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Obp BACHOFENA DO SWIETEJ HISTORII. ARCHEOLOGIA I ANTRO-
POLOGIA WOBEC KONCEPCJI MATRIARCHATU I WIELKIEJ BOGINI

Od czasu, kiedy Edward Westermarck na spotkaniu londynskiego To-
warzystwa Socjologicznego triumfalnie oglosil ostateczny koniec liczacej
sobie juz wtedy ponad p6t wieku bachofenowskiej koncepcji matriar-
chatu, minelo cale stulecie. Raptem kilka lat mineto od chwili, kiedy
J. Koleff-Pracka, w swym artykule opublikowanym w Encyklopedii Re-
ligit PWN (Gadacz, Milerski 2003), uznata matriarchat za ceche konsty-
tutywnq wielu religii pierwotnych. W ciagu stulecia, ktére minelo po-
miedzy zacytowanymi powyzej wypowiedziami, koncepcja matriarchatu
przezywata liczne wzloty i upadki. Jeszcze na przetomie XIX i XX wieku
zostala ona powigzana z inng, pochodzaca z tego samego okresu kon-
cepcja, w my$l ktorej w przedhistorycznej Europie czczono specyficzne
bostwo okreslane przez badaczy mianem Wielkiej Bogini lub tez Bogini
Matki. Zgodnie ze stowami A. Szyjewskiego ze wspomnianej juz Ency-
klopedii Religii bylo to:

Najwyzsze bostwo rolniczych kultur neolitycznych o wielu imio-
nach, postaciach i funkcjach. Jako kreatywna sita kosmosu uznana
za boginie uosabiajgcq potencje zycia. Zgodnie z rekonstrukcjami
neolityczna Bogini-Matka byta dawczyniq zycia, opiekunkq ziemi
1 jej ptodéw, karmicielkq i uzdrowicielkq, boginiq rzqdzqcq proce-
sami wzrastania roslin oraz narodzinami i zyciem, a takze $mierciq
1 zmartwychwstaniem ludzi, przynoszqcq nieSmiertelnosé i wyzwole-
nie. Panowata nad Swiatem podziemnym i jego mieszkanicami. Znajqc
tajemnice zycia i $mierci, czesto byla patronkq kultébw misteryjnych,
matkq maqdrosci i czarnej magii. Jej opiekuncze tono byto synonimem
raju 1 odkupienia, celem ludzkich tesknot za zbawieniem. Od strony
negatywnej Bogini-Matka byla zwiqzana z otchlaniq, przerazajgcym
Swiatem $mierci, rozkladu i destrukcji. Jako wtadczyni nieuchronnej
S$mierci Bogini-Matka byta takze widziana w roli pani losu, zaréwno
w wymiarze kosmicznym, jak 1 jednostkowym, (...) przqdki nici prze-
znaczenia (Szyjewski 2003).
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Na przelomie wiekow koncepcja ta, zdyskredytowana na gruncie
nauk spolecznych, zostala zaadoptowana przez gwaltownie rozwijajaca
sie archeologie. Matriarchalny ustrdj spoteczny oraz kult Wielkiej Bogini
przypisywano roznorakim spoleczno$ciom, poczynajac od neolitycznych
kultur Bliskiego Wschodu, poprzez mieszkancow Krety i Wysp Egejskich
epoki brazu na budowniczych megalitobw Europy Zachodniej koniczac.
Koncepcje te znalazly swoje odzwierciedlenie w marksistowskim mate-
rializmie historycznym, a ich zwolennikéw nie zabraklo takze w faszy-
stowskich Niemczech, gdzie jeszcze w okresie przedwojennym, pode;j-
mowano proby wprowadzenia specyficzniepojmowanego matriarchatu
1 kultu Wielkiej Bogini (zob. Hermand 1984). Niedlugo p6zniej, pojawi-
ly sie pierwsze proby ,wskrzeszenia” kultu Wielkiej Bogini na Wyspach
Brytyjskich, a stamtad religia ta, okre$§lana mianem Wicca, rozprzestrze-
nila sie po calym $wiecie. Kiedy w polowie lat 60. zanosilo sie na to, ze
slowa Westermarcka stang sie rzeczywistosScia i koncepcja matriarchatu
wraz z przekonaniem o istnieniu prehistorycznego kultu Wielkiej Bogini
pozostanie juz tylko przedmiotem badan historykoéw nauki, stala sie ona
istotnym elementem ideologii wspolczesnego ruchu feministycznego,
a w wyniku rozwoju metodologii feministycznej na gruncie archeologii
i antropologii, znalazla sie ona ponownie w obszarze zainteresowan tych
dziedzin nauki.

Koncepcje matriarchatu i Wielkiej Bogini sg doskonaltym przedmio-
tem rozwazan w Swietle postulatobw Iana Hoddera (Hodder 1987: 43)
relacji pomiedzy ,,dawnym” (czyli kontekstem powstania i zdeponowa-
nia zabytku) a ,wspodlczesnym” kontekstem w procesie tworzenia inter-
pretacji znalezisk archeologicznych. Z jednej strony, wplywa na to fakt,
ze sg one rowie$niczkami archeologii jako pelnoprawnej nauki i pomimo
tego, ze poddano je wielokrotnej krytyce, pozostawaly elementem sche-
matow interpretacyjnych znalezisk archeologicznych przynajmniej do
lat 90. XX wieku. Co wiecej, koncepcje te, jak juz wspomnialem powyzej,
zostaly zaadoptowane przez roéznorakie systemy ideologiczne, poczyna-
jac od marksizmu a konczac na radykalnych ruchach feministycznych.
Jak pokaze p6zniej, Wielka Bogini i matriarchat staly sie przedmiotem
badan psychologicznych, a takze inspiracja dla pisarzy i poetéw. Kazdy
z tych elementéw, oddzialywal pdézniej zwrotnie na archeologie i an-
tropologie, prowadzac do swoistego procesu mitologizacji przeszto$ci.
Tym co sprawia, ze tematyka ta jest godna zainteresowania z punktu
widzenia polskiej archeologii jest fakt, ze koncepcje te, nie spotykajac
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sie zasadniczo z wieksza krytyka, przewijaja sie przez polska literatu-
re archeologiczng, antropologiczng i religioznawcza, zarébwno starsza
(Babel 1978, 1979a, 1979b; Kulczycka-Leciejewiczowa 1979; Szafranski
1987; Wislanski 1979) jak i te stosunkowo nowa (zob. Chlewinski 2003;
Koleff-Pracka 2003; Krzak 1994, 2001; Pelka 2003; Prokopiuk 2000;
Szyjewski 2001, 2003).

Sytuacja taka jest o tyle niepokojaca, ze $§wiadczy albo o nieswiado-
mosci tego, ze wiele zalozen lezacych u podstaw koncepcji matriarchatu
i Wielkiej Bogini zostalo sfalsyfikowanych lub zreinterpretowanych, albo
tez o zupelnej odpornosci ich polskich zwolennikéw na krytyke.

W zwiagzku z tym, ze terminy, ktore beda wykorzystywane w niniej-
szym artykule sg r6znie interpretowane przez odmiennych autoréw wy-
daje sie shusznym wyja$nienie przynajmniej tych, ktore sa dla niej naj-
wazniejsze. Tam gdzie nie zostanie to wyja$nione w inny sposob, piszac
o Wielkiej Bogini bede mial na my$li omnipotentne bostwo kobiece,
o atrybucji zgodnej z ta, ktora przypisuje jej Andrzej Szyjewski w zapre-
zentowanej juz definicji. Mianem matriarchatu okresla¢ bede hipote-
tyczny system spoleczny, w ktérym dominujaca role w zyciu rodzinnym,
spolecznym i religijnym peknig kobiety (zob. Britannica 2003a). Jego
immanentnymi cechami bylby matrylinearyzm (tj. dziedziczenie w linii
zenskiej) i matrylokalizm (zamieszkiwanie malzenstwa w domu naleza-
cym do kobiety). Terminem gynokracja bede okresla¢ ustréj polityczny,
w ktorym wladze pelnig kobiety (Fluehr-Lobban 1979: 341). Pod termi-
nem patriarchat bede rozumial hipotetyczny ustro6j spoleczny opierajacy
sie na absolutnej wladzy mezczyzn w sferze rodzinnej, spotecznej i reli-
gijnej (zob. Britannica 2003b).

Ewolucjonizm klasyczny, dyfuzjonizm i klasycy archeologii
wobec matriarchatu i Wielkiej Bogini

Poszukiwania poczatkéw teorii bedacych tematem niniejszej pracy
nastreczaja pewnych probleméw pomimo tego, ze mozna bezspornie
stwierdzi¢, iz w formie, jaka nas interesuje, ujawnily sie one niemalze
rownocze$nie okolo polowy XIX wieku. Nie oznacza to jednak, ze wykry-
stalizowaly sie one w intelektualnej prozni. Jak zauwazyt Ronald Hutton
(1997: 91-93), zrodla koncepcji Wielkiej Bogini, siegaja przynajmniej
schytku wieku XVIII (a wiele jej elementow pojawia sie juz w tworczo-
$ci poznosredniowiecznej i wezesnonowozytnej) i wyraznie wiaza sie
z zainteresowaniem, jakim cieszyla sie w zwiazku z rozwojem romanty-
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zmu, mitologia grecko-rzymska. Takze wizja kolejnych faz rozwojowych
ludzko$ci, wigzana powszechnie z rozwojem darwinowskiego ewolucjo-
nizmu, ma znacznie starszy rodowod podobnie zreszta jaki i sam ewo-
lucjonizm. Wystarczy stwierdzi¢, iz dwa klasyczne dziela ewolucjonizmu
spotecznego, Ancient Law Maine’a i Das Mutterrecht Bachofena, uka-
zaly sie juz w roku 1861, to jest w nieco ponad dwa lata po rzekomo re-
wolucyjnym O powstaniu gatunkéw... Wydaje sie wiec, ze traktowac je
nalezy nie tyle jako recepcje teorii Darwina, ale raczej jako rownopraw-
ne teorie, ktore byly efektem ogoélnej tendencji w postrzeganiu $wiata
i ktorym zawdzieczamy takie prady intelektualne jak historiozofia Hegla
i Krausego czy tez filozofia francuskiego pozytywizmu (por. Honigsheim
1942: 378, Harris 1968: 142-143).

Pytaniem jakie musimy sobie w tym momencie zadaé, dotyczy czyn-
nikéw, ktore sprawily, ze na bazie filozoficznego ewolucjonizmu powsta-
ly podwaliny wspolczesnej antropologii, a wraz z nimi uksztaltowaly sie
koncepcja matriarchalnej fazy rozwoju ludzkosci i Wielkiej Bogini. Po-
zwole sobie postuzy¢ sie tutaj stowami wybitnego historyka antropologii
Marvina Harrisa:

The burst of anthropological theorizing after 1860 is not to be un-
derstood only in relationship to the accumulation of ethnographic
knowledge. Perhaps even more important was the steady of increase in
data derived from archaeological research. The first half of nineteenth
century was a period of great archaeological discoveries. This disco-
veries essentially confirmed the stages of history that eighteenth-cen-
tury social philosophers had argued must have existed on the basis of
logic and their meager knowledge of contemporary primitive peoples.
By 1860, the speculations that Europeans must formerly been savages
had already been confirmed by unimpeachable evidence brought out of
earth (Harris 1968: 146).

