbolikę koguta i zdecydowano się 
na umieszczenie wizerunku tego zwierzęcia. 

Byk albo wół, ukazany na drugim ramieniu krzyża z Ruthwell, 
również jest symbolem popularnym w chrześcijańskiej ikonografii. 
Oznacza poświęcenie, siłę i ofiarność, a szczególnie poświęcenie Chry-
stusa na krzyżu. Stanowi także atrybut św. Łukasza Ewangelisty39. 

Ptak widniejący na zwieńczeniu krzyża również spra-
wia trudności interpretacyjne. Przypomina nieco orła i je-
śli faktycznie byłby to ten ptak, wówczas jego symbolika byłaby 

35 S. Kobielus, op. cit., s. 137.
36 L.M. Sullivan, Burstings the Bonds of Night: Images of the Apocalypse in Prudentius’ 
Cathemerinon, [w:] Studia Patristica. Papers Presented at the Thirteenth International Con-
ference on Patristic Studies Held in Oxford 1999 – St. Augustine and His Opponents; Other 
Latin Writers, red. M.F. Wiles, E.J. Yarnold, P.M. Parvis, t. 38, Leuven 2010, s. 477.
37 S. Kobielus, op. cit., s. 138–139.  38 Ibidem, s. 141.   39 Ibidem, s. 340–341.
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zbliżona do omawianego wcześniej koguta. Orzeł jako władca prze-
stworzy również był uznawany za ptaka solarnego. Pełnił rolę psy-
chopompa w wierzeniach syryjskich, także w starożytnym Rzymie 
wierzono, że unosił duszę zmarłego cesarza ku niebu. W podobnym 
charakterze, jako symbol nieśmiertelności, orzeł bywał wyobrażany 
na wczesnochrześcijańskich sarkofagach, nierzadko w towarzystwie 
krzyża40. Także sam Chrystus, szczególnie w czasie Wniebowstąpie-
nia, był utożsamiany z orłem, gdyż zwyciężył zło i z Jego woli du-
sza ludzka może unieść się ku niebu. Orzeł również symbolizował 
Boską Opatrzność oraz Ducha Świętego41. Stanowił także atrybut 
św. Jana Apostoła, a także rzadziej – św. Pawła Apostoła i św. Au-
gustyna. Zważywszy na powyżej wspomniane pozytywne konotacje 
tego ptaka, umieszczenie go na szczycie krzyża wydaje się natural-
nym wyborem w kontekście całości programu ideowego zabytku. 
Orzeł jako ptak solarny oraz znak Ducha Świętego i Boskiej Opatrz-
ności zasługuje na szczególne miejsce, „na wyżynach”. Z symboliką 
orła koresponduje również wizerunek słońca, usytuowany na skrzy-
żowaniu ramion strony północnej krzyża z Ruthwell.

Strona południowa krzyża z Ruthwell również została ozdobio-
na dziesięcioma reliefami. Od dołu ku górze przedstawiono kolejno: 
Ukrzyżowanie, Zwiastowanie, Uzdrowienie ślepca, Św. Marię Mag-
dalenę obmywającą stopy Chrystusa, Nawiedzenie (albo dwie siostry 
Łazarza – Marię z Martą), Łucznika, zaś na ramieniu poprzecznym 
od lewej do prawej: niezidentyfikowaną bestię w kształcie ryby, 
trójkąt wpisany w koło na osi trzonu i bestię zbliżoną do uskrzy-
dlonego węża. Całość wieńczy przedstawienie św. Jana Ewangelisty 
z orłem42. 

Wizerunki poprzecznej belki krzyża są hipotetycznie rekonstru-
owane przez H. Duncana. Od lewej: przedstawiono niezidentyfi-
kowaną bestię, zbliżoną wyglądem do ryby, następnie w centrum 

40 Ibidem, s. 232–233.   41 Ibidem, s. 324–328.
42 D. Howlett, op.cit., s. 72–73.
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krąg z trójkątem (symbol Boga) oraz uskrzydlonego węża43. Stwo-
rzenie przypominające rybę może być uznane za Lewiatana, który 
w Starym Testamencie opisany był jako bestia przyrównana m.in. 
do wieloryba, wielkiej ryby i smoka44. Lewiatan oznaczał szatana, 
odwiecznego przeciwnika Boga oraz śmierć45. Sądzono także, że 
pokarmem Lewiatana były ludzkie dusze. Opowieść o tym mi-
tycznym wodnym stworze została przedstawiona w Żegludze św. 
Brendana46. Gdyby natomiast, jak również sugerowano w literatu-
rze przedmiotu, przyjąć, że omawiane zwierzę to delfin, wówczas 
symbolizowałoby ono Chrystusa Zbawiciela oraz Zmartwychwsta-
nie47. Trójkąt wpisany w okrąg widniejący na skrzyżowaniu ramion 
krzyża z Ruthwell to symbol Boskiej Opatrzności. Z kolei wizerunek 
uskrzydlonego węża może być interpretowany jako przedstawienie 
bazyliszka lub smoka, ze względu na obecność cech fizycznych cha-
rakterystycznych dla obu mitycznych bestii (skrzydła i ogon). Gdyby 
przyjąć takie założenie, wówczas symbolika tego zwierzęcia byłaby 
negatywna, związana ze złem i szatanem. 

Ponad ramieniem poprzecznym krzyża z Ruthwell widnieje sła-
bo zachowana postać z ptakiem, którą uznaje się za przedstawienie 
św. Jana Ewangelisty z orłem. Otacza go inskrypcja INP[.]INC-VE[.]BVM. 
Jak wspomniano przy okazji omawiania wizerunku ptaka na stronie 
północnej krzyża, przedstawienie orła pojawiało się już we wczesnym 
chrześcijaństwie. Zwierzę to symbolizowało zmartwychwstanie Chry-
stusa oraz w konsekwencji powstanie z martwych wszystkich chrze-
ścijan48. Orzeł w literaturze egzegetycznej oznaczał Wniebowstąpienie 

43 H. Duncan, op. cit., s. 317–326. 
44 W tym miejscu chciałabym złożyć serdeczne podziękowania jednej z Uczestniczek 
konferencji „Zoologia Sacra” za naprowadzenie na trop interpretacyjny związany 
z Lewiatanem, S. Kobielus, op. cit., s. 187.
45 Ibidem, s. 189–190.  46 Ibidem, s. 191.
47 E. Ó Carragáin, Ritual and the Rood, op. cit…, s. 19; D. Howlett, op. cit., s. 71; 
S. Kobielus, op. cit., s. 85.
48 P. Meyvaert, op. cit., s. 145.
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Chrystusa49. Był także atrybutem św. Jana Ewangelisty w ikonogra-
fii chrześcijańskiej. 

Na sarkofagu z Muzeum Laterańskiego został ukazany ciekawy 
wizerunek orła z rozpostartymi skrzydłami i gałązką laurową w dzio-
bie w otoczeniu dwóch orłów karmiących się owocami wawrzynu. 
Symbolika tego sarkofagu została zapożyczona z symboliki cesarskiej 
pogańskiego Rzymu. Orzeł z gałązką oznaczał zwycięskiego Chry-
stusa, który pokonał śmierć, a pozostałe dwa orły – chrześcijan50. 

Węższe boki krzyża, wschodni i zachodni, wyobrażają pnące 
się gałęzie winnej latorośli, tworzące niemal symetryczne meandry, 
wśród których można dostrzec rozmaite stworzenia, głównie pta-
ki siedzące na gałęzi bądź zjadające winne grona. Symbolika oży-
wionej winnej latorośli zostanie szerzej omówiona przy okazji krzy-
ża z Bewcastle. 

2. krzyŻ z Bewcastle

Krzyż znajduje się na terenie cmentarza przykościelnego na południe 
od obecnego kościółka parafialnego w Bewcastle. W tym miejscu stał 
od momentu swojego powstania. Krzyż zachował się w stanie nie-
kompletnym, w formie wolnostojącego słupa bez ramion. Brakuje 
głowy krzyża51. 

Kolejność i symbolikę scen wyrytych na krzyżu z Bewcastle nale-
ży odczytywać zgodnie z codziennym ruchem słońca. Wschodzące 
słońce oświetla najpierw wić winorośli – Drzewo Życia po wschodniej 
stronie zabytku. Strona wschodnia składa się z ciągu symetrycznych 
splotów winnej latorośli. Niemal każdą z ośmiu zachowanych wo-
lut wici (z wyjątkiem najmniejszej na szczycie kamiennego bloku) 

49 S. Kobielus, op. cit., s. 324–328.  50 P. Meyvaert, op. cit., s. 146.
51 E. Ó Carragáin, Christian Inculturation in Eighth-Century Northumbria: The Bewca-
stle and Ruthwell Crosses, [w:] „Colloquium Journal” 2007, nr 4, http://ism.yale.edu/
sites/default/files/files/Christian%20Inculturation%20in%20Eighth.pdf [dostęp:  
23.04.2016].
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zamieszkuje zwierzę lub ptak zjadający winogrona – owoce Drze-
wa. Podobna wić roślinna ze zwierzętami występuje na północnej 
i południowej krzyża z Bewcastle oraz na krzyżu z Ruthwell. Przed-
stawienie Drzewa Życia, krzewu z listowiem, uformowanego czę-
sto w wyrafinowane sploty, „ożywionego” przez ludzi i zwierzęta, 
było odczytywane jako starożytny, jeszcze przedchrześcijański sym-
bol płodności, urodzaju i życia. Nastanie chrześcijaństwa nie pozba-
wiło Drzewa tych znaczeń, ale dodało do nich kolejne, powiązane 
z chrześcijańską mentalnością i kontekstem religijnym. Przede wszyst-
kim Drzewo Życia zaczęło oznaczać zjednoczenie Kościoła z Chry-
stusem, według słów z Ewangelii Św. Jana (J 15, 5): Ja jestem winną 
latoroślą, a wy gałęziami. Później powiązano je także z symboliką 
krwi Chrystusa52. Latorośl na krzyżu z Bewcastle została wyrzeź-
biona na wzór zabytków z kręgu śródziemnomorskiego oraz pozo-
staje w kręgu tradycji chrześcijańskiej, jednak nie można zapomnieć 
też o ważnym mitologicznym i rytualnym znaczeniu drzew wśród 
ludów germańskich (np. Yggdrasill). Stanowi połączenie dwóch 
z pozoru przeciwstawnych tradycji, grecko-rzymskiej i północnej 
z domieszką myśli chrześcijańskiej53.

Dekoracja krzyża z Bewcastle zawiera najstarszy zachowany 
w Anglii zegar słoneczny54. Znajduje się on pośród winnej latoro-
śli w środkowej części południowej strony krzyża.

Na stronie zachodniej krzyża z Bewcastle znajdują się trzy sceny 
figuralne oraz runiczna inskrypcja. Spoglądając od dołu ku górze, 
widzimy stojącego mężczyznę z ptakiem, Chrystusa w majestacie 
stąpającego po bestiach oraz św. Jana Chrzciciela. 

52 E. Ó Carragáin, Christian Inculturation…, op. cit.
53 P. Skubiszewski, Sztuka Europy łacińskiej od VI do X wieku, Lublin 2001, s. 119; 
E. Kitzinger, op. cit., s. 61–71. 
54 G.F. Browne, The ancient cross shafts at Bewcastle and Ruthwell: enlarged from the 
Rede lecture delivered before the University of Cambridge on 20 May 1916, Cambridge 1916, 
s. 37; Ch.St.J.H. Daniel, Sundials, Risborough 2008, s. 7.
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W pierwszej kwaterze od dołu widać stojącą męską postać w bo-
gatych szatach. Na jej lewym nadgarstku siedzi ptak identyfikowany 
z orłem lub sokołem. Niektórzy badacze sądzą, że to św. Jan Ewan-
gelista, ponieważ jego symbolem jest orzeł. W xix stuleciu sądzono, 
że to portret możnego fundatora krzyża (np. księcia czy króla)55. 
Kluczowym elementem tej interpretacji byłoby uznanie ptaka za so-
koła. W kulturze europejskiego średniowiecza sokół był kojarzony 
z arystokracją, wpływowymi panami feudalnymi i wojownikami. 
Motyw możnego pana i sokoła pojawia się także w staroangielskich 
poematach heroicznych. Mężczyzna przedstawiony na omawianej 
kwaterze nie nosi jednak rynsztunku bojowego. Gdyby przyjąć taką 
interpretację, mielibyśmy tu do czynienia z jednym z najwcześniej-
szych wizerunków możnego wojownika z sokołem bez uzbrojenia, 
ukazanego w sytuacji „pokojowej”56.

Kolejna scena wyobraża Chrystusa stąpającego po bestiach. Głowę 
Chrystusa otacza nimb krzyżowy. Zbawiciel w lewej dłoni trzy-
ma zwój, a prawą wykonuje gest błogosławieństwa. Jego stopy spo-
czywają na parze bestii. To znów ilustracja Psalmu 91, 13, według 
którego Jezus pokonuje diabła na pustyni, a także pojawia się zapo-
wiedź podeptania lwa, smoka, bazyliszka i żmii przez Chrystusa57. 
Zwierzęta pod stopami Zbawiciela na krzyżu z Bewcastle nie wyka-
zują cech charakterystycznych dla konkretnych stworzeń istniejących 
w naszej rzeczywistości. Mogą, jak w analogicznej scenie wyobrażonej 
na krzyżu z Ruthwell, być interpretowane jako uproszczone wize-
runki smoków, lwów, bazyliszków lub żmii. Zwierzęta nie sprawiają 
wrażenia upokorzonych i zgniecionych siłą stóp Chrystusa. Wydaje 
się, że – podobnie jak na krzyżu z Ruthwell – nie mają na tym wi-
zerunku jednoznacznie negatywnego i złowieszczego znaczenia, 

55 D.H. Haigh, The Saxon Cross at Bewcastle, [w:] „Archaeologia aeliana, or, miscel-
laneous tracts relating to antiquity” 1857, nr 1, s. 152.
56 E. Ó Carragáin, Christian Inculturation…, op. cit.
57 P. Meyvaert, op. cit., s. 135; E. Ó Carragáin, Christian Inculturation…, op. cit.
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a zawierają również aspekt pozytywny. Być może czczą Chrystusa, 
gdyż ukazane są w pozycji modlitewnej, wznoszą łapy w kierun-
ku Jezusa, przywodząc na myśl gest oranta, popularny w sztuce 
wczesnośredniowiecznej. Wówczas interpretacja tej sceny na krzy-
żu z Bewcastle byłaby identyczna, jak w przypadku Ruthwell. Jest 
jeszcze jedno źródło, które może pomóc w interpretacji tego wyobra-
żenia. W Wielki Piątek podczas obchodów upamiętnienia śmier-
ci Chrystusa śpiewano pieśń, opartą na Księdze Habakuka 3; 2–3, 
według której Chrystus zostanie uczczony i uhonorowany przez parę 
zwierząt58. Powyżej omawianej kwatery znajduje się inskrypcja, zło-
żona z dwóch wersów runicznych, dzięki której możemy odczytać 
imię Chrystusa: + G[E}SSUS | KRISTTUS59. 

Stronę zachodnią krzyża z Bewcastle wieńczy scena z wyobra-
żeniem św. Jana Chrzciciela. Święty ukazany został w pozycji stoją-
cej. Ubrany jest w uroczyste szaty, lewą ręką podtrzymuje baranka, 
a prawą dłonią wskazuje na niego.

Ta scena łączy się kompozycyjnie i treściowo z wyobrażeniem 
Chrystusa w majestacie przedstawioną poniżej. W obu scenach na-
cisk jest położony na zmartwychwstanie Jezusa i Jego triumfalne 
zwycięstwo nad złem i ciemnością. Przedstawienie Zbawiciela w po-
staci ludzkiej w majestacie oraz w formie Baranka Paschalnego i Apo-
kaliptycznego pozwala na łączenie krzyża z Bewcastle z liturgią 
Wielkiego Tygodnia i świąt Wielkanocy60.

3. podsumowanie

Dekoracja zoomorficzna krzyży z Ruthwell i Bewcastle jest ści-
śle powiązana z symboliką chrystologiczną. Na płaskorzeź-
bach wyrytych na obu obeliskach wyobrażone zostały różne 
zwierzęta, znane ówczesnym ludziom i funkcjonujące trwale 

58 E. Ó. Carragáin, Christian Inculturation…, op.cit.
59 R.I. Page, op.cit., s. 49.  60 E. Ó Carragáin, Christian Inculturation…, op. cit.
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w tradycji i mentalności średniowiecznej. Również pastor Henry 
Duncan, rekonstruując ramię poprzeczne krzyża z Ruthwell, świa-
domie odwołał się do symboliki chrześcijańskiej i wprowadził wize-
runki zwierzęce, które, o ile ich interpretacja jest słuszna, wpisują się 
w oryginalny program ikonograficzny krzyża. Do zwierząt, obecnych 
w Piśmie Świętym (Wulgata), popularnych w literaturze i sztuce śre-
dniowiecza, których wizerunki na krzyżach z Ruthwell i Bewcastle 
zostały z dużą dozą pewności lub hipotetycznie zidentyfikowane, 
należy zaliczyć: baranka, orła, sokoła, byka, koguta, delfina, smoka, 
lwa, bazyliszka, węża, żmiję i Lewiatana. Zwierzęce przedstawie-
nia można podzielić na dwie grupy, w zależności od ich pozytywnej 
lub negatywnej konotacji. Zdecydowanie pozytywne znaczenie mają: 
baranek, orzeł, sokół, byk, kogut, delfin, ptaki wśród winnej latorośli. 
Natomiast z siłami ciemnością wiążą się: smoki, lwy, bazyliszki, węże, 
żmije i Lewiatan. Zwierzęta, stojące po stronie dobra, pokonują złe 
istoty, a ich walka odbywa się na poziomie przenośnym i dosłownym. 
Wszystkie wyobrażenia zoomorficzne, obecne na krzyżach z Ruth-
well i Bewcastle, łączą się z dziejami Chrystusa i opowieściami No-
wego Testamentu. Szczególnie silnie położony jest nacisk na war-
stwę symboliczną związaną z ofiarą, męką i zmartwychwstaniem 
Chrystusa, a także z zapowiedzią życia wiecznego dla wierzących. 
Orzeł i kogut jako ptaki solarne zwiastują zwycięstwo dobra nad 
złem, zmartwychwstanie oraz Powtórne Przyjście Chrystusa. Orzeł 
i byk są również symbolami dwóch Ewangelistów (św. Jana Apo-
stoła i św. Łukasza), a także jako część tetramorfy odgrywają ważną 
rolę w ikonografii Sądu Ostatecznego. Baranek jest utożsamiany 
z Chrystusem, składającym ofiarę z siebie samego, ale będącym także 
Bogiem zmartwychwstałym i zwycięskim ukazanym w Apokalipsie. 
Smok, bazyliszek, Lewiatan, lew, wąż i żmija w tym wypadku sym-
bolizują szatana, ciemności, zło, grzech i pychę. Oprócz Lewiatana, 
zawierają one jednak domieszkę cech dobra, gdyż przedstawione 
zostały również jako ułaskawione bestie adorujące Chrystusa w ma-
jestacie. Stanowią zapowiedź Jego Paruzji i zbawienia ludzkości. 
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Motyw winnej latorośli zamieszkanej przez zwierzęta (głównie ptaki), 
mający swój rodowód w sztuce grecko-rzymskiego antyku, połączo-
nej z dziedzictwem anglosaskim, oznaczał płodność i życie w czasach 
przedchrześcijańskich. Następnie został uznany przez chrześcijan 
za symbol Chrystusa i nowego życia61.

Warto zwrócić uwagę, że na dekoracji obu krzyży występuje 
scena z takim samym przedstawieniem ikonograficznym – wizeru-
nek Chrystusa w majestacie. Wyobrażenie na obu płaskorzeźbach 
interpretuje się w literaturze przedmiotu w bardzo zbliżony sposób 
jako symboliczne zwycięstwo Chrystusa nad szatanem oraz nadejście 
Jego panowania nad światem. 

Jak wskazano powyżej, program ikonograficzny krzyży z Ruthwell 
i Bewcastle związany jest szczególnie z symboliką eschatologiczną. Do-
tyka najbardziej istotnego dla chrześcijaństwa wątku odkupienia i po-
wstania z martwych w lepszej, uwolnionej od grzechu rzeczywistości. 
Ściśle ze sobą powiązana dekoracja figuralna i zoomorficzna dotyczy 
życia i zmartwychwstania Chrystusa oraz Jego ponownego przyby-
cia w dniu Sądu Ostatecznego. Być może anonimowy, średniowiecz-
ny twórca (lub twórcy?) programu ikonograficznego obu krzyży 
anglosaskich pragnął za pomocą wyobrażeń zwierzęcych w przej-
rzysty sposób unaocznić wiernym, często niepiśmiennym, treść Pi-
sma Świętego. Bez wątpienia musiał być uczonym człowiekiem, zna-
jącymi dogłębnie Biblię, pisma teologów i Ojców Kościoła oraz teksty 
apokryficzne. Z pewnością był też obeznany w złożonej symbolice 
zwierzęcej i rozróżniał stworzenia o pozytywnym, negatywnym lub 
mieszanym znaczeniu symbolicznym. Krzyże z Ruthwell i Bewcastle 
jako kamienne księgi, zawierające w sobie Słowo Boże mogły pełnić 
funkcję biblii pauperum62. Stanowią one szczególne podsumowanie 
życia duchowego na Wyspach Brytyjskich łączącego w sobie mona-
styczny ascetyzm oraz apostolską gorliwość chrześcijan. 

61 E. Kitzinger, Anglo-Saxon Vinescroll Ornament, [w:] „Antiquicity” 1936, nr 4, s. 61–71.
62 P. Meyvaert, op. cit., s. 151.
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the zoomorphic decoration oF the Bewcastle and 
ruthwell crosses and its symBolic meaning

The Ruthwell and Bewcastle crosses, made of stone, are most likely 
created by the masons from the so-called “School of Northumbia”. 
According to the latest research, the crosses were built at the turn of 
the 8th century. 

They are covered with rich sculptural decoration showing the 
influence of Germanic and Greek-Roman art. Reliefs depict some 
scenes from the New Testament devoted to the life of Christ and the 
Apocalypse. The zoomorphic decoration (eg. Christ treading on the 
beasts and Tetramorph) is also very important for understanding 
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all the iconographic program of the crosses. Animals sculpted on 
the reliefs are inextricably linked with the Sacred. They perfectly 
complement the scenes from the New Testament. 

The purpose of this article is to present zoomorphic motifs 
decorating the crosses of Ruthwell and Bewcastle and to discuss 
their significance in the wide historical and iconographic background.

Keywords: 
Bewcastle Cross, Ruthwell Cross, Anglo-Saxon Art, Northumbria, 
Synod of Whitby, Zoomorphic Relief
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1. wstęp

Zmiany, jakie zaszły na przestrzeni od okresu prenatufijskiego, po- 
przez natufian, aż po wczesny neolit, bezsprzecznie intrygują nau- 
kowców. Dla rozwoju społecznego najważniejszymi przemianami, 
obok gospodarczych, są przemiany światopoglądowe. Uwidaczniają 
się one w materiale archeologicznym, głównie w sposobie chowa-
nia zmarłych oraz wyposażania grobów. Oczywiście nie jesteśmy 
w stanie odtworzyć wszystkich ceremonii towarzyszących przej-
ściu z życia do śmierci, takich jak tańce, czy śpiewy. Jednak również 
materialna strona pochówków niesie ze sobą wiele treści kulturowych. 
Śledząc przemiany, jakie zaszły na danym terytorium w określonym 
przedziale czasowym, jesteśmy w stanie określić, jak zmieniał się 
światopogląd wraz ze znaczeniem niektórych przedmiotów skła-
danych ze zmarłym.

W poniższym artykule zostaną omówione trzy przypadki wspól-
nego pochowania człowieka i zwierzęcia. Wybrane one zostały ze 
względu na relatywną bliskość zarówno chronologiczną, jak i geogra-
ficzną, a także unikatowość samych znalezisk. Są to: `Uyun al-Ham-
mam w Jordanii oraz Hilazon Tachtit i Hayonim Terrace w Izraelu. 
Ważne przy dokonywaniu wyboru stanowisk było również ułożenie 
szczątków, wskazujące na sposób znalezienia się kości w grobie. 
We wszystkich trzech przypadkach zwierzęta zostały złożone in-
tencjonalnie obok ludzi. Nie są to natomiast resztki pochodzące 

Fauna w świecie sacrum: kilka szczególnych 
przypadków preneolitycznych pochówków 

człowieka i zwierzęcia z terenów 
Bliskowschodnich
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z powierzchni użytkowej, które zsypano do jamy wraz z ziemią 
w celu jej zapełnienia.

2. zakres terytorialny

Niniejsza praca ma na celu prześledzenie związków na linii człowiek- 
-zwierzę w okresie od prenatufijskiego po późny natufijski. Powią-
zania z tego okresu widoczne są najlepiej w rytuale pogrzebowym.

Na podstawie dostępnego zasobu wiedzy można uznać, iż ludność 
przynależąca do interesujących nas kultur zamieszkiwała głównie 
tereny Jordanii, Izraela, Libanu oraz środkowej Syrii1. Poniżej zostały 
natomiast opisane dwa stanowiska z Izraela oraz jedno z Jordanii.

2.1 Zakres chronologiczny

Okres epipaleolitu rozpoczął się około 23 000 lat temu. Wyróżnia się 
go głównie na podstawie zmian w sposobach wytwarzania narzędzi. 
Zaczęto wówczas na szerszą skalę używać mikrolity2, to znaczy: 
narzędzia o małych wymiarach, osadzane następnie w oprawie 
kościanej bądź drewnianej3.

Kultura bezpośrednio poprzedzająca natufian, a wspominana w ni-
niejszym opracowaniu z uwagi na miejscowość `Uyun al-Hammam, 
została określona jako geometryczny kebarian. Nazwa pochodzi od 
stanowiska eponimicznego Kebara w Izraelu oraz narzędzi mikro-
litycznych o geometrycznych kształtach. Dana społeczność prowa-
dziła koczowniczy tryb życia. Okres trwania tej kultury zamyka się 

1 N.D. Munro, L. Grosman, Early evidence (ca. 12000 B.P.) for feasting at a burial cave 
in Israel, [w:] „pnas” 2010, t. 107, nr 35, s. 15362–15366.
2 L.A. Maher, J.T. Stock, S. Finney, J.J.N. Heywood, P.T. Miracle, E.B. Banning, 
A unique human-fox burial from Pre-Natufian cemetery in the Levant (Jordan), [w:] „plos 
one” 2011, t. 6, nr 1, s. 1–10.
3 M. Brézillon, Encyklopedia kultur pradziejowych, przeł. J. Gąssowski, Warszawa 2001, 
s. 155.
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w ramach od początku epipaleolitu, aż po natufian – to jest mniej 
więcej 23000 do 15000 lat temu4. Datowanie nie jest jednolite na wszyst-
kich terenach.

Kultura natufijska rozwijała się natomiast, jak już wspomniano, 
w schyłkowym okresie epipaleolitu. Nie zostały jednak jak dotąd 
dokładnie opracowane daty kalibrowane before Christ, jedynie before 
present (liczone od roku 1950). Najobszerniejszy zakres chronologiczny 
został wyznaczony przez Veinstein-Evron z zespołem badawczym5. 
Określili oni trwanie wczesnego natufianu na lata 16000–12400 cal B.P. 
na podstawie trzynastu próbek materiału biologicznego, datowanych 
techniką C14 ams (Accelerator Mass Spectrometry). Natomiast schyłek 
tej kultury datuje się na około 11700–11500 cal B.P.6. W ramach tej 
kultury wyróżnia się także trzy fazy: wczesną, późną i schyłkową7. Po-
dział ten nie jest jednak przyjmowany przez wszystkich naukowców.

3. pochówki ludzi ze zwierzętami

By lepiej zrozumieć specyfikę danych kultur, oraz bliżej przyjrzeć 
się interesującym nas relacjom ze światem fauny, warto zaznajomić 

4 B.F. Byrd, C.M. Monahan, Death, mortuary ritual, and Natufian social structure, [w:]
„Journal of Anthropological Archaeology” 1995, t. 14, s. 251–287; L.A. Maher et al., 
op. cit.
5 M. Veinstein-Evron, R. Yeshurun, D. Kaufman, E. Eckmeier, E. Boaretto, New 14C 
dates for the early Natufian of el-Wad Terrace, Mount Carmel, Israel, [w:] „Radiocarbon” 
2012, t. 54, nr 3–4, s. 813–822.
6 L. Grosman, N.D. Munro, A. Belfer-Cohen, A 12–000-year-old shaman burial from 
the southern Levant (Israel), [w:] „PNAS” 2008, t. 105, nr 46, s. 17665–17669; L. Grosman, 
N.D. Munro op. cit.; D. Nadel, D. Rosenberg, Late Natufian Nahal Oren and its satellite 
sites: some regional and ceremonial aspects, [w:] „Before Farming” 2011, t. 3, nr 1, s. 1–16; 
R. Yeshurun, G. Bar-Oz, D. Nadel, The social role of food in the Natufian cemetery of Raqefet 
Cave, Mount Carmel, Israel, [w:] „Journal of Anthropological Archaeology” 2013, t. 32, 
s. 511–526.
7 G. Lengyel, F. Bocquentin, Burials of Raqefet Cave in the context of the Late Natufian, 
[w:] „Journal of the Israel Prehistoric Society” 2005, t. 35, s. 271–284.
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się także z ogólnymi regułami pogrzebowymi omawianych lud-
ności. Najlepiej jednak opisane są zasady panujące wśród spo- 
łeczności natufijskiej, i to im poświęcono największą uwagę również 
w tym opracowaniu. Zostały one w większości przejęte od kultur 
prenatufijskich, co usprawiedliwia wspomniany zabieg.

Po krótkim wprowadzeniu do ówczesnej obrzędowości, zostaną 
opisane – w porządku chronologicznym – wspomniane na wstępie 
trzy stanowiska, na których odkryto pochówki ludzi ze zwierzęta-
mi: `Uyun al-Hammam w Jordanii oraz Hilazon Tachtit i Hayonim 
Terrace w Izraelu.

3.1 Rytuały pogrzebowe ludności natufisjkiej

W zwyczajach pogrzebowych ludności natufijskiej uwidaczniają 
się wpływy kultur ją poprzedzających8. Chociaż zaznacza się lek-
kie zróżnicowanie terytorialne, możliwe jest jednak wyróżnienie 
cech typowych dla natufianu, które następnie zostały przejęte także 
przez ludność kultury neolitu preceramicznego A9.

Przede wszystkim ciała były składane w pozycji skurczonej, 
zarówno na plecach, jak i na boku. Pochówki odnajdywane są 
w dwóch lokacjach: w obrębie osad, między lub nawet czasem 
wewnątrz budynków, czy w wydzielonych strefach poza tere-
nem zamieszkałym, na cmentarzyskach10. Pierwsza możliwość 
jest raczej typowa dla wczesnej fazy rozwoju kultury. Natomiast 

8 L.A. Maher et al., op. cit.
9 I. Kuijt, Negotiating equality through ritual: a consideration of Late Natufian and Prepot-
tery Neolithic A period mortuary practices, [w:] „Journal of Anthropological Archaeology” 
1996, t. 15, s. 313–336; M. Brézillon, op. cit., s. 167; A. Al-Shorman, A. Khwaileh, Burial 
practices in Jordan from the Natufians to the Persians, [w:] „Estonian Journal of Archa-
eology” 2011, t. 15, nr 2, s. 88–108.
10 L. Grosman et al., op. cit.
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pochówków poza osadami dokonywano w jaskiniach, na terasach 
przed wejściem do nich, a także w miejscach otwartych11.

Uwidacznia się także dość daleko idąca standaryzacja pochów-
ków pod względem ułożenia oraz wyposażenia. W większości gro-
bów ciała składano z nogami zgiętymi w kolanach12. Rzadko mamy 
do czynienia z kośćmi zwierząt bez widocznych śladów obróbki bądź 
skórowania13. Często odkrywane są także groby zbiorowe, wielo-
krotnie otwierane w celu dalszej depozycji zmarłych14. Budowane są 
odpowiednie założenia, o kolistym kształcie, stosunkowo płytkie, czę-
ściowo wyłożone gliną i drobnymi kamieniami. Spotykane są również 
dość duże kawałki wapienia, używane do obudowywania grobów lub 
jako podgłówki15. Zwykle pierwszy pochówek w takich strukturach 
jest pierwotny, następne natomiast – wtórne, na co wskazuje nieana-
tomiczne ułożenie kości oraz niekiedy brak niektórych części szkieletu, 
zwłaszcza drobnych kości stóp oraz dłoni16. 

Interesująca wydaje się tendencja do chowania dorosłych od-
dzielnie od dzieci, przy czym niemowlęta do pierwszego roku ży-
cia grzebano w miejscach dotychczas nieodkrytych, bądź w sposób 
niepozostawiający śladów17. 

Dość częstym zabiegiem było także wyjmowanie kości, głównie 
czaszek, z grobów. Takie przypadki odnotowano między inny-
mi na stanowiskach Erq-el-Ahmar, Hayonim, Nahal Oren, a także 

11 G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit.; A. Al-Shorman, A. Khwaileh, op. cit.
12 B. Boyd, The Natufian burials from el-Wad, Mount Carmel: beyond issues of social 
differentiation, [w:] „Journal of the Israel Prehistoric Society” 2001, t. 31, s. 185–200; 
G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit.; L. Grosman et al., op. cit.; N.D. Munro, L. Grosman, 
op. cit.; D. Nadel et al., op. cit.
13 L. Grosman et al., op. cit.
14 B. Boyd, op. cit.; G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit.; L. Grosman et al., op.cit.
15 B. Boyd, op. cit.; G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit.; D. Nadel et al., op. cit.
16 G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit; I. Kuijt, op. cit.
17 G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit.
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Raqefet. Prawdopodobnie wspomniane zabiegi przeprowadza-
no w związku z rytualnym kultem przodków18.

Wszystkie opisane powyżej reguły są uśrednione, jednak dobrze 
odzwierciedlają rytuały ówczesnej ludności. Wskazują one także 
na ujednolicenie obrządku19, co prowadzi do konkluzji o prawdo-
podobnej egalitarnej strukturze społeczeństwa.