Idac tym tropem mozemy stwierdzic, ze jeSli ,ojcem” interesujacych
nas koncepcji byt ewolucjonizm, to jego ,matky” stala sie bez watpie-
nia archeologia. To wlasnie ona pozwolila badaczom takim jak Tylor
czy Morgan na zadawanie pytan dotyczacych przeszlosci kultur wspot-
czesnej im Europy. I nie jest takze przypadkiem, ze wspominany juz
J.J. Bachofen, tworca pojecia ,matriarchat”, wlasnie pod wplywem
swych podroézy szlakiem starozytnoéci dzisiejszych Wloch, porzucit do-
brze zapowiadajaca sie kariere prawnicza i zajal sie studiami antropolo-
gicznymi.
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Majac juz pewng S$wiadomo$é roli jaka archeologia odegrala
w ksztaltowaniu sie 6wczesnej antropologii, wr6¢my do wspominanych
juz Ancient Law Maine’a i Das Mutterrecht Bachofena. Dziela te, przed-
stawialy wspolczesny im europejski model rodziny jako efekt dtugotrwa-
lych przemian o charakterze ewolucyjnym i staly sie tym samym pod-
stawa dla dwodch, zupelnie odmiennych sposobow postrzegania historii
rodziny (Harris 1968: 142-143).

Autor Ancient Law skupil swoja uwage na spoleczenstwach
w jego rozumieniu cywilizowanych, czyli Aryjczykach. Jak sam pisal: Ci-
vilization is nothing more than a name for the old order of the Aryan
world (cyt. za Harris 1968: 190). Opierajac sie wiec przede wszystkim
na materiatach grecko-rzymskich i indyjskich stwierdzil on, Ze na czele
pierwotnej rodziny stal mezczyzna, ktory posiadal wladze absolutng nad
swoimi malzonkami i potomkami. Wedlug Maine’a rodziny takie taczy-
ly sie ze sobg, tworzac wieksze jednostki, nie traca jednak nic ze swej
autonomii. W takim ujeciu, wiezi pokrewienstwa staly sie podstawowa
zasadg regulujaca powstawanie pierwszych spoleczenstw. Dalsza ewo-
lucja formacji spotecznych mialaby prowadzi¢ do stopniowego spadku
znaczenia rodziny i do wysuwania sie na pierwsza pozycje spoleczenistwa
jako takiego (Harris 1968: 191-192).

Dla dalszych rozwazan, znacznie wazniejszy okaze sie drugi ze wspo-
mnianych powyzej autoréw, szwajcarski prawnik, profesor prawa rzym-
skiego na uniwersytecie w Bazylei i milo$nik kultury antycznej, Johann
Jakob Bachofen (1815-1887). Opierajac sie na analizie rozmaitych tek-
stow antycznych, w tym Orestei Ajschylosa, stworzyl on ewolucyjny
schemat rozwoju organizacji spolecznych, w tym rodziny, w ktorym
znaczace miejsce przypisal hipotetycznej fazie, w ktorej przodujaca role
w zyciu spolecznym i religijnym peli¢ mialyby kobiety. Do okreslenia
takiej organizacji spolecznej uzyl on terminu ,prawo macierzyste” (Mut-
terrecht), czyli inaczej matriarchat (Dormann 1972: 493; Engels 1949
(1891): 162, 164). Jak przystato na jednego z prekursoréow ewolucjoni-
zmu, Bachofen zaproponowal prosty schemat opisujacy kolejne etapy
rozwoju spoleczno-religijnego, obejmujacy trzy zasadnicze fazy. Oto jak
opisuje je Tadeusz Kobierzycki (1993):

Pierwszy (pra-stopien) wyraza horda, w ktorej istnieje rownosé,
brak wlasnosci i wolnos¢ seksualna, patronujq mu bagienne bogi,
gdyz miejscem zycia hordy jest bagno. Drugi (stopien srodkowy),
wyraza rodzina wiejska, oparta na matriarchacie, w ktérym istnieje
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matzenstwo, réwnosé, osiadly tryb zycia, uprawa roli, panuje pokoj,
a patronujq im boéstwa ziemi. Trzeci (stopien koncowy), wyraza ro-
dzina miejska, oparta na patriarchacie, w ktérym istnieje racjonalna
sprawiedliwos$é, witasnosé, hierarchicznos$é, a patronujq im béstwa
Swiatla.

Glownym czynnikiem warunkujacym wedlug Bachofena przejscia
pomiedzy kolejnymi fazami rozwoju byta religia. W fazie ,heteryczne;j”,
charakteryzujacej sie seksualnym rozpasaniem pewne bylo jedynie po-
krewienstwo dziecka z matka. Z drugiej za$ strony, kobiety, bedace ofia-
rami meskich zachcianek seksualnych, mialy dazy¢ do poprawy swojej
sytuacji poprzez czeSciowe uniezaleznienie sie od mezczyzn. Decyduja-
cym czynnikiem w walce prehistorycznych kobiet o lepsze warunki zycia
mialoby by¢ przejecie przewodniej roli w sferze religijnej (przy wyko-
rzystaniu symboliki zwigzanej z plodnos$cig i pokrewienstwem) - wraz
z nim rozpoczgé miat sie matriarchalny okres ,demetryjski” (Engels
1949 (1891): 162; Harris 1968: 188; Lambert 1998; Langess 1974: 25).
Wedlug Bachofena to wlasnie religia, a nie jak na przyklad u McLeanna
dazenie do efektywnego funkcjonowania spoleczenstwa, jest glbwnym
czynnikiem przemian cywilizacyjnych®.

Religia tego okresu miataby by¢ zdominowana przez bostwa kobie-
ce i zwigzang z nimi zenska symbolike reprezentowang zdaniem Ba-
chofena przez strone lewa i ruch lewostronny, ziemie (dominujaca nad
niebem), ksiezyc (dominujacy nad sloficem) i wreszcie mlodosé stoja-
ca w opozycji do starosci. Relacja wzorcowa dla ksztaltowania ukladow
symbolicznych tego okresu mialby byé¢ zwiazek pomiedzy dzieckiem
a matka ubostwiong jako Matka-Ziemia. W okresie tym kobiety miatyby
takze ustanowi¢ instytucje rodziny nakladajac na mezczyzn obowigzek
matzenstwa? (Harris 1968: 189; Lagness 1974: 25).

Faze ,demetryjska” reprezentowa¢ mialoby miedzy innymi spole-
czenstwo Grecji przedklasycznej, a jednym z najdobitniejszych $wia-
dectw istnienia tego okresu mialyby by¢ historie o Amazonkach (Kobie-
rzycki 1993). Wraz z wzrostem znaczenia mezczyzn w sferze religijnej

1 Es gibt nur einen einzigen mdchtigen Hebel aller Civilisation, die Religion. Jede
Hebung, jede Senkung des menschlichen Daseins entspringt aus einer Bewegung,
die auf diesem hochsten Gebiete ihren Ursprung nimmt (Bachofen 1861: XIII).

2 Matkzenstwo zas, jako zachwianie dotychczasowych praw ogbtu mezczyzn, mu-
sialo zosta¢ skompensowane poprzez réznorakie formy zrytualizowanego Swiad-
czenia ustug seksualnych, ktérych ostatnimi sladami mialyby byé m.in. rytualna
prostytucja czy prawo pierwszej nocy (Engels 1949 (1891): 162, 200)
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miato doj$¢ do oslabienia roli kobiet w spoleczenistwie, co w efekcie za-
owocowalo poczatkiem trwajacej obecnie patriarchalnej fazy ,apollin-
skiej”. W Das Mutterrecht czytamy:

...in der Hervorhebung der Paternitdt liegt die Losmachung des
Geistes von den Erscheinungen der Natur, in ihrer siegreichen Durch-
fithrung eine Erhebung des menschlichen Daseins tiber die Gesetze
des stofflichen Lebens. Ist das Prinzip des Mutterthums allen Sphdren
der tellurischen Schopfung gemeinsam, so tritt der Mensch durch das
Uebergewicht, das er der zeugenden Potenz einrdumt, aus jener Ver-
bindung heraus und wird sich seines hohern Beruf bewusst. Ueber das
korperliche Dasein erhebt sich das geistige, und der Zusammenhang
mit den tiefern Kreisen der Schopfung wird nun auf jenes beschrdnkt.
Das Mutterthum gehért der lieblichen Seite des Menschen, und nur fiir
diese wird fortan sein Zusammenhang mit tibrigen Wesen festgehal-
ten; das vdterlich-geistige Prinzip eignet thm allein. In diesem durch-
bricht er die Banden des Telurismus, und erhebt seinen Blick zu den
hohern Regionen des Kosmos. Das siegreiche Vaterthum wird ebenso
entschieden an das himmlische Licht angekniipft, als das gebdrende
Mutterthum an die allgebdrende Erde, die Durchfiihrung des Rechtes
der Paternitdt ebenso allgemein als That der uranischen Sonenhelden
dargestellt als andererseits die Vertheidigung und ungeschmdilerte Er-
haltung des Mutterrechts den chthonischen Muttergottheiten als erste
Pflicht zugewiesen (Bachofen 1861: XXVII).

Kilka lat po opublikowaniu przez Bachofena Das Mutterrecht i nie-
zaleznie od dziela szwajcarskiego badacza powstata kolejna teoria doty-
czaca pradziejowego matriarchatu. Wyszla ona spod piora szkockiego
prawnika i jednego z tworcow ewolucjonizmu spolecznego Johna Fer-
gusona McLennana (1827-1881), znanego lepiej z jego badan nad zagad-
nieniami totemizmu i autorstwa terminéw ,endogamia” i ,egzogamia”
(Fox 1972: 517; Harris 1968: 193). W wydanej w 1865 roku pracy Pri-
mitive Marriage (zgodnie z koncepcjami wczesnego ewolucjonizmu)
McLennan przedstawial spoteczenstwa prehistoryczne jako zyjace w nie-
ustannym niedoborze $rodkéw zyciowych i zajete permanentng walka
o byt. Wczesne grupy ludzkie zyly, zdaniem McLennana, w stanie swo-
body seksualnej. Charakteryzowalo je takze przekonanie o pochodzeniu
od zwierzecych protoplastow okreSlone przez McLennana jako tote-
mizm. W zwigzku z niedoborami pozywienia i trudno$ciami w zapewnie-
niu odpowiednich schronien miato dochodzié do czestych dzieciobojstw,
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w szczegoblnosci w odniesieniu do noworodkow plci zenskiej (uznawa-
nych zapewne w rozumieniu McLennana za mniej warto$ciowe). Takie
obyczaje mialy prowadzi¢ do silnego zachwiania proporcji plci w grupie
- pozostale przy zyciu kobiety mialyby, wiec by¢ wspoldzielone przez me-
ska czes¢ spolecznodci, czego efektem bylaby poliandria (Fox 1972: 517;
Harris 1968: 193, Lambert 1998).

As braves and hunters were required and valued, it would be the in-
terest of every horde to rear, when possible, its healthy male children.
It would be less its interest to rear females, as they would be less capa-
ble of self-support, and of contributing, by their exertions to the com-
mon good. In this lies the only explanation which can be accepted of the
origin ofthose systems of female infanticide still existing, the discovery
of which from time to time, in out of the way places, so shocks our hu-
manity (McLennan, Primitive Marriage: An Inquiry Into the Origin of
the form of Capture Marriage Ceremonies (cyt. za Harris 1968: 193).

W takiej sytuacji pokrewienstwo w linii meskiej byloby natural-
nie niepewne. Naturalna koleja rzeczy byloby wiec okre$lanie pokre-
wienstwa w linii zenskiej i dziedziczenie matrylinearne, a dalej, wraz
z krystalizowaniem sie pierwotnego spoleczenstwa wokoét pradziejowych
matek, powstawalyby pierwsze spolecznosci matriarchalne. W klasyfika-
¢ji McLennana powyzsza strategia okre$lona zostala jako endogamiczna
(czyli taka w ktérej matzenstwa zawierane sa w obrebie jednej grupy to-
temicznej-plemienia) w odréznieniu od strategii egzogamicznej w ktorej
uzupekianie niedoboru kobiet w grupie nastepowaloby poprzez uzyski-
wanie ich (zwykle na drodze porwania) od innych grup totemicznych.
Wraz z wyksztalceniem sie praktyki porywania kobiet (czyli zapewne
takze wraz ze wzrostem liczby konfliktbw pomiedzy poszczegdlnymi
spoteczno$ciami) mialoby doj$é do przejscia od poliandrii do poligynii
i w konsekwencji do schylku epoki pokojowych, matriarchalnych spo-
tecznosci i powstania agresywnych spoleczno$ci patriarchalnych (Harris
1968: 193).