3.2 `Uyun Al-hammam, Jordania

Stanowisko `Uyun al-Hammam, jako najwcześniejsze spośród wy-
mienionych, datowane jest na okres geometrycznego kebarianu, kul-
tury poprzedzającej natufian na omawianych terenach. Znajduje się 
ono w Jordanii, na terasie nad rzeką okresową (wadi) Ziqlab. Odkry-
to tam osiem grobów, zawierających szczątki jedenastu osobników. 
Pochówki były zarówno pierwotne, jak i wtórne, na co wskazuje 
ułożenie kości oraz ich częsta niekompletność. Znaleziska są dato-
wane za pomocą techniki 14C na podstawie elementów z grobów  
numer I oraz Viii na lata 17250–16350 cal B.P., 15000–14200 cal B.P.20. 
Właśnie wspomniane pochówki zostaną poniżej dokładniej przeana-
lizowane. Odkryto w nich mianowicie, obok szczątków ludzkich, 
także zdeponowane części zwierzęce.

Grób numer I zawierał dwa pochówki ludzkie: A oraz B. Oba osob-
niki były dorosłe w chwili śmierci. Ciała nie zostały przemieszczone 
po pogrzebie – jest to ich pierwotne miejsce spoczynku. Szczątki A, 
kobiety, zalegały nad szkieletem B, mężczyzny. Wyposażenie jest 
dość skromne. Przy osobniku A odkryto kilka niewielkich bryłek 

18 I. Kuijt, op. cit.; R.S. Solecki, R.L. Solecki, A.P. Agelarakis, The Proto-Neolithic 
cemetery in Shanidar Cave, [w:] „Texas A&M University anthropology series” 2004, nr 7; 
G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit.; D. Nadel et al., op. cit.
19 G. Lengyel, F. Bocquentin, op. cit.
20 L.A. Maher et al., op. cit.
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ochry – barwnika mineralnego – oraz dość duży wapienny tłuczek, 
zalegający w okolicach prawej kości udowej21. 

Szczątki mężczyzny B były pochowane z większą ilością da-
rów grobowych. Odkryto przy nim kościane ostrze oraz parę na-
rzędzi kamiennych. W grobie znajdowała się również czaszka i kość 
ramieniowa lisa rudego (Vulpes vulpes). Brakowało natomiast czaszki, 
prawej kończyny górnej oraz najwyższej partii kręgosłupa ludzkiego. 
Wszystkie znaleziska leżały na dość grubej warstwie sproszkowanej 
czerwonej ochry. Barwnik znajdował się także wewnątrz czasz-
ki oraz zarówno na zewnętrznej, jak i wewnętrznej stronie żeber. 
Wskazuje to na obsypanie elementów pochówku czerwonym prosz-
kiem przed zasypaniem jamy22.

Grób numer Viii znajdował się w bliskiej odległości od omawiane-
go powyżej, między nimi występowała około 10-centymetrowa prze-
strzeń. Odkryto w nim siedem kręgów szyjnych wraz z podstawą 
czaszki mężczyzny. Zauważono skręcenie pierwszych dwóch krę-
gów o 180˚ względem siebie. Szczątki najprawdopodobniej przenie-
siono z grobu I. Natomiast wspomniana rotacja wskazuje na odłą-
czanie szczątków przy obecności tkanek miękkich, na przykład 
więzadeł. W grobie odnaleziono także bardzo źle zachowane ramię 
dorosłej kobiety. Do wyposażenia należała: kościana łyżka, parę 
narzędzi kamiennych, fragment poroża jelenia, duży kamień ze 
śladami zagładzenia przez wodę z pobliskiego wadi. Wspomniany 
otoczak został umieszczony nad czaszką, która w wyniku ciężaru po-
pękała i jest słabo zachowana. Podobny kamień odnaleziono także 
około 20 centymetrów na południowy zachód, wraz z rogiem dzikiej 
kozy oraz paroma skorupami żółwi. Nie wiadomo jednak, czy moż-
na te znaleziska zaliczyć do wyposażenia grobu numer Viii. Ostatnim 
elementem, jaki odkryto, był szkielet lisa (Vulpes vulpes), z brakującą 
czaszką oraz prawą kością ramieniową. Najprawdopodobniej ten 

21 Ibidem.
22 Ibidem.
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fragment, oraz szczątki z grobu numer I pochodziły od jednego zwie-
rzęcia i zostały przemieszczone między pochówkami wraz z elemen-
tami szkieletu mężczyzny. Między kończynami dolnymi lisa odkry-
to kilka niewielkich grudek ochry23.

3.3 Hilazon Tachtit, Izrael

W jaskini Hilazon Tachtit, w wyniku prac wykopaliskowych, odkry-
to pochówki co najmniej 28 osobników, datowanych na lata 12400–
12000 cal B.P. Stanowisko znajduje się na szczycie 150-metrowej 
stromej skarpy i jest oddalone od najbliższego znanego osiedla ludno-
ści natufijskiej w Hayonim Terrace o odległość około 10 kilometrów24. 
W tym podrozdziale zwrócimy jednak uwagę na jeden spośród wy- 
żej wspomnianych pochówków, odstający od pozostałych pod wzglę-
dem zarówno darów grobowych, jak i precyzji wykonania same-
go grobowca.

 Ten wyjątkowy pochówek znajdował się w naturalnym zagłę-
bieniu terenu w centrum jaskini. Złożona w nim kobieta zmar-
ła w wieku około 45 lat, dość podeszłym jak na ówczesne warun-
ki życia. Rozpoznano u niej liczne schorzenia i deformacje szkieletu. 
Zauważono między innymi przerost krawędzi kręgów, silne starcie 
powierzchni zębowych, zrost kości ogonowej z krzyżową, deformacje 
miednicy oraz kręgosłupa na wysokości odcinka lędźwiowego. Te 
schorzenia prawdopodobnie wpływały na jej chód, oraz nadawały 
jej nienaturalny, asymetryczny wygląd25. 

Oprócz stanu zdrowotnego, bardzo ciekawy okazał się również 
sam sposób pochowania ciała. Kobieta została złożona w owalnej 
strukturze, wyłożonej wapieniem, dodatkowo uszczelnionym bło-
tem. Spoczywała oparta plecami o ścianę, na boku. Na ciało zostały 

23 Ibidem.
24 L. Grosman et al., op. cit.; N.D. Munro, L. Grosman, op. cit.
25 Ibidem.
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intencjonalnie położone sporej wielkości kamienie: na okolice gło-
wy, łona oraz kończyn górnych. Zakłada się dwie teorie, związane 
ze wspomnianymi głazami. Być może użyte były w celu utrzy-
mania ciała w wymaganej pozycji. Druga hipoteza zawiera nato-
miast przypuszczenie o wierzeniach ludności natufijskiej. Wów-
czas kamienie służyłyby unieruchomieniu oraz utrzymaniu ciała  
w grobie26. W strukturze odnaleziono także bardzo bogaty inwentarz, 
składający się z: fragmentu bazaltowej miski, stopy dorosłego czło-
wieka, narzędzia kościanego, ponad 50 kompletnych muszli żółwi, 
z których niektóre rozbito intencjonalnie, prawdopodobnie w czasie 
uczty pożegnalnej. Poza tym, w pochówku wykryto również: dwie 
czaszki kun bez znaków skórowania, kości pochodzące ze skrzy-
dła orła złocistego, parę kręgów ogonowych tura, miednicę lamparta, 
kość promieniową oraz łokciową dzika, a także róg samca gazeli, 
który miał wydźwięk zarówno funkcjonalny, jak i rytualny27.

3.4 Hayonim Terrace, Izrael

Hayonim Terrace, stanowisko położone w północnym Izraelu, zosta-
ło wydatowane na okres późnego natufianu. Odkryto tam pochówek 
zawierający dwa prawie kompletne szkielety psów28.

Pies 1 spoczywał na prawym boku w owalnej jamie. Pysk psa 2 był 
skierowany na łopatki zwierzęcia numer 1. W zagłębieniu znalezio-
no także dwie skorupy żółwi (Testudo graeca). Ciało Homo 8, najpraw-
dopodobniej mężczyzny, zdeponowano na opisanych pozostałościach 
zwierzęcych. Czaszki człowieka oraz psa 1 spoczywały bardzo bli-
sko siebie. Natomiast szczątki Homo 10, bardzo słabo zachowane, 

26 Ibidem.
27 L. Grosman et al., op. cit.; N.D. Munro, L. Grosman, op. cit.; R. Yeshurun et al., op. cit.
28 E. Tchernov, F.F. Valla, Two new dogs and other Natufian dogs from the southern Levant, 
[w:] „Journal of Archaeological Science” 1997, t. 24, s. 65–95; R.S. Solecki et al., op. cit.
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były ułożone w okolicach łap zwierzęcia. Płci drugiej osoby nie da się 
określić. W grobie znaleziono także duże, wapienne bloki29.

W pewnym odstępie czasu do grobu złożono także osobni-
ka Homo 7. Szczątki są pokruszone przez zalegające na nich blo-
ki wapienne. Brakuje dolnej partii szkieletu, górna natomiast wyka-
zywała bardzo dobry stan zachowania oraz kompletność. Wskazuje 
to na fakt, iż szczątki zostały znalezione w ich pierwotnym miej-
scu pochówku30.

4. wnioski

Opisane powyżej znaleziska z trzech stanowisk wskazują na różne 
role, jakie grały zwierzęta w społecznościach okresu epipaleolitu.

W przypadku odkryć z ̀ Uyun al-Hammam zwraca uwagę powtór-
ny pochówek części szkieletu lisa, wraz z kręgami szyjnymi oraz czasz-
ką mężczyzny, przeniesionymi z pobliskiego grobu. Także ochra, 
znaleziona w obfitej ilości w grobie I przy pochówku B, wydaje się 
mieć symboliczne znaczenie31. Jest ona zwykle łączona z krwią – siła-
mi witalnymi32. Lis w tym kontekście nabiera zatem cech rytualnych. 
Nie tylko znalazł się on w grobie I jako szczególny dar sepulkralny, ale 
również, w pewnym odstępie czasu, jego części zostały przeniesione 
do pochówku Viii. Ma on więc znaczenie symboliczne i ideologiczne, 
być może również społeczne, w przypadku, gdyby był hodowany 
przez ludzi jako zwierzę domowe. Być może także jego cechy, jak 
na przykład spryt, miały wpływ na wybór tego stworzenia na dar 

29 E. Tchernov, F.F. Valla, op. cit.
30 Ibidem.
31 L.A. Maher et al., op. cit.
32 D.E. Bar-Yosef Mayer, B. Vandermeersch, O. Bar-Yosef, Shells and ochre in Middle 
Paleolithic Qafzeh Cave, Israel: indications for modern behavior, [w:] „Journal of Human 
Evolution” 2009, t. 56, s. 307–314.
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grobowy33. Zatraciłby wówczas cechy użytkowe, takie jak możliwość 
pozyskania futra, mięsa, bądź kłów na paciorki.

Znaleziska z Hilazon Tachtit mają wyraźnie inny charakter, niż 
opisane wyżej z `Uyun al-Hammam. W tym przypadku nagroma-
dzenie różnorodnych zwierząt oraz trud włożony w budowę gro-
bu wydaje się mieć znaczenie kultowe i wyrażać rodzaj hołdu wobec 
zmarłej osoby. Wybór gatunków fauny także był nieprzypadkowy. 
Przygotowania do pogrzebu trwały dość długo – samo zebranie 
żółwi, zwierząt samotniczych, wymaga czasu34. Skorupy oraz ko-
ści kończyn tych zwierząt świadczą o przyniesieniu na miejsce kom-
pletnych osobników. Niektóre pancerze noszą ślady ognia, co może 
przemawiać za hipotezą o swoistej uczcie pogrzebowej. Dodatko-
wo na 96% plastronów widoczne są spiralne złamania, powstałe 
przy próbie dostania się do mięsa35. W grobie znalazły się także 
części zwierząt niebezpiecznych, kojarzonych z siłą i potencją, takich 
jak: tur, lampart, dzik oraz orzeł. Wszystkie one, wraz z rogiem gazeli, 
mają znaczenie symboliczne i prawdopodobnie stanowią pozosta-
łości po obrzędach związanych z odejściem tej osoby, nazywanej 
przez autorów36 szamanką. Na tę ewentualność może wskazywać 
również stan zdrowia kobiety. Analogie etnograficzne dostarczają 
materiałów pozwalających uznać, iż w wielu przypadkach to właśnie 
jednostki z deformacjami bądź chorobami dziedzicznymi grały rolę 
szamanów w swoich społecznościach37. Nie bez znaczenia pozosta-
wałaby wówczas ludzka stopa jako jeden z elementów wyposaże-
nia grobowego38.

W przypadku znalezisk z Hayonim Terrace, z terenów Izraela, psy 
mogły odgrywać dość złożoną, symboliczną rolę. W grobie zostały 

33 L.A. Maher et al., op. cit.
34 L. Grosman et al., op. cit.; N.D. Munro, L. Grosman, op. cit.
35 N.D. Munro, L. Grosman, op. cit.
36 L. Grosman et al., op. cit.; R. Yeshurun et al., op. cit.
37 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 2001.
38 L. Grosman et al., op. cit.; N.D. Munro, L. Grosman, op. cit.; R. Yeshurun et al., op. cit.
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złożone po dwa ciała: para psów, ludzi oraz żółwi39. Wiązało się 
to prawdopodobnie z rytuałami oraz wierzeniami ludności natufij-
skiej. Ewentualnie ciała psów mogłyby zostać uznane za pochów-
ki towarzyszące jako coś cennego, lubianego za życia osobnika. 

Nie są to jedyne groby zawierające szczątki psów. Podobne znale-
ziska pochodzą z jaskini Kebara, datowane na około 12500–12000 B.P., 
El Wad, Ain Mallaha oraz Shukhba z okresu natufijskiego40. W przy-
padku pochówku z Ain Mallaha odkryto w nim szczątki starszej ko-
biety w towarzystwie psa w wieku około 4– 6 miesięcy41. Wydaje się, 
że jest to świadectwo przyjaźni między człowiekiem a zwierzęciem.

5. rola zwierzĄt w oBrzĄdku pogrzeBowym 
i ich symBolika

Na podstawie wyżej omówionych znalezisk można uznać, iż rola  
zwierząt w okresie epipaleolitu była dość zróżnicowana. Na począ-
tek wyłania się obraz relacji dość intymnych, czy przyjacielskich. 
Na dwóch opisanych i jednym wspomnianym stanowisku pochowa-
ni są ludzie wraz z psami i lisem, które mogły pełnić rolę zwierząt 
domowych. Uwidacznia się rodzaj relacji opiekuńczych, jak w przy-
padku starszej kobiety i młodego psa z Ain Mallaha42.

W razie przyjęcia założenia o grzebaniu zwierząt jako towarzyszy 
swoich właścicieli w tej ostatniej podróży symbolika staje się nie-
oczywista. Wydaje się bowiem, że wówczas fauna traciłaby wszel-
ki wyraz rytualny. Stawałaby się raczej partnerem, kimś wiążącym 
człowieka z życiem, jakie za sobą pozostawia. Symbolizowałaby 
przyjaciela, kogoś pomocnego przy przejściu od życia do śmierci, 
bądź wręcz przewodnika, tropiciela właściwej drogi. 

39 B.F. Byrd, C.M. Monahan, op. cit.; E. Tchernov, F.F. Valla, op. cit.
40 E. Tchernov, F.F. Valla, op. cit.
41 B.F. Byrd, C.M. Monahan, op. cit.
42 B.F. Byrd, C.M. Monahan, op. cit.; E. Tchernov, F.F. Valla, op. cit.
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Oprócz powyższych, pochówek z Hayonim Terrace może mieć 
również znaczenie związane z magią liczb. Złożono w nim bo-
wiem w jednym czasie po parze ludzi, psów oraz żółwi43. Licz-
ba dwa prawdopodobnie symbolizowała pewien rodzaj pełni, 
powrót do życia – mężczyzna i kobieta, pies i suka, mogą wydać 
na świat potomstwo, przeciwstawić się śmierci. Wówczas składanie 
do grobu par byłoby hołdem wobec płodności i urodzaju, może 
pewnego rodzaju ofiarą dla bogów. Mogło to stanowić także odwo-
łanie do dychotomii życie – śmierć, żeńskie – męskie, różnorakich 
dwoistości spotykanych powszechnie. Wówczas sens grzebania par 
byłby o wiele głębszy i odnosiłby się do praw natury. 

Nadawanie znaczenia liczbom nie stoi w sprzeczności z ewolu-
cyjnymi adaptacjami i dodatkowo prawdopodobnie stanowi bazę 
dla myślenia symbolicznego, właściwego istotom ludzkim44. Wydaje 
się, że można odnieść do okresu preneolitycznego, na podstawie 
podobieństwa struktur mózgowych, iż także w tamtych czasach 
ludzie byli zdolni do tworzenia symboli z wykorzystaniem liczb, 
przynależnych w jakiś sposób do otaczającej ich rzeczywistości.

Grób z Hilazon Tachtit, z terenów Izraela, stanowczo odbiega od 
podanej wyżej symboliki. Przede wszystkim nic nie wskazuje na rela-
cję emocjonalną pomiędzy kobietą a pochowanymi z nią zwierzętami. 
Elementy fauny wydają się być raczej dodatkiem, a nie równorzęd-
nym partnerem, jak w poprzednich przypadkach. Stanowią one 
zapis archeologiczny uczty na kształt stypy nad grobem zmarłej. 
Takie wspólne wystawne posiłki były ważne dla spajania społeczeń-
stwa jako wydarzenia umacniające wspólnotę. Są one formą zbio-
rowych rytuałów45. Uczta mogła służyć także pożegnaniu zmarłej 
lub, jak uważają niektórzy, zaspokojeniu jej, by nie chciała powrócić 

43 Ibidem.
44 F.L. Coolidge, K.A. Overmann, Numerosity, abstraction, and the emergence of symbolic 
thinking, [w:] „Current Anthropology”, t. 53, nr 2, s. 204–225.
45 N.D. Munro, L. Grosman, op. cit.
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między żywych. To ostatnie zadanie spełniały być może również 
kamienie, ułożone na ciele46. W tym przypadku zwierzęta miałyby 
charakter daru jako część stypy. Prawdopodobnie dodatkowo sam 
proces przygotowań do pochówku był ważnym wydarzeniem spo-
łecznym – wykonanie grobu oraz zgromadzenie żółwi i elemen-
tów ciał niebezpiecznych zwierząt wymagało czasu i umiejętności. 
Wydaje się, iż tur, orzeł, lampart, kuna, dzik oraz gazela miały swoje 
znaczenia w rytuałach. Kojarzone są przede wszystkim ze zwierzęta-
mi totemowymi, wykazującymi takie cechy, jak sprawność, witalność 
i siła47. Być może pełniły także rolę strażników zmarłej.

Dodatkowo we wszystkich trzech pochówkach zdeponowane 
zostały skorupy żółwi. Z uwagi na brak dokładniejszych opracowań, 
ich rola wydaje się niejasna. 

6. podsumowanie

Podsumowując, zwierzęta stanowiły nieodzowny element życia ludz-
kiego. Zmieniała się jednak ich symbolika, zależnie od kontekstu. 
W przypadku wystąpienia ich szczątków w pochowkach, pełniły 
zapewne bardzo ważny składnik rytualny oraz społeczny.

Okres epipaleolitu jest niezwykle ważki ze względu na dynamicz-
ne zmiany, jakie zaszły w sposobie gospodarowania. Wraz z nim 
przeobrażeniom uległy wartości oraz rytuały.

Fauna, jako element codziennego życia, przybrała również nowe 
znaczenia. Zwierzęta mogły być pupilami, jak w przypadku starszej 
kobiety z psem z Ain Mallaha48 oraz lisa z ̀ Uyun al-Hammam49. Praw-
dopodobnie podobną rolę pełniły także czworonogi z Hayonim Terra-
ce, choć niewykluczone, iż posiadały również znaczenie symboliczne, 

46 L. Grosman et al., op. cit.
47 L. Grosman et al., op. cit.; R. Yeshurun et al., op. cit.
48 B.F. Byrd, C.M. Monahan, op. cit.; E. Tchernov, F.F. Valla, op. cit.
49 L.A. Maher et al., op. cit.
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odnoszące się w tym wypadku do liczby dwa50 jako pełni. Natomiast 
znaleziska z Hilazon Tachtit zupełnie odbiegają znaczeniem od wyżej 
wymienionych. W tym przypadku duża różnorodność gatunków wy-
daje się wskazywać na swoistą ucztę pogrzebową oraz rytualne po-
żegnanie zmarłej, pełniącą najwyraźniej ważką rolę w społeczności51.

Opisane zostały stanowiska, na których odkryto groby odstające 
od pozostałych. Jednak zapewne nadal istnieją miejsca nieodkryte. 
Z tej przyczyny powyższe studium jest niedoskonałe i niekompletne 
o nowe dane. Pozostaje mieć nadzieję, iż w przyszłości zarówno sy-
tuacja polityczna na Bliskim Wschodzie, jak i zapał badaczy pozwolą 
na dokonywanie wspaniałych, wiekopomnych odkryć. 

50 F.L. Coolidge, K.A. Overmann, op. cit.
51 L. Grosman et al., op. cit.; N.D. Munro, L. Grosman, op. cit. R. Yeshurun et al., op. cit.
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Fauna in the world oF sacrum: seVeral examples oF 
pre-neolithic Burying oF a man and an animal From 

the near east.

The Epipalaeolithic, developing on the verge of Paleolithic and 
beginning of Neolithic, around 23 000–11 600 years ago, is one of 
the most important periods when it comes to understanding the 
transition from hunter-gatherers to cultivators. During that time, 
changed not only the way of collecting food, but also the worldview. 
It is particularly visible in the funerary rituals. There occurred, for the 
first time on bigger scale, burials of humans and animals. Mentioned 
phenomenon is clearly connected with the changes in perception of 
human-faunal relations. Those will be a matter of that article. 

Three archaeological sites would be mentioned in order to show the 
aforenamed phenomenon: ̀ Uyun al-Hammam, in Jordan, connected 
to Kebara culture, Hilazon Tachtit and Hayonim Terrace, in Israel, 
of Natufian, where were found graves containing human remains, 
accompanied by animal skeletons.

Keywords: 
`Uyun al-Hammam, Hilazon Tachtit, Hayonim Terrace, animals` 
symbolism, Prenatufian, Natufian
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Bogini kali – krwioŻercza matka

Świat hinduskich bóstw przyciąga wielością i barwnością posta-
ci panteonu. Niniejszy artykuł będzie zbiorem refleksji na temat 
jednej z nich – Kali, bogini pełnej ambiwalentnych cech, odgrywającej 
ważną rolę w tradycji Półwyspu Indyjskiego od starożytności, aż 
po czasy współczesne.

1. kali – praŹródło mocy

Kali to Bogini Matka o wielu aspektach, sama etymologia jej imie-
nia pozwala na uwypuklenie kilku kluczowych dla postaci cech. W san-
skrycie Kālī to żeńska forma słowa kāla, tłumaczonego jako „czerń”, 
ale również oznaczającego „czas”. Jej imię można zatem przełożyć 
w formie opisowej jako „ta, która jest czarna” bądź „ta, która jest 
czasem” (idąc dalej w interpretacji, może ona zostać uznana za Panią 
Czasu, Czarną Matkę, która włada biegiem życia). Etymologiczne 
konotacje widoczne są zwłaszcza w jej kulcie, gdyż czczona jest jako ta, 
która w kształcie śmierci zabija i wchłania w siebie własne potomstwo, aby 
znów móc rodzić1. 

Należy również wspomnieć, iż Czarna Matka wpisuje się w waż-
ny dla tradycji indyjskiej koncept Wielkiej Bogini. W świecie 

1 A. Jakimowicz, M. Jakimowicz-Shah, Mitologia indyjska, Warszawa 1982, s. 288.
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hinduizmu idea Bogiń Matek ukazana zostaje poprzez mnogość 
form żeńskich bóstw, wspólnie określanych sanskryckim terminem 
devī2. Ten pluralizm oraz przenikanie się żeńskich manifestacji wpły-
wa na ogólną koncepcję boskości w hinduizmie. 

Niektórzy współcześni badacze mitów twierdzą, że kult Wielkiej 
Bogini był znany we wszystkich społecznościach archaicznych. Jej ce-
chy i atrybuty w różnych częściach świata wyglądały bardzo podob-
nie. Idea postaci Wielkiej Matki (w który to kompleks niewątpliwie 
wpisuje się również Kali) pojawia się już w Dolinie Indusu w iii–ii ty-
siącleciu p.n.e., początkowo obrzędy z nią związane rozwijały się 
wśród niearyjskich ludów Indii. W Mohendżo Daro i innych staro-
żytnych miastach odnaleziono ślady kultu Bogini pochodzące sprzed 
cywilizacji indyjskiej (ok. 2000 p.n.e.). Postacie hinduskich Bogiń są 
pełne sprzeczności, wykazują cechy ambiwalentne, co szczególnie 
widać, gdy analizujemy poczynania Kali, które gloryfikują liczne 
opowieści mityczne3. 

Jej postać występowała przez wieki w literaturze indyjskiej, dlate-
go nie sposób przytoczyć wszystkich świadectw opiewających chwa-
łę Bogini, ale należy wspomnieć chociaż o najważniejszych z nich. 
Kali można odnaleźć np. w upaniszadach (szczególnie Upaniszada Mun-
daka4), Mahabharacie i Ramajanie, literaturze puranicznej (zwłaszcza Lin-
gapurana, Skandapurana, Kalikapurana, Dewimahatmja, Dewibhagawata, 
będąca częścią Markandejapurany, czy Mahabhagawatapurana5), której 
to zawdzięcza się rozwinięcie teologii śaktyjskiej6, literaturze tantrycz-
nej (czyny Kali opisują zwłaszcza tantry Śaktisamgama, Kali czy Todala7), 

2 D.M. Wulff, J.S. Hawley, Devī: Goddesses of India, Berkeley 1996, s. 2.
3 G. Flood, Hinduizm. Wprowadzenie, Kraków 2008, s. 183.
4 M. Sacha, Gniewne oblicze Kali. Mit, ikonografia, rytuał, [w:] Mit w badaniach religio-
znawców, red. J. Drabina, Kraków 2006, s. 91.
5 G. Flood, op. cit., s. 185.
6 Ibidem, s. 190.
7 M Sacha, op. cit., s. 92.
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będącej przyczynkiem do ezoterycznego rozumienia jej postaci8 bądź 
wychwalającej ją poezji. 

Pomimo brutalności i przemocy, którą przypisuje się Kali, ist-
nieje również jej drugi aspekt: dzięki niej można się wyzwolić. Jest 
Wielką Matką, gdyż dla swych wyznawców rodzi szerszą wizję 
rzeczywistości, pozwala im się wyrwać spod kontroli żądz, dzię-
ki czemu postrzegana jest także jako ta, która nakłania ludzi do po-
szukiwania wyzwoleńczej ścieżki z iluzji świata9. Jednak zawsze 
uwidacznia się jej groźna manifestacja; staje się mroczną i straszliwą 
furią, wielką demonicą i zwycięskim czasem śmierci10. Jej głód może 
zaspokoić tylko ludzka ofiara. 

Mitologia ukazuje ją jako wielką zwyciężczynię i pogromczynię 
demona – bawoła Mahiszy. Powstała wówczas z chmury ognia gnie-
wu wydobywającego się z ust Brahmy, Śiwy i Wisznu. Odtąd stała się 
nieustraszoną i najsilniejszą Boginią, a twórcy przekazali jej własny 
oręż. Kiedy wypiła wina z czaszy, jej oczy zapłonęły krwią. Wzbiła się 
w powietrze i z góry, z ogromną siłą, runęła na demona. Sprytny 
Mahisza próbował się wyślizgnąć, jednak wszechwiedząca Kali ucię-
ła mu głowę mieczem. W trakcie tego wydarzenia przybrała postać 
Durgi siedzącej na lwie. Kiedy odchodziła, pożegnała ludzi tymi sło-
wami: Zawsze, kiedy będzie wam grozić wielkie niebezpieczeństwo (…), 
zwróćcie się do mnie, a ja przyjdę wam na pomoc11. Stwierdzenie to przeko-
nuje, iż jest ona matką pomocną, działającą w celu ochrony wyższych 
zasad. Ów mit to też ukazanie nieznanej dotąd wizji kobiecości repre-
zentowanej przez Kali-Durgę: już nie biernej, ale wojowniczej i silnej12.

Inkarnacje Kali są niezliczone. Znana jest pod imionami: Durgi, 
Ambiki, Ćandiki, Ćamundy, Dewi lub Mahadewi, Maheszwari i wie-
lu innych. Ma rozmaite kształty, które pomagają ujarzmiać złe moce. 

8 G. Flood, op. cit., s. 194.
9 D.M. Wulff, J. S. Hawley, op. cit., s. 84.
10 A. Jakimowicz, M. Jakimowicz-Shah, op. cit., s. 291.
11 W.E.E. Tiomkin, Mity starożytnych Indii, Bydgoszcz 1987, s. 173.
12 G. Flood, op. cit., s. 185.
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Przybiera dziesięć form w celu pokonania Śumbhy i Niśumbhy – asu-
rów „Raniącego” i „Mordującego”. Gdy ci dwaj groźni bracia poko-
nali zastępy niebieskie, bogowie z rozpaczą błagali Wielką Boginię 
o pomoc. Łkania te usłyszała również Uma, małżonka Śiwy, podczas 
kąpieli w świętej rzece Ganges. Nie zdawała sobie jednak sprawy, 
kim jest ta, którą wzywają. Wówczas z ciała żony Śiwy wyłoniła się 
groźna Bogini, mówiąc te słowa: 

To mnie sławią i wzywają bogowie (…), mnie, wielką Kali wzywają, gniew-
ną i bezlitosną wojowniczkę, której duch zawarty jest jak drugie ja, w ciele 
miłosiernej bogini Umy. Surowa Kali i delikatna Uma, jesteśmy dwoma po-
czątkami zjednoczonymi w jednym bóstwie, dwie postaci Mahadewi, Wiel-
kiej Bogini13.

Po czym wojowniczka stanęła do walki, zaś na samym końcu cze-
kał ją bój z demonem Raktawidźą, który potrafi odradzać się z własnej 
krwi i jest odporny na wszelkie ciosy. Wielka Bogini poraziła go swym 
mieczem, wypiła całą jego krew i pożarła zrodzone z niego demony. 
Po raz kolejny siejąca zniszczenie i postrach Matka odniosła zwy-
cięstwo14.

Po tym sukcesie, oszalała z radości, zaczęła tańczyć, aż świat 
trząsł się pod jej stopami. Bogowie poprosili Śiwę, aby postarał się ją 
powstrzymać. Wielka Mahadewi jednak nie zauważyła go w swym 
transie. Wielki Tancerz padł wśród martwych ciał. Bogini zdała sobie 
sprawę z tego, co zrobiła, dopiero gdy poczuła pod swymi stopa-
mi jego boskie ciało15.

1.1 Odwieczne śakti Śiwy

Kali, podobnie jak Śiwa, jest bóstwem samodzielnym. Zarówno Bogini, 
jak i Wielki Tancerz żyją w miejscach kremacji. Różni ich tylko to, że 

13 Ibidem, s. 173.  14 Ibidem, s. 171–174.
15 A. Jakimowicz, M. Jakimowicz, op .cit., s. 297.
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Mahadewi nie zagłębia się w ciągłej medytacji, ale przez cały czas 
przemierza ziemskie pola walki16. 

Istnieje jako śakti Śiwy. Bardzo ciężko oddać ten termin jednym 
słowem. Sanjunkta Gombrich Gupta twierdzi, że łączy on w sobie 
pojęcia mocy, potencji i możliwości17. Reprezentuje też niezależną boską 
władzę. Jest to połączenie męskiego pierwiastka bóstwa ze stworze-
niem przez jego żeńską energię. Uosabia część boga, włada ogrom-
ną mocą, jest najwyższym aktywnym bóstwem. Tak naprawdę 
wszystko na świecie jest aspektem śakti, gdyż stanowi manifestację 
i skutek działania boskiej mocy18. Gdybyśmy chcieli odnieść to do kon-
kretnego przykładu, śakti jest uznana za osobowość, a warstwie 
mitu jest żoną boga. Ten paradygmat kobiecej energii ukazuje się 
na rozmaitych poziomach kosmicznych. Ma naturę matki i żony, 
na co wskazuje postać Umy – Parwati oraz Lakszmi. Porównuje się 
ją również do uosobienia nieubłaganego gniewu (nemesis)19, który wy-
mierza karę. Dzięki tej mocy Śiwa łączy się ze swą małżonką. Kiedy 
się ich rozdzieli, świat zasypia, ale z drugiej strony moc Wielkiej 
Bogini pozwala wyzwolić się i osiągnąć doskonałość. Innymi słowy, 
dzięki temu Kali jest rozumiana jako najwyższa boska rzeczywistość, 
której poznanie zapewnia osiągnięcie mokszy. Oprócz aspektu wy-
zwoleńczego istnieje również element niszczycielski, gdyż Bogi-
ni to siła, która zarówno zniewala, jak i wyzwala20.

1.2 Atrybuty Wielkiej Matki

W sztuce Kali często przedstawiona jest jako czarna postać, z wieloma  
rękami wzniesionymi ku górze. W jednej z nich trzyma potężny miecz, 
pod którym padają głowy, reszta dłoni chroni czcicieli i przyjmuje 
od nich należne jej hołdy. Do jej oręża zaliczamy: miecz, sztylet, 

16 R. Waterstone, Indie. Religie i rytuały. Bogowie i kosmogonia, Warszawa 1996, s. 81.
17 Boginie, prządki, wiedźmy i tancerki. Wizerunki kobiety w kulturze Indii, red. M. Jakub-
czak, Kraków 2005, s. 38.
18 Ibidem, s. 38.  19 Ibidem, s. 40.  20 G. Flood, op. cit., s.186.
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płomienny trójząb, łuk ze strzałami, piorun, pętlę i włócznię. Te narzę- 
dzia, którymi niesie śmiercionośne zniszczenie, są również atrybuta-
mi jej płodności21. Nosi naszyjnik ze ściętych ludzkich głów oraz prze-
paskę z ludzkich dłoni. Dla przeciętnego mieszkańca Europy taki ob-
raz matki może wydawać się odrażający i odpychający, jednak, aby 
w pełni zrozumieć siłę tej Bogini, nie możemy sugerować się tylko jej 
mrocznym wyglądem.