W roku 1877 amerykanski antropolog Lewis Henry Morgan (1818-
1881) wydal swoja ksiazke zatytulowana Ancient Society, w ktorej
zaproponowal on wlasny, oparty miedzy innymi na badaniach etno-
graficznych prowadzonych wéréd Indian Ameryki Pdinocnej, sche-
mat rozwoju organizacji spolecznych. Morgan, podobnie jak Bachofen
i McLennan, uwazal iz, pierwotnie w spoleczno$ciach ludzkich panowat
stan niczym nieuregulowanej wolnoéci seksualnej. Wraz z rozwojem
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cywilizacyjnym wyksztalci¢ miatyby sie rézne formy tzw. malzenistwa
grupowego, ktorych ewolucja mialaby przebiega¢ tak, zeby w szczyto-
wej formie tego typu organizacji spolecznej uniemozliwi¢ zwiazki po-
miedzy osobami blisko ze soba spokrewnionymi. Ze wzgledu na brak
mozliwo$ci okreslenia ojcostwa, z malzenstwem grupowym wigzalby sie
takze matrylinearyzm. Kolejna forma rozwojowa rodziny bytaby rodzina
parzysta, to jest taka w ktorej relacje zachodzilyby juz nie na poziomie
grup ludzkich a pomiedzy jednostkami. O ile kobieta, bylaby w przy-
padku rodziny parzystej, zobowigzana do wiernosci przez czas trwania
zwiagzku o tyle mezczyzna mialby prawo do kontaktow pozamalzenskich.
Rodzina parzysta bylaby nietrwala forma zwigzku, zwykle o charakterze
czasowym. W razie zerwania tego typu ukladu, do czego mialaby prawo
zaréwno kobieta jak i mezczyzna, dzieci bylyby uznawane za zwigzane
wylacznie z matka. Kolejnymi formami organizacji rodzinnej bylaby,
charakterystyczna dla Semitéw, rodzina patriarchalng (polegajgca na
zorganizowaniu pewnej ilosci ludzi wolnych i niewolnych w jednq ro-
dzine pod ojcowskq wladzq glowy rodziny (cyt. za Engels 1949 (1891):
205)) i wreszcie rodzina monogamiczna - forma malzenstwa wywodzaca
sie od rodziny parzystej, wigzaca sie jednak ze znacznym ograniczeniem
praw kobiety, ktora od tej pory bylaby traktowana, podobnie zreszta jak
dzieci pochodzace z takiego zwiagzku, jako wlasno$¢ mezczyzny.

Jak mozna latwo zauwazy¢, schemat Morgana wykazuje wiele podo-
bienistw do opisywanych juz powyzej koncepcji Bachofena. Mogly by¢
oczywiscie kwestia przypadku czy tez raczej podobnych podstaw filozo-
ficznych. Nie mozna jednak pominaé¢ faktu, ze juz od 1874 roku Morgan
prowadzit korespondencje z Bachofenem i pomimo krytycznego pode;j-
Scia do sposobu rozumienia przez szwajcarskiego badacza niektérych
zagadnien socjologicznych, byl pod duzym wrazeniem jego koncepcji
(Fluehr-Lobban 1979: 342).

Podobiefistwa w charakterze i kolejnoSci nastepowania poszcze-
gblnych faz w schematach Bachofena i Morgana nie oznaczajg jednak,
ze w ten sam sposob tlumaczyli oni mechanizm zachodzacych zmian.
W przeciwienstwie do szwajcarskiego badacza, Morgan uwazal, ze glow-
nym czynnikiem wplywajacym na rozwdj organizacji spolecznych jest
nie religia, ale z jednej strony dob6r naturalny prowadzacy do ograni-
czenia kontaktéw seksualnych pomiedzy osobnikami spokrewnionymis,

3 Jak twierdzit Morgan, matzeristwa miedzy rodami niespokrewnionymi wyda-
waly rase silniejszq fizycznie i umystowo, dwa rozwijajqce sie plemiona mieszaty
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a z drugiej czynniki gospodarcze. Morgan wyr6znil na podstawie czynni-
kow ekonomicznych# siedem kolejnych faz rozwoju cywilizacyjnego: dzi-
ko$¢, barbarzynstwo (kazde z nich zostalo podzielone dodatkowo na trzy
stopnie: nizszy, $redni i wyzszy) oraz cywilizacje (Engels 1949 (1891):
175-180; Harris 1968: 181).

Wedlug Morgana, gynokracja, nierozerwalnie polaczona z matryline-
arnym modelem dziedziczenia, wspolwystepowata z gospodarka oparta
na wspolnym uzytkowaniu gruntéw i kolektywnej uprawie roélin. Ma-
trylinearyzm wigzal za§ Morgan z osiadlym trybem zycia, rolnictwem
i udomowieniem zwierzat. Wszystkie te czynniki sprawiaja, iz okres
matriarchatu nalezaloby umiesci¢ w schemacie Morgana w okresie po-
miedzy mlodszym barbarzynstwem (lub zdaniem niektorych badaczy
wyzszym stopniem dziko$ci) a §rednim lub wyzszym stopniem barba-
rzynstwa. Wtedy to wraz z postepujaca akumulacjg majatku w rekach
jednostek, zwlaszcza mezcezyzn, wzrosloby znaczenie pokrewienstwa po-
miedzy ojcem i dzie¢mi (Fluehr-Lobban 1979: 342).

Gdyby$my sprébowali podsumowaé znaczenie koncepcji Morgana,
nalezaloby zwréci¢ uwage na kilka czynnikow. Bez watpienia, dotarlo
ono do znacznie szerszej grupy czytelnikow, niz pisane po niemiecku
dzielo Bachofena. Zapewne duze znaczenie mial takze fakt wykorzysta-
nia w Ancient Society informacji uzyskanych w trakcie prowadzonych
przez autora badan etnograficznych. Matriarchat, czy tez raczej jego
domniemane pozostalosci, stawal sie w ten sposob blizszy, bardziej na-
macalny, a tym samym latwiejszy do zaakceptowania. Wazne jest takze
to, ze na bazie teorii Morgana mozliwe stalo sie przypisanie tej hipo-
tetycznej formacji spolecznej do konkretnego etapu rozwoju ludzko$ci.

sie ze sobq, nowe czaszki i mozgi zgodnie z prawem natury, zwiekszaly sie, poki nie
wchlonely zdolnosci obydwaéch plemion (Engels1949 (1891): 196).

4 Wedlug Morgana, istota czlowieczenstwa jest zdolno$¢ do postugiwania sie
mowa artykulowana i to wlagnie ta umiejetnos¢ jest wyznacznikiem pierwszej fazy
rozwojowej w zaproponowanym przez niego schemacie. Dla kolejnych stopni dzi-
ko$ci mialyby byé¢ wlasciwe nastepujace wynalazki i stopnie gospodarki: dla stop-
nia nizszego gospodarka oparta na zbieractwie owocéw i orzechéw, stopien $redni
wigzalby sie z poczatkami uzycia ognia i narzedzi kamiennych oraz z poczatkami
ryboléwstwa. Barbarzynstwo zaczeloby sie wraz z wynalezieniem garncarstwa; sto-
piefi éredni barbarzynhstwa w Starym Swiecie wigzalby sie z udomowieniem zwierzat
zaé w Nowym Swiecie uprawa kukurydzy, powstaniem systemoéw irygacyjnych oraz
poczatkami budownictwa kamiennego i z cegly mulowej. Wyzszy stopien barbarzyn-
stwa zaczynalby sie wedlug Morgana wraz ze zdobyciem umiejetnos$ci obrébki zelaza
a cywilizacja w momencie wynalezienia pisma fonetycznego (Harris 1968: 181).
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W ten sposob, istniala on juz nie tylko w jakiej$ nieokreslonej, przedkla-
sycznej przestrzeni czasowej, ale w mozliwym do wychwycenia metoda-
mi archeologicznymi, okresie prahistorii. Nie mozna takze zapominac
o tym, ze dzielo Morgana zyskalo uznanie Fryderyka Engelsa, ktory we
wstepie do jednego z wydan swojej ksiazki Pochodzenie rodziny, wia-
snosci 1 panstwa, bedacej w duzym stopniu opatrzonym komentarzem
streszczeniem Ancien Society, pisal o Morganie nastepujaco: ...Morgan
dopetnil miary nie tylko krytykujqc cywilizacje, spoleczenstwo oparte
na produkcji towarowej, te podstawowq forme naszego dzisiejszego
spoleczenstwa (...) lecz méwiqc o przyszlym przeksztalceniu tego spo-
teczenstwa stowami, ktére moglby wypowiedzie¢ Karol Marks (Engels
1949 (1891): 171).

Wedlug Carolyn Fluehr-Lobban (1979: 343), wplyw Morgana, w za-
kresie interesujacej nas problematyki, na koncepcje Engelsa, mozna
stre$ci¢ nastepujaco: spolecznoSci matrylinearne sa przezytkiem ery
matriarchatu, a pomiedzy nim samym i matrylinearyzmem istnieje na-
turalny i konieczny zwigzek. Engels mialby takze przeja¢ wywodzaca sie
od Bachofena teorie, w mysl ktérej obecno$¢ bostw czy tez ogodlnie po-
staci kobiecych w mitach i archaicznych systemach symbolicznych jest
dowodem na istnienie matriarchatu w okresie, w ktérym powstaly. Na
uwage zasluguje takze jednoznaczne przypisanie przez Engelsa trzech
glownych form malzenstwa - grupowego, parzystego i monogamii - od-
powiednio do kolejnych faz rozwoju cywilizacyjnego - dziko$ci, barba-
rzynstwa i cywilizacji (Engels 1949 (1891): 219). Duze znaczenie ma takze
fakt powiazania przez Engelsa przej$cia pomiedzy matriarchatem a pa-
triarchatem z powstaniem wlasno$ci prywatnej. Warunki dla powstania
tej ostatniej (nie liczac prawa wlasnos$ci do wykorzystywanych narzedzi)
mialy wigzaé sie z rozpoczeciem hodowli na duzg skale i powigzanym
z tym rozwojem niewolnictwa. Poczatkowo, zwierzeta naleze¢ mialy do
macierzystego rodu mezczyzny, co uniemozliwialo jednak dziedziczenie
tego bogactwa przez potomstwo zajmujacego sie nim mezczyzny. Zeby
to umozliwi¢ prawo macierzyste musiato by¢ obalone i zostato obalone
(Engels 1949 (1891): 204). Oznaczalo to nie tylko zniszczenie pierwotne;j
wspolnoty, ale takze ...historycznq kleske rodu kobiecego. Mezczyzna
ujqgt w swe rece rowniez ster domu, kobieta zostata ponizona, uciemie-
zona, stala sie niewolnicq jego namietnosci i jedynie narzedziem do ro-
dzenia dzieci (Engels 1949 (1891): 205).
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Poprzez prace Fryderyka Engelsa morganowska wizja matriarchatu
znalazla swoje miejsce w filozofii marksistowskiej i to pomimo tego, ze
sam Marks wykazywal w odniesieniu do niej pewien sceptycyzm (Flu-
ehr-Lobban 1979: 343-44). Miejsce to okazalo sie na tyle dogodne, ze
jeszcze w roku 1964, we wstepie do Ancient Society, L.A. White pisal:
Morgan’s theory of social evolution was established in Marxist litera-
ture, where it has since defied scientific criticism and evidence (Fluehr-
-Lobban 1979: 348).

Jane Ellen Harrison (1850-1928), jako klasycystka, byla zapewne do-
brze zaznajomiona z pracami niemieckiego badacza Eduarda Gerharda.
W roku 1849 opublikowal on dzielo pod wiele méwigcym tytulem Uber
Metroen und Gétter-Mutter, w ktérym postawil on hipoteze, iz za roz-
nymi boginiami Grecji klasycznej kryje sie tak naprawde jedna bogini
czczona w okresie przedhistorycznym (Hutton 1997: 92-93, Lambert
1998). Wydaje sie, ze to wlasnie z polaczenia jego wizji rozwoju reli-
gii greckiej i socjologicznych koncepcji McLennana powstata pierwsza
kompletna, utopijna wizja pradziejowego matriarchatu zaprezentowana
przez Harrison. W swym dziele brytyjska badaczka skupila sie na ob-
szarze Europy poludniowo-wschodniej. Jej zdaniem spoleczenstwo za-
mieszkujace te obszary w okresie przedhistorycznym, stworzylo poko-
jowa, scentralizowang wokotl kobiet cywilizacje, ktorej przedstawiciele
zyli w harmonii z natura i wlasnymi emocjami oddajac sie tworczoSci
artystycznej. Centralnym bostwem tego okresu mialaby by¢ Wielka
Bogini jako reprezentacja Ziemi i wystepujaca pod trzema postaciami,
z ktorych tylko dwie zostaly przez Harrison nazwane - Dziewica i Matka.
W systemie tym bostwa meskie istnialyby tylko jako dopelienie owej
Bogini w podleglych jej rolach syn6w lub malzonkow. Kres tej idyllicznej
formacji przynie$¢ mial, jeszcze przed nastaniem czasé6w historycznych,
najazd patriarchalnej, wojowniczej spolecznos$ci gdzie$ z obszarow pot-
nocnej Europy. W konsekwencji nastatby nowy lad spoteczny, a Bogini
zostalaby wyparta przez dominujacych, meskich bogéw przyniesionych
przez wspomnianych najezdzcow (Hutton 1997: 93).

W swych pracach Harrison polaczyta ze soba nie tylko koncepcje ma-
triarchatu i omnipotentnej prehistorycznej bogini, ale takze powigzala
je z ideologia feministyczna, nadajac im tym samym pewien charaktery-
styczny odcien widoczny nawet wspolezes$nies.

5 Znaczenie koncepcji matriarchalnej fazy rozwoju dla ruchu feministycznego pod-
kreslat juz co prawda w roku 1881 Andrew Wilson w swoim eseju Polity of a Pond.
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Polaczenie radykalnych koncepcji feministycznych (Harrison postu-
lowala m.in. stworzenie kobiecego spoleczenistwa niezaleznego od mez-
czyzn, skupionego na szeroko pojmowanym rozwoju kultury w opozycji
do meskiego $wiata polityki) z naukowymi koncepcjami wywodzacymi
sie z polowy XIX w. i utopijnym obrazem idealnego, matriarchalnego
spoleczenstwa stalo sie jakby znakiem rozpoznawczym feministycznej
nauki spod znaku Wielkiej Bogini. Nie bez znaczenia jest takze fakt po-
wigzania przez Harrison w jej pézniejszych pracach interesujacej nas
problematyki z psychologia S. Freuda i C.G. Junga (Adkins 1987: 20).
Wszystkie opisane powyzej elementy sprawiaja, iz dokonania Jane Ellen
Harrison rozpoczynaja zupelnie nowy okres w rozwoju omawianej w ni-
niejszej pracy problematyki zapowiadajac kierunek zmian jakim podle-
gac beda omawiane tutaj teorie, kiedy wraz z nastaniem ewolucjonizmu
krytycznego straca one ostatecznie swoje pierwotne zaplecze i stang sie
juz nie tyle opartymi na dedukcji rozwigzaniami teoretycznymi co in-
tuicyjnymi, w szerokim tego slowa znaczeniu, modelami interpretacji
przesztoéci, zakotwiczonymi silnie w rozmaitych systemach ideologicz-
nych XX wieku.

Na przelomie XIX i XX i wieku, w oparciu o teorie Gerharda (rozwi-
nieta z biegiem czasu przez takich badaczy jak Fr. Lenormant, M.J. Me-
nant czy Ernst Kroker), pojawiaja sie pierwsze interpretacje pochodza-
cych z bliskowschodnich wykopalisk figurek kobiecych, ktorym zaczyna
okresla¢ sie jako przedstawienia bogini zwiazanej z ziemig i macierzyn-
stwem (Hutton 1997: 93).

Kiedy méwimy o najwczeéniejszych interpretacjach znalezisk arche-
ologicznych jako przejawu kultu Bogini Matki, szczegolng uwage zwro-
ci¢ nalezy na badania, ktore przeprowadzil na Krecie Arthur Evans. Ba-
dania prowadzone przez Evansa na terenie rzekomego patacu Mionsa
w Knossos dostarczyly sporych ilosci wykonanych z réznych materia-
tow figurek antropomorficznych. Cho¢ w publikacjach z lat 9o. XIX w.
Evans nie laczyl ich z zadnym konkretnym bostwem (Hutton 1997: 93)
to juz w opublikowanym w roku 1901 w czasopi$mie Man artykule zdaje
sie przywiazywac do nich szczego6lng wage i w wyrazny sposob laczy je

Stosowana jednak przez niego argumentacja, wykorzystujaca przyklady z pogranicza
nauk przyrodniczych (zwracal on uwage m.in. na uprzywilejowana pozycje samic u
pajakow i niektorych gatunkéw ptakoéw) nie nosi jeszeze cech charakterystycznych
dla poézniejszych faz rozwoju omawianych tutaj teorii (Knight 1924: 569).
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z podobnymi znaleziskami z Bliskiego Wschodu® (Evans 1901: 185).
Nieco ponad dziesie¢ lat pozniej charakteryzujac religie minojska, juz
bez zadnych szerszych wyjaénien, opisuje ja Evans jako zdominowa-
na przez kult Wielkiej Bogini wspieranej przez jej mtodego, cyklicznie
umierajacego syna, kult, ktorego symbolem mialby by¢ m.in. podwéjny
topor, labrys, bedacy zarazem symbolem zycia (Evans 1912: 279-285).
Taka wizja religii minojskiej musiala istnie¢ juz jednak wcze$niej. Wy-
starczy chociazby wspomnie¢ o cztery lata starszy artykul Janet Case,
w ktérym powotujgc sie miedzy innymi na prace znanej nam juz J.E.
Harrison, prezentuje ona ten system religijny w sposob zasadniczo zbli-
zony do Evansa, podkres$lajac jednak omnipotentnosé kretenskiej bogini
poprzez wyr6znienie jej roznorakich aspektow, w tym wezowej bogini o
cechach chtonicznych. Co wiecej, Case wyraznie sugeruje, iz w niektorych
rejonach taki wlasnie system religijny nigdy nie zostal do konca wyparty
ize jego pozostaloécig jest silna pozycja kultéw maryjnych na terenie Azji
Mniejszej. (Case 1908: 77). Zdaje sie, iz z uplywem czasu, owej Wielkiej
Bogini przypisywano coraz wieksze znaczenie - wystarczy zauwazy¢, ze w
wydanym w 1921 roku The Palace of Minos, Evansa wszystkie kobiece fi-
gurki z Knossos byly interpretowane jako przedstawienia takiego wlasnie
bostwa, laczacego w sobie zarazem dziewice i matke (Hutton 1997: 93).
Piszgac o obrazie minojskiej Krety wykreowanym przez Evansa wypa-
da zwroci¢ uwage na niezwykle charakterystyczna ceche, ktora jest jego
postepujaca idealizacja. To juz nie tylko wyspa rzadzona przez kroéla-
-kaplana, z palacem jako $§wiatynig, siedziba sakralnej wladzy, w ktorej
mieszkaly kaptanki kultu Bogini Matki (Trzcionkowski 2003), ale takze
istotne centrum religijno-artystyczne, ktérego osiggniecia po wielokro¢
przewyzszaly to co przynie$li ze soba prymitywni, indoeuropejscy na-
jezdzcy (zob. Evans 1912). Choé na podstawie posiadanych przeze mnie
materiatow ciezko jest to jednoznacznie stwierdzié, to szczegoblnie w kon-
tekécie wzmiankowanego juz artykutu J. Case, mozna chyba do$é¢ Smiato
sugerowac, ze wizja Evansa byla przynajmniej cze$ciowo inspirowana
przez Prolegomena to the study of Greek religion. Tak czy inaczej, in-

6 Another interesting feature among the remains (of the Minoan Palace) were the
small human images of clay and marble which supplied the ancestors and proto-
types of the stone images found in the early Metal-age deposits of Crete and the
Cyclades. Their Anatolian analogies were pointed out, and reasons were addu-
ced for their ultimate derivation, through intermediate types, from clay figures of
a Babylonian Mother-Goddess, such as those lately found in the very ancient depo-
sits at Nippur (Evans 1901: 185).
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terpretacje Evansa mogly by¢ uznane za jasne potwierdzenie teorii Har-
rison i tym samym po raz pierwszy znaczace odkrycia archeologiczne
mogly sta¢ sie argumentem w rekach zwolennikow teorii matriarchatu.
Bo jak latwo sie domys$li¢ od kréla-kaplana niedaleka juz droga do kro-
lowej-kaplanki (Trzcionkowski 2003). Uwage nalezy zwroci¢ takze na
nawigzania w teorii Evansa do popularnych w tym okresie, a upowszech-
nionych przez J.G. Frazera, teorii S. Langdona (Ackermann 1987; Sol-
tysiak 2004). Takie bowiem jest zapewne pochodzenie koncepcji pary
- Bogini i jej cyklicznie umierajacy syna.

Juz w drugiej dekadzie XX wieku, koncepcje Evansa (czy tez zblizone
do nich) uzyskaly silna pozycje w §rodowisku naukowym. Dowodem na
taki stan rzeczy moze by¢ choéby artykul L.D. Caskey (Caskey 1915) do-
tyczacy figurki o nieznanym, przypuszczalnie kretenskim pochodzeniu,
a znajdujacej sie w zbiorach Museum of Fine Arts w Bostonie. Pomimo
niepewnego pochodzenia i nieznanego kontekstu tego znaleziska, zosta-
o one zinterpretowane, gléwnie w odniesieniu do interpretacji figurek
z Knossos dokonanych przez Evansa, jako przedstawienie ,,Wezowej Bo-
gini” - czy tez inaczej chtonicznego aspektu kretenskiej Wielkiej Bogini
(Caskey 1915: 247). Co ciekawe, autor wcigz jeszcze dopuszcza mozli-
wo$¢, ze niektore minojskie figurki kobiece mogly mie¢ inne znaczenie,
jednak odniesieniu do ,wezowych” przedstawien autorytet Evansa byt
juz najwyrazniej niepodwazalny. Uwage zwraca takze, jakze podobna do
tej, ktora znamy juz z prac Evansa, fascynacja owg minojska ,arystokra-
tyczna rasg” (Caskey 1915: 237).

Na wiele lat dyskusja na temat kultury minojskiej, czy tez szerzej
kultury (w tym i religii) przedhistorycznej Grecji, jak i samego Knossos
napietnowana zostala przez wizje wywodzace sie z tego wlasnie nurtu,
ktorego poczatki mozemy zaobserwowac na przelomie XIX i XX wie-
ku. Jeszcze w latach sze$édziesigtych, Emilly Vermeulle traktuje figurki
kobiece jako gléwne Zrodlo do badan nad religia Grecji od neolitu az po
epoke brazu, interpretujac je w iScie Evansowskim duchu jako przed-
stawienia egejskiej Bogini Matki, odpowiedzialnej za plodnoé¢ zaréwno
ludzi, jak i otaczajacej ich przyrody. (Vermeulle 1966: 19-22, 44). Oto co
Vermeulle pisze o religii neolitycznej Grecji:

The representations make it certain that all Greece worshiped the
same type of fertile earth mother, using similar idols and probably
similar ceremonies, sacrifices, and hymns. Apart from language dif-
ferences, these ceremonies would have been recognized equally by vi-
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sitors from Anatolia, Syria, Mesopotamia, the islands, Bulgaria, and
Hungary. The extraordinary power of insistence of this religion so
deeply rooted in agricultural life is clear form the fact that it never
died in Greece. It may have been outlawed, made unofficial, trans-
formed, suppressed, harnessed, set in political balance with newer
religions, but any archaeologist of religion will recognize in it one of
the primary gifts of Neolithic civilization to its Greece and Near East
(Vermeulle 1966: 21).