1.3 Miejsca, w których Czarna Matka jest nadal obecna

Kali stała się jednym z popularniejszych bóstw hinduizmu, przenika-
jąc w różne sfery popkultury (np. bywa bohaterką książek, komiksów, 
czy gier). Ciągle obecna jest szczególnie w rejonach Bengalu. W od-
czuciu zwykłego wyznawcy Bogini symbolizuje śmierć i zniszczenie, 
ale łączą się z nią także magia płodności oraz rytuał stworzenia22. 
Jest patronką Kalkuty, to właśnie niedaleko tego miasta w Kalighat 
widnieje przepiękna świątynia poświęcona jej imieniu. Doroczne 
święto Mahadewi przypada na czas Durgapudźy (dokładnie trzy 
tygodnie po tym święcie) i nosi nazwę Kalipudźa. 

Podczas Durgapudźy czci się ją pod postacią zwycięskiej Durgi. 
Od niepamiętnych czasów składano jej krwawe ofiary, dzisiaj są one 
przeważnie z kozła. Polegało to na rytualnym odcięciu mieczem 
głowy zwierzęcia, które później nadziewano na wizerunek Kali. 
W świątyni w Kalighat na taką ofiarę przeznacza się około 800 ko-
złów. Przy tych czynnościach wypowiadano sakramentalną formułę: 
Na początku była Kali, moc życiowa23. 

Czczono ją nie tylko w świątyniach, była także obecna podczas pudźy. 
W każdym hinduskim domu znajduje się kapliczka z wizerunkami  
różnych bóstw, w tym Kali. Ceremonie odprawiane przed takim ołta- 

21 A. Jakimowicz, M. Jakimowicz-Shah, op. cit., s. 291.
22 A. Tokarczyk, Hinduizm, Warszawa 1986, s. 156.
23 Ibidem, s. 157.
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rzem polegały na porannym budzeniu bóstwa, późniejszym podawa-
niu mu trzech posiłków i wieczornym ułożeniu go do snu. Podczas pudźy 
bóstwo jest traktowane jak gość specjalny. Jej kulminacyjnym momentem 
jest Darśana, będąca swego rodzaju objawieniem. Przebudzone i wy-
strojone bóstwo ukazuje się swym wyznawcom. Wśród tych bóstw jest 
również Kali, posiadająca nieskończoną energię, którą obdarowywuje 
swoich wyznawców. Być może dlatego jej kult jest wciąż żywy.

2. cudowne dzieci krwioŻerczej wielkiej matki

Zadziwiające jest to, jak postać krwiożerczej Bogini może zostać 
uznana za współczującą, kochającą i otaczającą opieką matkę. Słyn-
ny indyjski mistyk Śri Ramakriszna (właściwie Gadadhar Chatto-
padhyaya) traktuje ją właśnie w taki sposób.

2.1 „Mistyczny niedosyt” Mahadewi

Ten wielki filozof urodził się w 1836 roku w bengalskiej wiosce. Według 
legend jego narodzenie zapowiadały rodzicom prorocze sny i liczne ob-
jawienia. Jako dziecko wpadał w zadziwiające stany nieprzytomności, 
które później nazywał ekstazami dowodzącymi wszechobecności bó-
stwa. Był bardzo przywiązany do własnej matki, której starał się cały 
czas pomagać. Sam uważał, że wszystkie kobiety, nawet nierządnice, 
są w pewien sposób wcieleniem Wielkiej Matki. 

Jego bliskie, kontemplacyjne spotkanie z Kali nastąpiło w Kalkucie, 
kiedy objął posadę po swoim bracie, będącym ówcześnie kapłanem 
w mieście Dakszineśwar. Właśnie tam odczuł przenikającą obecność 
Mahadewi. Ta sytuacja zrodziła w nim pragnienie ujrzenia jej posta-
ci. Było to uczucie nazywane przez niego mistycznym niedosytem24, 
spalającą tęsknotą, której nic nie jest w stanie zaspokoić. Zdarzało się 
go zobaczyć w wielkiej rozpaczy, leżącego na podłodze świątyni i la-

24 M. Ruchel, Ramakriszna. Filozof – Mistyk – Święty, Kraków 2003, s. 28.
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mentującego przed posągiem Boskiej Matki. Prośby jednak zostały  
spełnione, w końcu doznał objawienia – w chwili, kiedy jego rozpacz  
kierowała go ku samobójstwu. Gdy zobaczył swoją ukochaną Matkę, 
zatopił się w ekstatycznym szczęściu. Po tym wydarzeniu stwierdził: 
Naokoło mnie przetaczał się ocean niewyrażalnej radości. A w głębi mojej 
istoty byłem świadom obecności Boskiej Matki25, było to dla niego ogrom-
nie ekscytujące przeżycie, zasadniczo wpływające na jego późniejsze 
poglądy. W wyniku tego doświadczenia zaniechał rytualnych zasad, 
czcił Wielką Matkę nie tylko w postaci posągu, ale w samym sobie 
(np. sam składał sobie ofiary). Twierdził, że najważniejszy jest osobisty 
kontakt z Absolutem, który może się opierać na doświadczeniu eks-
tazy. Głosił mistyczną miłość do bogów w wybranej formie – bhakti, 
a także jedność wszystkich bóstw. Bhakti to przede wszystkim obrzęd, 
w którym dużą rolę przywiązywano do strony emocjonalnej i miło-
ści czciciela do wybranego przez siebie aspektu Absolutu. Był to kult 
związany z uczuciami i przejawiał się głęboką ekstazą związaną 
z bogiem i tęsknotą za nim. 

Myśliciel ten zmarł 16 sierpnia 1886 roku, kiedy to, według tradycji, 
wszedł w ostatni mistyczny trans, łącząc się z Najwyższą Rzeczy-
wistością26.

 
2.1.1 Świat igraszką w rękach Wielkiej Bogini

Ramakriszna przyjmuje monistyczny pogląd na rzeczywistość. Wie-
rzy, że cały świat istnieje z rozkazu jednego bytu. Nie zgadza się 
z rozróżnieniem na ducha – puruszę i materię – prakriti. Czynną 
i odrębną od ducha pramaterią staje się dla niego energia Absolu-
tu – czyli śakti. Uważa, że Absolut i śakti razem stanowią jedność tak 
samo, jak mleko i jego biel27. Jest to aspekt twórczy absolutu, właśnie 

25 S. Nirvedananda, Sri Ramakriszna and Spiritual Renaissance, Caclutta 1968, s. 40, 
[w:] M. Ruchel, op. cit., s. 29.  26 M. Ruchel, op. cit., s.19-38.
27 S. Abhedananda, Memoirs of Ramakrishna, Calcutta 1967, s. 101, [w:] M. Ruchel, 
op. cit., s. 49.
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śakti utożsamia pramaterię (prakriti) i symbolicznie przyrównywa-
na jest z Wielką Boginią, która niszczy i stwarza świat.

Ramakriszna powołuje się na indyjską koncepcję, że cały czas świat 
i dusze są zabawkami w rękach Wielkiej Matki. To ona pozwala wy-
zwolić się jednym, a inne trzyma przy sobie dla zabawy. Moja Bo-
ska Matka jest zawsze w nastroju do zabawy. Zaprawdę świat jest jej zabawką. 
Ona robi wszystko wedle własnej woli (…). Dla swojej przyjemności ciągnie tę 
zabawę ze wszystkimi stworzeniami, które powołała do istnienia28. To ona po-
siada moc przywracania dusz i wciągania ich w kolejny krąg wcieleń. 
Wielka Mahadewi niszczy świat, by móc go znów na nowo powołać. 
Jest to możliwe, ponieważ właśnie w niej przechowywane są esencje 
istot. Ona je chroni, poucza jak żyć i prowadzi ku wyzwoleniu. 

Każde dziecko istnieje we wspólnocie z matką. To ona musi go na-
uczyć harmonijnej egzystencji, pozwalając składać swe troski w jej 
ręce. Wyznawcy Wielkiej Bogini stają się jej przejawem, obdarzonym 
nieograniczoną mocą przekazaną od Matki. Tutaj widać panenteizm 
bogini, w której zawiera się wszystko, co istnieje, a ona sama jest 
czymś więcej niż swoimi manifestacjami29.

2.2 Tęsknota dziecka za matką

Wzorzec, który jest reprezentowany przez rodziców może wpływać 
na ludzkie pojmowanie bóstw. Freud stwierdza, że potrzeba religii  
korzeniami tkwi w kompleksie związanym z rodzicami, wszechmocny 
i sprawiedliwy Bóg oraz Matka Natura wydają się być sublimacją osoby 
ojca i matki lub wciąż obecnymi w psychice dziecka pozostałościami po ich 
obrazach30. Czy można więc utożsamić krwiożerczą, okrutną i bez-
względną Mahadewi z opiekuńczą matką?

28 S. Abhedananda, Condensed Gospel of Sri Ramakrishna, Calcutta [br. r.], s. 122, [w:] 
M. Ruchel, op. cit., s. 59.  29 M. Ruchel, op. cit., s. 47–66.
30 D.M. Wulff, Psychologia religii klasyczna i współczesna, Warszawa 1999, s. 282.
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Według psychologów istnieją trzy formy doświadczenia reli-
gijnego. Relacji dziecko – matka odpowiada drugi typ, który wy-
raża się tęsknotą za bóstwem. Ta tęsknota wzmaga chęć obcowa-
nia z nim w bardzo bliskich stosunkach, polegających na zespoleniu. 
Na wcześniej postawione pytanie znalazł odpowiedź Ian Suttie, który 
na początku swoich badań stwierdził, że kulty Wielkiej Matki są naj-
prawdopodobniej największym problemem i zagadką dla archeologii kultur 
i psychologii religii31. Fenomen Matki-Bogini wiąże się z wieloma pra-
gnieniami i zachowaniami obronnymi wynikającymi z komplek-
su kastracji. Kali zostaje wywyższona nad postać ojca, co zmniej-
sza zazdrość w stosunku do jego osoby przez dziecko i w pewnym 
sensie całkowicie go eliminuje. Matka może być postrzegana także 
jako istota dwoista, łącząca w sobie dwie zupełnie odmienne osoby: 
matkę dobrą i złą. Dziecko raz widzi kochającą i dobrotliwą opiekun-
kę, a raz wydaje mu się ona niespodziewanym złem. Kiedy żyjemy 
w obecności dobrej matki, życie staje się cudowne, pod nadzorem 
złej, dziecko często odczuwa lęk przed samym życiem. Jak twierdzą 
psychoanalitycy, nasze superego kształtowane jest wówczas, kiedy 
dziecko próbuje przemienić złą matkę w dobrą, dopiero z biegiem 
czasu kształtuje się obraz matki jako spoistości dwóch cech: dobrej 
i złej. Właśnie poprzez pozostałe w podświadomości obrazy czło-
wiek kształtuje bóstwa albo jako dobroduszne, albo jako okrutne32.

 
2.2.1 Pszczoła mego serca zanurzyła się  

w niebieskim lotosie stóp Kali33

W poezji indyjskiej istnieje gatunek literacki śakta padawali, który 
w szczególności czcił Najwyższą Boginię. Przedstawicielami tego nur-
tu byli dwaj znakomici bengalscy poeci, Ramprasad Sen i Kamalkan-
ta Bhattaćarja.

31 Ibidem, s. 287.  32 Ibidem, s. 285–288.
33 Kamalkanta Bhattaćarja, Majilo amar man bhramara, [w:] R.F. McDermott, Bengalskie 
pieśni do Kali, [w:] Praktyki religijne w Indiach, red. S.D. Lopez, Warszawa 2001, s. 96.
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Ramprasad zapoczątkował układanie pieśni o Kali, kontynuato-
rem jego myśli został wspomniany wyżej Kamalkanta, który opisując 
cechy Wielkiej Matki, podkreślał jej opiekuńczy aspekt. Był autorem 
ponad 200 pieśni o Bogini. Każdy jego poemat miał indywidualną me-
lodię. Utwory te często były wykonywane, posiadamy jednak zapis 
melodyczny tylko 10 z nich. Artysta pochodził z warny bramińskiej, 
swoje życie spędził w Bengalu. W 1809 roku bogaty właściciel ziem-
ski odkrył jego talent. Sprowadził go do siebie, aby pełnił funkcję nie 
tylko poety, ale również nauczyciela jego syna. Kamalkanta zmarł 
w 1820 roku, niedługo po tym wydarzeniu. 

Biografia tej znakomitej postaci znana jest tylko wyrywkowo, a naj-
więcej dowiadujemy się z legend, które opiewały jego życie. Według 
jednej z nich, kiedy wędrował samotnie w pobliżu wioski Or, został 
zaatakowany przez rozbójników. Złoczyńcy grozili mu śmiercią. 
Wtedy Kamalkanta poprosił ich, aby w ostatnich chwilach życia mógł 
zaśpiewać pieśń do Kali. W trakcie słuchania oprawcy padli do stóp 
bramina i nawrócili się, od tego czasu stali się jego uczniami34. Zdarze-
nie to opisał również w swojej pieśni Ar kicchui nei. Zwraca się w niej 
o pomoc do Mahadewi: Jeśli pragniesz mnie ocalić, to spójrz na mnie 
litościwym wzrokiem35. Odtąd staje się nieustraszonym czcicielem Kali.

W jego dziełach odnajdujemy kilka rodzajów pieśni o Wiel-
kiej Bogini. Pierwsze z nich przedstawiają ją w miejscu kremacji, 
kolejne przywołują symbole tantryczne, inne są po prostu modli-
twami. Zdarzają się również takie, w których poeta gani Boginię 
za jej okropny wygląd. Utwory adresowane do Kali są do dzisiaj 
bardzo popularne, można je usłyszeć w radiu czy kupić kasety 
z nagraniami w sklepach.

Kamalkanta nie stara się jej przesadnie upiększyć, pokazuje praw-
dziwą postać. Stwierdza, że pochłaniają ją jej własne zabawy i gry36, 
jednak zauważa, że to tylko jedna z licznych manifestacji tego bóstwa. 

34 R.F. McDermott, op. cit., s. 74.
35 Kamalkanta Bhattaćarja, Ar kicchui nei, [w:] R.F. McDermott, op. cit., s. 94.
36 Kamalkanta Bhattaćarja, Tumi kar gharer meye, [w:] R.F. McDermott, op. cit., s. 88.
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Próbuje zapomnieć o okropnych atrybutach, nie chce, aby prze-
rażała wyznawców. Usiłuje też przyćmić postać Śiwy, ukazując 
go jako niezdarnego, nędznego staruszka, który jest zdolny zmieniać 
świat, ale tylko dzięki swojej śakti – czyli Kali, dającej mu wieczną 
energię. Bogini jednak nie jest oddaną żoną, dominuje. Do jej stóp 
pada małżonek, czcząc ją jako duchową siłę wszechświata. Kamal-
kanta wręcz rywalizuje z Wielkim Tancerzem, gdyż sam chciałby 
leżeć pod stopami Bogini. Kali objawia mu się dwoiście: jest zbawi-
cielką i mamicielką. Potrafi spełniać życzenia, pomaga żyć, jej dotyk 
potrafi wszystko zmienić, lecz z drugiej strony, dzięki swej iluzji, 
przybiera wiele form, może wprowadzać w błąd swoich wyznawców. 
Jednak we wszystkich utworach widać bezpośredni i bliski kontakt 
z bóstwem, które obdarza licznymi antropomorficznymi cechami, 
wachlarzem ludzkich uczuć. 

Poezja bhakti odzwierciedla, a także inspiruje życie duchowe. Być 
może właśnie takie utwory wpłynęły na zmianę wizerunku Bogi-
ni Śmierci. Na dzisiejszych posągach przedstawia się ją nie jako nagą, 
krwiożerczą postać, ale jako ubraną, uśmiechniętą Boginię z pięk-
nymi, lśniącymi włosami. Hindusi nie odbierają jej jako zsyłającej 
cierpienia Matki. Przez lata stała się postacią o bardziej wyrazistym 
wizerunku. Według Kamalkanty Kali jest nie tylko bezwładną tan-
cerką na ciele Śiwy, ale również postacią kosmiczną, czyli wcieleniem 
brahmana37.

Pieśni o Kali wydają się ponadczasowe. Zostały napisane pate-
tycznym stylem, który przybliża dostojeństwo Wielkiej Matki. Moż-
na o nich rozprawiać w nieskończoność, jednak najlepszym dowodem 
ich kunsztu są one same.

Pieśń Jano na re man38 szczególnie ukazuje jedność Bogini ze wszyst-
kim, nawet z innymi bogami (w tym wypadku z Kriszną). Już na sa-
mym początku wskazano na przebiegłość Kali, której manifestacje 

37 R.F. McDermott, op. cit., s. 73–96.
38 Kamalkanta Bhattaćarja, Jano na re man, [w:] R.F. McDermott, op.cit., s. 86.
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są ukryte nawet dla serca jej wyznawcy (Ty nie wiesz tego, serce, ale 
Kali, Pierwotna Przyczyna, jest nie tylko kobietą.). Może się chociażby 
przemieniać i ukrywać jako mężczyzna. Jest pogromczynią demo-
nów, a w ciele Kriszny urzeka serca pasterek dźwiękiem swego fletu. Fakt, 
iż Kali utożsamiana jest z Kriszną wydaje się kontrowersyjny (gdyż 
jest on awatarem Wisznu). Sądzę jednak, że autor nie chciał podwa-
żać kwestii ideologicznych, ale uwypuklić niezwykłości tej bogini, 
która zawiera w sobie wszystko. Charakterystyczne są dla niej trzy 
cechy: tworzenie, zachowywanie i degradacja (ona stwarza, zachowuje 
i niszczy). Jest postacią pozytywną, gdyż zadaje i leczy bóle świata. Wła-
śnie dzięki różnorodności aspektów Kali wyznawca potrafi zatrzymać 
ją w swoim sercu. Każdy może wyobrazić sobie inną postać i przy-
gotować dla niej mieszkanie w głębi serca (Przybiera każdą postać, jaką 
wierzysz, że ma, i mieszka w twoim sercu).

Interesujący jest również pogląd Kamalkanty, według które-
go nieludzkie cechy Kali są nierealne. Nad tym problemem rozpra-
wia w Syama Ma ki amar kalo re39. Utwór rozpoczyna pytaniem: Czy 
moja Matka Śjama jest naprawdę czarna? Później wylicza odpowiedzi, 
które podkreślają niepoprawność zadanego pytania. To ludzie twier-
dzą, że Kali jest czarna, ponura i krwiożercza, jednak jego serce się 
nie zgadza. Przecież to ona oświetla świat (Jeśli ona jest czarna, jak może 
oświetlać świat?). Bogini jest nie do pojęcia, nie wyraża jej żadne 
słowo, a tym bardziej cechy takie jak kolory (czasami moja Matka jest 
biała, czasami żółta, niebieska i czerwona). Nie można jej klasyfikować. 
Jeżeli wyznawcy przypisują Kali ludzkie cechy, mogą stracić zmy-
sły, gdyż ona jest materią i duchem, i całkowitą próżnią. Możemy więc 
zauważyć, że odbieranie Mahadewi jako postaci negatywnej jest 
wynikiem daremnej czynności przypisywania jej ludzkich przydom-
ków. Każdy, kto będzie chciał ją dogłębnie poznać, musi przeznaczyć 
na to całe swoje życie i nie zawsze się to uda. Poznanie cudownej 
i niebiańskiej postaci bywa trudne, jednak warto poświęcić nawet 

39 Kamalkanta Bhattaćarja, Syama Ma ki amar kalo re, [w:] R.F. McDermott, op. cit., s. 89.



180 ex nihilo 1(15)/2016

całe bytowanie na ziemi. Według Kamalkanty tak wielu wyznaw-
ców nie potrafi w pełni jej poznać i zachować w swoim sercu, gdyż 
brak im cierpliwości w oczekiwaniu na poznanie Wielkiej Matki. 

W Tumi kar gharer meye40 poeta chce zapomnieć o jej straszliwych 
atrybutach. Stwierdza, że gdy patrzę na ciebie [Kali], nie mogę odróżnić 
dnia od nocy. Bogini jest czarna, nie wiadomo, z jakiej wywodzi się ro-
dziny, a jej oręż budzi strach. Jednak Kamalkanta zapomina o wszyst-
kim, sam nie wiedząc, jak to się dzieje. Ziemia i niebo są rozjaśnione 
jej pięknością, to ona jest praprzyczyną i władczynią wszechświata. 
Utożsamia ją z najdroższym skarbem, który swoje miejsce ma w diade-
mie bogów. Wydaje się, że cały ten utwór w domyśle przenika reto-
ryczne pytanie: Kto naprawdę rozumie jej niezrównaną piękność? 
Jako odpowiedź można przytoczyć wcześniej analizowany wiersz Sy-
ama Ma ki amar kalo re, którego puentą jest stwierdzenie, iż nawet całe 
ziemskie życie może okazać się za krótkie, aby zrozumieć postać 
Mahadewi. Ale jeśli człowiek oderwie się od postrzegania zmysło-
wego, spojrzy na Kali oczami duszy, wówczas Wielka Matka stanie 
się w pełni zrozumiała. 

Pieśni pełne poetyckich metafor, potrafiące dogłębnie oddać pa-
radoks dualizmu postaci Kali, zapadają w pamięć każdemu, kto bę-
dzie miał przyjemność je przeczytać. Śmiało można stwierdzić, że 
poeci Kali są świętymi, gdyż poświęcając swoje życie na zbliżenie się 
do niej, spróbowali przelać na papier coś tak niezrozumiałego i za-
gadkowego.

2.3 Kali w legendach Thugów

Czarna Matka stała się również inspiracją dla jednego z indyjskich 
tajnych stowarzyszeń – Thugów. Byli to legendarni czciciele Bo-
gini, którzy prawdopodobnie przez wieki żyli w ukryciu, niezna-
ni dla świata Zachodu. 

40 Kamalkanta Bhattaćarja, Tumi kar gharer meye, [w:] R.F. McDermott, op. cit., s. 88.
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Wiek xix był czasem fascynacji Europejczyków kulturą Orientu. 
Wzmianki o „egzotycznych”, krwawych, a mówiąc wprost, niezrozu-
miałych wtedy kultach, niejednokrotnie komentowano w gazetach czy 
utworach ówczesnych pisarzy. Przykładem popularności i chęci po-
znania nieznanych dotąd praktyk może być próba zdobycia pierw-
szego egzemplarza książki Coffesion of a Thug, autorstwa pułkow-
nika Phillipa Meadowsa Taylora, przez królową Anglii, Wiktorię41. 
Tematyka dzieła dotyczyła właśnie organizacji Thugów, jednak w ich 
opisie nie brakowało literackiej fikcji. Mimo to, dzięki rozpowszech-
nieniu tekstu, do słownika języka angielskiego na trwałe weszło sło-
wo thug w znaczeniu zbir, bandyta, czy rzezimieszek. 

Najwięcej informacji na temat stowarzyszenia zebrał i spisał Wil-
liam Sleeman oraz jego wnuk, pułkownik James L. Sleeman. Pierwszy 
z nich poświęcił prawie całe swoje życie na badanie tej tajnej organiza-
cji, zdołał wytropić i przesłuchać setki, a może nawet i tysiące przed-
stawicieli Thugów, zgłębiając przy tym zasady ich funkcjonowania. 

Thugowie często zaprzyjaźniali się z samotnymi turystami, 
po czym ich bezwzględnie zabijali, dusząc chustami obciążonymi ka-
mieniami, tzw. ruhmalami. Takie zachowanie tłumaczyli słowami Kali, 
która nakazała im powielać owe rytualne mordy. Wierzyli, że 
przekazuje im polecenia poprzez dzikie zwierzęta. Aby odczytać jej 
zamiary, zwracali uwagę na zachowanie jaszczurek, żurawi, szakali, 
wron bądź piskląt sów42. Według ustaleń Sleemana, przynależność 
do stowarzyszenia była dziedziczna. Jeden z przesłuchiwanych 
Thugów, Gholam Hossyn, twierdził, że tradycja ta trwa w jego ro-
dzinie od czasów Aleksandra Wielkiego43. 

Popełniane przez nich mordy rytualne obwarowane były licz-
nymi zakazami: nie wolno było zabijać kobiet, osób trędowatych, 
żebraków, złotników, garncarzy, muzyków czy tancerzy, jednak 
z biegiem czasu nie stosowano się do tych wskazań, gdyż do  

41 S. Klein, Tajne stowarzyszenia, Warszawa 2007, s. 169.
42 Ibidem, s. 175.  43 Ibidem, s. 175.
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chęci dopełnienia rytuału dochodziła myśl o wzbogaceniu się, 
która była możliwa dzięki rabunkowi mordowanych ofiar. William 
Sleeman oszacował, że rocznie liczba ofiar Thugów dobiegała 40 000.

Powiązanie Thugów z kultem Kali tłumaczy legenda przytoczo-
na przez Jamesa L. Sleemana w jego dziele Thug, or a Million Murder. 
Według niej w czasach, kiedy świat był zadręczany przez demo-
na pożerającego ludzi, do walki z nim stanęła Kali. Wielka Bogini, 
chcąc zniszczyć oprawcę ludzi, próbowała zabić go mieczem, jednak 
za każdym draśnięciem jego ciała, z upływem jego krwi, powstawał 
nowy demon. Wielka Matka zrozumiała, że nie jest w stanie po-
konać go sama, w tym celu strzepnęła kroplę swego potu, z której 
powstali dwaj mężczyźni. Bogini podarowała każdemu z nich kawa-
łek materiału ze swojej szaty, nakazując im dusić powstałe demony, 
aby uniknąć przelewu krwi. Kiedy mężczyźni pokonali wszystkie 
demony, Kali w nagrodę przekazała im długi kawałek materiału, 
zwany ruhmalem, na pamiątkę ich heroicznych czynów. Nakaza-
ła także, aby przekazywali go z pokolenia na pokolenie, chełpiąc się 
jego pochodzeniem44.

3. czarna matka a załoŻenia teorii  
mimetyczno-oFiarniczej renÉ girarda

Patrząc na wieloaspektowość przymiotów bogini Kali, nasuwa się py-
tanie, dlaczego ta ochraniająca matka staje się krwiożerczym bóstwem 
(bądź na odwrót). Odwołując się do teorii René Girarda, można stwier-
dzić, że cały kompleks mityczny związany z Wielką Kali warto wy-
jaśnić dzięki odniesieniu do pragnienia trójkątnego oraz mechani-
zmu kozła ofiarnego. 

Postać Kali jest prawie zawsze związana z ofiarą. Przeważnie ukazy-
wano ją jako wielką zabójczynię, pogromczynię demonów (np. Rawany, 

44 J.L. Sleeman, Thug, Or A milion Murders, Marston & Co, 1933, [w:] S. Klein, op. cit., 
s. 173. 
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Raktawidźy, demona-bawoła Mahiszy, asurów Śumbhy i Niśumbhy). 
Owe siły zła, które zwycięża, miały zagrażać bogom, światu i ludziom. 
Odbyte w praczasie zabójstwa mityczne stają się w pewnym sensie 
źródłem pomyślności. Dzięki wzorcowi (rytuał), który zostawiła Wiel-
ka Matka, przemoc mimetyczna dawkowana jest w odpowiedni spo-
sób, nie doprowadzając przy tym do jej niekontrolowanego wybuchu. 
To właśnie siła mimesis, mimo iż posiada niszczycielski charakter, 
daje środek zaradczy – możliwość zgromadzenia się we wspólnocie 
przeciwko jednej ofierze, dzięki której na nowo zapanuje ład. Rytuały 
ofiarnicze ku czci Kali są i były bardzo popularne na terenie Indii. 
To kolektywne zjednoczenie się przeciwko jednej ofierze stającej się 
kozłem ofiarnym miało na celu powstrzymanie spirali przemocy i nie-
dopuszczenie do powrotu sił chaosu. Girard podsumowuje tę kwestię 
w taki sposób: Społeczeństwo stara się skierować przemoc na ofiarę względ-
nie obojętną, która może być „poświęcona”, aby w ten sposób uchronić swoich 
własnych członków45. Mamy więc do czynienia z ambiwalencją rytuału, 
połączenie w nim świętości i krwawej zbrodni rozładowującej napięcie 
związane z pragnieniem mimetycznym. Członkowie uczestniczący 
w ofierze widzą epifanię bóstwa, jego ujawnianie się, jednocześnie nie 
zdając sobie sprawy z mechanizmu przemocy, którym są kierowani, 
bowiem przemoc względem kozła przypisują krwiożerczemu bóstwu, 
dla którego ryt jest odprawiany. Ofiara ulega sakralizacji, jest święta, 
ponieważ zapewnia harmonię świata, co było podkreślane w hindu-
izmie już od czasów wedyjskich. 

Dwubiegunowość bogini można wyjaśnić tym, iż stała się ona po-
średnikiem pożądania, modelem (jednym z wierzchołków trójką-
ta pragnienia mimetycznego). Pośrednik pragnienia wysyła do pod-
miotu sygnały, daje mu wskazówkę, co tak naprawdę ma być 
obiektem jego pożądania. Model posiada pełnię, której brakuje 
podmiotowi pożądania, z tego powodu staje się idolem. Jednak 
rywalizacja mimetyczna związana jest także z zazdrością, gdyż 

45 R. Girard, Sacrum i przemoc, Poznań [b.r.], s. 7.
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pośrednik oprócz tego, że wskazuje pożądany przedmiot i zachę-
ca do naśladownictwa, staje się również rywalem. Przedmiot, który 
stanie się obiektem pożądania, może być wyznaczany na różne 
sposoby, jednak musi on być wskazany przez model. Również 
ten aspekt można odnaleźć w kompleksie mitycznym związanym 
z Kali. Mechanizm pragnienia trójkątnego widać wyraźnie w od-
niesieniu do praktyk legendarnych Thugów, którzy dokonywali ry-
tualnych mordów ku czci Kali. Podmiotem pożądającym będą tutaj 
Thugowie, przedmiot pożądania zostaje wyznaczony przez boginię, 
która jest ambiwalentna, a modelem, który jest naśladowany, staję się 
sama Czarna Matka, będąca najwyższym bóstwem, idolem cieszącym 
się z ofiary. W mordach Thugów mamy również do czynienia z prze-
mocą mimetyczną skierowaną przeciwko jednej wytypowanej ofierze. 
Składający ofiarę twierdzą, że robią to ku czci Kali, nie widząc mecha-
nizmu przemocy, który nimi rządzi. Występuje również selekcja ofiar, 
liczne zakazy (np. nie wolno zabijać kobiet, trędowatych, żebraków, 
złotników, garncarzy, muzyków, czy tancerzy), oczywiście te ogra-
niczenia względem wyboru obiektu przemocy z czasem wydawały 
się zanikać. Jednak zawsze ofiara była wskazywana przez boginię, 
która posługiwała się w tym celu zwierzętami (np. jaszczurkami, 
żurawiami, szakalami, wronami, czy pisklętami sów), których 
zachowanie wskazywało członkom owego tajnego stowarzysze-
nia wybór konkretnej jednostki. Ofiara była sakralizowana, sta-
wała się gwarantem ładu i harmonii, poskramiając gniew Wielkiej 
Matki. Rytuał ofiarniczy w przypadku Thugów był legitymizowany 
i usankcjonowany dzięki mitom i legendom, które stały się podłożem 
do funkcjonowania ich stowarzyszenia. 

Wraz z rozwojem kultu Kali, gloryfikacją jej postaci w tekstach, 
które ukazują ją jako gwaranta ładu i pokoju, ów model (czyli w tym 
wypadku sama bogini) staje się godny naśladowania, jej aspekt groź-
ny i niszczycielski schodzi na drugi plan, jej postać jako rywalki mi-
metycznego pragnienia jakby zanika. Wielka Matka staje się Panią 
Kosmosu, stąd słynni poeci, jak Kamalkanta czy Ramprasad Sen, 
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skupiają się na jej dobrotliwym aspekcie, gdyż dzięki niej została od 
społeczeństwa oddalona przemoc mimetyczna, a ona sama wskaza-
ła substytut, który będzie mógł ową przemoc dawkować, nie dopro-
wadzając do jej niekontrolowanego wybuchu. Ta hipoteza substytu-
cji ukazuje, iż nakierowanie owej mimetycznej przemocy skupia się 
na substytucie ofiary ludzkiej – zwierzętach. Girard zwraca uwagę 
na „ludzkość” zwierząt: Ofiary w postaci zwierząt mają zawsze coś 
ludzkiego, jakby chodziło o to, aby bardziej oszukać przemoc46. Do dzisiaj 
czciciele Kali z okazji świąt składają jej ofiary zwierzęce, najczęściej 
są to ofiary krwawe, a święta ciągle obchodzi się z wielką radością 
i pompą. 

Według ujęcia Girarda cały kompleks mityczny przekazany 
w tekstach staje się uprawomocnieniem rytuałów, jest późniejszy 
względem pierwotnego mordu sankcjonującego społeczeństwo. 
Nie popieram takiego jednoznacznego opowiedzenia się za tezą, iż 
to właśnie rytuał był wcześniejszy od opowieści mitycznych. Zdaję 
sobie sprawę z równie redukcjonistycznego podejścia prezentowa-
nego w teorii mimetyczno-ofiarniczej. Mimo to uważam, że ta teo-
ria pozwala spojrzeć na fenomen bogini Kali z innej strony, dając 
możliwość prześledzenia rozwoju jej postaci na przestrzeni wieków. 

Podsumowując, Kali jest wieloraka. Aby zrozumieć kompleks 
mityczny z nią związany, należy dogłębnie prześledzić przekazy 
literackie oraz utwory jej wyznawców. Skupianie się na jednej ze 
stron ambiwalentnych manifestacji powoduje, iż postać staje się 
czymś niezrozumiałym, czy wręcz odpychającym i strasznym. Zro-
zumienie fenomenu Kali jest procesem trudnym, czasochłonnym 
i wymagającym pewnego zawieszenia sądów, aby na końcu dojść 
do obiektywnego opisu. Idea Bogini jest jednak ważnym nośnikiem 
hinduskiego światopoglądu i sposobu myślenia. Cytując G. Floo-
da, należy ciągle mieć w pamięci, iż hinduizmu nie da się zrozumieć 
bez Bogini47.