Kres dominacji owej Wielkiej Bogini przynie$¢ mialyby w rozumie-
niu Vermeulle dopiero indoeuropejska inwazja, a przejawem stopniowy
zanik produkgji figurek kobiecych. W powyzszym zwraca uwage jeszcze
jedno - przekonanie juz nie tylko o zwigzkach religijnych pomiedzy wy-
spami egejskimi i Grecja kontynentalna a Bliskim Wschodem jak to bylo
u Evansa, ale o istnieniu kompleksu religijnego o znacznie szerszym za-
siegu. W réznych wariantach, taki wlagnie sposéb myslenia o kulturze
minojskiej, wywodzacy sie od pierwszych jej badaczy, przetrwal w $ro-
dowisku naukowym az do lat 9o. XX wieku (Olsen 1998: 382), a wie-
le z jego pozostaloSci funkcjonuje zar6wno w pracach naukowych, jak
i w kulturze masowej az do dzisiaj. Za najistotniejsze z jego skltadnikow
mozna uznaé przekonanie o istnieniu w kulturze minojskiej (a przed
przybyciem Indoeuropejczykow takze w innych kulturach basenu Mo-
rza Srédziemnego) wywodzacego sie z neolitu kompleksu spoleczno-re-
ligjnego, charakteryzujacego sie silng, jesli nie dominujaca, rola kobiet
w spoleczenstwie oraz kultem wszechstronnego bostwa kobiecego ko-
jarzonego przede wszystkim z macierzynstwem i aspektami chtonicz-
nymi. W ikonografii minojskiej wyrdéznia sie trzy podstawowe typy
przedstawien tejze bogini: Pani Natury (aspekt wegetacyjny), Wezowa
Bogini (bostwo chtoniczne i opiekunka palacu), Pani Dzikich Zwierzat
(Trzcionkowski 2003).

Chociaz wielu badaczy odnosilo sie sceptycznie zaréwno do tejze wi-
zji greckiej prahistorii jak i w ogéle do mozliwosci rekonstrukeji 6weze-
snego systemu wierzen (Trzcionkowski 2003), to znaczace proby jego
reinterpretacji podjete zostaly na szersza skale dopiero w polowie lat 9o.
XX wieku. Szczegolnie interesujace wydaja sie badania Barbary Olsen
nad wystepowaniem w minojskej i mykenskiej plastyce figuralnej tzw.
scen kourotrophos - przedstawien kobiet z dzieckiem (Olsen 1998). Ol-
sen zwraca uwage na niemalze zupelny brak takich przedstawien (w kaz-
dym razie o charakterze antropomorficznym) w sztuce minojskiej Krety,



23

a co ciekawe takze w pozniejszej sztuce mykenskiej tego rejonu. Taka
sytuacja stoi natomiast w zupelnej opozycji do tego co znamy ze sztuki
mykenskiej 1adu greckiego, gdzie tego typu przedstawienia by dosé¢ po-
wszechne. Wedlug Olsen oznacza to, ze w kulturze minojskiej, w przeci-
wienstwie do ,,patriarchalnej” kultury mykenskiej oraz inaczej, niz suge-
rowal to Evans, relacje matka-dziecko nie byly umieszczone w centrum
uwagi religijnej i spotecznej (Olsen 1998: 388-391). Chociaz praca Olsen
jest silnie naznaczona przez wspolczesng ideologie feministyczna, to
z jednym z jej wnioskow ciezko sie nie zgodzi¢ - zupelny brak zaintereso-
wania sztuki minojskiej macierzynstwem stawia pod znakiem zapytania
dominacje minojskiej Bogini Matki.

Réwnolegle do opisywanych powyzej proceséw, aczkolwiek z pewnym
opOznieniem, koncepcja matriarchatu oraz przekonanie o istnieniu neo-
litycznego kultu Wielkiej Bogini zaczely przenika¢ takze do archeologii
pradziejowej Europy Zachodniej. Napotkaly tam jednak na niezwykle
trudng do pokonania przeszkode. O ile bowiem materialy egejskie, bal-
kanskie czy tez anatolijskie obfitowaly w antropomorficzne figurki, w tym
te bezspornie przedstawiajace kobiety (a tym samym dajace sie w tatwy
sposob zinterpretowaé w kategoriach kultu Wielkiej Bogini), to na zacho-
dzie Europy znaleziska takie byly sporadyczne. Ograniczaly sie one gtow-
nie do materialow (figurek oraz rytow antropomorficznych) pochodza-
cych z badan struktur megalitycznych (Hutton 1997: 94). Cho¢ mogloby
sie wydawag, iz to stanowczo za malo, by zaryzykowac stwierdzenie, iz ma
sie w reku dowody na istnienie w neolitycznych spoleczno$ciach tej cze-
$ci Europy kultu Wielkiej Bogini, to na rzecz takiej wlasnie interpretacji
wplynelo kilka czynnikow. Za najistotniejszy z nich uznaé¢ mozna ksztal-
tujace sie w tym czasie przekonanie, ze caloksztalt budowli megalitycz-
nych jest przejawem istnienia na terenach gdzie wystepowaly struktury
megalityczne jednego systemu religijnego. W latach 1925-1940 za takim
wlasgnie wyjaénieniem genezy struktur megalitycznych opowiedziala sie
cala $émietanka brytyjskich archeologéw - Graham Clark, Gordon Chil-
de, i O.G.S Crawford a wsrod przedstawicieli mlodego pokolenia m.in.
Jacquetta Hawkes - posta¢ niezwykle znaczgca dla dalszego rozwoju in-
teresujacych nas teorii. Najdalej w swych interpretacjach poszed} G. Chil-
de, ktory zasugerowal, Ze religia ta, zainspirowana byla przez misjonarzy
z Bliskiego Wschodu (Hutton 1997: 94, por. Childe 1951: 64-65).

Co ciekawe, juz w drugiej polowie lat 30. XX wieku pojawily sie
pierwsze interpretacje wigzace struktury megalityczne z domniemanym
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kultem Bogini Matki (zob. MacCurdy 1937), a w roku 1939 Srodowisko
naukowe obiegla wiadomo$¢ o spektakularnym znalezisku A.L.Arm-
stronga na stanowisku Grimes Graves 7. Sze$¢ lat pozniej wszystkie ele-
menty tak przygotowanej ukladanki zlozone zostaly w caloé¢ przez wspo-
mniang juz Jacquette Hawkes i jej meza Christophera. W pracy Early
Britain, stwierdzili oni, iz budowniczowie megalitéw zostali nawrdceni
na kult Wielkiej Bogini przez misjonarzy przybylych z Lewantu i Balka-
now (Hutton 1997: 95). Tym samym stworzona zostala wiez pomiedzy
archeologia wschodu i zachodu, péhocy i potudnia, a w oczach wielu
badaczy, neolityczna Europa stala sie religijnym monolitem, opanowa-
nym przez wyznawcoéw, przybylej ze wschodniego $rédziemnomorza,
Wielkiej Bogini. Oto jak opisuje owa megalityczng religie Glynn Daniel:
The great megalithic tomb builders of Western Europe were imbued by
a religious faith, were devotees of a goddess whose face glares out from
pot and phalange idol and the dark shadows of the tomb walls whose
image is twisted into the geometry of Portuguese schist plaques and the
rich carvings of Gavirnis and New Grange (Daniel 1958: 74).

Za ukoronowanie zarysowanej powyzej wizji religii neolitycznych
mieszkancéw Europy Zachodniej uzna¢ mozna prace wybitnego, bry-
tyjskiego archeologa, O.G.S. Crawforda , wydang juz po $mierci autora,
w roku 1957, pod jakze znamiennym tytulem - The Ele Goddess (Fle-
ming 1969: 247). Crawford, znany przede wszystkim jako tworca i wie-
loletni redaktor Antiquity, pionier archeologii lotniczej i wreszcie je-
den z glownych zwolennikéw dyfuzjonizmu w archeologii, przedstawia
w niej wizje prahistorii, w my$l ktérej w okresie od okoto 3000 p.n.e®
miala miejsce jedna lub kilka faz migracji (lub tylko fal kulturowych),
ktore to mialy przej$c z obszaréw Syrii, poprzez Anatolie, Batkany, Pol-
wysep Apeninski, tereny dzisiejszej Francji i Pélwysep Iberyjski az na

7 J. Hawkes tak opisywala to znalezisko: At the bottom of one of the mine shafts
of Grimes Graves a figure of the goddess was discovered enthroned above a pile of
antlers on which rested a chalk-carved phallus. This shrine had been set up in one
of the few pits that by chance had failed to strike the flint bed, and Our Lady of the
Flint Mines, it seems, was being asked to cure such sterility (Hawkes 1951: 158-9).
8 W Eye Goddess czytamy: ...we should picture these migrations as a continuous
process that began early and lasted at least to the end of the 3rd millennium. Nie
wiadomo jednak, co oznacza tu okreSlenie wczesnie. Musimy wiec przyjac, ze po-
czatek tych migracji, a w kazdym razie ich nasilenie, mialoby miejsce rownoczeénie
z funkcjonowaniem Swigtyni Oczu w Tell Brak (datowanie za Kosminska 2003: 22;
por. Quigley 1958: 780-81).
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Wyspy Brytyjskie, a dalej na tereny dzisiejszej Danii. Z Polwyspu Ape-
ninskiego, poprzez Sycylie mialyby takze mie¢ miejsce kontakty z pol-
nocno-zachodnig Afryka. Jednym z gléwnym skutkéow tychze migracji
mialo by¢ wedlug Crawforda rozpowszechnienie sie na wymienionych
powyzej obszarach bliskowschodniej bogini ptodnosci (ale takze Smierci
i odrodzenia), ktorej symbolem mialy by¢ wyobrazenia oczu (Crawford
1957: 21-22, 29, 51, 63, 88, 102; zob. tez Quigley 1958: 780).

Swoja wedrowke Sladami tytulowej bogini rozpoczyna redaktor An-
tiquity na stynnym, syryjskim stanowisku Tell Brak, gdzie uwage jego
zwrocily tzw. ,idole oczne”, ktore interpretuje on jako przedstawienia
Bogini Matki (ktéra utozsamia z boginia Isztar®), czasem przedstawianej
z dzieckiem lub malzonkiem (Crawford 1957: 25, 54, 59). Z Eye Goddess
dowiadujemy sie takze, ze The cult was regarded as representing an en-
largment of the functions of an older female deity to conform with the
growing needs of her new agricultural communities; as such it would
readily be adopted by in lands where unreformed cult of the same deity
had long be practiced (Crawford 1957: 51). Wedlug Crawforda przeja-
wem owego pierwotnego, ,niezreformowanego” kultu moglyby by¢ pa-
leolityczne figurki kobiece®.

Kult syryjskiej Bogini Matki rozprzestrzenia¢ sie miatl poprzez Cypr
i Krete do wysp Morza Egejskiego i na wybrzeza Polwyspu Anatolij-
skiego, a dalej na Balkany i Polwysep Apeninski. W rejonach tych kult
Wielkiej Bogini przejawia¢ mialby sie wystepowaniem (gtownie na na-
czyniach) r6znego rodzaju, mniej lub bardziej schematycznych przed-
stawien twarzy lub tez samych oczu. Autor nie podjal jednak zadnej pro-
by wyjasnienia ani nawet wiarygodnego przesledzenia przemian, jakie
mialyby doprowadzi¢ do takiej zmiany ikonograficznej. Co wiecej, juz
opisujac ,,dowody” na przyjecie kultu ,,Bogini Oczu” na Malcie, rezygnu-
je on poszukiwania przedstawien ,.bogini” na naczyniach ceramicznych,

9 Powiazanie tej kategorii zabytkow z kultem Inanny nie jest jednak osiggnieciem
Crawforda. W roku 1933, w ksigzce Die Ionische Sdule, W. Andrae zaproponowat in-
terpretacje tego typu znalezisk jako przedstawien budynkéw poswieconych Inannie.
Takze Max Mallowan, odkrywca Tell Brak, wiazal je z kultem Inanny (Ko$minska
2003). W pracy tej znalezZ¢ mozna takze wiecej informacji na temat domniemanych
zwiazkow mezopotamskiego symbolu oka z kultem Bogini Matki.