46 Ibidem, s. 5.  47 G. Flood, op.cit., s. 207.
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The aim of this study is to demonstrate ambivalent image impact in 
features of Hindu goddess Kali. The article is a compilation, based on 
a synthesis of existing research application and then on the summary 
and evaluation of the collected material. 
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pod prĄd. współczesny tradycjonalizm 
katolicki we Francji, niemczech  

i stanach zjednoczonych

Zjawisko współczesnego tradycjonalizmu katolickiego, rozumiane-
go jako zbiór różnorodnych ruchów, które łączy krytyczny stosunek 
do zmian, jakie zaszły w Kościele katolickim po Soborze Watykań-
skim ii, wzbudziło już zainteresowanie szeregu badaczy. Opisywa-
no historię i doktrynę Bractwa Kapłańskiego św. Piusa X (łac. Fraternitas 
Sacerdotalis Sancti Pii X, dalej Fsspx)1 i jego działalność w Polsce2. Anali-
zowano również tożsamość uczestników warszawskiego ruchu indu-
ltowego3 oraz doktrynę sedewakantystyczną4. Badano także wpływ, 
jaki tradycjonalizm katolicki wywarł na kształt programu niektórych 
spośród polskich ugrupowań nacjonalistycznych i konserwatywnych5. 

1 M. Karas, Integryzm bractwa kapłańskiego św. Piusa X. Historia i doktryna rzymsko-
katolickiego ruchu tradycjonalistycznego, Kraków 2010; D. Motak, Nowoczesność i funda-
mentalizm. Ruchy antymodernistyczne w chrześcijaństwie, Kraków 2002, s. 121–141.
2 A. Krawcewicz, Tradycjonalizm katolicki w Polsce na przykładzie Bractwa Kapłańskie-
go św. Piusa X, [w:] „Ex Nihilo” 2012, nr 2(8), s. 65–91.
3 Ł. Bertram, Wyrodne dzieci nowoczesności. Indultowi tradycjonaliści katoliccy w War-
szawie, [w:] „Ex Nihilo” 2012, nr 2(8), s. 11–38.
4 T. Niecikowski, Sedewakantyzm. Zarys historii i doktryny radykalnego skrzydła kato-
lickiego ruchu tradycjonalistycznego, [w:] „Nomos. Kwartalnik Religioznawczy” 2000, 
nr 30–31, s.101–121.
5 M. Strutyński, Funkcja polityczna tradycjonalizmu katolickiego w Polsce na przykładzie 
wybranych środowisk ideowo-politycznych, [w:] Wiedza religioznawcza w badaniach polito-
logicznych, red. B. Grott, O. Grott, s. 181–206.
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Nadal jednak jego zasięg w poszczególnych krajach pozostaje tematem 
domagającym się pogłębionych analiz.

W swoim tekście skupię się na statystykach odzwierciedlających 
poziom i dynamikę rozwoju tradycjonalizmu katolickiego w wy-
branych krajach. Wyłączę przy tym ze swoich rozważań najmniej-
szy oraz najbardziej radykalny nurt sedewakantystyczny, jak rów-
nież związane z nim zjawiska sedeprywacjonizmu i konklawizmu. 
Zarysuję natomiast kondycję grup działających za zgodą papie-
ża i miejscowych biskupów, składających się na tzw. ruch indulto-
wy oraz ruchu skupionego wokół Fsspx. Pierwszy z nich upatruje 
źródeł kryzysu Kościoła przede wszystkim w nadinterpretacji, nie-
jasności lub złej implementacji niektórych dokumentów ostatnie-
go soboru. Fsspx zaś za przyczynę uważa sprzeczność części z nich 
(dot. wolności religijnej, ekumenizmu, dialogu międzyreligijnego, 
liturgii, kolegializmu w stosunkach papieża z biskupami) z Tradycją 
katolicką6. Kolejnym istotnym elementem jest jego nieuregulowany 
status kanoniczny, wskutek decyzji Watykanu o zawieszeniu dzia-
łalności w 1976 r. (w sześć lat po powstaniu). 

Po przedstawieniu danych ogólnych moja analiza skupi się na licz-
bie powołań kapłańskich w środowiskach tradycjonalistycznych 
oraz miejsc sprawowania liturgii w tzw. rycie klasycznym (czyli wg 
mszału św. Jana xxiii z 1962 roku, nazywanym też tradycyjnym, 
trydenckim lub formą nadzwyczajną rytu rzymskiego) we Francji, 
Stanach Zjednoczonych i Niemczech. Już pobieżna lektura dostęp-
nych statystyk przekonuje w ich wypadku o relatywnie wysokim 
natężeniu zjawiska tradycjonalizmu katolickiego na tle innych kra-
jów. Był to główny powód wyboru wspomnianego obszaru badań. 
Zgromadzenie większej ilości danych i ich pogłębiona analiza pozwo-
liła zaś na wskazanie istotnych różnic pomiędzy trzema omawiany-
mi przypadkami. Jak wykażę, w ostatnich latach miał miejsce szyb-
ki rozwój tradycjonalistycznych struktur w przypadku francuskim 

6 Ł. Bertram, op. cit., s. 13–18.
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i amerykańskim, czego jednak nie można powiedzieć w wypad-
ku Niemiec. Przy tej okazji nawiążę również do skali działalności ka-
tolickich tradycjonalistów w Polsce, która na tle opisywanych przykła-
dów okazuje się być niewielka. Na koniec zaś odniosę zgromadzone 
dane do ustaleń Jose Casanovy i Gillesa Kepela, analizujących przy-
padki przeczące nieuchronności zachodzenia procesu sekularyzacji.

1. zasięg i skala tradycjonalizmu  
katolickiego na świecie

Nie przeprowadzono nigdy badań, które pozwoliłyby stwierdzić, 
jaka jest dokładna liczba katolików popierających ruch skupiony 
wokół Fsspx oraz regularnie uczęszczających do prowadzonych prze-
zeń kościołów i kaplic. Samo Bractwo jest stale obecne w 37 krajach 
(w kolejnych 33 jego duchowni prowadzą apostolat, nie posiadając 
w nich swoich przeoratów) na 6 kontynentach, zaś na swoich stronach 
szacuje, że zgromadziło wokół siebie ok. 600 tysięcy wiernych7. Dla-
tego najważniejszymi danymi, za pomocą których można próbować 
diagnozować siłę i żywotność ruchu, pozostają liczba księży i semi-
narzystów oraz miejsc regularnego odprawianych przezeń mszy. 
Według oficjalnych danych z marca 2015 (oficjalne dane za 2016 r. 
w momencie pisania artykułu nie zostały jeszcze opublikowane) licz-
ba jego kapłanów wyniosła 586, uczęszczających do seminariów 203, 
zaś kościołów i kaplic 7508. Oprócz tego w zgromadzeniach związa-
nych z Bractwem przebywało 112 zakonników i 186 zakonnic. Z koń-
cem tegoż roku, według nieoficjalnych deklaracji działaczy ruchu, 

7 General statistics, http://fsspx.org/en/content/2432 [dostęp 21.03.2016]. Wszelkie 
dane dotyczące Fsspx opieram na informacjach z ww. strony, chyba że zaznaczono ina-
czej. 
8 Quelques statistiques au sujet de la Fraternité Sacerdotale Saint-Pie X, http://laporte-
latine.org/quisommesnous/statistiques/stat.php [dostęp 21.03.2016].
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liczba księży przekraczała zaś 6009. Opis statystyczny nieco kompli-
kuje konflikt kierownictwa Fsspx z wydalonym z niego w 2012 bp. Wil-
liamsonem oraz innymi byłymi już członkami, sprzeciwiającymi się 
negocjacjom z Watykanem ws. uregulowania kanonicznego statusu. 
Z środowisk tych płyną wezwania do opuszczania struktur Bractwa. 
Nic nie wskazuje jednak, by zjawisko to przybrało masowy charakter, 
choć można wskazać jego pojedyncze przykłady10.

Od momentu swojego powstania Bractwo notuje stały wzrost liczby 
kapłanów. Okres najszybszego rozwoju następował jednak we wcze-
śniejszych dekadach – np. w latach 1985 i 1986 liczba wyświęcanych 
księży przekraczała 30, mimo że suma dotychczasowych nie osiągnę-
ła jeszcze 200. Na przestrzeni ostatnich dziesięciu lat liczba nowych 
prezbiterów podlegała znacznym wahaniom, nie wykazując jasnej 
tendencji rosnącej lub malejącej, nigdy jednak nie spadając poniżej 14. 
W 2013 roku wyniosła ona aż 32 księży, w 2015 zaś jedynie 1811. Nawet 
w przypadku ostatniej z wymienionych liczb proporcja do będących 
już kapłanami Bractwa pozostaje jednak imponująca. Wystarczy wspo-
mnieć, że jest ona podobna do zanotowanej w Polsce w 2001 roku, kiedy 
to wyświęcono wyjątkowo wysoką liczbę 641 księży diecezjalnych, 
przypadających na przeszło 21 tys. dotychczasowych12. Z kolei w latach 
2010–2015 liczba osób przyjętych na pierwszy rok do seminariów Fsspx 
wahała się od 43 do 53, także nie wykazując stałej tendencji13.

9 J. Pytel, Szwajcaria: Święcenia wyższe w seminarium FSSPX w Ecône, http://news.fsspx.
pl/2015/07/szwajcaria-swiecenia-wyzsze-w-seminarium-fsspx-w-econe-3 [dostęp 
21.03.2016].
10 Patrz np. P. Girouard sspx, Declaration to Members of the Society of St. Pius X, Affiliated 
Communities & Faithful of Tradition, http://www.therecusant.com/frgirouard-dec-
laration [dostęp 21.03.2016].
11 Obliczenia własne na podst. depesz agencji dici, http://www.dici.org [dostęp 
21.03.2016].
12 J. Baniak, Powołania do kapłaństwa i do życia zakonnego w Polsce w latach 1900–2010. 
Studium socjologiczne, Poznań 2012, s. 153; 158.
13 53 new seminarians for the SSPX, http://sspx.org/en/news-events/news/53-new-
seminarians-for-the-sspx-11518 [dostęp 21.03.2016].
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Jeszcze trudniejsze jest oszacowanie wielkości ruchu indultowego. 
W tym przypadku nie dysponujemy nawet jasno określonymi sza-
cunkami autorstwa samych jego uczestników, choć można spotkać się 
z niepopartymi dokładniejszymi stwierdzeniami, iż jego liczebność 
jest podobna do środowiska Fsspx. Warto przy tym zauważyć, że gra-
nice są tu o wiele mniej czytelne. Wystarczy wspomnieć, że duszpa-
sterzami rozmaitych grup tradycjonalistycznych wiernych częstokroć 
są kapłani spoza wspólnot posługujących się wyłącznie mszałem św. 
Jana xxiii. Niejednokrotnie są to „zwykli” księża diecezjalni, skiero-
wani do takiej posługi przez biskupów z uwagi na prośby wiernych, 
lub tacy, którzy postanowili odprawiać msze zarówno w dawnej 
formie, jak i wedle Novus Ordo Missae (w wypadku wiernych zaś 
możemy mieć do czynienia z – analogicznie – uczestnictwem w li-
turgii w starszej i nowszej formie). Tak jak w poprzednim wypadku – 
najważniejszymi czytelnymi wskaźnikami pozostają więc liczba ka-
płanów w tradycjonalistycznych instytutach i bractwach kapłańskich 
oraz miejsc, w których odprawiana jest msza w klasycznym rycie 
w poszczególnych krajach. W tym ostatnim przypadku nie są jed-
nak dostępne zbiorcze statystyki dotyczące całego świata, tak jak 
w przypadku Fsspx.

Największą grupą duchownych związaną z ruchem indultowym 
pozostaje Bractwo Kapłańskie św. Piotra (łac. Fraternitas Sacerdotalis 
Sancti Petri – dalej Fssp). Jego szeregi liczą w tej chwili 262 księży14. 
W przybliżeniu oznacza to pięciokrotny wzrost liczebności na prze-
strzeni ostatnich 20 lat. Obecnie posiada ono 159 seminarzystów – od 
2010 r. liczba ta stale przekracza 150. W 2015 r. wyświęcono 15 no-
wych księży. Średnia dla lat 2004–2015 wynosi 11, a jej wahania nie 
wykazują jednoznacznej tendencji. O ile więc liczba ta jest niższa niż 
w wypadku Fsspx, jej stosunek do liczby już wyświęconych księży 

14 What are we? A few figures…, http://fssp.org/en/chiffres.htm [dostęp 21.03.2016].
Wszelkie dane dotyczące Fssp opieram na informacjach z ww. strony, chyba że zazna-
czono inaczej.
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pozostaje korzystniejszy. Msze są odprawiane przez Fssp w 219 ko-
ściołach i kaplicach położonych w 15 krajach, w tym w 34 samodziel-
nie zarządzanych parafiach.

Oprócz tego należy wymienić dynamicznie rozwijający się, działa-
jący w 10 krajach Instytut Chrystusa Króla Najwyższego Kapłana (łac. 
Institutum Christi Regis Summi Sacerdotis, dalej icrss) liczący 60 księży, 
w tym aż 11 wyświęconych w 2015 roku15. Z kolei Instytut Dobre-
go Pasterza (łac. Institutum a Bono Pastore, dalej idp), którego człon-
kami jest 28 kapłanów, działa w 5 państwach16; skupiająca zaś swą 
działalność w brazylijskiej diecezji Campos Apostolska Administra-
tura Personalna św. Jana Vianneya liczy 34 księży17. Warto w tym 
miejscu zauważyć, że oprócz icrss, wszystkie wymienione pod-
mioty powstały w wyniku secesji z ruchu skupionego wokół Fsspx. 
W przypadku Fssp stało się to w wyniku niezgody części księży Brac-
twa na wyświęcenie przez abp. Lefebvre’a biskupów bez aprobaty pa-
pieża. idp powstało zaś dzięki porozumieniu z Benedyktem xVi innej 
ich grupy, wbrew polityce kierownictwa. Podobnie było w przypad-
ku tradycjonalistycznej Administratury w Campos, wywodzącej się 
z „siostrzanego” dla Fsspx Bractwa Kapłańskiego św. Jana Vianneya. 
Istnieją także mniejsze instytuty kapłańskie podobnego typu, takie jak 
Bractwo św. Wincentego Ferrera czy Instytut św. Filipa Neri, na któ-
rych dokładniejszy opis niestety nie ma tu jednak miejsca, podobnie 
jak w przypadku kilkudziesięciu zwykle niewielkich zgromadzeń 
zakonnych.

Po tym niezbędnym wprowadzeniu, ogólnie ukazującym rozmiary 
dwóch głównych gałęzi współczesnego katolickiego tradycjonalizmu, 

15 Ueber Institut, http://institut-christus-koenig.de/institut/ueber-institut [dostęp 
21.03.2016]. Wszelkie dane dotyczące icrss na podstawie powyższej strony, chyba że 
wskazano inaczej.
16 Editorial, http://www.seminairesaintvincent.fr/home.php?area=editorial&lan-
g=en [dostęp 21.03.2016]. Patrz także Membres de l’IBP, http://fr.wikipedia.org/wiki/
Institut_du_Bon-Pasteur [dostęp 21.03.2016].
17 Clero, http://adaapostolica.org/clero [dostęp 21.03.2016].
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skupię się na poziomie ich rozwoju we Francji, Niemczech i usa, czy-
li państwach, w których Kościół katolicki działał na przestrzeni wie-
ków w odmiennym kontekście religijnym, politycznym i społecznym. 
Przypadki te łączy jednak relatywnie wysokie natężenie omawia-
nego zjawiska na tle innych krajów. Co jednak nie oznacza, że nie 
możemy wskazać między nimi różnic.

2. w ojczyŹnie aBp. leFeBVre’a

Już pierwszy rzut oka na statystyki pozwala stwierdzić, że Fsspx 
jest szczególnie silne w kraju pochodzenia abp. Lefebvre’a. Kiedyś 
Francuzi stanowili przeszło połowę jego księży; nadal jest to jedy-
na nacja posiadająca ich ponad 200. W 2015 r. osiągnęła ona liczbę 250, 
przy 58 seminarzystach. Rok ten przyniósł również Bractwu 7 nowych 
kapłanów tej narodowości, przy 7 w 2014 r. i 6 w 2013 r.18. Wśród 
związanych z nim zakonników jest zaś aż 34 Francuzów. Rozrost 
struktur Fsspx we Francji trwa więc nadal, choć oczywiście części fran-
cuskich księży są przydzielane obowiązki w innych krajach.

Jednak nawet na tym tle kondycja środowisk indultowych rów-
nież wydaje się bardzo dobra. Członkami Fssp jest 78 francuskich 
księży oraz aż 28 seminarzystów tej narodowości. W latach 2013–2015 
corocznie wyświęcano 3 pochodzących z Francji, nowych kapła-
nów Bractwa. W przypadku icrss liczba wyświęconych francuskich 
księży osiągnęła w 2015 r. rekordową liczbę 7, przy 4 dla lat 2013 
oraz 2014. Zarówno w tym wypadku, jak i idp, Francuzi stanowią 
większość członków. W sumie w roku 2015 wyświęcono 13, 2014 – 
11, a w 2013 – 10 francuskich kapłanów dla instytutów posługują-
cych się rytem klasycznym19. Jeśli powyższa tendencja utrzyma się, 

18 Obliczenia własne na podst. depesz agencji dici, http://www.dici.org [dostęp 
21.03.2016].
19 Francja rok 2015 – 20 wyświęconych kapłanów dla formy nadzwyczajnej i tylko 68 
dla zwyczajnej. List 54. Stowarzyszenia Paix Liturgique, http://pl.paix-liturgique.org/
aff_lettre.asp?let_N_id=2269 [dostęp 21.03.2016].
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proporcja ich liczebności w porównaniu do szeregów Fsspx będzie 
się więc zmieniać na korzyść środowisk indultowych.

Co charakterystyczne, obliczenia wykonane w 2010 roku wykazały, 
że liczba miejsc, w których odprawiana jest niedzielna msza w rycie 
klasycznym dla Francji jest taka sama w wypadku obu nurtów trady-
cjonalizmu – wynosiła ona wtedy 15620. Równowaga ta utrzymała się 
do dziś; dla ruchu indultowego liczba ta wynosi obecnie 171, w wy-
padku Fsspx zaś 17221. O ile jednak sześć lat temu liczba wszystkich 
miejsc odprawiania mszy wynosiła odpowiednio 223 i 190, teraz jest 
jeszcze korzystniejsza dla tradycjonalistów działających za przy-
zwoleniem miejscowych biskupów. Liczba kościołów i kaplic Fsspx 
wynosi obecnie 197, w wypadku środowisk indultowych zaś wzro-
sła do 277 – w niektórych z nich msza odprawiana jest jednak jedynie 
raz w miesiącu lub rzadziej.

We Francji możemy więc mówić o powolnym, ale stałym roz-
woju ruchu indultowego oraz struktur Fsspx w ostatnich latach, ze 
szczególnym uwzględnieniem tego pierwszego. Zarazem nie sposób 
jednoznacznie stwierdzić, by któraś z opisywanych gałęzi katolickie-
go tradycjonalizmu dominowała nad drugą. Co istotne, ma to miejsce 
w czasie głębokiego kryzysu powołań do kapłaństwa we Francji. 
W 2015 roku liczba wyświęcanych księży diecezjalnych w tym kra-
ju spadła do rekordowo niskiej liczby 6822. Choć w roku 2016 naj-
prawdopodobniej będzie ona wyższa, to i tak skłania do refleksji nad 
konsekwencjami rozrostu szeregów tradycjonalistycznych księży 
dla przyszłości francuskiego Kościoła.

20 Lieux de culte où est célébrée la messe de saint pie V – Février 2010, http://agoramag.free.
fr/OuestcelebreelaFormeExtraordinaireduRiteRomain.pdf, [dostęp 21.03.2016].
21 Obliczenia własne na podst. La carte des lieux de culte traditionnels en France, http://
laportelatine.org/district/lieux/lieux.php oraz Messes traditionnelles en France, http://
www.amdg.asso.fr/lieux_messes_spv.htm#1 [dostęp 21.03.2016].
22 Francja rok 2015…
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3. eksplozja tradycjonalizmu za oceanem

Co może się wydawać zaskakujące, największy kościół Fsspx znajduje 
się nie we Francji, lecz w amerykańskim Kansas. Księża pochodzący 
ze Stanów Zjednoczonych stanowią drugą największą grupę naro-
dowościową w Bractwie. Ich liczba osiągnęła w 2015 r. poziom 100; 
wzrastając w tymże roku o 4, w latach 2013 i 2014 zaś o 823. Zarazem 
jednak liczba amerykańskich seminarzystów spadła w ubiegłym 
roku do 54 z 61 w roku 2014. Powoli wzrasta również liczba kościo-
łów i kaplic – dla lat 2010, 2012 i 2016 wyniosła ona odpowiednio 98, 
103 i 11724. O ile sześć lat temu coniedzielna msza była odprawia-
na przez księży z Fsspx w 70 miejscach, dziś jest ich już 85. 

Na tym tle widoczna jest nasilająca się dominacja ruchu indul-
towego w łonie amerykańskiego tradycjonalizmu. Nie jest ona ude-
rzająca w wypadku liczby księży Fssp, która wynosi w tej chwili 80; 
jednakże liczba jego amerykańskich seminarzystów – 56 – przekro-
czyła już poziom Fsspx. W wypadku wyświęcanych księży w latach 
2014 i 2015 także okazała się wyższa, wynosząc 9 i 6 (w 2013 zaś 
było ich 5)25. Do tego amerykański ksiądz został wyświęcony w 2015 
r. w icrss, a wcześniej aż 4 w 201426. Najważniejszym wskaźnikiem, 
ukazującym wyższy stopień rozwoju ruchu indultowego w tym kra-
ju, jest jednak liczba miejsc odprawiania mszy w klasycznym rycie. 
Co niedzielę odbywa się to obecnie w 353 kościołach i kaplicach27, 

23 Obliczenia własne na podst. depesz agencji dici, http://www.dici.org [dostęp 
21.03.2016].
24 SSPX statistics, http://archives.sspx.org/miscellaneous/sspx_statistics_12–21-2012/
sspx_statistics_12–20-2012.htm [dostęp 21.03.2016] oraz Lieux de culte…
25 Obliczenia własne na podst. News: ordinations, http://fssp.com/press/category/
news/ordinations [dostęp: 21.03.2016].
26 Obliczenia własne na podst. News: seminary and vocations, http://www.institute

-christ-king.org/news/news-seminary-and-vocations [dostęp 21.03.2016].
27 Obliczenia własne na podst. Masses, http://www.ecclesiadei.org/masses.cfm 
oraz Lieux de culte…
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wobec 289 w 2010 r. Liczba wszystkich miejsc kultu wykorzysty-
wanych do tego celu przekracza zaś 500. Według deklaracji ame-
rykańskiego oddziału stowarzyszenia Una Voce, już przeszło 1000 
amerykańskich księży nienależących do tradycjonalistycznych in-
stytutów i bractw kapłańskich poznało go dzięki dostarczonym 
przez organizację materiałom i szkoleniom28.

W amerykańskim Kościele katolickim trudno mówić o kryzysie 
powołań do kapłaństwa – liczba wyświęcanych księży w zeszłym 
roku osiągnęła w nim najwyższy od trzydziestu lat poziom 59529. 
Na tym tle statystyki dotyczące rozwoju tradycjonalizmu katolic-
kiego nie są aż tak szokujące, jak w przypadku Francji. Niemniej 
dane dotyczące liczby seminarzystów Fsspx, a w szczególności Fssp 
wskazują na to, że przechodził on w ostatnich latach fazę intensyw-
nego wzrostu.

4. katoliccy tradycjonaliści w kraju lutra

Wedle ostatnio opublikowanych danych 52 księży Fsspx pocho-
dzi z Niemiec; są oni trzecią co do wielkości grupą narodowościową 
w Bractwie. Zaliczających się do niej seminarzystów jest zaś w tej 
chwili 10. W 2015 r. wyświęcono nowego niemieckiego kapłana; 
poprzednio zdarzyło się to w roku 2013. Liczba kościołów i kaplic 
związanych z ruchem wynosi 47, z czego w 43 msza odprawiana jest 
co niedzielę lub częściej30. W 2010 r. liczby te wynosiły odpowied-
nio 44 i 3931. 

28 The Latin Mass in America Today. A Candid Interview with Byron Smith, http://regi-
namag.com/update-latin-mass-america-today [dostęp 21.03.2016].
29 A. Hendershott, Increase in Ordinations the Result of Faithfulness and Orthodoxy,
http://www.catholicworldreport.com/Item/4491/increase_in_ordinations_the_result_
of_faithfulness_and_orthodoxy.asx [dostęp 21.03.2016].
30 Obliczenia własne na podst. Priorate und Messzentren, http://fsspx.de/de/con-
tent/3275 [dostęp 21.03.2016].
31 Lieux de culte…
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Liczba księży z Niemiec w Fssp wynosi zaś 35, przy 13 seminarzy-
stach. Ostatniego niemieckiego kapłana wyświęcono dla tego Brac-
twa w 2013 roku. icrss posiada z kolei 2 niemieckich księży (brak 
ich w idp). Jeszcze w 2007 roku w Niemczech odprawiano mszę 
w rycie klasycznym za pozwoleniem biskupa jedynie w ok. 40 miej-
scach. Ogłoszenie przez Benedykta xVi Summorum Pontificum przy-
niosło jednak gwałtowny wzrost tej liczby. W 2009 roku było ich już 
136, w 2013 – 152. Obecnie liczba ta jest taka sama, w wypadku miejsc 
z mszą coniedzielną wynosi zaś 5432. W 38 z nich msze odprawiają 
kapłani Fssp, 5 zaś Instytutu Chrystusa Króla (księży niemieckich 
wspiera 2 francuskich).

W 2010 roku 55% coniedzielnych mszy w rycie klasycznym od-
prawiano w Niemczech dla środowisk indultowych, 45% zaś w ka-
plicach i kościołach Fsspx33. Dziś proporcje te pozostają podobne. 
Oczywiście widoczne jest, że stosunek liczebności niemieckich se-
minarzystów Fssp, a w szczególności Fsspx, do liczby kapłanów tej 
narodowości jest gorszy niż w przypadku Francji, nie mówiąc o Sta-
nach Zjednoczonych. Wzrost ilości miejsc, w których odprawiana jest 
w msza w rycie klasycznym, jest zaś powolny. W przeciwieństwie 
do tych krajów, w wypadku Niemiec trudno mówić w ostatnich la-
tach o szybkim rozwoju katolickiego tradycjonalizmu. Warto w tym 
miejscu wspomnieć, że liczba rocznie wyświęcanych niemieckich 
księży od 2008 roku nie przekracza 10034. Jednak nawet na tle rekor-
dowo niskiej liczby 75 nowych kapłanów wyświęconych w roku 2014, 
pojedynczy Niemcy dołączający do tradycjonalistycznych bractw są 

32 Statistik Diözesen in Deutschland – sortiert nach Anzahl Meßorte, http://www.pro-mis-
satridentina.org/news/images/statistik_bistuemer_in_d-2016.01.15.pdf [dostęp 
21.03.2016]. Dane z lat 2007, 2009 i 2013 na podst. starszych statystyk stowarzysze-
nia Pro Missa Tridentina, w posiadaniu autora.
33 Lieux de culte…
34 Anzahl der Priesterweihen der katholischen Kirche in Deutschland von 1999 bis 2014, 
http://de.statista.com/statistik/daten/studie/200021/umfrage/priesterweihen-

-der-katholischen-kirche/ [dostęp 21.03.2016].
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zbyt nieliczni, by można było mówić o wzroście ich znaczenia w tam-
tejszym Kościele.

Przedstawione powyżej dane pokazują, iż fenomen tradycjonali-
zmu katolickiego nie tylko osiągnął szczególnie duże natężenie we 
Francji i w usa, ale i możemy mówić o jego nasilaniu się w ostatnich 
latach. Podobna konstatacja nie ma jednak podstaw w wypadku Nie-
miec. Oczywiście nie są to jedyne kraje, w których możemy mówić 
o ożywieniu działalności katolickich tradycjonalistów. W kontekście 
Fsspx można tu wymienić wyróżniającą się dużą liczbą księży Szwaj-
carię (niebawem przekroczy 50), czy notującą ostatnio skok w liczbie 
seminarzystów Irlandię (obecnie jest ich ponad 50). W wypadku ru-
chu indultowego zaś – posiadającą porównywalną z Niemcami liczbę 
miejsc odprawiania mszy w rycie klasycznym Wielką Brytanię. Te 
i inne przypadki, na których opis nie ma tu miejsca, czekają na analizę. 

Co ciekawe, trudno wskazać podobne wyróżniki w wypadku Pol-
ski. Wystarczy wspomnieć, że liczba coniedzielnych mszy w rycie 
klasycznym w Polsce wynosi w tej chwili 45, z czego tylko 14 odpra-
wianych jest w kościołach i kaplicach Fsspx, mimo że bractwo dzia-
ła w naszym kraju już od 1998 roku35. Jest to liczba mniejsza niż 
chociażby we wspomnianych już Niemczech, Wielkiej Brytanii czy 
Szwajcarii. Liczba polskich seminarzystów w odpowiednio Fssp i idp 
wynosi 536 (przy 3 i 4 księżach, z których w sumie tylko 2 posłu-
guje w Polsce), Fsspx zaś 4 (przy kilkunastu kapłanach, z których 9, 
wraz z jednym zakonnikiem, pełni obecnie posługę w Polsce). Py-
tanie o przyczyny tego stanu rzeczy pozostaje otwarte. W kręgach 
przychylnych tradycjonalistom upatruje się jej czasem w relatywnym 
konserwatyzmie polskiego Kościoła, uznając przy tym, że przypad-
ki Francji, Niemiec i usa łączy występowanie w tych krajach silnych 

35 Trend ilości miejsc z Mszą trydencką w Polsce, http://www.unacum.pl/p/statystyki.
html; Przeoraty i kaplice Bractwa Świętego Piusa X w Polsce, http://www.piusx.org.pl/
kaplice [dostęp 21.03.2016].
36 Polacy w tradycyjnych seminariach, http://www.unacum.pl/2015/10/polacy- 
w-tradycyjnych-seminariach.html [dostęp 21.03.2016].
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tendencji liberalnych w łonie miejscowych episkopatów i wspólnot 
katolickich; tradycjonalizm zaś jest w tym wypadku odczytywany 
jako reakcja na nie. Oprócz tego nasilanie się tego fenomenu czę-
stokroć opierało się na (paradoksalnie promowanej usilnie po So-
borze Watykańskim ii) oddolnej aktywności laikatu, którą nadal 
trudno uznać za wyróżnik polskiego katolicyzmu. Nie można też 
zapominać, że do 1989 roku działalność tradycjonalistów w Polsce 
była z powodu sytuacji politycznej znacznie utrudniona. Udzielenie 
jednoznacznej odpowiedzi dotyczącej ewentualnego wpływu wspo-
mnianych czynników wymagałoby jednak przeprowadzenia odpo-
wiednich badań.

5. tradycjonalizm katolicki a sekularyzacja  
i oŻywienie religijne

Oczywiście, nie należy przeceniać rozmiarów obu opisywanych 
ruchów, gromadzących wokół siebie setki tysięcy wiernych, szcze-
gólnie w kontekście znacznie przekraczającej miliard liczby człon-
ków Kościoła katolickiego (nawet przy świadomości, że mówimy 
o przynależności czysto nominalnej). Niemniej fakt ich trwania i dość 
szybki rozwój w krajach w których tendencje sekularyzacyjne zazna-
czają się w sposób istotny (Stany Zjednoczone)37 czy wręcz w nie-
bywałym natężeniu (Francja), jest kolejnym elementem kompliku-
jącym obraz podlegającej ciągłej transformacji religijności w krajach 
tzw. Zachodu. 

W przypadku Kościoła katolickiego, obok często obserwowa-
nego spadku częstotliwości praktyk w ramach jego struktur, wy-
stępował po Soborze Watykańskim ii rozwój nowych wspólnot, 

37 Np. poprzez wzrost liczby osób bezwyznaniowych. Patrz raport Pew Research 
Center, America’s Changing Religious Landscape. Christians Decline Sharply as Share of 
Population; Unaffiliated and Other Faiths Continue to Grow, http://www.pewforum.org/
files/2015/05/rls-08–26-full-report.pdf [dostęp 21.03.2016].
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wykraczających poza formułę duszpasterstwa parafialnego oraz kon-
centrujących się na przeżywaniu wiary w małych grupach, przy 
dużym udziale świeckich38. Odnosząc ich działalność do trzech 
poziomów sekularyzacji wyróżnionych przez Karela Dobbelaere’a39, 
można uznać, że koncentrują się one przede wszystkim na powstrzy-
maniu tego procesu w wymiarze indywidualnym. Tymczasem trady-
cjonaliści dużo więcej uwagi poświęcają także potrzebie oporu wobec 
sekularyzacji organizacyjnej, dotyczącej wewnętrznej rzeczywisto-
ści Kościoła i skutkującej jej przekształcaniem wedle oczekiwań 
pluralistycznego świata, jak również procesom sekularyzacyjnym 
w wymiarze społecznym, z którym wiąże się utrata wpływu re-
ligii chociażby na instytucje państwowe. W wypadku środowisk 
indultowych częstokroć mamy do czynienia z podkreślaniem, iż 
soborowe dokumenty, odczytywane w ramach Tradycji katolickiej, 
wcale nie postulują zupełnego rozdziału Kościoła od państwa oraz re-
zygnacji z wywierania wpływu na jego struktury40. Duchowni z Fsspx 
zaś, wprost krytykując deklarację Dignitatis Humanae, podkreślają, 
że katolicy mają nie tylko prawo, ale i obowiązek do podejmowa-
nia prób budowy katolickich państw wyznaniowych (czyli uzna-
jących katolicyzm za swą oficjalną religię, co nie musi oznaczać 
braku tolerancji dla innych wyznań), nawet jeśli jest to dziś trud-
no wyobrażalne. Postawa ta może budzić skojarzenia z opisywanym 
przez Jose Casanovę zjawiskiem deprywatyzacji religii41. Jednakże 
należy podkreślić, że przypadek tradycjonalistów znacznie odbie-
ga od tych opisywanych w Religiach publicznych w nowoczesnym świecie, 
i to nie tylko pod względem skali. Tradycjonalizm katolicki często-
kroć wchodzi bowiem w napięcie z rozpowszechnionymi w dobie 

38 Na ten temat patrz D. Szczerba, Nowe wspólnoty w Polsce, Warszawa 2012. W po-
dobnym kontekście można rozpatrywać rozwój Drogi Neokatechumenalnej.
39 K. Dobbeleare, Sekularyzacja. Trzy poziomy analizy, Kraków 2007, s. 49–66.
40 Patrz np. Czytamy Sobór wewnątrz Tradycji (I). „Deklaracja o wolności religijnej”, 
opr. P. Milcarek, [w:] „Christianitas” 2012, nr 48/49, s. 91–319.
41 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym świecie, Kraków 2005, s. 84–85.
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nowoczesności demokratyczno-liberalnymi pryncypiami. Tymcza-
sem Casanova stara się raczej pokazać, iż religia nie tylko może być 
obecna w sferze publicznej w dobie nowoczesności, ale też że wcale 
nie musi się to dziać w połączeniu z wyrażaniem sprzeciwu wobec 
charakterystycznych dla niej swobód czy emancypacyjnych postu-
latów.