10 Though no direct connection can be traced between these Magdalenian wo-
men and the fertility goddess of the Neolithic and later periods, there can be little
doubt that there was connection; female figurines have been found in some of the
oldest Neolithic strata in Europe and Asia (Crawford 1957: 24).
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zadowalajac sie opisem tak zwanych figurek ,,grubych kobiet” (Crawford
1957: 49). Podobnych niedomoéwien nie brakuje takze w dalszych cze-
$ciach omawianej pracy, gdzie wobec braku wystarczajacych dowodow
na poparcie swych teorii, positkuje sie on szeregiem innych symboli
(m.in. naszyjnikow, pastoraltu czy tez podwojnych toporéw). W odnie-
sieniu do Pétwyspu Iberyjskiego, za gtdéwne $wiadectwo Sledzonej przez
siebie religii uznaje on przedstawienia twarzy na koSciach (dla Hiszpa-
nii) lub na plytkach kamiennych (dla potudniowej Portugalii) (Crawford
1957: 51-52, 61-67). To wlasnie te ostatnie sa dla Crawforda punktem
wyj$cia dla poszukiwania dalszych $wiadectw kultu Bogini Matki, tym
razem Bretanii i na Wyspach Brytyjskich. Jak jednak sam zwraca uwa-
ge: There is a little difficulty in identifying the Eye Goddess during her
Mediterranean travels; from Brak to Almizaraque she even retained
her multiple eyebrows. But as she went northwards into Barbarous
regions the identifications becomes increasingly difficult; and when we
reach Ireland (...) we shall find that she has gone all to pieces. Even in
Brittany many will hesitate to recognize her (Crawford 1957: 54). Takie
jednak stwierdzenie nie zniechecilo jednak pioniera archeologii lotni-
czej do interpretowania w kategoriach kultu ,Bogini Oczu” takich znale-
zisk jak bretonskie ryty w ksztalcie zwielokrotnionych tukéw (Crawford
1957: 68-72), wyobrazenia tzw. ,cefalopodow” (Crawford 1957: 79-82)
czy tez rozmaitych, geometrycznych rytoéw z Irlandii i Wielkiej Brytanii
(Crawford 1957: 88-108).

Juz nawet w obliczu tylko tych niedociggnieé¢ pracy Crawforda, kto-
re przedstawilem powyzej, nie dziwi fakt, iz spotkala sie ona z powazna
krytyka i to nawet ze strony zwolennikow tworcy Antiquity (zob. Quigley
1958). Najpowazniejsze watpliwosci budzila proba interpretacji znale-
zisk archeologicznych niezaleznie od ich kontekstu kulturowego i gospo-
darczego, pomijanie pewnych zrddel o charakterze historycznym, ktore
dobitnie swiadczg o wigzaniu symbolu oka wraz z dyskiem stonecznym
(w tym na Bliskim Wschodzie) z bostwami meskimi, czy tez wreszcie
niedobory zaré6wno jakosciowe jak i iloéciowe wykorzystywanego mate-
riatu (Quigley 1958).

Pomimo tego, pozycja Wielkiej Bogini w brytyjskiej literaturze arche-
ologicznej byla wciaz jeszcze nie zagrozona. Dobitnie §wiadczy o tym,
opublikowany w 1963 roku pod patronatem UNESCO, pierwszy tom
monumentalnego dziela History of Mankind autorstwa Jacquetty Haw-
kes i Leonarda Woolley’a. Czytamy tam: The concept of Mother Goddess
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may be said to be almost as universal as the religious impulse itself.
Whether she is an inherited figure of human psyche, or one created by
the common experience of life itself, we cannot presume to judge, but
she seems to have eternal life. Her power waxes and wanes, sometimes
she dispossessed by her son or by the divine father, but she lives on in
the mind of man whether he calls her Nentinugga, Ishtar, Hathor, Isis,
Hera or Mary (Hawkes, Wooley 1963: 213-214). Podobnie jak Crawford
uwazali oni, iz Zrodel kultu Bogini Matki nalezy sie dopatrywac jeszcze
w paleolicie, zas wraz z neolityzacja mialby by¢ on wzbogacony przez
kult zmarlych i symbolike $wietego topora (Hawkes, Wooley 1963: 338-
340). Przejawem kultu Wielkiej Bogini, wystepujacego w ich rozumie-
niu od Syberii poprzez Bliski Wschod, az do Wielkiej Brytanii (Hawkes,
Wooley 1963: 224-226, 348) bylyby antropomorficzne figurki kobiece
(224-26, 330-31, 335-38) a na Malcie, Sardynii a na zachodzie i p6lnocy
Europy takze budowle megalityczne. W odniesieniu do tych ostatnich,
wzbogacaja oni jednak wizje Crawforda o stwierdzenie, ze grobowce me-
galityczne reprezentowac¢ mogly lono, a tym samym wigzac sie z wizja
ziemi jako rodzicielki i z idea odrodzenia (Hawkes, Wooley 1963: 249,
338 341). Wraz z inwazjg, dokonang na obszary Europy (zamieszkane
przez pokojowo nastawione, egalitarne spoleczenstwa wyznawcow Wiel-
kiej Bogini) przez przedstawicieli kultury topor6w bojowych, znaczenie
Bogini mialoby maleg¢, a jej kult wypierany bylby przez obrzedy ku czci
bogdéw slonca i nieba, przyniesionych przez wojowniczych najezdzcow
(Hawkes, Wooley 1963: 244, 343). Nie oznaczaloby to jednak, ze kult
Wielkiej Bogini zniknat zupelnie. Pomijajac jego bezposrednia kontynu-
acje, za ktorg uwazali oni m.in. religie minojskiej Krety, Wielka Bogini
mialaby przetrwa¢ az do czas6w historycznych w dwoch gléwnych po-
staciach. Z jednej strony, mialaby by¢ to stworzycielka $wiata, reprezen-
towana przez pierwotny chaos lub krowe, za ktora uwazali takie boginie
jak bliskowschodnia Tiamat a posrednio takze i egipska Hathor. Drugim
aspektem Wielkiej Bogini, bezposrednio zwigzanym z opisanym powy-
zej, mialaby by¢ bogini jako matka cyklicznie umierajacego boga, w typie
Izydy czy Isztar (Hawkes, Wooley 1963: 342-343).

W kolejnych latach prace Hawkes przechodza coraz wyrazZniejsza
ewolucje, od obrazu wyniesionego z dyfuzjonistycznych korzeni do sil-
nie zaangazowanej politycznie krytyki wspolczesnego Swiata, ktéremu
przeciwstawiala ona wyidealizowana przeszlo$¢. Bedac pod wyraznym
wplywem postaci takich jak znana nam juz J.E. Harrison czy Robert
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Graves nawolywala ona do odnowienia wiezi z Boginia i ziemia widzac
w tym jedyny ratunek przed zniszczeniami jakich dokonuje cywilizacja
technologiczna (Hutton 1997: 95). Tym samym, stala sie Hawkes ogni-
wem, laczacym radykalne wizje spoleczne Harrison z interpretacjami
postaci Wielkiej Bogini jakie miala przynie$¢ trzecia ¢wier¢ XX wieku.
Jednoczesnie ta brytyjska archeolog stala sie zagorzalym krytykiem roz-
wijajacej sie w tym okresie ,Nowej Archeologii” widzac w niej ,dehuma-
nizacje”, a przy okazji zarzucajac badaczom sceptycznie nastawionym do
koncepcji Wielkiej Bogini ignorancje (zob. Hawkes 1968).

Lata 60. przyniosly zaréwno dalsza, bardziej juz szczegblowa kry-
tyke dziela Crawforda, jak i szerzej, calej teorii laczacej megality z kul-
tem Wielkiej Bogini. Przede wszystkim, wraz ze stopniowym spadkiem
znaczenia dyfuzjonizmu jako modelu wyjasniajacego w archeologii oraz
dzieki uzyskaniu duzej serii dat radioweglowych z zachodnioeuropejskich
stanowisk megalitycznych, podwazona zostala teoria o ich $érédziem-
nomorskim pochodzeniu. Zwrocono tez uwage na to, ze podobienstwa
w obrzadku pogrzebowym (czyli tworzeniu struktur megalitycznych) nie
musza oznacza¢ wiekszych podobienstw na gruncie religijnym czy tez
patrzac na to z innej strony, ze podobne formy pochéwkéw moga wyste-
powa¢ w zasadniczo réznych systemach religijnych. Co wiecej, przestano
uwazac struktury megalityczne za homogeniczne wykazujac zaréwno ich
duze zr6znicowanie i to nawet w skali lokalnej, a takze wskazujac na moz-
liwo$¢, ze podobne formy podstawowe mogly wyksztalcié¢ sie na r6znych
terenach niezaleznie (Fleming 1969: 248-249). Osobnym problemem,
ktory przedstawie pdzniej, byl proces reinterpretacji przedstawien an-
tropomorficznych zapoczatkowany w roku 1962 przez Petera Ucko jego
esejem The interpretation of prehistoric anthropomorphic figurines.
W tym miejscu wystarczy wspomnie¢, ze niezaleznie od stworzenia alter-
natywnych modeli wyjasniajacych ich znaczenie, zwrocono takze uwage,
na fakt istnienia innych kategorii figurek poza tymi, ktére bezspornie
przedstawiaja kobiety (Fleming 1969: 249-253). Wreszcie w roku 1969,
Andrew Fleming wykazal, ze na terenie Europy Zachodniej wyr6zni¢ moz-
na przynajmniej dwie, gtbwne ,,prowincje megalityczne” - jedng obejmu-
jaca Potwysep Iberyjski, Irlandie i Wielka Brytanie oraz drugg na obszarze
Francji (i by¢ moze takze Sardynii i Malty), z ktorych tylko ta ostatnia moze
by¢ ewentualnie wigzana z kultem Bogini Matki. Fleming podkreslal jed-
nak, ze kult ten bylby stosunkowo p6zny (po 2500 BC) i najpewniej stabo
zwigzany z samymi strukturami megalitycznymi (Fleming 1969:249-261).
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Oto jak Ronald Hutton opisuje efekty postepujacej krytyki zatozen,
jakie lezaly u podstaw recepcji teorii matriarchatu i koncepcji Wielkiej
Bogini w brytyjskiej archeologii:

The effect upon professional prehistorians was to make most re-
turn, quietly and without controversy, to that careful agnosticism as
to the nature of ancient religion which most had preserved until the
1940s. There had been no absolute disproof of the veneration of the
Great Goddess, only a demonstration that the evidence concerned ad-
mitted of alternative explanations (Hutton 1997: 97).

Swoisty epilog, dla opisanego powyzej etapu w rozwoju brytyjskiej
archeologii, dopisala proba weryfikacji wspomnianych juz badan A.L.
Armstronga w Grimes Graves, podjeta na przelomie lat 80. i 9o. XX
wieku. Dochodzenie podjete przez Gillian Varndell wykazalo szereg
niescistosci zwigzanych z odkryciem na tym stanowisku figurki Wiel-
kiej Bogini. Chociaz niemozliwe jest jednoznaczne ustalenie czy figurka
z Grimes Graves jest falsyfikatem to fakt, ze w dniu znalezienia figurki
raptownie urywaja sie zapisy w dzienniku wykopalisk, a sam Armstrong
nakazal w tym dniu, opuszczenie wykopu przez wszystkich doswiadczo-
nych badaczy jest co najmniej zastanawiajgcy. Sama figurka takze budzi
watpliwoSci - pomijajac fakt, ze jest ona znaleziskiem unikatowym na
terenach Wielkiej Brytanii to ponadto, sprawia wrazenie $§wiezo wyko-
nanej, a inne, wspoétczesne figurki, wykonane zapewne przez ktéregos
z czlonkow ekspedycji, znajdowaly sie wérod przedmiotéw nalezacych
do Armstronga (Hutton 1997: 94-95). Wszystko wiec wskazuje na to, ze
figurka ta mogla by¢ falszerstwem, a jesli tak, to jak doskonale podsumo-
wat to Rondla Hutton: ...it had success because it represented precisely
what some were hoping to find at that moment (Hutton 1997: 95).