Celem tradycjonalistów katolickich pozostaje przede wszystkim 
rechrystianizacja oddolna, jednakże bez wykluczania odgórnej. Od-
najdujemy tu więc dwie podstawowe formy dążeń charakterystycz-
nych dla opisywanego przez Gillesa Kepela ożywienia religijnego42. 
Operując przykładami z dziedziny chrześcijaństwa, islamu i juda-
izmu, ukazał on, że próby „wykroczenia poza nowoczesność” rów-
nież dziś mogą zaowocować budową potężnych ruchów religijnych 
także w świecie zachodnim, zaś gorliwość ich działaczy wcale nie 
musi prowadzić do przemocy. Sam autor uznał ruch abp. Lefe-
bvre’a za zbyt mało wpływowy politycznie, by umieścić go w ka-
talogu analizowanych przypadków43. Nie znaczy to jednak, że 
przyjęta przez niego perspektywa nie może być pomocna w uchwy-
ceniu specyfiki Fsspx czy szerzej, tradycjonalizmu katolickiego; pa-
miętajmy też, że od ukazania się Zemsty Boga minęło 25 lat, w czasie 
których wykazał się on sporą żywotnością.

6. podsumowanie

W niniejszym tekście nie miałem zamiaru dostarczyć pełnej charakte-
rystyki ruchu skupionego wokół Fsspx oraz indultowego. Jego głów-
nym celem było przedstawienie analizy danych statystycznych, ilu- 
strujących ich obecny stan we Francji, usa i Niemczech oraz zasygnali-
zowanie, że śledzenie tego fascynującego zjawiska stanowi niezbędne 
uzupełnienie obrazu religijności występującej współcześnie w krajach 

42 G. Kepel, Zemsta Boga. Religijna rekonkwista świata, Warszawa 2010, s. 111 i in.
43 Idem, s. 39.
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Zachodu. Przypadek tradycjonalizmu katolickiego pokazuje nam, że 
jej opis wymyka się prostym modelom, za pomocą których usiłuje 
się zredukować charakterystyczną dla niej złożoność. Sukcesy tra-
dycjonalistów, nawet jeśli ich skala jest ograniczona, przekonują nas, 
jak trudne jest opisanie spluralizowanej religijności przy pomocy 
wszechogarniających schematów, opartych na przeświadczeniu o nie-
uchronności i powszechności występowania rozmaitych tendencji. 
Odnajdujemy w nich raczej potwierdzenie intuicji tych autorów, 
którzy nie tylko ukazali, iż nie da się empirycznie potwierdzić nie-
rozerwalnego związku modernizacji i zaniku religijności, ale też że 
niekoniecznie musi ona ewoluować w kierunku formy sprywatyzo-
wanej czy „niewidzialnej”. Wyjaśnienie ich genezy to zaś zadanie 
nadal czekające na uwagę badaczy.
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Aneks

Tab. 1. Liczba księży i seminarzystów Fsspx z podziałem na wybrane kraje pocho-
dzenia (opr. własne)

Tab. 2. Liczba księży i seminarzystów Fssp z podziałem na wybrane kraje pochodze-
nia (opr. własne)

Tab. 3. Porównanie liczby miejsc odprawiania coniedzielnych mszy w rycie klasycznym 
w 2010 r. i 2016 r. w wybranych krajach (opr. własne)

Wyświęceni  
w 2013 r.

Wyświęceni  
w 2014 r.

Wyświęceni  
w 2015 r.

Wszyscy księża  
w 2015 r.  

(dane oficjalne)

Seminarzyści  
w 2015 r.  

(dane oficjalne)

Francja 6 7 7 251 58

Niemcy 1 0 1 52 10

usa 8 4 4 100 54

Wszystkie 

narodowo-

ści ogółem

32 20 18 586 203

Wyświęceni  

w 2013 r.

Wyświęceni  

w 2014 r.

Wyświęceni  

w 2015 r.

Wszyscy księża  

w 2015 r.  

(dane oficjalne)

Seminarzyści  

w 2015 r.  

(dane oficjalne)

Francja 3 3 3 78 28

Niemcy 1 0 0 35 13

usa 5 9 6 80 56

Wszystkie 

narodowości  

ogółem

11 12 15 262 159

2010 r. –  

msze indultowe

2010 r. –  

msze Fsspx

2016 r. –  

msze indultowe

2016 r. –  

msze Fsspx

Francja 156 156 171 172

Niemcy 49 39 54 43

usa 289 70 353 85
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against the tide: contemporary roman catholic 
traditionalism in France, germany  

and the united states

This article is dedicated to the phenomenon of Catholic traditionalism 
and the perspectives of its development in France, Germany and the 
United States. After presenting of general data describing its most 
important branches: movement gathering around the Priestly Frater-
nity of St. Pius X and the indult movement, the results of statistical 
analysis concerning the above-mentioned countries were discussed. 
According to the number of French, American and German priests 
and seminarians in traditionalist institutes and priestly fraternities 
and the number of places where Masses are celebrated in the classic 
rite, a high level of development of these movements was discovered 
in mentioned countries. Analysis of the dynamics of changes in these 
indicators helped to formulate the thesis of the rapid development 
of the traditionalist movements in the United States, alongside their 
fast growth in France and slow growth in Germany in recent years. In 
the conclusion the author claims that the existence and development 
of the Catholic traditionalism in the described countries shows that 
contemporary religion in Western countries does not have to assume 
the “invisible” or privatized forms.

Keywords:  
traditionalist Catholicism, secularization, revival of religion, Priest-
ly Fraternity of St. Pius X, Priestly Fraternity of St. Peter





Agnieszka Skawińska
Wydział Nauk Humanistycznych

Katolicki Uniwersytet Lubelski

czy lucyFer moŻe ByĆ tricksterem?  
SAMUEL ZBOROWSKI juliusza słowackiego

Czy Lucyfer może być tricksterem? Od tego pytania należy zacząć, 
jeśli chcemy faktycznie doszukiwać się cech mitologicznej posta-
ci w dramacie Juliusza Słowackiego Samuel Zborowski. Jest to pytanie, 
na które powinniśmy odpowiedzieć jednoznacznie – nie. Szatan 
w rozumieniu chrześcijańskim absolutnie nie może być postacią 
tricksterską. Pisał o tym Lewis Hyde i powtórzył Joseph Maurone, 
który uznał, że różnica między nimi znajduje się już na poziomie 
moralności: Diabeł jest niemoralny, trickster amoralny1 i właściwie nie 
sposób się spierać z jego tezą, pod warunkiem, że za punkt odnie-
sienia przyjmiemy diabła jedynie w perspektywie teologicznej. Nie 
możemy jednak zapomnieć, że przecież w średniowiecznych przed-
stawieniach figuruje on jako simia dei (Boża małpa) i często w folklorze 
występuje jako ten, który – mówiąc językiem Goethego – jest częścią 
tej siły, która wiecznie zła pragnąc, wiecznie czyni dobro2. 

1 Where the Devil is immoral, the Trickster is amoral. Wszystkie tłumaczenia cytatów: 
Agnieszka Skawińska; J. Maurone, The Trickster Archetype and Objectivism, http://
objectivish.blogspot.com/2009/11/trickster-archetype-and-objectivism.html 
[dostęp: 27.04.2015].
2 J.W. Goethe, Faust, przeł. K. Lipiński, Kraków 1996. Odnośnie średniowieczne-
go obrazu diabła vide M. Rożek, Diabeł w kulturze polskiej, Warszawa 1993; C.G. Jung, 
O psychologii postaci Trickstera, [w:] P. Radin, Trickster. Studium mitologii Indian północ-
noamerykańskich, przeł. A. Topczewska, Warszawa 2010, s. 221.
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Jednak wydaje się, że Lucyfer z dramatu Słowackiego nie po-
siada cech, w jakie wyposaża szatana teologia chrześcijańska. Wy-
wodzi się on z nurtu miltonowskiego i należy do grona bohate-
rów romantycznych, którym bliżej jest chociażby do Prometeusza niż 
Księcia Ciemności takiego, jakim opisuje go nauka Kościoła. 

1. zamiast deFinicji

Spróbujmy jednak najpierw zastanowić się nad tym, czym w ogóle 
jest trickster, ponieważ to postać o tyle trudna do zdefiniowania, że 
wymyka się wszelkim schematom. W słowie „trickster” kryje się 
szczególna aktywność tego bohatera – tricks, czyli sztuczki. Sam 
termin jest właściwie nieprzetłumaczalny na język polski. 

Anna Struzik uważa, że najwłaściwszym tłumaczeniem byłoby 
słowo „sztukmistrz”3. Termin ten odnosi się człowieka wykonują-
cego sztuczki magiczne, ale też do kuglarza, artysty cyrkowego. Jak 
uważa Robert D. Pelton: Są to byty istniejące od samego początku, współ-
pracujące w pewnej zależności z najwyższym bóstwem; zmiennokształtne, 
pomagały przy stwarzaniu świata4 (wystarczy wspomnieć słowiańskie-
go Welesa). Mogły też być odpowiedzialne za ukończenie dzieła stwo-
rzenia5. Innym razem trickster może wręcz urastać do roli bohatera: 
Dokonują heroicznych czynów w obronie ludzkości, chociaż pierwotnie, 

3 A. Struzik, Trickster – definicje, stan badań. Rekonesans, [w:] „Roczniki Humanistycz-
ne” 2013, t. lxi, z. 4, s. 242. 
4 They are beings of the beginning, working in some complex relationship with the High God; 
transformers, helping to bring the present human world into being. Cyt. za H. Lock, Trans-
formations of the Trickster, http://www.southerncrossreview.org/18/trickster.htm 
[dostęp: 28.04.2015]. Cf. R. Tomicki, Ludowa kosmogonia dualistyczna Słowian w świetle 
samojedzkich mitów stworzenia, [w:] „Etnografia Polska” 1979, t. xxiii, z. 2, s. 169–184. 
W ciekawy sposób trickster jako stwórca został przedstawiony w widowisku cyrko-
wym Kooza (premiera 2007) grupy Cirque du Soleil. 
5 Idealnym przykładem takiej postaci jest chociażby wąż z Księgi Rodzaju. 
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oraz w niektórych późniejszych wersjach tej postaci, działają pochopnie, są 
obsceniczne, śmieszne, a mimo to niezłomne6. 

Wielokrotnie badacze podkreślają figlarną naturę trickstera. Nie-
przypadkowo przecież współcześnie utożsamiany jest z błaznem 
i klaunem cyrkowym, chociaż w rzeczywistości postacie te są tyl-
ko jednym z jego aspektów. Ale może być też świętym-szalonym, 
jak juro diwy, albo po prostu głupcem pozbawionym rozumu (Ka-
rusia z ballady Romantyczność), a jednocześnie przebiegłym bohate-
rem, jak Odyseusz lub Pan Twardowski z ballady Mickiewicza7. Jak 
zauważa Paul Radin, jeden z czołowych badaczy tej postaci: 

[Trickster] jest zarazem stwórcą i niszczycielem, daje i odbiera, jest tym, który 
oszukuje i sam zostaje oszukany. Niczego świadomie nie pragnie. Wiecznie 
jest przymuszany, by zachowywać się tak, jak się zachowuje, ulega odruchom, 
nad którymi nie panuje. Nie wie, czym są dobro i zło, lecz za jedno i za drugie 
ponosi odpowiedzialność. Nie uznaje żadnych wartości, moralnych ani spo-
łecznych, jest zdany na łaskę własnych namiętności i apetytów, a mimo to po-
przez jego działania wszystkie wartości zaczynają istnieć8.

Traktuje się go jako istotę ambiwalentną, wewnętrznie sprzeczną, 
dobrą albo złą, albo i taką, i taką, boską lub diabelską bądź i jedną, i drugą9. 
Niezależnie od tego, którą stronę reprezentuje, trickster zawsze 
będzie obcym. Obcy to postać plasująca się na marginesie, nie pa-
sująca do społeczeństwa, często uznawana za groźną, jak wszystkie 
osoby pochodzące z zewnątrz: na przykład cyganki „wróżbitki”, uciele-
śnienia wszelkiego zła, jak szatan lub demony10. Wyróżniające postacie 

6 Performers of heroic acts on behalf of men, yet in their original form, or in some later form, 
foolish, obscene, laughable, yet indomitable. Cyt. za Lock, op. cit.
7 M. Samsel-Chojnacka, Postać trickstera w powieściach kryminalnych Henninga Mankella, 
Steiga Garsona i Jo Nesbø, [w:] „Oppositr” 2011, nr 2. 
8 P. Radin, Trickster. Studium mitologii Indian północnoamerykańskich, przeł. A. Top-
czewska, Warszawa 2010, s. 21.
9 M. Sznajderman, Błazen. Maski i metafory, Gdańsk 2014, s. 31.
10 E. Zielińska, Na progu świetności: trickster i kapłan, [w:] „Barbarzyńca” 2012, nr 1 (18), 
s. 18. Por. M. Stasiuk, T. Baran, Schzofrenik jako błazen. O roli szaleństwa w wyobraźni 
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tricksterskie szaleństwo11 sprawia, że pozwala się im na rzeczy, 
których zwykły człowiek – przestrzegający zasad kulturowych – nie 
odważyłby się wykonać. Jak podkreślają autorzy pracy Schzofrenik 
jako błazen. O roli szaleństwa w wyobraźni kulturowej: 

Tak samo rzecz się ma w przypadku błazna i szaleńca. Są oni bowiem widocz-
nie inni, a są inni jedynie w kontekście tego, co inne nie jest. Musimy więc 
dobrze znać to „nie inne”, aby odróżnić „wariata” od człowieka „normalnego”. 
Aby śmiać się z błazeńskich żartów czy sztuczek, musimy mieć świadomość 
tego, że łamią one jakąś zasadę, że się czemuś sprzeciwiają12.

Jeszcze jedną ciekawą interpretację mitu tricksterskiego podaje 
Aron Flam (Sacret Fool. Schematization of the Narrative Structure of the 
Trickster Myth). Według badacza mit tricksterski zawiera się w przej-
ściu między narodzinami a dorosłością, czyli wykształtowaniem cech 
społecznych. Dziecko: nie jest w pełni człowiekiem, ponieważ kieruje się 
głównie instynktem i popędami (…) musi nauczyć się kontrolować swoje 
popędy i powściągać instynkty, aby stać się członkiem społeczeństwa13. 
Podobnie jak Gustaw Carl Jung, Flam interpretuje trickstera jako pe-
wien archetyp ludzki. Badacz twierdzi, że psychoanalityk przypusz-
czał, że trickster reprezentuje naszą podstawową naturę, zwierzęcość, którą 
porzuciliśmy kiedy nauczyliśmy się wytwarzać narzędzia i ogień. W psy-
chologii tricksterem określa się id, cień naszej prawdziwej natury14. Proces 

kulturowej, Warszawa 2013, s. 47. P. Zając, O zaświatach niedalekich i cudach nienadzwy-
czajnych w kulturze ludowej na przykładzie Huculszczyzny, Kraków 2004.
11 O szaleństwie trickstera vide A. Flam, Sacred Fool. Schematization of the Narrative 
Structure of the Trickster Myth, http://www.trinity.edu/org/tricksters/specials/sa-
cred%20Fool_by_Aron%20Flam%20(1).pdf [dostęp: 26.04.2015]; vide J. Sieradzan, 
Szaleństwo w religiach świata, Kraków 2007, s. 96.
12 Stasiuk, Baran, op. cit., s. 117.
13 Not yet a human since it is driven mostly by instinct and impulses, (…) has to learn 
to control its impulse and grub their instincts in order to become functioning members of 
society. Flam, op. cit., s. 3.
14 Surmised that the trickster represented our own basic nature, the animal us that we had 
left behind as we learned to master tools and fire. In psychology the trickster has been referred 
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ten jest dążeniem do doskonałości poprzez odkrywanie kultury, 
trickster zatem będzie określał człowieka pierwotnego, właśnie 
dziecko. W epoce romantyzmu to rozdzielenie na kulturę i naturę 
wydawało się ogromne, widoczne też było przesunięcie w kierun-
ku natury15.

2. trickter a diaBeł w ujęciu chrześcijaŃskim

W tym miejscu należałoby jeszcze raz odnieść się do Maurone’a i po-
wtórzyć: diabeł jest niemoralny, a trickster amoralny. Niemoralny, 
czyli kierujący się w swojej zasadzie złem. A jednak Monika Sznajder-
man wyraźnie zaznaczyła, że postać ta jest wewnętrznie sprzeczna, 
co więcej – może reprezentować dwie skrajnie różne opcje. Doskonale 
obrazuje to postać Jokera z serii o Batmanie. Gdybyśmy uznali teorię 
Maurone’a za jedynie słuszną, musielibyśmy wyłączyć Jokera z grupy 
tricksterów, a przecież tak się nie dzieje. 

Sznajderman analizuje postać Jokera (przedstawionego w fil-
mie Tima Burtona) jako postać uosabiającą demiurga na opak, któ-
rego każdy gest jest parodią tworzenia16. Głównym założeniem 
Jokera jest wprowadzić chaos, występuje on przeciw systemowi, 
ale narzuca jednocześnie swoje własne prawo: śmierci i wieczne-
go poddaństwa. Na tej płaszczyźnie badaczka stawia obok siebie 
postaci Jokera, Prometeusza i upadłych aniołów. Podkreśla, że na-
wet jeśli ci bohaterowie mają na uwadze dobro ludzkości, zawsze 
są inicjatorami pewnego schematu działania, który można zawrzeć 
w jednym określeniu: sprzeciwiają się wyrokom boskim17. 

Innym argumentem przeciw umiejscawianiu Szatana wśród po-
staci tricksterskich, na co też po części zwraca uwagę Paul Radin, jest 

to as a sort of id, a shadow of our true nature. Ibidem, s. 4–5.
15 O rozdzieleniu na kulturę i naturę w epoce romantyzmu vide: hasło „natura”, [w:] 
Słownik literatury polskiej XIX wieku, red. J. Bachórz, A. Kowalczykowa, Wrocław 2002, 
s. 593–594.  16 M. Sznajderman, op. cit., s. 180.
17 Szerzej na temat postaci Jokera jako trickstera – Sznajderman, op.cit., s. 172–183.
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fakt, iż chrześcijaństwo jest religią monoteistyczną, a więc z wyraź-
nie zaznaczonym Bogiem i Jego definitywnie złym adwersarzem. 
Takiego wyraźnego podziału nie ma w przypadku religii polite-
istycznych. Natomiast ekspansja chrześcijaństwa oraz wpływ mi-
sjonarzy na poszczególne wierzenia, sprawiały, że rodzime postacie 
zgoła tricksterskie, a nie będące w swojej pierwotnej formie bogiem 
stwórcą, przyrównywane zostały do diabła, eksponując jego ne-
gatywne cechy, które jednocześnie właściwe były też postaciom 
demonicznym, czyli złośliwość, zepsucie, to co podłe i nieprzyjazne18. 
W ten sposób postacie Peruna i Welesa w mitologii słowiańskiej 
zaczęto w pewnym okresie nazywać kolejno Bogiem i Szatanem19. 
Wypada w takim razie zgodzić się z Flamem, który uważa, że gdyby 
teza Hyde’a była słuszna, uniwersalny mit tricksterski by nie istniał. 
Natomiast istnieje szereg postaci demonicznych lub półdemonicz-
nych, które wskazują, że religie monoteistyczne również posiadają 
swoich tricksterów (wystarczy wspomnieć chociażby Asmodeusza – 
demona pustyni).

Jednocześnie należy mieć na uwadze wspomniane już postrze-
ganie średniowiecznego diabła jako „małpę boga”. W znacznym 
stopniu deprecjonuje to obraz Szatana i nadaje mu cechy prostacz-
ka i głupca, które są właściwe postaciom tricksterskim.

Idąc tym tropem, docieramy do pewnej grupy bohaterów, których 
określimy mianem buntowników. Do nich zaliczę też mit lucyferycz-
ny20. Jeśli bowiem Prometeusza, Lokiego czy Welesa21 jednoznacznie 
możemy uznać za tricksterów, dlaczego mit Lucyfera nie mógłby 
wywodzić się z tego samego schematu? O ile zestawienie wydaje się 
zasadniczo błędne, nie jest niemożliwe. Udowodnili to romantycy, 

18 Cf. P. Radin, op. cit., s. 212 i 245.  19 Tomicki, op. cit.
20 Przy opisie mitu lucyferycznego będę odnosić się do Raju utraconego Johna Miltona, 
ponieważ jest jednym z najstarszych dzieł przedstawiających upadek anioła.
21 Słowiański mit o stworzeniu świata vide: R. Tomicki, Ludowa kosmogonia duali-
styczna Słowian w świetle samojedzkich mitów stworzenia, [w:]„Etnografia Polska” 1979, 
t. xxiii, z. 2. cf. A. Gieysztor, Mitologia Słowian, Warszawa 2006 s. 157.
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a przed nimi John Milton. Otóż działanie wyżej wymienionych 
postaci prowadzi do jednego wspólnego punktu, którym jest tzw. 

„walka na niebie” oraz strącenie buntownika do otchłani (Weles, 
Lucyfer), bądź inna kara wymierzona mu przez bóstwo naczelne 
(Loki, Prometeusz). 

Mogłoby się wydawać, że każdą z tych postaci kieruje inny motyw, 
przy czym do głosu dochodzą też pobudki „osobiste”: Weles chce 
zagarnąć ziemię na własność, Loki sprawia, że Baldur ginie, Lucyfer 
pragnie zasiąść na tronie Boga; zdaje się, że tylko Prometeusz wy-
różnia się spośród nich, będąc złodziejem ognia na rzecz ludzkości. 

Do bogów i herosów zbliża Lucyfera bardziej jego buntownicza na-
tura. Badacze podkreślają u Prometeusza chęć pomocy. Owszem, Pro-
meteusz ma na uwadze dobro ludzkości, ale czy jest tak za każdym 
razem? Czy każdy trickster musi urastać do rangi bohatera? Otóż nie, 
w zasadzie trickster nie obdarza ludzkości dobrodziejstwami – chyba że 
przypadkiem i nieświadomie22. Inna sprawa, w dramacie Słowackie-
go Lucyfer staje się obrońcą człowieka, ale o tym w dalszej części.

Harold Bloom23 w pracy Lęk przed wpływem, interpretując postać 
Lucyfera z Raju utraconego Miltona, wskazuje na istotną postawę 
Szatana tuż po upadku, kiedy podnosząc się z Jeziora Ognia, zwie-
ra szyki i podejmuje kolejną próbę zaszkodzenia Bogu. A jednak 
tricksterska natura Miltonowskiego Szatana nie ujawnia się przed 
upadkiem, ale po, kiedy zakrada się podstępnie do raju najpierw pod 
postacią świetlistego anioła, następnie kormorana, a wreszcie węża. 
To jest też moment, który najbardziej zbliża go do Prometeusza. 

Wąż z Księgi Rodzaju określany jest jako kusiciel, który wdarł się 
do ogrodu naznaczonego szczęśliwością i pięknem. Za pomocą tej 
metafory człowiek skłonny jest tłumaczyć pochodzenie zła na ziemi. 
Z jednej strony jako kusiciel sprzeciwia się rozkazom Boga, z dru-
giej strony jest niczym Prometeusz, staje się nośnikiem „wiedzy”, 

22 Radin, op. cit., s. 153.
23 J. Bolewski, Mit i prawda kultury, Warszawa 2007, s. 56–62.
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ofiarowuje człowiekowi „poznanie rzeczy dobrych i złych” i dalej fakt, 
że „staną się tacy jak Bóg”. Adam zobaczył, że jest nagi, a to oznacza, że 
musiał się sobie przyjrzeć, stał się autorefleksyjny, a więc stał się człowie-
kiem24. „Wiedza”, która należała do głównych właściwości boskich, 
została bezprawnie zawładnięta przez ludzkość, niemniej wydarzenie 
to zmienia diametralnie status człowieka. 

Podkreślam tak wyraźnie postać greckiego herosa, ponieważ on 
właśnie, obok Szatana Miltona, stał się w epoce romantyzmu wzorem 
bohatera, szaleńca, walczącego przeciw niesprawiedliwości i tyranii. 
Postacią odosobnioną, która podejmuje ryzyko i przekracza do-
zwolone granice, by posiąść jakąś dodatkową moc lub wiedzę25 
(Konrad z iii części Dziadów). Do tej tradycji odwołuje się również 
Juliusz Słowacki. 

3. lucyFer jako trickster chrześcijaŃski

Słowacki wiele czasu poświęcił badaniu rodzimych wierzeń i opo- 
wieści. Bohaterowie naszkicowani w Lilii Wenedzie, Królu Duchu  
oraz Samuelu Zborowskim naznaczeni są odniesieniami mitologicz-
nymi, w szczególności z mitologii słowiańskiej. Wiązało się to z po-
pularnym w dziewiętnastym wieku zwrotem ku poszukiwaniom 
wierzeń, tradycji i mitów zapomnianych czy „zagubionych” na prze-
strzeni wieków26. 

Dramat Samuel Zborowski, obok Króla Ducha, jest utworem gene-
zyjskim, porusza więc kwestie stworzenia świata, źródeł powstawa-
nia poszczególnych bytów, a także, poprzez kolejne stadia rozwojowe: 
wpierw natury, później ludzkości, przez przekształcenia historycznych form 

24 Stasiuk, Baran, op. cit., s. 54
25 Cf. Sieradzan, op. cit., s. 96.
26 Cf. M. Cieśla-Korytowska, hasło „mit”, [w:] Słownik literatury polskiej XIX wieku, 
red. J. Bachórz, A. Kowalczykowa, Wrocław 2002, s. 560–561.
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narodu, wreszcie dążenia duchowe poszczególnych jednostek – odsłaniają 
finalne, soteriologiczne cele ducha; cele zbawcze27. 

Na plan pierwszy wysuwa się tutaj koncepcja zła oraz postaci Lu-
cyfera, który – zdaje się – jest kluczową postacią w teatrze istnienia. 
Dramat dzieli się na pięć aktów i w każdym z nich figura Lucyfe-
ra jest stale obecna, chociaż nie w każdym akcie wyraźnie. On też 
zmienia się w ciągu trwania akcji najbardziej: początkowo występuje 
jako Lucyfer – genezyjski duch negacji, następnie przybiera postać 
Bukarego – strzelca, by w akcie piątym na sądzie przemienić się 
w Adwokata i (odautorskie) ja. 

Naturalnie jest też ojcem grzechu; u Słowackiego „grzechem pier-
worodnym Szatana” jest przerost ciała nad duchem, co oznacza zle-
niwienie, przywiązanie do jednego ciała, pragnienie życia za wszelką 
cenę28. Każdy kolejny grzech również bierze początek od niego, 
na przykład grzech zwany kainowym.

Niemniej, pomimo iż wywodzimy go z tak zwanej mitologii  
chrześcijańskiej, to jednak różni się od swojego „pierwowzoru”. 
Jak zauważa Maria Cieśla: Nie jest to bowiem po prostu Szatan taki, 
jakim go pojmuje chrześcijaństwo; zdecydowany przeciwnik Boga, przyczy-
na wszelkiego zła na świecie. Dzieli z nim jedynie pychę29. Rzeczywiście 
nie jest to Szatan „po prostu”, co więcej, jest to zupełnie nowy, a może 
raczej na nowo zinterpretowany Szatan Miltona. Romantycy widzą 
w nim przede wszystkim Gwiazdę Zaranną – Niosącego Światło, 

27 J. Jagodzińska, „Samuel Zborowski” jako romantyczne misterium, [w:] Świat z ta-
jemnic wyspowiadany, red. M. Kalinowska, J. Skuczyński, M. Bizior, Toruń 2006, s. 94. 
Cf. S. Zabierowski, Samuel Zborowski jako motyw literacki, [w:] „Pamiętnik literacki: 
czasopismo kwartalne poświęcone historii i krytyce literatury polskiej” 1930, t. 27, 
nr. 1/4.
28 Cf. M. Cieśla, Mityczna struktura wyobraźni Słowackiego, Wrocław-Warszawa-Kra-
ków-Gdańsk 1979, s. 83.
29 Ibidem, 82.
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buntownika w słusznej sprawie30. Istotę dynamiczną, nieustannie 
dążącą do wyznaczonego celu.

John Milton w Raju utraconym przedstawia Szatana najpierw  
jako buntownika o wolność – świętego rewolucjonistę, który na sku-
tek błędu31 występuje przeciwko Bogu, następnie zostaje pokonany 
w wojnie niebiańskiej, a potem podejmuje działania mające na celu za-
szkodzić Bogu. Należy zwrócić jednak uwagę, że mimo iż Szatan 
reprezentuje siłę zła, ma świadomość swoich czynów, a wręcz po-
gardza sobą jako istotą, która chce zniszczyć idealny porządek rzeczy 
panujący w raju. Na początku księgi czwartej Raju utraconego wyraźnie 
została zaznaczona wewnętrzna walka, jaka dokonuje się w jego wnę-
trzu. Najpierw wypomina sobie, że utracił niebo, następnie złorzeczy 
Słońcu, które przypomina mu o dawnej światłości, i wreszcie zachwy-
ca się widokiem pary ludzkiej śpiącej pod drzewem. Zarysowany 
zostaje w tym fragmencie obraz cierpiącego Szatana, jaki przejmą 
później romantycy z Byronem na czele. Szatan ten, stojąc nad parą 
ludzką, czyni sobie wyrzuty, że będzie musiał zniszczyć piękno, ale 
nie ma wyjścia, bo wcześniej już poprzysiągł sobie: Zło, będziesz moim 
dobrem (ru, iV, 149)32. Dla niego to wybór, od którego już nie ma odwro-
tu. Podstępnie doprowadza więc do upadku człowieka, za co zostaje 
przemieniony w gada. Tutaj kończy się historia Miltonowskiego bo-
hatera, a rozpoczyna opowieść Lucyfera Słowackiego, ponieważ ten 
Lucyfer wspomina wpierw, jak pokonany przez Boga, spędził w posta-

30 Więcej na ten temat: M.H. Abrams, Zwierciadło i lampa. Romantyczna teoria po-
ezji a tradycja krytycznoliteracka, przeł. M.B. Fedewicz, Gdańsk 2003; oraz N. Forsyth, 
The satanic epic, Princeton 2003. 
31 Uważa, że nie pamięta czasu, kiedy stwórca dawał mu istnienie, co więcej był samo

-poczęty i samo-wzrastający. Daje mu to podstawy, aby przeciwstawiać się Bogu, który 
z tej perspektywy jest tyranem i traktuje anioły jak swoich niewolników. Więcej 
o tym: H. Bloom, Lęk przed wpływem. Teoria poezji, przeł. A. Bielak-Robson, M. Szuster, 
Kraków 2002, s. 64–70. 
32 Wszystkie cytaty Raju utraconego za J. Milton, Raj utracony, przeł. M. Słomczyński, 
Kraków 2011. Odwołuję się tutaj do księgi czwartej, wersy 1–530.
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ci gada kilka wieków, zanim wyszedł na ląd i rozpoczął proces swoistej 
„ewolucji” duchowej. Jeśli zatem przyjmiemy teorię Flama, że trickster 
jest rodzajem nieukształtowanej albo nieświadomej istoty, która do-
piero zdobędzie samoświadomość, to kolejne etapy doskonalenia we-
wnętrznego Lucyfera już na tym etapie czynią z niego trickstera.

Słowacki przejmuje od Miltona obraz Szatana z całym jego cier-
pieniem i tragizmem. W ujęciu poety bunt Lucyfera jest nieodzow-
nym elementem świata, aprobowanym przez Boga, a jednocześnie 
koniecznym do uświęcenia33. 

W dramacie Lucyfer nie jest, jakby się mogło wydawać, antagoni-
stą Boga. Co prawda reprezentuje siłę odwieczną, z reguły gorszącą, 
ale pełni też odpowiedzialną i ważną funkcję na planie dziejów, jak 
to określił Słowacki. W zasadzie można by przypuszczać, że jest 
synem pierworodnym, odtrąconym od boskiego tronu. Jak zauwa-
ża Juliusz Kleiner, Lucyfer jest:

tylko rzecznikiem dróg własnych, pierwotnych, straszliwych, jest owym 
dzikim, gwałtownym synem pierworodnym, Kainem czy Ezawem, usunię-
tym na rzecz łagodnego brata młodszego – i o pierworództwo walczy mocą 
i zbrodnią, by na przekór Bogu – dojść do Boga34.