Wklad omawianych do tej pory badaczy w rozwoj interesujacych nas
teorii jest niepodwazalny. Wydaje sie jednak, ze mozna zaryzykowac
paradoksalnym stwierdzeniem, iz osoba ktéra w najwiekszym stopniu
przyczynita sie do rozpowszechnienia wizji neolitycznej, matriarchalne;j
Europy zamieszkanej przez czcicieli Wielkiej Bogini byl nie naukowiec,
a angielski poeta (a zarazem krytyk literacki, powieSciopisarz, z wy-
ksztalcenia filolog klasyczny) Robert Graves (1895-1985).

W opublikowanej po raz pierwszy w 1948 roku Biatej Bogini Gra-
ves prezentuje dwie rownolegle wizje rozwoju kultu bostwa okreslane-
go przez autora mianem Bialej Bogini. Pierwsza z nich wykazuje silne
zwigzki z koncepcjami dyfuzjonistow i jest pseudohistoryczng proba
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zrekonstruowania wedréowki kultu owej bogini od jego paleolitycznych
zrodel, poprzez matriarchalne spoteczno$ci neolitu, az do europejskiego
Sredniowiecza. Wedlug Gravesa, centrum neolitycznego kultu Wielkiej
Bogini mialyby byé wschodnie wybrzeza Morza Srédziemnego, skad pod
wplywem najazdow plemion greckich, jego wyznawcy mieliby migrowac
wzdhluz wybrzezy péinocnej Afryki, a takze przez centralng Europe, Pol-
wysep Iberyjski, a stamtad na Wyspy Brytyjskie i Polwysep Jutlandzki.
Drugi z proponowanych przez Gravesa modeli, od ktérego zaczne szcze-
gbolowe omawianie jego teorii, ma raczej charakter teoretyczny, wyraznie
inspirowany ewolucjonizmem klasycznym i przedstawia proponowang
przez niego sekwencje kolejnych stadiéw spoteczno-religijnych, z ktory-
mi probuje on wiazaé rozne kultury europejskie.

W wyrazny sposOb rozwijajac znang juz nam wizje J.E. Harrison,
uwaza Graves, iz owa ,Biala Bogini” (ktora pozwole sobie takze nazy-
waé Wielka Boginia), wystepowalta w trzech podstawowych postaciach:
mlodej dziewczyny, matki i staruchy. Wydaje sie, iz Graves dopatrywat
sie zrodel takiego kultu juz w okresie gornego paleolitu. Wedlug autora
Bialej Bogini najstarszym zachowanym w Europie Swiadectwem ob-
rzedu religijnego jest oryniackie malowidto jaskiniowe w Cogul (Gra-
ves 2000: 468), ktére w jego rozumieniu jest przedstawieniem obrzedu
ku czci Wielkiej Bogini. Szereg dziewieciu postaci, z ktorych czes¢ nosi
wyrazne cechy kobiece ma zdaniem brytyjskiego filologa przedstawia¢
kolejne postacie Bogini jako ksiezyca - trzy postacie z prawej strony ry-
sunku mialyby przedstawia¢ mlode dziewczyny reprezentujace ksiezyc
w nowiu, trzy postacie w centrum mialyby by¢ krzepkimi, ztotowlosymi
kobietami - ksiezycem w pelni a dwie czarne postacie po lewej stronie
i,starucha” na skraju rysunku oznaczalyby ksiezyc ubywajacy. Istota sa-
mego rytualu mialoby by¢ zabojstwo dokonane przez kaplanki, bedace
przedstawicielkami Bogini, na mez czyZnie przedstawionym w centrum
malowidla, a okre§lanym przez Gravesa mianem Dionizosa. Ukorono-
waniem obrzedu bylaby kanibalistyczna uczta (Graves 2000: 468).

Glowne zalozenia ewolucyjnego modelu Gravesa nie odbiegaja zasad-
niczo od tego, co zaproponowali juz pierwsi ewolucjoniSci. Graves uwa-
zal, iz pierwotna faza rozwoju religijnospotecznego (ktorej poczatkdw, jak
juz mozna bylo zauwazy¢, dopatrywat sie on w gérnym paleolicie), byta
faza matriarchatu lub tez spoleczenstwa egalitarnego z silnie wyekspono-
wang rolg kobiet. W okresie tym panowalaby instytucja malzenstwa gru-
powego i matrylinearny system dziedziczenia (Graves 2000: 456-457).
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Jak to poetycko ujal Graves: Ojcow na razie jeszcze nie ma, gdyz Waqz jest
w takiej samej mierze ojcem syna-Gwiazdy, w jakiej syn - Gwiazda jest
ojcem (Graves 2000: 456). Podobnie jak poprzednicy, autor Bialej Bogini
uwazal, ze w fazie tej glowne funkcje sakralne bylyby zarezerwowane dla
kobiet; dla mezczyzny pozostawalaby rola ofiary i by¢ moze sakralnego
wladcy. Glownym obiektem kultu mialaby by¢ Wielka Bogini. Dopelnie-
niem dla niej mialby by¢ jej syn, a zarazem maz, wystepujacy w dwoch
naprzemiennie gingcych postaciach .

Zmiane tego systemu, mialoby spowodowac¢ Rewolucyjna instytu-
¢ja ojcostwa, importowana do Europy (wraz z przybyciem czy raczej
najazdami Indoeuropejczykéw) ze Wschodu, ktoéra przyniosta z sobq
instytucje indywidualnego matzenstwa (Graves 2000: 456). Chociaz
w fazie tej, pozycja kobiety wciaz mialaby by¢ silna, a znaczna czesé mie-
nia nadal przechodzila z matki na cérke to nastapiloby stopniowe odsu-
niecie kobiet od sfery sakralnej. Mialoby tez nastapi¢ przejscie religijne
od swoistego monoteizmu z Wielka Boginig w centrum do wierzen polite-
istycznych z przewodnim bostwem piorunowym oraz licznymi bostwami
zarowno meskimi jak i zenskimi, przy czym te drugie, jako potomstwo
pierwotnej Wielkiej Bogini przejmuje znaczng cze$é jej dotychczasowych
funkcji (Graves 2000: 456-457).

Ostatnig faza rozwoju mialyby by¢ wedlug Gravesa spoleczenstwa
patriarchalne wraz z ich monoteistyczna religia Boga Ojca. Podob-
nie jak wielu poprzednikéw poszukuje on zrodel kultu Wielkiej Bogi-
ni we wschodniej czesci basenu Morza Sroédziemnego ze szczegdlnym
uwzglednieniem obszaréw dzisiejszej Grecji. Zdaniem Gravesa, az do
poczatkow 2 tys. p.n.e. region ten zamieszkany byl przez konfederacje
polmatriarchalnych plemion pelazgijskich (Graves 2000: 78, 92). Okolo

11 W Europie z poczqtku nie byto meskich bogéw réwiesnych z Boginiq i zdolnych
zakwestionowaé jej prestiz czy wiadze, ale miata ona kochanka, ktéry bywat na
przemian dobrotliwym Wezem Maqdrosci i dobrotliwq Gwiazdq Zycia, jej synem
(Graves 2000: 455).

12 Podobnie jednak jak niektoérzy z poprzedzajacych go badaczy, uwazal on ze
w $redniowiecznym katolicyzmie Dziewica 1 Syn (ktéra to para przejeta honory
1 obrzedy do tej pory przystugujqce kobiecie-Ksiezycowi 1 jej synowi-Gwiezdzie)
mieli wigksze religijne znaczenie niz Bég Ojciec (Graves 2000: 457), a szeroka po-
pularno$é wspéiczesnego katolicyzmu opiera sie — wbrew patriarchalnej Tréjcy
1 wylgceznie meskiemu kaplanstwu — raczej na egejskiej tradycji religijnej spod
znaku Matki i Syna, do jakiej stopniowo nawrdcil, niz na jego elementach ara-
mejskich bqdz indoeuropejskich w rodzaju boga wojownika (Graves 2000: 90-91).
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roku 1900 p.n.e. na tereny zamieszkane przez Pelazgoéw mieliby wkro-
czy¢ indoeuropejscy Achajowie stopniowo zajmujac obszar calej Grecji
by wreszcie przyja¢ miejscowe obyczaje (w tym dziedziczenie matryline-
arne) i zasymilowaé sie z zastang ludno$cia przedindoeuropejska przy-
jawszy miano Dannanéw. Wraz z lokalnymi zwyczajami Achajowie mieli
przyjac takze kult rozmaicie nazywanej Wielkiej Bogini. Pomiedzy XVII
a XV wiekiem p.n.e. plemiona Achajow mialy podlega¢ silnym wply-
wom kreteniskim, a okolo roku 1400 p.n.e., wraz z kolejna, eolska fala
Indoeuropejczykow, zhupi¢ Knossos kladac kres morskiej potedze Krety
(Graves 2000: 95). Okolo roku 1250 plemiona p6énocnoachajskie mia-
lyby wkroczy¢ na Peloponez, a nastepnie podbi¢ Troje, wprowadzajac
na zajetych przez siebie terenach patriarchalna organizacje spoteczna
ipanteon olimpijski oraz rozpoczynajac tym samym wielka migracje Dan-
nan6w. Po wkroczeniu na tereny Azji Mniejszej Doroéw, Dannnanowie za-
czeli sie przesuwa¢ na poludnie napadajac okolo 1200 roku na péinocng
Syrie i dalej na Egipt gdzie znani byli pod nazwg ,Judéw morza”. Stamtad
Dannanowie mieli migrowa¢ dalej na zachdd, by wreszcie przeprawic sie
przez Cie$nine Gibraltarska na Polwysep Iberyjski (Graves 2000: 78-79,
91). Graves przypuszczal takze, iz druga fala uchodzcow powedrowata
bezposrednio na zachéd zajmujgc Baleary, a takze Hiszpanie oraz Da-
nie. Nastepnie obie fale uchodzcow mialy przeprawi¢ sie na obszar wysp
Brytyjskich jako znani z folkloru irlandzkiego Tuatha dé Dannan (Graves
2000: 78). Wedrowka ta mialaby zaowocowa¢ rozpowszechnieniem sie
zarOwno organizacji spolecznej, jak i wierzen charakterystycznych dla-
przedaryjskiej Gregji.

Ciezko jest jednoznacznie okresli¢ zakres oddzialywan Bialej Bogini
Gravesa. Na pewno dotarta ona do znacznie szczerszego grona odbiorcow
niz dziela jego poprzednikow, co zawdziecza zaréwno olbrzymiej popular-
noéci, jak i niezwykle sugestywnemu sposobowi przedstawienia prezento-
wanych tam teorii. Jednoczes$nie, ze wzgledu na swoj popularny charak-
ter, uniknela ona krytyki, ktorej bez watpienia stalaby sie celem, gdyby
zostala uznana za prace naukowa. Z drugiej jednak strony, liczne niedo-
ciggniecia, przeklamania, swobodne traktowanie Zrodetl historycznych
i archeologicznych, a nawet nieskrywana niecheé autora do poddania sie
rygorom niezbednym w pracy naukowej, nie zniechecily wielu naukow-
cow do tego by traktowac Bialq Boginie jako prace nie tylko wartg uwagi,
ale co gorsze wiarygodna i cytowania jej na rownych zasadach z powaz-
nymi pracami naukowymi (zob. m.in. Szyjewski 001: 462-464, 2003). In-
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teresujace wydaja sie takze zwigzki koncepcji Gravesa zaprezentowang
w Eye Goddess teoria Crawforda, nie sposob jednak stwierdzi¢ na ile
byta ona inspirowana tworczoscia tego brytyjskiego poety.