W zdaniu tym zawiera się cała pełnia postaci Lucyfera Słowackie-
go, gdyż według poety każda istota żyjąca musi przejść przez „bunt 
lucyferyczny”, aby móc siebie doskonalić. Nie możemy więc założyć, 
że jako Szatan jest postacią niemoralną. Jego moralność wydaje się 
względna, ale najważniejszy jest właśnie postęp, rozwój duchowy. 
Nawet wszelkie złośliwości wobec Boga nic nie znaczą, gdyż mi-
mowolnie Lucyfer wykonuje Boski plan, jest jego częścią, a kolejne 

33 Jest on bowiem nieodłącznym elementem świata i ludzkości, mając w niej swój 
udział od początku dziejów aż po ich kres” – Cieśla, op. cit., s. 82.
34 J. Kleiner, Juliusz Słowacki. Dzieje twórczości, Kraków 1999, t. iV, s. 309. Por. Jung: 
archetyp walki braci: „Prefiguracją starotestamentową byliby tu Kain i Abel oraz ich 
ofiara. Kain ma charakter lucyferyczny wskutek swej buntowniczej postępowości (sic!), 
Abel natomiast jest pobożnym pasterzem”. 
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wcielenia są właściwą i niepodważalną drogą właśnie do Boga. Dzię-
ki temu Lucyfer może powiedzieć: W moim duchu leży na dnie / Całe 
stworzenie (sz, iii, 189)35 czy: Cała ziemia jest powieścią / Jego żywota (sz, 
iii, 220–221) i dalej: W każdej łzie ludzkiej jest moja trucizna / Mój duch 
(sz, iii, 382–383), stąd można dowodzić, że Lucyfer ma swój udział 
w stwarzaniu świata, chociaż stwarzanie rozpoczął od siebie: Ja sam, 
ciągły stwórca mego ciała / Tworzyłem siebie… kawał po kawale (sz, iii, 
186–187). Jak mówi o nim Dyjana w akcie iii: Jako poeta, upity nektarem / 
Tworzył… okropność z szalonego ducha (sz, iii, 333–334). Już sam fakt, 
że został porównany do poety daje mu moc zdolną coś wytwarzać 
(tu np. materię). Jako twórca porównany zostaje do artysty, który 
jest niejako nośnikiem kultury. Wspomina o tym chociażby Sznaj-
derman: Mitologia artysty (…) wiąże się z zawartym implicite w starych 
mitach ciągiem symbolicznych skojarzeń: trickster – narodziny człowie-
ka jako twórcy – początki cywilizacji i kultury36.

Mit artysty szczególnie został uwydatniony w epoce roman-
tyzmu, w której poeta w swojej mocy postawiony zostaje na rów-
ni z Bogiem37. Chociaż, jak przyznaje Bloom, sytuacja poety jest 
o tyle absurdalna, że nawet w akcie twórczym, naśladując Boga, 
wzbrania się przed byciem takim jak Bóg. Mamy tu do czynienia ze 
swoistą antytezą: próba naśladowania, a jednak nie-naśladowania, 
a może wypadałoby powiedzieć: naśladowania nieudolnego, bo nie-
pełnego. Tak jak wspomniana już simia dei, podobnie u Lucyfera Sło-
wackiego jego „twórczość” jest wypaczonym obrazem tworów Boga. 
Twory te mają z początku monstrualne kształty gadów38, a kolejne 

35 Wszystkie cytaty Samuela Zborowskiego za J. Słowacki, Dzieła wszystkie, pod. red. 
J. Kleinera, t. xiii, cz. 1, Wrocław 1963.
36 Sznajderman, op. cit., s. 33.
37 Szerzej na ten temat: Bloom, op. cit.
38 Dziś tę piramidę /Tworów… stworzoną dziwnie a ogromnie, / Bóg zniszczył… ale są 
gdzieś wszakże gnaty, / Które tam jeszcze w ziemi świadczą o mnie (sz, iii, 285–288).
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wcielenia sprowadzają na ziemię grzech, np. kainowy39, co też po czę-
ści ulega zmianie z każdym następnym wcieleniem. Chociaż Lucyfer 
faktycznie niszczy poszczególne stworzone przez siebie formy, jest 
to od niego niejako wymagane, aby wejść w głąb siebie, zrzucić starą 
formę i przywdziać nową, doskonalszą. Zwierzyński podkreśla, iż:

Mit kosmogoniczny jest właściwie jądrem całej genezyjskiej wizji [Słowac-
kiego – as]. Stwarzanie okazuje się zatratą siebie. Dziwna postać tragizmu: 
aby przemienić się całkowicie, stworzyć na nowo, trzeba tak głęboko wejść 
w siebie, tak się w swym centrum zanurzyć, aż się potrafi siebie zatracić 
zupełnie. Analogiczną do Popiela postać archetypiczną stanowi Lucyfer 
z Samuela Zborowskiego. On jest tym duchem, który stwarza kolejno wszystkie 
początkowe wzorcowe formy, lecz zarazem niszczy je, a w pewnym momencie 
traci swą naczelność stwórczą. Dalej przeciska się przez stworzenia poprzecz-
nie, zagradza też drogę innym40.

Jest więc w dramacie postacią najbardziej dynamiczną. Zbunto-
waną, owszem, ale bunt ten ma znamiona postępu, przez co w kon-
sekwencji określany jest jako dobry. 

Należy zwrócić uwagę na to, że stan, który reprezentuje trickster- 
-Lucyfer, odzwierciedla także kondycję ludzką. Ponieważ kondy-
cja ludzka to nie „zło lub dobro”, ale „zło i dobro” razem, a czynni-
kiem wiążącym ten stan jest cierpienie. Słowacki przyjmie je jako ro-
dzaj ofiary, którą każda istota musi złożyć, aby móc później dostąpić 
zbawienia. 

Ta kondycja ludzka jest o tyle istotna w przypadku człowieka i Lu-
cyfera, że oddaje też pełnię trickstera, który, jak twierdzi Linscott 
Ricketts, jest personifikacją wszystkich cech ludzkich, z naciskiem 
na wszelkie ludzkie słabości41. Znakomicie oddaje to „sąd nad Lu-
cyferem” zawarty w iii akcie dramatu. W roli oskarżyciela występuje 

39 A niegdyś w pierwszym czerwonym polipie / Zgoniwszy brata na morskim błękicie,  
/ Jako krew na krwi… (sz, iii, 84–86).
40 L. Zwierzyński, Egzystencja i eschatologia: genezyjska wyobraźnia Słowackiego, Kato-
wice 2008, s. 256.
41 Cyt. za Sieradzan, op. cit., s. 96.
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Amfitryta – rzeczniczka starego porządku, która nie bierze udzia-
łu w ewolucji ducha, tak jak Lucyfer i wymawia mu, że to Jeden 
z duchów obłąkanej / I odwróconej od Boga natury (sz, iii, 207–208), który 
złe płodził (sz, iii, 211). A więc podkreśla jego satanizm i dokładnie to, 
o czym mówi Hyde – niemoralność. Natomiast w jego obronie wystę-
puje Dyjana, w dramacie oznaczająca moc niebiańską. Linia obrony 
oparta jest o fakt, że Lucyfer szedł z cierpieniem (sz, iii, 212). Ofia-
ra cierpienia według Słowackiego jest warunkiem samodoskonalenia.

Zastanawiająca przy tym zagadnieniu jest koncepcja piekła, 
a właściwie jej brak w dramacie. Trudno powiedzieć, czy możemy 
tu mówić właśnie o koncepcji „braku piekła”, czy o nieustannym 

„byciu w stanie piekła”, jak jest na przykład u Miltona42. U Sło-
wackiego takim jego rodzajem jest zastój, właśnie to zleniwienie43, 
które doprowadziło Lucyfera do upadku. Dlatego przedzieranie się 
przez wielość form, a jednocześnie ich niszczenie jest niezbędnym 
elementem ewolucji duchowej. 

Najpełniej tę przemianę oddają akty iV i V. Lucyfer przemienia się 
w postać Bukarego – nadwornego strzelca. W dramacie jest on rzecz-
nikiem sacrum, jawi się jako ten, który zna wszystkie tajemnice, łącznie 
z „tajemnicą Ducha”. Dziwny to układ, Szatan stający w obronie 
rzeczy boskich, właśnie w obronie „Ducha”. W tej postaci także 
przedostaje się w przestrzeń pozaziemską na rozprawę sądową nad 
duchem Samuela Zborowskiego44. 

42 Gdzie zwrócę lot , tam wszędzie piekło, / Sam jestem piekłem, a na dnie otchłani / Głębsza, 
ziejąca otchłań się otwiera, / Przy której piekło, gdzie cierpię, jest Niebem (ru, iV, 102–104).
43 Przez „zleniwienie” określa Słowacki brak chęci do samodoskonalenia duchowego. 
Niechęć Lucyfera do przemieniania się w inne formy doprowadziła na początku wła-
śnie do zrodzenia olbrzymich gadów. 
44 Zborowski wezwał kanclerza „przed straszny sąd Boga żywego“, jak podaje 
Ostatnia rozmowa z Janem Zamojskim, drukowana przez Siemieńskiego. Słowacki wła-
śnie przed Plutonem zrazu, a później przed Chrystusem odbywa sąd nad Zamojskim, 
wplatając w ulubioną i dramatycznie wypróbowaną sytuację walkę pomiędzy prawem, 
co wolność ducha zabezpiecza a prawem ziemskiem – Zabierowski, op. cit., s. 405.



Agnieszka Skawińska, Czy lucyfer może być tricksterem?… 223

Bukary początkowo stoi na uboczu, przygląda się rozprawie 
i relacjonuje zachowanie duchów. Tak jest do momentu, gdy zostaje 
wywołany przez Samuela na świadka swojej tragedii. W tym mo-
mencie rozpoczyna się kluczowa rola Bukarego, staje bowiem przed 
Plutonem jako świadek zbrodni, by chwilę potem przemienić się ko-
lejno w ja, które miało być zapewne rodzajem „ja” odautorskiego sa-
mego Słowackiego, a w końcu w Adwokata. Wydaje się, że to ostatnie 
wcielenie nie przystoi Szatanowi, ponieważ w tym momencie właści-
wie urasta do rangi obrońcy człowieka45. Prawda, że człowieka zbun-
towanego, o Samuelu Zborowskim w żadnym razie nie można po-
wiedzieć, że był ideałem, niemniej stanowi on rodzaj przewinienia, 
jakiego dopuścił się sam Lucyfer, występując przeciw Bogu. Jednak 
bunt ten był tylko pozorny, ponieważ w założeniu Słowackiego, mu-
siał nastąpić, aby Lucyfer mógł „wbrew Bogu dojść do Boga”. Więcej, 
Lucyfer-Bukary-ja-Adwokat nie tylko ocalił duszę Zborowskiego, ale 
też, czego właściwie możemy się tylko domyślać, został zbawiony. 

4. podsumowanie

Hyde46 wymienia szereg cech właściwych postaciom tricksterskim; 
naturalnie podział Hyde’a odnosi się przede wszystkim do istot 
nadprzyrodzonych, co stanowi zastosowanie w przypadku Lucyfera. 
Wśród tych przymiotów znajdują się: pierwotność trickstera wobec 
ukształtowanego świata, skomplikowana relacja z bóstwem naczel-
nym, zdolność transformacji, zdolność przemieszczania się pomię-
dzy światami czy wymiarami oraz działanie na korzyść ludzkości. 
Należałoby dodać do tych właściwości jeszcze śmiech, ale jak udo-
wodniła to Sznajderman, nawet uśmiechnięta maska błazna może 
być całkowitą odwrotnością emocji, jakimi właściwie kieruje się 

45 Należy wspomnieć innego trickstera, występującego w roli obrońcy ludzi – Pro-
meteusza.
46 Flam, op. cit.
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postać – tak jak w przypadku wspomnianego Jokera, którego śmiech 
jest ironiczny, szyderczy i zły.

Analizując postać Lucyfera właśnie pod tym kątem, zobaczymy, 
że niemal idealnie dopasuje się do schematu. 

Przede wszystkim należy przyjąć, że Lucyfer istniał na świecie 
od samego początku. Nie wiemy tego na pewno, chociaż wypo-
wiedzi bohatera w akcie iii wskazują, że istotnie mógł być jednym 
z obserwatorów powstającego świata. Możemy to założyć tym bar-
dziej, że wg nauki Kościoła katolickiego upadek Szatana dokonał się 
na początku dziejów47. 

Bohatera Słowackiego łączy również skomplikowana relacja z Bo-
giem. Bóg dopuszcza, aby przebywający na ziemi Lucyfer miał 
wpływ na los ludzkości, stawia go wręcz na straży odwiecznych ta-
jemnic, co sam Szatan kilkakrotnie podkreśla np. w akcie ii. Co więcej, 
Chrystus dopuszcza go do głosu w scenie ostatniej, w której Bukary 
występuje jako świadek, a następnie adwokat Zborowskiego. 

Lucyfer przywłaszcza sobie też zdolność tworzenia. Jednak w tym 
wypadku rodzaj twórczy jest demiurgią à rebours. Bóg, stwarzając 
świat, tworzy rzeczy piękne, Lucyfer przeciwnie, powołuje do ży-
cia potwory. Zauważamy jednak, że z upływem czasu ta zdolność 
ulega poprawie. Szatan Słowackiego rozpoczyna proces stwarza-
nia od siebie samego – najpierw musi przybrać materialną formę, 
dopiero potem może wpływać na innych. Przeistaczanie to przypo-
mina w dużej mierze proces ewolucji, od form prostych, pierwot-
nych, do bardziej zaawansowanych, a doskonałość osiąga w formie 
człowieka. Analogicznie z każdą kolejną transformacją rośnie sa-
moświadomość duchowa. 

Akty i–iV rozgrywają się w dużej mierze przestrzeni ziemskiej. 
Tutaj Lucyfer spełnia rolę doradcy króla, a następnie strzel-
ca Bukarego. Także jako Bukary udaje się w zaświaty na sąd, 

47 Cf. Katechizm Kościoła Katolickiego opracowanego po Soborze Powszechnym Waty-
kańskim ii, Poznań 1994, s. 98.
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któremu najpierw przewodniczy Pluton, potem Chrystus. W tym 
akcie następuje ostateczna przemiana Szatana, a zaczyna się od 
momentu, w którym Samuel Zborowski wywołuje go na świad-
ka swojej sprawy. Bukary rozpoczyna monolog, podczas któ-
rego przemienia się w Adwokata, a właściwie obrońcę sprawy 
Zborowskiego. Zadziwiająca sytuacja, w której Szatan staje w obro-
nie człowieka. W ostatnim akcie Szatan przestaje być szatanem 
w dosłownym rozumieniu tego słowa, czyli wrogiem i przeciw-
nikiem. Dokonuje się rzecz niespodziewana, bo chociaż nie wy-
brzmiewa to ostatecznie w dramacie, Słowacki pozostawia pewne 
niedomówienie – czytelnik domyśla się, że ostatecznie będzie 
mógł dostąpić „zbawienia”.

Lucyfer Słowackiego jest postacią złożoną i różnorodną. Jako twór-
ca kreuje dla siebie kolejne formy, a dzięki zdolności transforma-
cji kształtuje swoją świadomość. Jednocześnie, jako ostatni wśród 
romantycznych szatanów, powraca tradycją do Miltonowskiego bo-
hatera i próbuje opowiedzieć jego historię zakorzenioną w dziele 
zbawienia. Dzięki temu odniesieniu, nie jest typowym diabłem w uję-
ciu chrześcijańskim, lecz bliżej mu – chociażby – do Prometeusza. 
Mając to na uwadze, możemy przyjąć, że Lucyfera Słowackiego da się 
zaliczyć do szerokiego grona postaci tricksterskich. 
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is luciFer a trickster? juliusz słowacki’s SAMUEL 
ZBOROWSKI

Is Christian Satan a Trickster? Not exactly, but in the history of 
literature we have a few examples of Satan as a Trickster, especially 
in The Romantic Era.

The first Trickster-Satan was created by John Milton in Paradise 
Lost. Satan of Romanticism was seen as the most cunning, intelligent 
and manipulative creature. He is the one who rebels against God’s 
treatment for other angels. He is a perfect hero, not totally evil – like 
it is described by Christians. We notice the similarities between the 
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romantic hero and the other Tricksters: Nordic Loki, Greek Prome- 
theus, or even Slavic Weles. 

Lucifer in Juliusz Słowacki’s drama Samuel Zborowski is not a Chri- 
stian Satan per see. Słowacki’s protagonist is a complex being – he 
is a rebel, he can transform and create complex forms – for example: 
a bridge, or even a human. The poet mixed many attributes of the 
Tricksters and made his Lucifer an original “Christian Trickster”. 

Keywords: 
Trickster, Satan, Juliusz Słowacki, Milton
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metale i koła. technologia w śródziemiu jako 
widmo nowoczesności

1. wprowadzenie

Gdyby podjąć problem technologii w Śródziemiu, przed oczy-
ma staje zwykle obraz Sarumana, przebudowującego Isengard 
w gigantyczną fabrykę – kontrastującą tak jaskrawo z zielonym, 
preindustrialnym Shire. Poczynania występnego Majara – obsesyjnie 
oddanego sprawom metali i kółek, wedle słów Drzewca1 – wydają się 
najbardziej wyrazistym przejawem obecności technologii w Śród-
ziemiu (rozumianej jako technologii nowoczesnej), nie są jednak 
ani przejawem jedynym, ani nawet najbardziej reprezentatywnym. 
Przy tym wydaje się, że część tolkienistów, poruszając to zagadnie-
nie, skupia się raczej na szeregu luźno wybranych wątków, jakie 
wiążą się z omawianą niżej problematyką (osobistej dezaprobaty 
Tolkiena dla industrializacji, jego antymodernistycznych poglądów, 
czy też proekologicznych zapatrywań), nie podejmuje natomiast 
prób nakreślenia szerszego obrazu zagadnienia. Tymczasem wydaje 
się, że jedynie w oparciu o taki właśnie obraz można próbować 
stwierdzić, czy w dziejach Śródziemia istotnie dochodzi do demo-
nizacji technologii jako takiej, czy też nie.

1 J.R.R. Tolkien, Władca Pierścieni. Dwie wieże, przeł. M. Skibniewska, Warszawa 2000, 
s. 90.
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2. szukajĄc deFinicji.  
technologia woBec natury i magii

Pierwsza grupa wątpliwości, jakie często wzbudza tematyka techno-
logiczna u Tolkiena, dotyczy znaczenia słów i przypisywanego im 
ciężaru normatywnego. Jednym z najczęstszych nieporozumień jest 
dopatrywanie się w Śródziemiu skontrastowania dobrej natury ze 
złą technologią. Tezę taką niewinnie podsuwa odbiorcy rustykalny 
(na pierwszy rzut oka) Shire. Istotnie, wydaje się on ufundowany 
na „nostalgicznym pastoralizmie” Tennysona, idealnie – jak zauważa  
Patrick Curry – egzemplifikując Anglię jako dziewiczą green and 
pleasant land, skażoną obecnością „szatańskich młynów”2 (obraz z po-
ematu Tolkien replikuje we Władcy… zaskakująco dokładnie, je-
dyna różnica to właściciel młyna3). Łatwo jednak znaleźć zarów-
no w Hobbicie, jak i Władcy Pierścieni elementy, które z powyższą 
konstatacją pogodzić jest nadzwyczaj trudno. 

Wydaje się zasadnym stwierdzenie, że hobbicia utopia posia-
da eklektyczną strukturę. Tolkienowskie motto „mniej zgiełku, 
a więcej zieleni4” maskuje fakt, że etos życia w bliskości z naturą 
splata się z etosem dostatniej prowincji. Hobbitów powiązać moż-
na ze „szlachetnymi dzikimi’, ale nie sposób ich z nimi utożsamić; 
z kolei Hobbitonu nie sposób uznać za literacki ekwiwalent wio-
ski potiomkinowskiej – etos wygodnego życia z dala od miasta nie 
oznacza bowiem życia bez miasta w ogóle. Komfort wymaga ist-
nienia cywilizacji, zupełnej rezygnacji z której Tolkien nie propo-
nuje (ktoś przecież musi wytwarzać te wszystkie zegarki, parasole 

2 P. Curry, Defending Middle-Earth. Tolkien: Myth & Modernity, London 1998, s. 39.
3 Naturalnie, podobieństwo między Władcą Pierścieni i poematem Tennysona jest 
częściowo przynajmniej akcydentalne; Thomas Alan Shippey wywodzi fikcyjny młyn 
Sandymana od realnego młyna w Sarehole, znanego Tolkienowi. Zob. T.A. Shippey, 
J. R. R. Tolkien. Pisarz stulecia, przeł. J. Kokot, Poznań 2004, s. 193.
4 J.R.R. Tolkien, Hobbit, czyli tam I z powrotem, przeł. M. Skibniewska, Warszawa 1997, 
s. 5.
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i srebrne łyżeczki – chałupnicza produkcja nie byłaby w stanie 
zapełnić ubraniami „kilku pokoi” w Pagórku!5). Czytelnik już 
na początku lektury Hobbita czy Władcy Pierścieni informowany jest 
zatem dyskretnie, że gdzieś w Śródziemiu „dobra” technika jednak 
istnieje, choć pozostaje niejako ukryta.

Przez symetrię: istnieje także w Śródziemiu „zła” natura (w sensie 
braku życzliwości). Ilekroć w literaturze przedmiotu poruszany jest 
temat animizmu u Tolkiena6, w jednym szeregu z entami (pomagają-
cymi hobbitom niejako wbrew zadeklarowanej bezstronności) przy-
wołany zostaje kapryśny Caradhras7 i jawnie złośliwa Stara Wierz-
ba (jakkolwiek Thomas Shippey uważa ją jedynie za genius loci, jak 
Toma Bombadila8, co skłania do ostrożności przy próbach generaliza-
cji). Widać zatem, że utożsamienie dychotomii natura – technika (od-
bijającej tu szerszą: natura – kultura) z wyraźniejszą i bardziej pod-
stawową dychotomią dobro – zło (organizującą Tolkienowski świat 
na praktycznie wszystkich poziomach9) byłoby nie tylko pochopne, 
ale i błędne. Niezaprzeczalnie istnieją jednak pewne punkty styku.

Technologię można także zestawić z innym pojęciem – z magią. 
Elementarne znacznie ma tutaj fakt, że i magię sam Tolkien poj-
muje dwojako, dzieląc ją na „naturalną” magię elfów (tj. używanie 

5 Ibidem, s. 5.
6 Pod tym względem: nieprzystawalność Tolkienowskiej wizji do oczekiwań współ-
czesnego odbiorcy fantasy dobrze pokazują „uwspółcześniające” zabiegi, jakim pod-
dano Śródziemie w ekranizacji Władcy Pierścieni Petera Jacksona. Uderza tu usunięcie 
zeń wszelkich śladów „złej” natury: poprzez pominięcie Starej Wierzby, a także 
poprzez przypisanie oporu, jaki Caradhras stawia Drużynie, czarom Sarumana. 
Zob. D. Hyttenrauch, Peter Jackson and the Deforestation of Middle Earth, [w:] The In-
fluence of Imagination, Essays on Science Fiction and Fantasy as Agents of Social Change, 
red. L. Aston, R. Schroeder, Jefferson 2008, s. 32–43.
7 P. Curry, op. cit., s. 110.
8 T.A. Shippey, Droga do Śródziemia, przeł. J. Kokot, Poznań 2001, s. 135.
9 Zob. T.Z. Majkowski, W cieniu Białego Drzewa. Powieść fantasy w XX wieku, Kra-
ków 2013, s. 163.
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pewnych „wrodzonych” talentów w celu godziwym, tj. wtór-stwa-
rzania10) oraz „technologiczną” magię Mordoru (wykorzystanie 

„zewnętrznych planów czy urządzeń”, „z haniebną chęcią domina-
cji”11). Pisarz precyzuje ponadto, że jako „magię” (magic) określać 
należy tylko tę drugą dziedzinę (w innym miejscu utożsamia ją 
z goecją12), u elfów mówiąc zamiast tego o Sztuce13 lub zaczaro-
waniu (enchantment), co podkreśla Andrzej Szyjewski14. Badacz za-
uważa, że obie te dziedziny metafizyczne, choć złudnie podobne, 
posiadają nie tylko różne cele, ale też różnych „patronów” w obrębie 
Valarów („mocodawcą” Gandalfa jest Manwë15, lecz Saruman jest 
wysłannikiem patrona techniki, Aulëgo16) oraz nieco odmienny 
profil działania: magia „dobra” związana jest z zachowaniem17, zaś 

„zła” – ze zmianą (będącą, jak Szyjewski zauważa w innym miej-
scu, właściwym żywiołem Melkora18). Z tej różnicy koncepcyjnej 
wynikają dla magii Tolkienowskiej różnice praktyczne: w epoce 
Froda, Trzy Pierścienie pozwalają trwać królestwom Noldorów nie-
jako wbrew upływowi czasu19, zaś Obręcz Meliany w Pierwszej Erze 
w podobny sposób chroni Doriath, ale już wytwory Saurona działają 
niejako przeciwnie, gdyż Siedem Pierścieni pomaga właścicielom 
pomnażać majątki20, zaś Jedyny – rządzić tamtymi, czyli poszerzać 
władzę posiadacza.

Dychotomia niezmienność – zmiana (w oczywisty sposób z dodat-
nim znakiem przy tej pierwszej) wydaje się istotna o tyle, że wykra-
cza u Tolkiena poza sferę magii. Widać ją w planie rasowym (elfy i Valaro-
wie są nieśmiertelni, ale już społeczności ludzi i krasnoludów ewoluują 

10 J.R.R. Tolkien, Listy, przeł. A. Sylwanowicz, Warszawa 2008, s. 239 i 240.
11 Ibidem, s. 240.  12 Ibidem, s. 326.  13 Ibidem, s. 240.
14 A. Szyjewski, Od Valinoru do Mordoru. Świat mitu a religia w dziele Tolkiena, Kra-
ków 2004, s. 271.
15 Ibidem, s. 332.  16 Ibidem, s. 333.  17 Ibidem, s. 110.  18 Ibidem, s. 313.
19 J.R.R. Tolkien, Władca Pierścieni. Powrót króla, przeł. M. Skibniewska, Warszawa 2000, 
s. 353.
20 Ibidem, s. 341.
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poprzez wymianę pokoleń), geograficznym („nieśmiertelny” Aman 
kontra zmienne, czyli „skażone” Śródziemie), politycznym (elfie kra-
iny w Śródziemiu chcą jedynie trwać, gdy ludzkie próbują ekspan-
dować, jak Númenor), nawet etycznym („konserwatyzm” elfów21 
i etyka „umiarkowania” hobbitów w kwestiach postępu22 czy zamoż-
ności23, skontrastowana wyraźnie z brutalną ekspansywnością hord 
orków czy ślepym umiłowaniem bogactw, jakim Tolkien obdarza smo-
ki i krasnoludy). Dychotomię tę widać także w planie technologicznym, 
kiedy porównać poziom rozwoju rozmaitych dyscyplin w różnych 
krajach Śródziemia.

Przykładem mogą być aktywności związane z biologią: Zachód 
wydaje się posiadać lepiej rozwiniętą medycynę, będącą formą ochro-
ny życia w jego kształcie istniejącym; z kolei Saruman i Sauron – 
a wcześniej: Melkor – potrafią raczej przekształcać podległe sobie 
istoty w organizmy nowe, a wcześniej nieistniejące, czego Curry 
nie waha się określić mianem „biotechnologii”24 (przykładem może 
tu być stworzenie orków z torturowanych elfów czy ich odmiany 
odpornej na światło25, a także „uskrzydlenie” smoków i jaszczu-
rów Nazgúli26). Widać na tej podstawie, że „dobra” technika od 

„złej” różni się zatem i etycznie (zawsze), i fizycznie (często). Przypo-
mina więc „dobrą” i „złą” magię, rozkrojone wzdłuż tej samej linii.

Postulowane wyżej podobieństwo obu domen ma podstawo-
we znaczenie. Ponieważ magia Tolkienowska posiada wrodzony 

21 T. Olszański, Zarys teologii Śródziemia I inne szkice tolkienowskie, Gdańsk 2000, s. 58.
22 J.R.R. Tolkien, Władca Pierścieni. Drużyna pierścienia, przeł. M. Skibniewska, War-
szawa 2000, s. 27.
23 T.A. Shippey, Droga…, s. 114.
24 P. Curry, op. cit., s. 86. Warto zauważyć, że „biotechnologią” grzeszy także Aule, 
tworząc krasnoludy.
25 J.R.R. Tolkien, Dwie…, s. 183.
26 Tadeusz Olszański zauważa (błędnie), że przed Wojną Gniewu zasadniczo nie 
ma mowy o tym, aby smoki latały, widząc tę ich cechę jako nabytą dzięki „modyfi-
kacjom” Morgotha. Zob. T. Olszański, op. cit., s. 55–56.
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charakter27, zaś transfer technologii między dobrymi i złymi kra-
inami prawie się nie dokonuje – jasne i ciemne odmiany obu tych 
dyscyplin stają się wyłącznymi atrybutami istot (lub państw) posłusz-
nych i nieposłusznych wobec Eru (różnica etyczna przechodzi więc 
w estetyczną), zarazem upodabniając się do siebie po obu stronach 
frontu wiecznej wojny28 (tj. „zła” magia do „złej” techniki, „dobra” 
magia – do „dobrej”). Tu i tu potęga magii jest nadto ograniczo-
na – tak samo, jak potęga techniki (Gandalf podczas przerwanej 
przeprawy przez Caradhras tłumaczy, że nie może palić śniegu29; 
Pierścień Dúrina potrzebuje złota, by móc je rozmnożyć). Nie dzi-
wi zatem, że sam Tolkien nie tylko zrównuje, ale i utożsamia ze 
sobą obie dyscypliny (po stronie Ciemności) – pisząc o Maszynie 
jako o współczesnej formie Magii30. Intryguje jednak, że pisarz zesta-
wia tu „złą” Magię z Maszyną bezprzymiotnikową – co sugeruje, że 
technikę uważa on za skażoną w całości. Jak pogodzić tę deklarację 
z „dobrą” techniką w Shire? Pozostaje przyjąć, że parasol etyczny 
osłania przed potępieniem wyłącznie technikę preindustrialną, zaś 
Maszyna w nomenklaturze pisarskiej nie odsyła do techniki w ogóle, 
lecz tylko do techniki nowoczesnej – i ta, istotnie, w Śródziemiu nie-
sie zło. Domyślać się można, że dlatego, iż postęp ex definictione 
przeobraża świat, który – jeśli to „konserwatyzm” uznać za słuszną 
postawę – żadnych przeobrażeń nie wymaga.

Zaznaczyć trzeba, że Tolkienowskie utożsamienie Magii i Maszy-
ny łatwo zrozumieć opacznie. Arthur C. Clarke również twierdził, 

27 A. Szyjewski, op. cit., s. 272.
28 Nieustanny antagonizm Dobra i Zła w Śródziemiu podkreśla Tomasz Majkow-
ski, nie bez racji (ale i nie bez zastrzeżeń) sprowadzając Tolkienowską wizję histo-
rii do „krwawego procederu walki o precjoza” – i referując dzieje Aardy jako pasmo suk-
cesywnych konfliktów między sojusznikami i wrogami obu Władców Ciemności, 
zwykle toczonych o skarby (Wojna o Klejnoty, Wojna o Pierścień). Zob. T.Z. Majkowski, 
op. cit., s. 167.
29 A. Szyjewski, op. cit., s. 298.
30 J.R.R. Tolkien, Listy…, s. 241.
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że magia i technologia to w zasadzie to samo (przy odpowiednim 
poziomie rozwoju tej drugiej), ale pojęcia te rozpatrywał w oderwa-
niu od etyki. Amoralne ich rozumienie jest dla współczesnego od-
biorcy fantastyki czysto intuicyjne, odsyłając ku sztafażom literatur 
science fiction i fantasy – ta druga znacząco przeformułowała zaś 
pojęcie magii, wypracowując dlań typologię radykalnie odmienną 
od Tolkienowskiej31.

Właśnie popkultura uczyniła z Magii i Maszyny dwa odmienne, 
ale analogiczne mechanizmy generowania cudowności, do pewne-
go stopnia wymienne ze sobą – najczęściej w literaturze z dolnej półki; 
w tej lepszej – rzadziej, ponieważ każda z dwóch estetyk niesie ze sobą 
odmienną historiozofię. Realia europejskiego Średniowiecza (zwłasz-
cza tego oglądanego w soczewce Petrarki, przygnębionego obrazem 
owiec na Forum Romanum) najlepiej pasują do modelu degeneracji; 
magia obecna w takim świecie podlega temu właśnie porządkowi, to-
też w fantasy z reguły nie rozwija się ona wcale, ale karleje lub odchodzi. 
Realia schyłku epoki preindustrialnej (z jakich nie korzysta wprawdzie 
klasyczna sF, ale korzysta steampunk) są – przeciwnie – optymistyczne; 
rozmaite wynalazki (często świadomie anachroniczne, by zwiększyć 
związane z ich użyciem benefity) egzemplifikują oświeceniową mi-
tologię postępu, której fundamentem jest przekonanie o odwrotnym 
kierunku przemian cywilizacyjnych (coraz więcej cudów, coraz lepsze 
życie). Jeżeli obie powyższe historiozofie wybrzmią jasno, koegzysten-
cja obu typów cudowności – Magii i Maszyny – w jednym uniwersum 

31 Wydaje się, że wzorcem najczęściej replikowanym – w dużej mierze za sprawą gry 
fabularnej Dungeons & Dragons – jest w fantasy podział magii na tę kapłańską („świętą” 
dla dobrych bóstw, „bluźnierczą” dla złych) i „świecką” magię czarodziejów (związaną 
z materią i żywiołami). Pierwsza jest uwikłana etycznie i wedle tego rozdziału – czę-
sto ekskluzywna (wyznawcy różnych bóstw znają odmienne zaklęcia), druga – nie (są 
źli i dobrzy czarodzieje, lecz arsenał czarów jest jeden; ewentualne dyscypliny nie mają 
boskich patronów). Model taki, gdy go przyłożyć do magii Śródziemia, zakrawa oczy-
wiście na nieporozumienie (bo oba typy Tolkienowskiej magii wyglądają – przy takim 
rozróżnieniu – na magię „czarodziejską”, choć faktycznie są magią „kapłańską”).
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jest wciąż możliwa, ale musi rodzić u odbiorcy dysonans poznawczy, 
podsuwając mu dwie kolidujące ze sobą wizje historii, które nie mogą 
być prawdziwe jednocześnie. 

Wydaje się, że istnieją tylko dwie alternatywne strategie usu-
nięcia tego dysonansu. Wyjściem najprostszym byłoby zdyskre-
dytować jedną z dwóch sprzecznych historiozofii. Ponieważ zaś 
Tolkien wierzył w Upadek i wpisał go w historię Śródziemia32 (z cze-
go wynika, że każda poważniejsza zmiana w świecie jest zmianą 
na gorsze), musiał (w osobie Sarumana) skompromitować postęp 
jako oszukańczy miraż – co Szyjewski nazywa postawieniem na głowie 
naszego rozumienia ewolucji i idei progresu33. Alternatywą może być 
tylko zgoda na relatywizm34 (jakiej Tolkien oczywiście dać nie mógł) 
poprzez obdarzenie „magików” jedną wizją świata, a „technologów” 

– inną; musieliby to być jednak oddzielni bohaterowie. 
Fakt, że tak nie jest, stanowi kolejny powód, dla którego Wład-

ca Pierścieni jest dziś dziełem częściowo przynajmniej nieczytelnym 
dla odbiorcy obytego w gatunku (bo właśnie przez pryzmat klisz ga-
tunkowych, pomimo absurdu takiej sytuacji, współcześnie jest Tol-
kien często czytany35). Inkluzje „technologiczne” w medieval fantasy 
(których źródłem jest oczywiście steampunk) stały się normą, co widać 

32 J.R.R. Tolkien, Listy…, s. 241.
33 A. Szyjewski, op. cit., s. 378.
34 Możliwe jest jeszcze trzecie wyjście, odrzucone w powyższych rozważaniach 
jako stosowane przez Tolkiena tylko wybiórczo: wymodelowanie dziejów Maszyny 
wedle tej samej filozofii Upadku, która rządzi też dziejami Magii. Dotyczy to zasadni-
czo wszystkich dziedzin technologii w Śródziemiu, które nie stanowią wtrętów jawnie 
nowoczesnych (jak pirotechnika): architektura Númenoréjczyków (jak posągi Argo-
nath) góruje nad współczesną architekturą Gondoru; dumna flota tego ostatniego jest 
cieniem armady Ar-Farazona; ostrza Gondolinu imponują drużynie Thorina przez kon-
trast z wytworami Trzeciej Ery. W takim ujęciu, technologia nie może się rozwijać, 
a jedynie karleć, podlegając temu samemu modelowi transferu wiedzy (Valaro-
wie-elfy-ludzie), co i kultura, który to Tomasz Majkowski słusznie określa mianem 

„arcykonserwatywnego”. Zob. T.Z. Majkowski, op. cit., s. 177.
35 Zob. T.Z. Majkowski, op. cit., s. 131.
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doskonale na przykładzie gier fabularnych (dotyczy to w olbrzymim 
stopniu także gier wideo36). Sprawiło to, że rangę aksjomatu zy-
skała już w popkulturze zasada rozdzielności magii i technologii, 
poznawczo wygodniejsza, gdyż wytwory obu dyscyplin mogą być 
analogiczne, ale rzadko bywają tożsame (niezwykły obiekt może być 
albo mechaniczny, albo zaczarowany), co – w stosunku do prozy 
Tolkiena – znacznie ułatwia odbiorcy orientację co do tego, z czym 
ma do czynienia.

 Rozróżnienie powyższe w Śródziemiu w oczywisty sposób nie 
funkcjonuje – co widać choćby po tym, że największy mag i najwięk-
szy rzemieślnik Trzeciej Ery to ta sama osoba. Fuzji obu dziedzin 
(nieintuicyjnej dziś37) można oczywiście bronić – jak czyni Curry, 
wskazując tu na poprawność historyczną, podkreślając „ojcostwo” 
magii wobec nauki38 oraz traktując jedną i drugą jako odmienne 
formuły tej samej refleksji przyrodoznawczej (zaś w wymianie jed-
nego paradygmatu na drugi – dostrzegając jedno z kluczowych 
wydarzeń trzech ostatnich stuleci39). Można się z tym zgodzić, ale 
niezaprzeczalną wadą koncepcji magów-technologów pozostaje ska-
zanie odbiorcy na domniemanie co do natury ich dzieł – zło (i dobro) 
Tolkienowskie definiuje się w płaszczyźnie celów, a nie środków, 
te mogą zatem być przemieszane w dowolnej proporcji. Oczywi-
ście, dominują w Śródziemiu obiekty w „stanie czystym” (asumpt, 

36 Większość wirtualnych światów fantasy ostatnich dwóch dekad – by wymienić 
serie gier WarCraft, The Elder Scrolls, Might & Magic czy Wizardry – zawiera oczywiste 
elementy steampunku (np. jakiś rodzaj robotów).
37 Odwołując się raz jeszcze do gier komputerowych: w uniwersach fantasy, gdzie 
magia koegzystuje z jakiegoś rodzaju techniką – zarówno w tytułach starszych (np. 
Ancient Domains of Mystery), jak i nowszych (włącznie z hitami, jak World of WarCraft, 
Minecraft czy Skyrim) – zazwyczaj obowiązuje rozdzielność obu dyscyplin (np. skon-
struowanie przedmiotu i jego zaczarowanie to osobne procesy, wymagające odrębnych 
umiejętności).
38 P. Curry, op. cit., s. 174. 
39 Ibidem, s. 174.
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że wewnątrz Pierścienia kryją się trybiki, byłby takim samym ab-
surdem, jak szukanie czarów w młynie Sandymana), ale i w tym 
przypadku Tolkien potrafi często konfundować (Szyjewski zauwa-
żana np. „techniczny” żargon, gdy mowa o Palantirach40). Są jednak 
także „stany mieszane” (np. fajerwerki Gandalfa są fajerwerkami, 
a jednocześnie ich wymyślne kształty sugerują jakąś szczyptę magii41; 
z kolei mordorski taran pod bramą Minas Tirith to maszyna, ale po-
kryta runami42) i takie, których natury po prostu nie sposób ustalić.

3. szukajĄc nowoczesności.  
suche gałęzie technologii

Mając świadomość wymieszania Magii i Maszyny wśród metod dzia-
łania rozmaitych Tolkienowskich nacji, a także powiązania ich obu ze 

„złymi” narodami Śródziemia, można by pokusić się o naszkicowanie – 
dla każdej ery oddzielnie – swoistej „mapy technologicznej” Ardy, ob-
razującej zróżnicowanie w lokalnym poziomie rozwoju technicznego. 
Pozwoliłaby ona zweryfikować, czy istotnie nacje lepiej rozwinięte 
są z reguły tymi, które autor wiąże z Ciemnością – przedtem należy 
jednak dowieść, że rozwarstwienie tego rodzaju istnieje.

Jego istnienie nie ulega wątpliwości u kresu Trzeciej Ery, kie-
dy antymordorski sojusz wiąże ze sobą – jak pisze Curry – krainy 
wyjęte nie tylko z innych kręgów kulturowych, co z odmiennych 
epok43, zaś jeszcze wyraźniejszy jest kontrast pomiędzy tymi nacja-
mi a Mordorem i Isengardem, znajdujący swe odbicie w krainach 
dwóch wcześniejszych er Ardy. Rozbieżności tego typu są rezulta-
tem wyboru przez autora wzorców dla różnych krain Śródziemia, 
czasowo od siebie odległych44 – co w przypadku krain Trzeciej Ery 

40 A. Szyjewski, op.cit., s. 278.
41 J.R.R. Tolkien, Hobbit…, s. 8; J.R.R. Tolkien, Drużyna…, s. 47.
42 J.R.R. Tolkien, Powrót…, s. 122.
43 P. Curry, op. cit., s. 79.
44 T.Z. Majkowski, op. cit., s. 176.
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narzuca się samo, w skutek kontrastu między jawnie nowoczesnym 
Shire z technicznie znacznie skromniejszą ojczyzną Rohirrimów, 
wzorowaną w płaszczyźnie języka i kultury (za wyjątkiem koni45) 
w ewidentny sposób na Anglosasach. Rozbieżności owe stanowią nie-
unikniony rezultat metody twórczej Tolkiena, który początkowo nie 
zamierzał wcale wiązać ze sobą „drobnomieszczańskiego, wygod-
nego świata Bilba Bagginsa z rozległym mitologicznym krajobrazem 
Silmarillionu”46. Interesującym jest zbadanie, do jakiego stopnia roz-
bieżności te korelują z podziałem poszczególnych krain na wrogie 
i sprzyjające aktualnemu Władcy Ciemności (innych zaś prawie nie 
ma; jak zauważa Tomasz Majkowski, w Tolkienowskiej wizji histo-
rii wszystko, co się na świecie dzieje, jest podporządkowane fundamentalne-
mu konfliktowi etycznemu47) – korelacja taka dowodziłaby, że istotnie 
można mówić o literackiej demonizacji techniki, jak to wcześniej 
zasugerowano.

Zaczynając – najogólniej – od przyjrzenia się lokalnym meto-
dom produkcji, zacząć wypada od przypadku Shire. Pisarz wyjąt-
kowo precyzyjnie definiuje próg technologicznej (i intelektualnej) 
tolerancji hobbitów, pisząc o „maszynach bardziej skomplikowanych, 
niż miechy kowalskie, młyn wodny czy ręczne krosna”48. W isto-
cie nie jest to przypadkowe wyliczenie, ale pojedyncze stwierdze-
nie, wypowiedziane na kilka sposobów: że hobbici nie życzą sobie 
rewolucji przemysłowej (czyli hut i maszyn parowych; przemysł 
włókienniczy z kolei był pierwszą dziedziną nowoczesnego przemy-
słu na Wyspach). Tym samym, Shire jawi się jako najbardziej rozwi-
nięte (jeśli idzie o kulturę materialną) społeczeństwo preindustrialne 
Śródziemia – granica, której jednak nie przekracza (przynajmniej 
w planie deklaratywnym), za to odpowiada bardzo precyzyjnie 

45 T.A. Shippey, Droga…, s. 145.
46 H. Carpenter, J.R.R. Tolkien. Biografia, przeł. A. Sylwanowicz, Warszawa 2016, s. 253.
47 T.Z. Majkowski, op. cit., s. 343.
48 J.R.R. Tolkien, Drużyna…, s.16.
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inwektywie Drzewca pod adresem Sarumana (wspomniana już ob-
sesja na punkcie „metali i kółek”), odsyłającej do wytopu stali i auto-
matyzacji produkcji, charakteryzujących – jak się wydaje – Isengard 
po buncie przywódcy Białej Rady (jak sugeruje relacja Gandalfa pod-
czas narady u Elronda). Kwestia ta jest jednak dość problematyczna.

Wątpliwości budzić może fakt, że ewentualne wynalazki Saruma-
na – jakie by one nie były – pozostają ukryte przed światem (i czytel-
nikiem) w podziemnych kuźniach Isengardu, zaś jedyny nowoczesny 
wytwór Sarumanowych warsztatów, istnienia którego czytelnik może 
być pewien (nie licząc pirotechniki), umieszcza Tolkien w podbitym 
Shire – we wnętrzu młyna Sandymana, wśród „zagranicznych wyna-
lazków”; co więcej, nie wiadomo na pewno, czym jest owa machina. 
Młyn po przebudowie posiada komin49, stąd musi mieć też palenisko, 
co sugeruje maszynę parową – sugeruje to, że Saruman właśnie roz-
począł w Śródziemiu rewolucję przemysłową, szczęśliwie zduszoną 
w zarodku przez powracającego Froda (ale skoro Arda to prehisto-
ryczna Ziemia – jasne jest, że taka rewolucja i tak kiedyś nadejdzie; 
odbiera to zakończeniu Władcy Pierścieni optymistyczną wymowę, 
jaką postulują niektórzy badacze50).

Czy wybór Sarumana na patrona industrializacji Shire oznacza, 
że w oczach Tolkiena jest ona czymś złym? Curry temu zaprzecza51, 
powołując się na rozgrzeszenie, jakiego Lothowi expressis verbis udzie-
la sam pisarz, nie znajdujący grzechu w samej intencji unowocześnie-
nia młyna (technika miałaby być dobra, a jedynie Saruman robi z niej 
zły użytek). Tolkien pisze wręcz, że można by bronić takiej próby52.
Sam jednak ani jej nie broni, ani nie umieszcza w Śródziemiu choć-
by jednej maszyny, która swoim godziwym użytkiem zatarłaby 
złe wrażenie, jakie wywiera ta we młynie Sandymana. Pokusić się 

49 J.R.R. Tolkien, Powrót…, s.364.
50 T.Z. Majkowski, op. cit., s. 167.
51 P. Curry, op. cit., s. 75.
52 J.R.R. Tolkien, Listy…, s. 327.
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można jednak o poszukiwania takowej, przyglądając się „techno-
logicznej mapie” Śródziemia, o jakiej była już mowa – teraz jednak 
biorąc pod uwagę nie ogólny poziom industrializacji, ale stan roz-
maitych dziedzin techniki.

Przegląd trzeba rozpocząć od uwagi na temat żywiołów w Tol-
kienowskim świecie. Olszański sądzi, że w Śródziemiu panuje ich 
grecki czwórpodział, identyfikując (co oczywiste) Ulma i Manwë-
go z wodą i powietrzem, a następnie szukając wśród Valarów patro-
nów dla ziemi i ognia, aby ostatecznie wskazać na Aulëgo i Melkora53.. 
Jak wspomniano, Szyjewski formułuje odmienną hipotezę, za dziedzi-
nę Melkora uznając dynamikę; atrybucja ta wydaje się dotyczyć także 
patrona techniki Aulëgo, jako najbliższego Melkorowi „myślami i wła-
dzą”54. Bliskość ta nie tylko rzuca moralny cień na wszystkie dziedzi-
ny rzemiosła w Śródziemiu (nie tylko „mechaniczne”), ale tłumaczy 
zbieżność estetyk między tworami obu tych Valarów. Estetyki owe 
łączą właśnie dwa „bezpańskie” żywioły, ziemi i ognia: domeny 
obu bóstw to płomienne podziemia (Aule początkowo mieszka pod 
górą Gundabad55, jak Melkor w Utumno i później w Angbandzie). 
Oczywiście wywieść można oba te obrazy z odmiennych korzeni, 
czyniących podobieństwo przypadkowym (Aulë to klasyczny bóg- 

-kowal56; Melkora infernalne dekoracje upodabniają do Lucyfera57 
zgodnie z pierwotną funkcją Angbandu jako piekła dla dusz58), 
lecz odmienność obu estetyk zaciera się już w „kopiach” boskich 
domen, które tworzą śmiertelnicy.

Choć podziemne siedziby podopiecznych Aulëgo (krasnoludów  
czy Noldorów) same w sobie pozbawione są demonizmu, spora część  
z nich nabiera infernalnej aury w toku opowieści Tolkienowskich –  

53 T. Olszański, op. cit., s. 47.
54 J.R.R. Tolkien, Silmarillion, s. 26.
55 A. Szyjewski, op. cit., s. 108.
56 Ibidem, s. 313.
57 A. Szyjewski, op. cit., s. 232.
58 J.R.R. Tolkien, Księga zaginionych opowieści, Warszawa 1998, t. 1, s. 273.
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po zagarnięciu przez złe stwory, często o płomienistej naturze (Balrog 
w Morii, Smaug w Ereborze, Glaurung w Nargothrondzie). Ich obec-
ność owocuje niejako tą samą kombinacją żywiołów dominujących 
w danej przestrzeni, co w przypadku domen Morgotha i Melkora – 
co stanowi konstatację o tyle istotną, że Tolkien wydaje się suge-
rować poprzez to podobieństwo, jakoby kopalnie nie były po pro-
stu „dobrymi” przestrzeniami59. Dlaczego jednak autor tak czyni? 
Przynajmniej jeden powód nasuwa się, kiedy spojrzeć na rozkopany 
przez pachołków nowego reżimu Pagórek – górnictwo stanowi bru-
talną ingerencję w świat natury (w dodatku podjętą z chciwości) 
i zapowiedź xx-wiecznej „wojny z przyrodą”.

Moralny cień, w jakim postawione zostaje górnictwo w Śród-
ziemiu, jest istotny jako punkt wyjścia dla przyjrzenia się różnym 
rodzajom rzemiosła; cień ów przenosi się bowiem na kruszce, jakie 
zostają wydarte ziemi – saletrę, metale, klejnoty, kamień – oraz na te 
dyscypliny rzemiosła, jakie wiążą się z tymi surowcami. Warto po-
dążyć kolejno tymi czterema wątkami, przyglądając się, które kraje 
czyni Tolkien bardziej zaawansowanymi w tych dziedzinach, i po któ-
rej stronie moralnego frontu się one znadują.

Saletra (choć nieobecna z nazwy) musi w Śródziemiu ist-
nieć, skoro Gandalf konstruuje fajerwerki (o ile rzeczywiście je 
konstruuje, a nie „zaklina”), ale są to jedynie zabawki podobne 
do chińskich – to Sauron i Saruman posiadają w pirotechnice 
pierwszeństwo: gobliny czyni Tolkien miłośnikami wybuchów60; 
miną niszczą mury Rogatego Grodu61; ogniem odparty zostaje 
także szturm entów na Isengard62 (Shippey widzi tu albo napalm, 

59 Wydaje się, że nie dotyczy to wszystkich podziemnych przestrzeni w Śródziemiu, 
np. hobbicich smalajów (których płytkie położenie podkreśla raczej związek ze światem 
na powierzchni, zamiast go negować).
60 J.R.R. Tolkien, Hobbit…, s. 52.
61 J.R.R. Tolkien, Dwie…, s. 176.
62 Ibidem, s. 213.
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albo znany Tolkienowi z autopsji Flammenwerfer63; Szyjewski poprze-
staje na ogniu greckim64). Także ogniem – we wczesnej wersji Akal-
labeth – Ar-Farazon atakuje Taniquetil po lądowaniu w Amanie65. 
Brak jednak prochu w zachodnich arsenałach Trzeciej Ery – co nie 
dziwi, gdyż wydaje się on jasnym zwiastunem współczesności; nie 
tylko nowoczesnej wojny, odstręczającej Tolkiena (ii wojną świato-
wą uważał za „wojnę maszyn”), ale także xix-wiecznego dynamitu, 
dającego ludziom bezprecedensową łatwość manipulowania krajo-
brazem (czyli: niszczenia natury).

Z podobnego powodu, każde masowe użycie ognia musi mieć 
w Śródziemiu mroczny rys66 (płomienie trzeba nakarmić). Wrzucenie 
drewna w ogień często stanowi u Tolkiena figurę symboliczną – 
znak wypowiedzenia posłuszeństwa Valarom, reprezentowanym 
przez przyrodę i znieważanym za jej pośrednictwem (Saruman kar-
czuje lasy dla swych kuźni, Ar-Farazon każe spalić porąbaną Nimloth 
na ołtarzu67 – gniew Amanu i gniew Fangornu – tu i tu wyraża się 
przez przeciwstawny żywioł: uwolnione wody Iseny i morską ot-
chłań). Jest to tylko część szerszego tematu: obrazowania ran zadawa-
nych przyrodzie przez cywilizację (budowa Utumno prowadzi do za-
trucia rzek i „wynaturzenia” okolicznych lasów68, zaś magia Dol 
Guldur bardzo podobnie przekształca Mroczną Puszczę; świeżo wy-
kopane szyby Isengardu rażą Gandalfa przez kontrast z wcześniejszą 
zielenią69; Lotho wycina kasztanowce niedaleko Pagórka i przede 

63 T.A. Shippey, Droga…, s. 201.
64 A. Szyjewski, op. cit., s. 111.
65 Ibidem, s. 361.
66 Andrzej Szyjewski podkreśla, że Sauron rozpala ziemskie ognie, bo zawodzą po-
szukiwania Niezniszczalnego Płomienia, zatem pierwotnie: ogień posiada na Aadrze 
pozytywne konotacje. A. Szyjewski, op. cit., s. 91.
67 J.R.R. Tolkien, Silmarillion…, s. 323.
68 Ibidem, 38.
69 J.R.R. Tolkien, Drużyna…, s. 345.
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wszystkim Drzewo Urodzinowe70). Dewastacja tego rodzaju nie tyl-
ko jest u Tolkiena bezsensowna, co nadaje jej cech wandalizmu (we 
Władcy Pierścieni dwukrotnie powtarza, że wylesianie często ni-
czemu nie służy71, zaś zmodernizowany młyn Sandymana wcale 
nie daje więcej mąki, gdyż brakuje zboża72). Cięższym zarzutem 
jest zbieżność w efektach z magią Morgotha (np. spalenie zielonej 
równiny Ard-galen podczas Dagor Braggolach73) i Saurona (Curry 
widzi w Mordorze industrialne pustkowie74 – czy wręcz: pustynię 
radioaktywną75, powołując się tu na skojarzenia Davida McTagga-
rata z rejsu na francuski poligon nuklearny na atolu Moruroa76). 
Technologie „ogniste” muszą dla opisanych powodów pozostać 
zatem w Śródziemiu nieodłącznym atrybutem sił Ciemności, choć 
nie bez wyjątków. Jednym z nich jest, naturalnie, metalurgia.

Tolkienowskie metale wydają się znajdywać dominujących wła-
ścicieli w obrębie narodów Śródziemia wedle specyficznego klu-
cza etycznego, związanego ściśle z estetycznym. Złoto i srebro (w tym 
mithril), jako lśniące, wydają się powiązane ze „świętym” blaskiem 
solarnym i lunarnym77 (reprezentowanym przez Illuin i Ormal, a póź-
niej Telperion i Lauerlin). Metalem Morgotha jest z kolei żelazo, 
nie tylko matowe (galvorn jest czarny), ale też – według Gwenyth 
Hood – mające nasuwać skojarzenia z produkcją masową i zbrojeniami. 
Umieszcza to w moralnym cieniu płatnerstwo, co Tolkien wydaje się 

70 J.R.R. Tolkien, Powrót…, s. 368.
71 Ibidem, s. 364; J.R.R. Tolkien, Dwie…, s. 91.
72 J.R.R. Tolkien, Powrót króla…, s. 364. 
73 J.R.R. Tolkien, Silmarillion…, s. 180.
74 P. Curry, op. cit. , s. 55.
75 Ibidem, s. 77. Oczywiście podczas pisania Władcą Pierścieni żadnych pustyń ra-
dioaktywnych nie było, zaś po 1963 roku nowe praktycznie przestały powstawać 
w związku z zaprzestaniem jądrowych prób atmosferycznych.
76 Ibidem, s. 55. Warto dodać, że Curry popełnia błąd w nazwisku, zaś z opisu wy-
nika, że rejs McTaggarta myli z wcześniejszymi rejsami protestacyjnymi (w strefę 
amerykańskich testów na wyspie Amchitka na Aleutach).
77 A. Szyjewski, op. cit., s. 253.
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sugerować nie tylko przez uczynienie go ulubionym fachem orków78, 
ale też przez ponure figury płatnerzy (Eöl, Maeglin) i przydanie całej 
dyscyplinie „szatańskiej” genezy (początkowo Eldarów zbroić miał 
Aulë79, zaś Sindarom broń dają Naugrimowie80 – lecz w Amanie 
to Noldorowie zbroją się jako pierwsi za podszeptem Melkora81). 
Istnieje oczywiście w Śródziemiu „nieskażona” broń, np. stosunko-
wo symetryczna wydaje się dystrybucja zaklętego oręża wśród do-
brych i złych bohaterów (choć i tu bardziej zapadają w pamięć bronie 

„złe”, jak Czarny Miecz Túrina ze swym upiornym monologiem82). 
Rola żelaza nie kończy się zresztą na roli surowca – jest ono także 
symbolicznym atrybutem Melkora (noszącego żelazną koronę83 
i królującego na dnie Żelaznego Piekła pod Żelaznymi Górami). 
Czy jednak dowodzi to, że cała metalurgia jest domeną Ciemności?

Żelazne przedmioty jako źródło dumy zastępują u „dobrych” ras – 
elfów i krasnoludów – rozmaite złote skarby; tyle że i te posiadają 
u Tolkiena niepokojący rodzaj piękna – jest to piękno hipnotycz-
ne, rozpalające chciwość i zwykle wiodące do zguby, co pisarz po-
wtarza w przeróżnych wariantach (Bitwa Pięciu Armii o przeklęte 
złoto Smauga; skarb Nargothrondu przeklęty przez Mima; waśń 
o bogactwa smoka Skata84; depresyjny wpływ „ubogacającego” 
Pierścienia Dúrina85). Tę dwuznaczność widać również na płasz-
czyźnie symbolicznej – tak jak żelazo w rozmaitych toponimach 

78 J.R.R. Tolkien, Hobbit…, s. 52.
79 A. Szyjewski, op. cit., s. 111.
80 J.R.R. Tolkien, Silmarillion…, s. 108
81 Ibidem, s. 79.
82 J.R.R. Tolkien, Dzieci Hurina, przeł. A. Sylwanowicz, Warszawa 2008, s. 199; tegoż, 
Silmarillion…, s. 270. Szyjewski z kolei Gurthanga wywodzi z Kalevali, zob. A. Szyjewski, 
op. cit., s. 65. 
83 Linwood Carter wątpi w symboliczny charakter Melkorowej korony, zauważając 
możliwą aluzję do korony Lombardii. Zob. L. Carter, Tolkien: świat „Władcy Pierścieni”, 
przeł. A. Sylwanowicz, Warszawa 2003, s. 182.
84 J.R.R. Tolkien, Powrót…, s. 442.
85 Ibidem, s. 106–111.
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zarezerwowane było dla Ciemności, złoto często denotuje nie wspa-
niałość, lecz pychę (Ar-Farazon, Smaug Złoty, Złote Armenelos). 
Jeśli idzie o srebro, podobną dwuznaczność widać w historii po-
szukiwań mithrilu (nie zawsze kończących się dobrze, jak pokazuje 
przypadek Morii). Nawet „dobra” metalurgia nie jest zatem niewinna.

Czy podobnie jest z obróbką kamieni szlachetnych? Klejnoty 
stanowią wprawdzie twór Aulëgo86, ale Melkor próbował skazić 
jego twory87 – i posiadają one często wpływ hipnotyczny o charak-
terze zbliżonym do złota (Arcyklejnot to „prawdziwe serce Thori-
na”88, jak klejnoty z Formenos stają się przysmakiem Ungolianty; 
z kolei szmaragdów Ereboru pragnie Thranduil, zaś Thingol podob-
nie zapatrzony jest w Nauglamir z Nargothrondu – tu i tu leje się 
krew). Najbardziej spektakularnym przykładem są Silmarile, stano-
wiące Tolkienowski ekwiwalent opus magnum89, lecz – wbrew swe-
mu pięknu i roli – przynoszące zgubę lub nieszczęście niemal wszyst-
kim, którzy się z nimi zetkną: nie tylko Fëanorowi (a przez to, 
pośrednio też wszystkim królestwom Noldorów w Beleriandzie, 
skazanym na zagładę), ale też choćby Berenowi (który bierze na sie-
bie rolę narzędzia chciwości Thingola). Negatywna rola przypada też 
Palantírom, wbrew ich „dobrej” legendzie (pozwalają bowiem Sau-
ronowi opętać Sarumana i Denethora). Klejnotom, z którymi pi-
sarz nie związałby jakiejś mrocznej historii, przypadają – w stosun-
ku do wymienionych – w Śródziemiu wyłącznie role drugoplanowe 
(np. Elessar, Nimfelos). 

Podobnie ambiwalentnie kojarzy się monumentalna architektu-
ra kamienna, rzadko pozbawiona ciemnego kontekstu. O ile majesta-
tyczne wieże Numenorejczyków w Śródziemiu (jak Minas Tirith czy 
Orthank) niosą ze sobą jedynie odległy cień ich bluźnierczej pychy, 

86 J.R.R. Tolkien, Silmarillion, s. 26.
87 Ibidem, s. 26.
88 J.R.R. Tolkien, Hobbit…, s. 207.
89 A. Szyjewski, op. cit., s. 255.
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gargantuiczne grobowce wyspiarzy w Drugiej Erze są w istocie pierw-
szym znakiem ich zbłądzenia90, zaś świątynia Melkora w Armenelos 
ma charakter jawnie świętokradczy (Tolkien pierwotnie zamierzał 
ulokował ją nie u stóp Meneltarmy, lecz na jej szczycie, by listę 
grzechów wyspiarzy wydłużyć o profanację, obok zwykłego bałwo-
chwalstwa). Pokazuje to, jak „pyszny” monumentalizm architektury 
zderza pisarz z „naturalnym” monumentalizmem ciągu świętych 
gór, od Taniquetilu po Mindolluinę91. Jako bardziej moralne od 
ludzi, elfy unikają tworzenia monumentalnych budowli, preferując 
bardziej „naturalne” otoczenie (za wyjątkiem Noldorów; warto za-
uważyć, że za fortyfikacją Gondolinu stoi Maeglin, a ślepa miłość 
Turgona do swojego miasta owocuje jego rzezią92). Byłoby naturalnie 
przesadą dopatrywać się w Barad-dûr alegorii Empire State Building 
lub Wieży Eiffela, lecz wyliczone przykłady skłaniają do wniosku, 
że fetyszyzm architektoniczny postrzegał Tolkien jako typowo no-
woczesny rodzaj pychy.

Zarysowy wyżej przegląd Tolkienowskiej technologii wydaje 
się jasno pokazywać, że – choć autor wprost nie deklaruje wrogo-
ści wobec zaawansowanej technologii jako takiej, a tylko wobec 
czynienia z niej niewłaściwego użytku – w rzeczywistości ów nie-
właściwy użytek jest jedynym, jaki portretuje. Co każe wątpić, czy 
pisarz w możność użytku właściwego wierzy.

4. zakoŃczenie

Jeżeli źródłem postulowanego wyżej pesymizmu Tolkiena w kwe-
stii technologii ma być nowoczesność – konieczne jest udowodnienie, 
że pisarz naprawdę się do niej odnosi. O ile przytaczane dotąd parale-
le mogą się wydać arbitralne, warto odwołać się do Porządków w Shire 

90 Szyjewski wiąże je z piramidami egipskimi. Zob. A. Szyjewski, op. cit., s. 354.
91 Ibidem, s. 381.
92 J.R.R. Tolkien, Silmarillion…, s. 286.
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po raz trzeci i zastanowić się nad postępowaniem Sarumana w ojczyź-
nie hobbitów. Wydaje się, że za kulisami dochodzi w tym momencie 
do ważnej zmiany. Wojna o Pierścień, która właśnie się skończyła, jest 
wojną średniowieczną w środkach, lecz nowoczesną w idei (Shippey 
oskarża Tolkiena wprost o przemycanie „etyki Waterloo”93 jeszcze 
w Hobbicie, gdy Bard komenderuje łucznikami niczym zawodowy 
oficer, zaś Smauga zabija dzięki typowo brytyjskiej dyscyplinie, niedo-
cenianej na Wyspach aż do czasu bitwy pod Culloden94). Podstępne 
przejęcie Shire jest postępkiem zupełnie innego rodzaju – i dokonane 
przez inną postać, bowiem Saruman jest już wówczas pozbawiony 
wspomnianej wcześniej profesjonalnej dwoistości. Czarodziej zni-
ka ze sceny, kiedy Gandalf łamie jego laskę po zdobyciu Isengardu; 
do Shire przybywa wyłącznie technolog, mający w rękawie inny 
zestaw sztuczek i inaczej myślący – według Shippeya: na wskroś 
nowocześnie95 (czyli: zupełnie przeciwnie, niż np. „arcykonserwa-
tywny” Denethor96).

Saruman przegrał, więc nowoczesny projekt imperium politycz-
nego musi odrzucić – na rzecz ponowoczesnego projektu imperium 
technologicznego (w rozumieniu Hardta i Negri), dyktującego swym 
podmiotom nie tyle władzę w widocznej postaci (w istocie lepiej jest 
dla Sarumana, aby nowy reżim firmował swą osobą biedny Lotho), 
ile sam sposób życia. Taki projekt nosi jednak znamiona realizmu tyl-
ko w świecie, który w całości uległby identycznej transformacji, jak 
sam Shire. Szyjewski słusznie zauważa, że celem jest tu włączenie 
hobbitów w obręb „globalistycznej” gospodarki Śródziemia97 – wy-
pada jednak dodać, że u kresu Trzeciej Ery gospodarka taka jesz-
cze nie istnieje (globalizm ma korzenie dopiero xix-wieczne). Gdy-
by było inaczej, Tolkien musiałby napisać zupełnie inną powieść: 

93 T.A. Shippey, Droga…, s. 108.
94 Ibidem, s. 107.
95 T.A. Shippey, J.R.R. Tolkien…, s. 195.
96 Ibidem, s. 193.
97 A. Szyjewski, op. cit., s. 379.
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Saruman zapewne nie poszedłby na wojnę, lecz raczej przekształcił 
Isengard w zagłębie hutnicze i został stalowym magnatem w typie 
Friedricha Kruppa czy J.P. Morgana (lub może wynalazcą-przemy-
słowcem w rodzaju Watta, Tesli, Bella lub Edisona), zbijając fortunę 
na zbrojeniu przeciw sobie Minas Tirith i Barad-dûr. Skąd zatem 
taki dysonans? Wydaje się, że za kulisami Tolkien dyskretnie pod-
mienia tu paradygmat geopolityczny – ale efemeryczny charakter 
podmiany skłania, aby cały rozdział czytać po prostu w pewnym 
cudzysłowie. Wydaje się, że Porządki… stanowią raczej swoiste okno, 
przez które do Śródziemia zagląda nowy wróg, znacznie groźniej-
szy od Saurona; wróg, który już wcześniej czaił się w cieniu, ale nie 
pokazywał dotąd swojej twarzy: nowoczesność.

Antymodernizm Tolkiena jest oczywiście faktem znanym; po-
twierdza go również wiele barwnych faktów z życia pisarza (jak 
zaniechanie zakupu nowego samochodu po wojnie, mimo posia-
dania wcześniej kolejno dwóch morrisów, aby nie przyczyniać się 
do zanieczyszczania powietrza98). Tłumaczy on również, dlaczego tak 
wiele elementów światopoglądu Tolkiena, jakie znalazły odzwier-
ciedlenie w jego prozie – pacyfizm, ekologia, niechęć do totalitary-
zmów – spotkały się z rezonansem w kontrkulturze lat 60. i 70. Nie-
jasny jednak pozostaje stopień, do jakiego pisarz postrzegał postęp 
jako jedną z oszukańczych masek modernizmu. Z jednej strony: 
Aulë różni się od Melkora, jak zegarki różnią się od armat – z drugiej 
Tolkien zwierza się przyjaciołom: Gdyby Ragnarrok spalił wszystkie 
slumsy, gazownie i obskurne warsztaty, zgodziłbym się, by spalił przy tym 
wszystkie dzieła sztuki, a zarazem wróciłbym na drzewo99, zaś progres 
w Śródziemiu – we wszystkich dziedzinach – jest dziełem Ciemno-
ści. Jak pogodzić te dwie deklaracje? Czy możliwe, że Tolkien (przy 
całym swym sceptycyzmie wobec postępu) wierzył w dobroczynny 

98 H. Carpenter, J. R. R. Tolkien. Biografia…, s. 227.
99 H. Carpenter, Inklingowie, przeł. Z. Królicki, Poznań 1999, s. 182.
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potencjał techniki – nie wierzył tylko w człowieka, który potrafiłby 
oprzeć się pokusie egoistycznego wykorzystania tego potencjału?

Pewne jest, że autor uważał taką pokusę za niezwykle silną. Po-
tęga u Tolkiena zawsze korumpuje, toteż zaawansowana techni-
ka musi być dla posiadacza równie zdradliwa, jak Magia – czyli: jak 
Pierścień. Ponadto Tolkienowska teodycea wiąże zło przede wszyst-
kim ze zbytnią miłością do własnych dzieł i pychą wyrosłą z dumy 
tworzenia – proces kreacji może zrodzić w duszy żądzę dominacji, 
a technologia jest właśnie strefą tego, co nowe i co przynosi zmiany 
(w opozycji np. do natury, mającej od początku swoje miejsce w planie 
Eru). Ryzyko upadku dla technologa w Śródziemiu można zatem 
nazwać poniekąd ryzykiem zawodowym.

Konstatacja ta rodzić może ostatnie pytanie: czy Tolkien niechcą-
cy nie wylewa tu dziecka z kąpielą? Kraina technologii graniczy 
z krainą nauki, w dyskursie publicznym dzieląc z nią wszelkie 
oceny; w tym kontekście zasmuca, że można dostrzec w Śródzie-
miu akurat taką kalokagatię100, której rozszerzenie o prawdę na-
stręcza kłopotów. Ciężko oskarżyć Tolkiena o antyintelektualne 
przesłanie, lecz prawda (w sensie teoriopoznawczym) w powyższej 
triadzie nieuchronnie jawi się swego rodzaju gorszym dzieckiem – 
przynajmniej w odniesieniu do praw natury, których nikt (dobry) 
nie szuka, bo nikt (dobry) nie chce ich poznać101. Curry explicite 
oskarża Tolkiena o zanegowanie sentencji Edwarda Tellera, jakoby 
wiedza była zawsze lepsza od ignorancji102. Teller zapewne nie był 
dla Tolkiena moralnym autorytetem (jako jeden z „tych obłąkanych 
fizyków”, których nową bombę uważał za płód szaleństwa103), ale 
nie tłumaczy to zaskakująco instrumentalnego stosunku do nauki, 

100 A. Szyjewski, op. cit., s. 370.
101 Ratunkiem byłoby przyjęcie tezy, że także fizyka Śródziemia przypomina tę ze 
świata mitów (tj. „głębszych” prawd naturalnych po prostu nie ma). Ale gdyby tak 
było, Saruman nie mógłby użyć prochu w Głębi Helma.
102 P. Curry, op. cit., s. 79.
103 J.R.R. Tolkien, Listy, s. 195.
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jaki w Śródziemiu podzielają wszyscy – i dobrzy, i źli bohaterowie. 
Nauka Tolkienowska zostaje zredukowana do roli dostawcy recept 
na maszyny, nie istnieje sama dla siebie (nie prowadzi się badań 
podstawowych, choćby w formie „nieużytecznej” alchemii). Nie 
można mieć o to pretensji w średniowiecznych dekoracjach (wszak 
idzie tu o konstrukt czysto nowoczesny), lecz może to zasmucać – 
skoro tyle innych, równie anachronicznych, ale i pięknych idei od-
nalazło bez przeszkód drogę do Śródziemia.
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metal and wheels. technology in middle-earth  
as a specter oF modernity

The article discusses the axiological problems of technology in Mid-
dle-earth, depicted by J.R.R. Tolkien as associated with Evil with 
almost no exceptions. The subject is analyzed on two separate layers. 
Firstly, Tolkien’s concept of technology is discussed theoretically, as 
the author percieves it mainly as a tool for subjugating the Creation 
by misguided individuals, out of greed or lust for power; this is often 
contrasted with justified usage of one’s ‘natural’ means of controlling 
the environment in more limited way, deeming (advanced) technol-
ogy to be malevolent by nature. The author’s own parallel between 
technology and (evil) Magic is also discussed, since Tolkien’s dis-
tinction between Elven and Sauronic spellcraft can be proved to be 
grounded in similar premisses. Secondly, the hypothesis of advanced 
(i.e. modern) technology as an exclusive tool of Evil is tested in prac-
tice, as some particular fields of craftsmanship in Middle-Earth are 
analyzed in detail. On every single one of those (mining, pyrotechnics, 
metallurgy, masonry), the advantage lies clearly on the side of Evil, 
which forces one to conclude that technology (even though Tolkien 
declared it as morally acceptable if used correctly) is, as a rule of 
the thumb, demonized in Middle-earth; and not only by associating 
it with Evil, but also by emphasis put on catastrophic nature of social 
changes that large-scale usage of it supposedly brings about, leading 
to devastation of natural environment and moral corruption (e.g. the 
potrayal of Industrial Revolution that hobbits witness in The Scouring 
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of the Shire, as well as Númenóreans do in early versions of Akallabêth). 
This seems to go well with author’s experiences and personal views, 
forcing one to acknowledge technology in Tolkien’s works to be just 
another facet of modernity he was so critical of in real life.

Keywords: 
Tolkien, Middle-earth, ethics of technology, antimodernism
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the dawn and the dusk oF two religious 
moVements inVented in the 21st century

1. introduction

Matrixism was an Internet movement, a fan religion based on nar- 
ratives about the world of matrix. The science-fiction film trilogy by 
Andy and Larry (now Lilly and Lana) Wachowski turned out to be 
highly successful and influential. The trilogy tells a story of Neo, or 
anagrammatically “the One”, who lives in two realities: in the matrix, 
a computer generated dream world built to keep us under control1 and 
around the year 2199, in the dominated by machines “desert of the 
real”.2 Kumaré: A True Story of a False Prophet3 is a documentary film 
from 2011 about a fake guru, Kumaré, who preached his message in 
Phoenix, Arizona. Filmmaker Vikram Gandhi impersonated spiritual 
leader from Aali’kash, a fictional place in India. In order to resemble 
an “authentic” guru, he let his hair and beard grow, stopped wearing 
shoes, started speaking with an accent. The director invented some 
religious terminology and symbols. Kumaré found fourteen devoted 
disciples, the majority of whom have stayed in touch with Vikram 
after he revealed his true identity. These two films represent disparate 
genres, tell different stories. Nevertheless, they share some similarities: 

1 A. Wachowski, L. Wachowski (directors, writers), The Matrix, usa, Australia 1999.
2 Ibidem.
3 V. Gandhi (director), Kumaré: A True Story of a False Prophet, usa 2011.
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they both became a foundation for invented, fiction-based religions 
that did not last long.

This article is the result of a content analysis of texts pertain-
ing to Matrixism and the movie about Kumaré accompanied by 
marketing materials. It begins with definitions of the religious 
phenomena; next I am going to describe the dawn and the dust 
of Matrixism. Subsequently the major causes of a moribund con-
dition of this fiction-based religion are going to be discussed. 
Comparing and contrasting Matrixism with Jediism is valuable 
for understanding the reasons of its death. The next section of the 
article characterizes a religion invented for the purposes of a doc-
umentary film. In the end, I am going to discuss the problematic 
nature of categorising Matrixism and the religious system built 
around guru Kumaré. The notions of fiction-based religions and 
invented religions are used throughout the article for labelling 
these phenomena.

2. hyper-real religions, Fiction-Based religions,  
and inVented religions

 Adam Possamai’s publications pertain to contemporary phenome-
na of alternative spiritualities, postmodern and consumer religions, 
and, most importantly, hyper-real religions.4 The term hyper-real 
religion was inspired by Jean Baudrillard’s seminal book, Simula-
cra and Simulation. The author describes the process of “precession of 
simulacra”, “the desert of the real”, “the age of simulation”, the epoch 

4 A. Possamai, Alternative Spiritualities and the Cultural Logic of Late Capitalism, [in:] 
“Culture and Religion”, no. 4 (1), 2003, pp. 31– 45; A. Possamai, Religion and Popular 
Culture: A Hyper-Real Testament, Brussels 2005; A. Possamai, Yoda Goes to Vatican, 
2007, http://users.esc.net.au/~nhabel/lectures/Yoda_Goes_to_the_Vatican.pdf 
[31.01.2015]; A. Possamai, Yoda Goes to Glastonbury: An Introduction to Hyper-Real Re-
ligions [in:] Handbook of Hyper-Real Religions, ed. A. Possamai, Leiden 2012, pp. 1–21.
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bereft of truth, reality, metaphysics.5 What are simulacra (singular: 
simulacrum)? It is easier to understand what they are not. They are 
neither imitation nor reduplication: “Whoever fake an illness can 
simply stay in bed and make everyone believe he is ill. Whoever 
simulates an illness produces in himself some of the symptoms”.6 
Therefore, objectively one cannot treat him as being either ill or not ill.7 

Simulacrum […] has no relation to any reality whatsoever.8 It is a part 
of a different order of signs, an order beyond real and unreal, an or-
der […] without origin or reality: a hyperreal.9 Adam Possamai defines 
hyper-real religion as […] simulacrum of a religion, created out of, or in 
symbiosis with, popular culture, which provides inspiration for believers/
consumers.10 The researcher studied primarily Jediism (based on Star 
Wars narratives),11 he also mentioned Matrixism as a well-known 
example of hyper-real religion.12

Markus Altena Davidsen criticized Possamai’s theoretical con-
struct of hyper-real religions.13 He explains that based on Baudril-
lard’s line of reasoning, all religions are hyper-real.14 For the phi-
losopher, gods and other religious concepts are simulacra: Deep 
down God never existed, […] only the simulacrum ever existed, even 
the God himself was never anything but his own simulacrum.15 David-
sen introduced the new category of a fiction-based religion, and 
contrasted it with a history-based religion, I define fiction-based 
religion as religion in which fictional texts are used as authoritative 

5 J. Baudrillard, Simulacra and Simulation, trans. Sh. F. Glaser, Ann Arbor 1994, 
pp. 1–43.
6 Ibidem, p. 3.  7  Ibidem.  8  Ibidem, p. 6.  9  Ibidem, p. 1.
10 A. Possamai, Yoda Goes to Glastonbury…, op. cit., p. 1.
11 A. Possamai, Religion and Popular…, op. cit., pp. 72‒76.
12 A. Possamai, Yoda Goes to Glastonbury…, op. cit., p. 1.
13 M. A. Davidsen, Fiction-based religion: Conceptualising a new category against histo-
ry-based religion and fandom, “Culture and Religion”, no. 14 (4), 2013, pp. 378‒395.
14 Ibidem, pp. 380–384.
15 J. Baudrillard, op. cit., p. 4. 
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texts.16 And fiction is […] any literary narrative which is not intended 
by its author to refer to events which have taken place in the actual world 
prior to being entextualised.17

 The term “invented religion” is another way of labelling the 
phenomena that interest me. Carol M. Cusack employs this no-
tion for describing: Discordianism, the Church of All Worlds, the 
Church of the SubGenius, Jediism, Matrixism, and the Church 
the of the Flying Spaghetti Monster.18 Cusack defines invented 
religions as intentionally fictional religious movements that are 
characteristic of western consumer culture. Against the traditional 
understanding of religion, invented religions:

[…] are openly defying the web of conventions that surround the establish-
ment of new religions, which include linking the new teaching to an exist-
ing religious tradition, arguing that the teaching is not really ‘new’ but rather 
a contemporary statement of a strand of ancient wisdom, and establishing new 
scriptures as authoritative through elaborate claims of external origin […].19

3. the dawn oF matrixism

Matrixism or the path of the One was inspired by the Wachowskis’ tril-
ogy (The Matrix 1999, The Matrix Reloaded 2003, The Matrix Revolutions 
2003), Animatrix – series of animated short films, comic books, and 
video games about the world of matrix. Video game Enter the Matrix 
was a source of the symbol for Matrixism – 赤. 赤 is a kanji (character 
in Japanese writing adapted from Chinese) for ‘red’, colour that relates 
to a choice made by Neo. When he met Morpheus for the first time, 
he had to decide between a blue and a red pill. Neo took the red one, 
claiming the desire to start the journey. Matrix films raise questions 

16 M. A. Davidsen, op. cit., p. 384.
17 Ibidem.
18 C. M. Cusack, Invented Religions: Imagination, Fiction and Faith, Farnham, Burlington 
2010.
19 Ibidem, p. 1.



Anna M. Maćkowiak, The dawn and the dusk… 259

concerning the nature of reality, the difference between reality and 
illusion, the origin and the future of the world and humanity.20 The 
trilogy has influenced numerous academics, primarily philosophers.21 

The symbolism of Matrix films shares motifs with various religious 
traditions: Buddhism, Christianity, Judaism, Gnosticism, Islam.22 

Moreover, The Matrix is an […] example of modern-day myth making.23 
Indeed, the first part follow this classical, universal model of the 
hero’s journey which was described by Joseph Campbell.24

Matrixism was introduced online by anonymous Internet 
authors in 2004. Four years earlier James Ford wrote: […] ‘The 
Matrix’ is not likely to become the foundation myth for a new religion.25  
He was obviously wrong. Even though the year 2004 was a starting 
point of the Matrixism phenomenon, some Pathists (followers 
of the path of the One) claimed that their history is much longer 
and related to Baha’i faith, the religion that emphasizes unity and 
harmony between various belief systems:

20 I. Samawi Hamid, The Cosmological Journey of Neo: An Islamic Matrix, [in:] More 
Matrix and Philosophy: Revolutions and Reloaded Decoded, ed. W. Irwin, Chicago, La Salle 
2005.
21 Philosophers Explore The Matrix, ed. Ch. Grau, Oxford, New York 2005; The Matrix 
and Philosophy: Welcome to the Desert of the Real, ed. W. Irwin, Chicago, La Salle 2002; 
More Matrix and Philosophy: Revolutions and Reloaded Decoded, ed. W. Irwin, Chicago, 
La Salle 2005.
22 F. Flannery-Dailey, R. Wagner, Wake up! Gnosticism and Buddhism in The Matrix, 
2005;A. Possamai, Yoda Goes to Vatican, 2007, [in:] “The Journal of Religion and Film”, 
no. 5 (2), 2001, http://www.unomaha.edu/jrf/gnostic.htm [31.01.2015]; J. L. Ford, Bud-
dhism, Christianity, and The Matrix: The Dialectic of Myth-Making in Contemporary Cinema, 

“The Journal of Religion and Film”, no. 4 (2), 2000, no. 4 (2), 2000, http://www.unomaha.
edu/jrf/thematrix.htm [31.01.2015]; I. Samawi Hamid, op. cit.
23 J. L. Ford, op. cit.
24 J. Campbell, The Hero with a Thousand Faces, 2

nd
 edition, Princeton 1968. See: 

Ch. Volger, The Matrix – Joseph Campbell Monomyth [video], https://www.youtube.
com/watch?v=8ag4rlGkcru [31.01.2015].
25 J. L. Ford, op. cit.
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Though made popular at the turn of the millennium by the motion pictures 
the history of Matrixism actually begins in year 1911. In that year Abdul Baha,  
son of the prophet Baha’u’llah first made reference to «the matrix» in a series 
of speeches given throughout the United States. These speeches were record-
ed and subsequently published in 1912 as The Promulgation of the Universal 
Peace.26

Indeed, we can find “matrices” in several places in this book.27 This 
word is simply much older than the Wachowskis’ trilogy, ‘Abdu’l-Bahá 
used it in the sense of womb, environment in which something de-
velops.28 In 2004 the path of the One was initiated on a website http:/
www.geocities.com/matrixism2069.29 Geocities is a web hosting ser-
vice which was bought by Yahoo!, later shut down in the United States, 
and currently available only in Japan. We can get little information 
about Pathists, their beliefs and practices from what is left from their 
website30, and its content was a subject of my analysis. Signs of other, 
later representations of Matrixism (www.newmatrixism.com, www.
matrixism.org) cannot be found. Who established Matrixism? This 
most recent codification of the path of the One is being done by an anony-
mous group in consultation with friends and followers.31 Anonyms were 
pointing to greater creators, the Wachowskis, ‘Abdu’l-Bahá, Aldous 
Huxley, and C. S. Lewis who […] have stood on «the shoulders giants» 
men like the Buddha and Jesus Christ.32

26 Matrixism: The path of the One, http://web.archive.org/web/20081225091136/
http://www.geocities.com/matrixism/ [31.01.2015]. 
27 ‘Abdu’l-Bahá, The Promulgation of the Universal Peace [ebook],1st edition, 2006,
http://www.gutenberg.org/files/19285/19285-pdf.pdf [31.01.2015].
28 Oxford Dictionary, word: matrix, http://www.oxforddictionaries.com/definition/
english/matrix [31.01.2015]. 
29 C. Cusack, op. cit., p. 131.
30 Matrixism website as a result of the web archiving process: http://web.archive.
org/web/20081225091136/http://www.geocities.com/matrixism/ [31.01.2015]. 
31 http://web.archive.org/web/20090901225214/http://geocities.com/matrixism/
faq.html [31.01.2015].
32 Ibidem.
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Becoming the member of the path of the One did not involve 
much effort. In order to be labelled as a follower of Matrixism, 
one should register an e-mail address (after 2008 even this was 
no longer necessary). However, committed members were expect-
ed to know books and films from the Matrixism bookstore and 
participate in Matrixism sacraments, holidays, and events.33 The 
Matrixism bookstore is a curious collection of sacred texts. The 
Matrix trilogy, Aldous Huxley’s literary works, The Chronicles of 
Narnia by C. S. Lewis, the Quran, the Bible, the Bhagavad Gita, and 
a book about Lacrosse were recommended for Pathists.34 The 
adherents were supposed to recognize […] the semi-subjective 
multi-layered nature of reality35 and follow at least one another 
religion. Main rituals included the use of psychedelics and com-
puter hacking. As we can see, the followers of Matrixism did not 
establish any deep social bonds, created neither community nor 
institution. They were connected with each other through the 
website which delivered rather entertainment than a set of strict 
requirements.

4. the dusk oF matrixism

Jediism is in many ways similar to Matrixism. Both are based on 
magnificent films which were likely to become the foundation of 
spiritual movements, both were created and developed in the Internet. 
Nevertheless, they differ much, as far as their spread is concerned. 
How popular was Matrixism? When the membership was active, be-
tween 2004 and 2008, […] over 2000 people registered their e-mail addresses 

33 http://web.archive.org/web/20081009010321/http://www.geocities.com/
matrixism2069/membershipform.html [31.01.2015].
34 Ibidem.
35 Matrixism: The path…, op. cit.
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to be counted as Pathists.36 This number is incomparable with figures 
delivered by Jediism. The 2001 censuses phenomenon initiated Jedi-
ism as a new religion. The censuses, preluded by an Internet campaign 
persuading to put “Jedi” on forms, revealed that 70,509 Australians, 
53,000 New Zealanders (1.5% of the population), 405,179 Britons, and 
around 20,000 Canadians identified with the Jedi religion.37 Was it 
a joke? In many cases, yes. Nonetheless, according to Adam Possamai, 
there was also a minority that truly believed in Jediism, alongside 
some devoted fans of Star Wars, and some jokers.38 I suspect that in 
the case of Matrixism, representatives of a fandom were lacking. It is 
much more challenging for jokers than for fans to be able to sustain 
continued attention. And this, similar to adoration, continued atten-
tion, makes fandom comparable with religion.39

The moribund condition of Matrixism has begun in 2008. The 
registration of adherences’ e-mail addresses was active till 2008. In 
this year […] another website surfaced claiming to represent Matrixism 
[…], and still another expression surfaced called ‘the New Matrix-
ism’ […]. Both of these forms took most of material and concepts 
from the original Matrixism website with minor modifications”.40 
On 26th October 2009 Yahoo! shut down its web hosting service, 
Geocities, in the United States,41 and on that day the original 
Matrixism website vanished.

36 http://web.archive.org/web/20081009010321/http://www.geocities.com/
matrixism2069/membershipform.html [31.01.2015].
37 C. Cusack, op. cit., p. 125.
38 A. Possamai, Religion and Popular Culture…, op. cit., pp. 72–77.
39 M. Duffett, Myths, cults and places, [in:] Idem, Understanding Fandom: An Introduction 
to the Study of Media Fan Culture, New York, London 2013, pp. 209–234.
40 J. W. Morehead, op. cit., p. 114.
41 G. Fox, Yahoo Sets the Date of GeoCities’ Death, 10.07.2009, http://www.pcmag.com/
article2/0,2817,2350024,00.asp [31.01.2015]; M. Milian, GeoCities’ time has expired, 
Yahoo closing the site today, 26.10.2009, http://latimesblogs.latimes.com/technolo-
gy/2009/10/geocities-closing.html [31.01.2015].
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 Why Matrixism has disappeared, while Jediism is still vi-
brant? Probably due to timing. The Matrix was introduced in 
1999, but the peak of stories about the world of matrix was the 
year 2003. In 2003 The Matrix Reloaded, The Matrix Revolutions, 
Animatrix series, the game Enter the Matrix were released, and 
the trilogy was over. Furthermore, two sequels of the legendary 
science-fiction film were disappointing. Years later, during the 
interview about Cloud Atlas, Lana Wachowski explained that this 
was not a coincidence:

So the first movie is sort of classical in its approach, the second movie is de- 
constructionist and an assault on all the things you thought to be true in the 
first movie, and so people get upset […]. And the third movie is the most am- 
biguous, because it asks you to actually participate in the construction of me- 
aning.42

According to the directors’ plan, The Matrix, the classical story 
of a hero’s journey, had a potential to become the foundation myth 
for a new religion, though its sequels did not have it. 

Contrary, stories based on George Lucas’s Star Wars are not 
over yet. The third, sequel trilogy is currently being released, the 
next, the premiere is scheduled for December 2017.43 The universe 
of Star Wars narratives seems to be much more complex that the 
universe of Matrix stories:

George Lucas’s masterpiece, the original Star Wars trilogy, has created through 
its extreme cultural impact, an empire of toys, movies and miniseries, video 
games, and books. […]. Star Wars created a “mania” […], filled with endless  
 

42 DP/30: Cloud Atlas, screenwriter/directors Lana Wachowski, Tom Tykwer, Andy 
Wachowski [video], https://www.youtube.com/watch?v=3mxr4mcuA0o#t=1197 
[31.01.2015].
43 N. Romano, Star Wars: Episode VIII director Rian Johnson announces end of production,
http://www.ew.com/article/2016/07/22/star-wars-episode-8-wraps-filming-rian- 

-johnson [8.12.2016].
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merchandise and spin-offs that spawned the now infamous Star Wars “Ex-
panded Universe” and the franchise’s multiple levels of canonicity.44

The “mania” around Star Wars and Jediism simply lasts lon-
ger than the phenomenon of The Matrix and Matrixism did. And 
therefore, its fans, followers, believers have in their disposal objects 
to focus their interested and adoration on.

Moreover, Markus A. Davidsen argued that there is a radical 
difference […] between religious use of fiction (fiction-based religion) 
and playful engagement with fiction (fandom).45 As I have mentioned 
earlier, according to Adam Possmai, apart from jokers and devoted 
fans, among nominal Jediists there were a few true believers.46 

Some fans of Star Wars made a shift from fandom to fiction-based 
religion, but similar process among anonymous adherents of the 
path of the One was not observed. And this is another reason of 
the Matrixism’s moribund condition. The Dawn and the Dusk of 
a false prophet created for purposes of a documentary

Filmmaker Vikram Gandhi was born in New Jersey and raised 
in a deeply religious Hindu family. He studied religion in college 
and was observing the growth of the yoga industry. Gandhi was 
convinced that no one is more spiritual that anyone else,47 that we 
do not need gurus. He wished to prove how inauthentic popular 
western gurus of eastern spiritualities are. And therefore, he made 
a project about Kumaré, a spiritual leader who openly admits that 
he is simulating: I am the biggest faker that I know. I fake so much, 
I forget who I was before.48

44 C. R. White, Balancing the Force: How Media Created by Star Wars Now Defines the 
Franchise, [in:] Myth, Media, and Culture in Star Wars: An Anthology, eds. D. Brode, 
L. Deyneka, Plymouth, 2012, pp.101–112.
45 M. A. Davidsen, op. cit., p. 380.
46 A. Possamai, Religion and Popular Culture…, op. cit., pp. 72–77.
47 V. Gandhi (director), Kumaré…, op. cit.
48 Ibidem.
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Vikram Gandhi literally invented a religion. He created reli-
gious stories, terms, texts, and symbols. He added é to his middle 
name – Kumar – and built a system around guru Kumaré from 
Aali’kash. This system was comprised of invented elements: the 
sacred word – uae, the scripture – Kumaré Sutra, cosmology with 
this world – Loka and heaven – Pinkaloka, philosophy of the Mir-
ror or Adarsha, MahaMaya, “The Great Illusion”, as the nature 
of existence, religious practices – Mudras, Asanas, meditations, 
and rituals.49 Before shooting, the film crew prepared a website 
about Sri Kumaré which tells the true story of Vikram’s life in 
specific stylistics: Sri Kumaré was born into a merchant class family 
whose ancestors can be traced directly to the Indo-Aryan Civilization of 
Mohenjo-daro and Harrappa.50 Furthermore, the filmmaker created 
his own religious symbols (Figure 1): a phallic happiness sym-
bol and uae symbol which is similar to Om, but it was made up. 
The guru was quoting Kumaré Sutra. Vikram Gandhi has some 
experience in advertising, and this inspired him to use important 
American slogans in the scripture. Therefore, Kumaré Sutra begins 
with “Just Do It” (Nike’s motto) translated into Sanskrit, there is 
also us army recruiting slogan, “Be all you can be”.51

After creating the religious system, the film crew went to Phoe-
nix, Arizona to preach their message and make the documentary 
about it. Barefoot, Indian looking and speaking guru found there 
fourteen devoted disciples and friends. They shared numerous 
spiritual and everyday experiences. A few months later the film-
maker revealed his true identity. The unveiling had a deeply 
ceremonial character. It was divided into two parts. In the first 

49 V. Gandhi, Become a Story Now: Vikram Gandhi at TEDxGrandRapids [video], https://
www.youtube.com/watch?v=O3Bj23H5yBQ [31.01.2015]; V. Gandhi, Vikram Gandhi: 
Full talk from Wired 2012 [video], https://www.youtube.com/watch?v=gnyntfEfRdc 
[31.01.2015].
50 About Kumaré, http://www.kumare.org/about/ [31.01.2015].
51 V. Gandhi, Become a Story Now…, op. cit.
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he played his ideal self, Kumaré, in the second he represented 
himself, Vikram Gandhi, without beard, guru outfit, and foreign 
accent. His disciples commented this confession in the following 
way: You have this magic. So I appreciate it. You are a great master.52 
It’s like a perfect end of the teaching.53 Ten out of fourteen Kumaré’s 
devoted students stayed in touch with the filmmaker.

The unveiling was the end of the story about guru Kumaré 
and his invented religion, however, it was not the definitive one. 
After the unveiling, Vikram Gandhi have occasionally, as a part of 
marketing strategy, taught yoga and meditation, for example in 
a yoga studio, accompanied by aBc News film crew.54 In guru out-
fit, he gave a speech Kumaré’s Resurrection at Planque Norte Con-
ference 2014.55 He performed a wedding of his ex-students as 
a fake priest with “little Kumaré touches”.56 Website and Twitter 
page57 of Sri Kumaré are still working, and the last tweet is from 
21th April 2015. Furthermore, after the unveiling, some people still 
insist that Vikram has supernatural powers.58 It is understandable 
because the filmmaker was balancing between authenticity and 
artificiality. He is a certified yoga instructor. Sri Kumaré’s website 
tells a manipulated – but true – story of Vikram’s life, without 
mentioning that he is from New Jersey. The guru was constantly 
reminding his students that he is a faker, that he is an illusion, 
that they do not need him because they can find truth, happiness, 

52 Riad [in:] V. Gandhi (director), Kumaré…, op. cit.
53 Toby [in:] V. Gandhi (director), Kumaré…, op. cit
54 aBc News, ‘Kumare’: Fake Guru Earns Real Following, https://www.youtube.com/
watch?v=Liqtk_qV0pe [31.01.2015].
55 2014 Palenque Norte Schedule, http://www.palenquenorte.com/2014-lineup/ 
[31.01.2015].
56 Ebertfest 2013 – Kumare Q&A [video], https://www.youtube.com/watch? 
v=ev8zc0vocWo [31.01.2015].
57 https://twitter.com/srikumare [31.01.2015].
58 V. Gandhi (director), Kumaré…, op. cit.
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guru inside themselves. He was inspiring true spiritual experiences, 
authentically experiencing them, and teaching only the thing that 
he genuinely believed:

[…] I created this whole world of sort of a nonsense. But the one thing that 
I really believed in was something myself, Vikram, the filmmaker also be-
lieved, which was this idea of the mirror. That everything here was a reflec-
tion of what we want to see in ourselves. So when you look at a religious 
leader or spiritual leader, you’re really looking at the higher self within you, 
and you kind of seeing what you want to see. […]. And so what I decided to 
do was only teach the things that I believed. […]. I don’t have great wisdom. 
I think you have wisdom inside. […]. I’m a guru and I’m an illusion, I want 
you to create a sense for yourself, an illusion for yourself, […] it should re-
ally be your own. What’s the guru inside of you? What’s the higher self you 
want to aspire to? […]. Kumaré gave people faith. […]. When I was Kumaré 
I listened to people, I really heard them, I looked them in the eye. I wasn’t 
distracted by my iPhone or by all the problem of Vikram […]. And for a mo-
ment I got to write my own story and be a story, be a myth and I want to 
encourage people to do the same thing, and not to listen to all the stories that 
you’re always told, but to be writing your own.59 

5. conclusions

Matrixism, a Third-Millennium fiction-based religion, was inspired 
by the modern myth, influential science-fiction film, together with 
its sequels and its media franchise. Even though Pathists claimed that 
their history is much longer, the phenomenon started in 2004 and 
ended probably between 2008 and 2009. Matrixism was established 
by anonymous authors, in consultation with their anonymous friends, 
for anonymous followers. It was introduced on the Geocities which 
does not work anymore, as well as other expressions of the path of 
the One that surfaced later.

59 V. Gandhi, Become a Story Now…, op. cit.
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Matrixism is in many ways similar to Jediism. However, we 
should be more interested in differences between them, since they 
help us understand why the former disappeared while the latter 
is still vivid. The popularity of Jedi religion is much greater than 
the spread of the path of the One was. There were just over 2000 
Pathists that registered via e-mail. Narratives about the world 
of matrix reached the peak of their popularity in 2003, and soon 
were over. Fans were left with no new objects to adore, and the 
number of them was slowly decreasing. Moreover, they probably 
did not make a shift from fandom to a fiction-based religion, or 
too few of them did. Matrixism have died due to the fact that 
its followers forgot about this anonymous Internet creature and 
stopped caring about it.

A deeply provocative invented religion was created for purpos-
es of the documentary Kumaré: A True Story of a False Prophet which 
was released in 2011. Filmmakers invented religious terminology, 
symbols, scripture, and stories. They built a system around the 
fake guru who was openly admitting that he is inauthentic, but at 
the same time his inauthenticity was ambiguous. Vikram Gand-
hi made a deeply spiritual documentary film, he was manipulating 
and causing genuine spiritual experiences among his students, 
and himself undergoing them as well. He preached not only a lot 
of nonsense, but also things in which he truly believed, like the 
idea of inside, individual guru against external religious leaders. 
The authors of the Kumaré project were balancing between being 
authentic and faking. The unveiling of the filmmaker’s true identity 
was the non-defined end of this narratives. Vikram Gandhi stayed 
in contact with the majority of his students, he continued giving 
occasional yoga classes and wearing Kumaré’s costume.

Categorising phenomena described in this paper is problem-
atic. I am calling them either fiction-based religion (after Markus 
A. Davidsen) or invented religion (after Carol M. Cusack). Ma-
trixism was a fiction-based religion, a fictional text was used as 
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an authoritative text. Nonetheless, it was not, as the description of 
invented religions says, […] openly defying the web of conventions that 
surround the establishment of new religions.60 Pathists were linking 
their message with an existing religious tradition, with Baha’i faith, 
they were tracing their movement back to the beginning of the 20th 
century. Vikram Gandhi has literally invented a religion, made 
up symbols, stories, terms, and even a sacred scripture. Kumaré 
Sutra was a bunch of slogans and mottos translated into Sanskrit, 
and it arguable label it after Davidsen as fiction: I define fiction as 
any literary narrative which is not intended by its author to refer to events 
which have taken place in the actual world prior to being entextualised.61

60 C. M. Cusack, op. cit., p. 1.  61 M. A. Davidsen, op. cit., p. 384.
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aBstract

I examined the birth, short life, and the death of two recently invented 
religious movements. Matrixism was an Internet religion based on the 
Wachowskis’ science-fiction film trilogy. The year 2004 was a starting 
point of the path of the One. Its moribund conditions begun in 2008. 
Matrixism resembled Jediism, however it was much less popular 
and vivid. A fake guru, impersonated by Vikram Gandhi, has been 
created for the purposes of a documentary from 2011 Kumaré: A True 
Story of a False Prophet. Filmmakers invented religious symbols, ter-
minology, and scripture. Vikram Gandhi was causing true spiritual 
experiences, undergoing them, and he was teaching things in which 
he really believed.
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Figure 1. Kumaré Symbols [from:] V. Gandhi, Vikram Gandhi: Full talk from Wired 2012 
[video], https://www.youtube.com/watch?v=gnyntfEfRdc [1.05.2015]