Biata Bogini ukazala sie w Polsce dopiero w roku 2000. Nie oznacza
to jednak, ze do tego czasu pomysly Gravesa pozostawaly w naszym kra-
ju nieznane. W roku 1972 ukazatl sie zbiér dwudziestu opowiadan Jadwi-
gi Zylinskiej pod tytulem Kaplanki, Amazonki, Czarownice. Opowiesé
z konca neolitu 1 epoki brqzu 6500-1150 lat p.n.e. W opowiadaniach
tych, ktérych akcja rozgrywa sie miedzy innymi w Catalhoyiik i Knossos,
autorka przedstawia Swiat wyraznie inspirowany ksigzka Gravesa. To
swoiste, fabularne odzwierciedlenie opisywanego w Bialej Bogini $wia-
ta matriarchalnych, preindoeuroejskich plemion, wraz z ich wedréowka
pod wplywem indoeuropejskich najazdéw, od neolitycznej Anatolii, az
po Irlandie. CaloSci dopelniaja przewijajace sie w kolejnych historiach
opisy rzeczywistych znalezisk archeologicznych, majacych by¢ dowodem
na istnienie w opisywanych przez autorke czasach, wszechobecnego
kultu Wielkiej Bogini i matriarchalnej struktury spolecznej. Atmosfere
tworczoéci Jadwigi Zylinskiej doskonale oddaje ponizszy cytat (nawiasy
w tekécie zgodnie z oryginalem):

Zastepy zwycieskiego Marduka splgdrowaty patac w Mari i podto-
zyly ogien, ktéry strawil go doszczetnie. Na dziedzincu patacowym le-
zata statua Wielkiej Bogini z roztrzaskanq glowq i odrgbang kamienng
rekq, z kwiatem w dtoni. (Odkopano jq kilka tysiecy lat pézniej, przy-
sypanq warstwami piachu naniesionego przez wiatry pustyni. Bogini,
bez jednego wyznawcy, z kamiennym u$miechem na rozbitej twarzy,
niemy $wiadek zapomnianych zdarzen) (Zylinska 197: 51).

Chociaz charakter ksigzki Zylifiskiej uniemozliwial jej potraktowa-
nie przez odbiorcow jako naukowego opracowania (chociaz to samo
moglibyémy powiedzie¢ o dziele Gravesa) to duzy naklad w jakim zo-
stala wydana i to, ze byla wielokrotnie wznawiana, nakazuje wsigs¢ ja
pod uwage, jako jeden z czynnikow utrwalajacych w polskich odbiorcach
przekonanie o istnieniu dobrze udokumentowanego kultu Wielkiej Bo-
gini i zwigzanego z nim matriarchatu.

Koncepcje Wielkiej Bogini i matriarchatu zostaly zaadoptowane nie
tylko przez archeologie i antropologie, ale takze przez psychologie anali-
tyczna, szczegoblnie te zwiazana z osoba szwajcarskiego psychiatry, Carla
Gustava Junga. Chociaz juz Freud zwracal uwage na relacje pomiedzy
postacia matki a niektorymi wyobrazeniami religijnymi, to dopiero Jung
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i jego nastepcy, podkreslajac w swoich pracach znaczenie archetypu
Wielkiej Matki i pokazujac wspdlne zrodlo rozmaitych mitologicznych
realizacji tegoz archetypu (zob. Jung 1992: 3, 10-12), oddali nowy ar-
gument w rece zwolennikoéw omawianych przeze mnie teorii (Meskell
1995: 77; Hutton 1997: 96; por. Berggren, Harrod 1996: 72). Co wie-
cej, wedlug Junga, to wlasnie projekcja archetypu matki ma decydujacy
wplyw na dziecko, powodujac tym samym obdarzenie samej matki au-
torytetem oraz boskosciq (Jung 1992: 12). Jak to ujal Erich Neumann:

The child, for example, first experiences in his mother the archetype
of the Great Mother, that is, reality of an all-powerful numinous wo-
man, on whom he is dependent in all things, and not objective reality
of his personal mother, this particular historical woman which his mo-
ther becomes for him later when his ego and consciousness are more
developed (Neumann 1974: 15).

Cytat z dziela Neumanna (opublikowanego po raz pierwszy w 1963
roku) nie jest tutaj przypadkowy - przyjelo sie bowiem uwazacé, ze to wia-
$nie w jego tekstach w najpelniejszy sposob ujete zostaly poglady przed-
stawicieli Jungowskiej szkoly psychoanalizy, na problem archetypu
Wielkiej Matki. Takze i bezposredni wplyw Neumanna na interesujace
nas dziedziny badan jest trudny do przecenienia (Preston 1987: 54-55,
Hutton 1997: 96).

W swych badaniach nad wyobrazeniami Wielkiej Bogini skupil sie
Neumann, zgodnie ze swymi wlasnymi slowami, przede wszystkim na
ich wewnetrznych, psychologicznych aspektach, swoistej ,,psychohisto-
rii” (rozumianej jako nastepstwo etapéw w rozwoju ludzkiej psyche), ko-
rzystajac z materialow o charakterze historycznym tylko jako pewnego
rodzaju materiatu ilustracyjnego, a i wtedy w duzym stopniu ignorujac
ich kulturowy kontekst (Neumann 1974: 89). Te kuriozalne wrecz (choé
nie tak wyjatkowe wérod zwolennikow matriarchatu i Wielkiej Bogi-
ni) podejsScie metodologiczne probowal on uzasadni¢ brakiem paraleli
pomiedzy procesami historycznymi i psychologicznymi, twierdzac, iz
te ostatnie umiejscawiane moga by¢ tylko w obrebie swoistej chrono-
logii wzglednej. Jak sam pisal, por6wnujgc takie ujecie do chronologii
wzglednej, ktora stworzyt dla starozytnego Egiptu Flinders Petrie: Simi-
larly, we have to make do with psychological sequence-dating in de-
aling with the archetypical stages. The uroboros comes »before« the
stage of the Great Mother, and the Great mother »before« the dragon
fight; but absolute correlation in time is impossible because we have
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to consider the historical relativity of individual nations and cultures.
The Creto-Mycenaean culture was, for Greeks, the prehistoric Great
Mother period since her cult was dominant in that culture. Greeks my-
thology is largely the dragon-fight mythology of a consciousness strug-
gling for independence, and this struggle was decisive for the spiritual
importance of Greece. But whereas in Greece this development falls ro-
ughly between 1500 and 500 B.C., the corresponding process in Eqypt
probably took place long before 3300. In other words, the manifesta-
tions illustrating the archetype may belong to the most diverse epochs,
times, and cultures; a monument of a late culture may symbolize an
early phase, while a monument of an early culture may symbolize
a late phase, of a archetypal development (Neumann 1974:82-83).

Cho¢ argumentacja taka nie moze byc uznana za przekonujgca,
szczegoblnie z punktu widzenia badan historycznych, to jednak koncep-
cje zaprezentowane przez Neumanna, staly sie znaczacym czynnikiem
wplywajacym na dokonywane przez niektorych badaczy, interpretacje
znalezisk archeologicznych (bez watpienia na popularnos¢ Great God-
dess wsrod archeologow wplynal fakt, ze znaczna cze$c¢ tego dziela,
uzupekliona przez bogaty i sugestywnie zaprezentowany material ilu-
stracyjny, po$wiecona jest wladnie ,interpretacji” materialow archeolo-
gicznych).

Neumann wyrédznil cztery gléwne manifestacje archetypu Wielkiej
Matki - Dobra Matke (zwigzana z macierzynstwem, wegetacja, odrodze-
niem), Przerazajaca Matke (zwigzana ze Smiercia, rozczlonkowaniem
i chorobami), Pozytywna Boginie Transformacji (reprezentujace wiedze,
madro$¢, wizje, ekstaze) i Negatywna Boginie Transformacji (zwiazang
z deprywacja, odrzuceniem, do$§wiadczeniami orgiastycznymi, szalen-
stwem).

Neumann wyroéznil takze szereg sfer, wiazanych wedlug niego w roz-
nych kulturach z kobiecoScia, poczynajac od stwierdzenia, iz kobieta jest
jako taka zwigzana ze wszelkimi procesami transformacji, zaréwno kul-
turowej jak i przyrodniczej (Neumann 1974: 31-38, 55-63) i symbolicz-
nej tozsamosci kobiety, ciala jako takiego, naczynia i $wiata's, poprzez
13 If we combine this body-world equation of early man in its first unspecific
form with the fundamental symbolic equation of the feminine, woman=body=ves-
sel, we arrive at a universal symbolic formula for the early period of mankind:
Woman=body=vessel=world. This is the basic formula of the matriarchal stage,

i.e., of a human phase in which the Feminine is preponderant over the Masculine,
the unconscious over the ego and conscious (Neumann 1974:43).
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przypisanie do sfery symboliki kobiecej cial niebieskich4, a koniczac
na schemacie, w mysl ktorego kazda w zasadzie sfera jest symbolicznie
zwigzana z kobieco$cia (Neumann 1974: Schema II). Badaczom chca-
cym udowodnié istnienie kultu Wielkiej Bogini nie trzeba bylo wiele
wiecej - oto mieli w reku ,,dowdd” na poparcie swoich koncepcji. Na-
wet jezeli wedtug Neumanna, poprzedzajaca wspolczesny ,patriarchat”
faza matriarchatu mogta by¢ traktowana jako fakt psychologiczny, a nie
historyczny (Neumann 1974: 23-24), to w ich rozumieniu psychologia
glebi jasno dowiodla, ze obraz Wielkiej Bogini jest na stale wbudowany
w strukture ludzkiej psychiki, za$ ciag luznych skojarzen zwigzanych
z kobieta i kobiecoscig zaprezentowany przez Neumanna pozwolil na
przypisywanie dowolnym artefaktom zwigzku z kultem Wielkiej Bogini
(por. Hutton 1997: 96, Meskell 1995: 77).

0Od archeologii do nowej religii
Kiedy w ,,zimny, listopadowy dzien roku 1958, na krotko przed zmierz-
chem” James Mellaart spacerowal po wlasnie odkrytym stanowisku Ca-
talhoyiik, nikt zapewne, wlaczajac w to samego odkrywce, nie spodziewat
sie, ze stanowisko to w niedlugim czasie stanie sie jednym z najstynnie;j-
szych na $wiecie. I to nie tylko ze wzgledu na spektakularne znaleziska,
ale takze, a moze nawet przede wszystkim, w zwiazku z licznymi pro-
blemami jakie nastreczala (i wcigz nastrecza, mimo ze od jego odkrycia
minelo blisko pét wieku) interpretacja tej neolitycznej osady. Dla wielu
badaczy Catalhoyiik, jako najbardziej spektakularny przejaw dzialalno-
$ci matriarchalnego spoteczenstwa wyznaweéw Wielkiej Bogini, stato sie
kluczowym argumentem w dyskusji nad interesujgcg nas problematyka
(zob. m.in. Brown, McClen Novick 1992; Christ 1987; Gimbutas 1974b,
1999; Szyjewski 2001; Wiercinski 1981, 1994, 2001) . W zblizonej roli
funkcjonuje to stanowisko takze w kulturze masowej (Jencson 1989;
zob. tez AnaTours 1998).

Catalhoyiik (Rozwidlone Wzgbrze) znajduje sie na rowninie Konya
w poludniowocentralnej Anatolii. Wyr6znia sie dwa glowne stanowiska:
Wzgbrze Wschodnie (tzw. Catalhoyiik I), datowane ogo6lnie na wcze-
14 ...The favored symbol of the matriarchal sphere is the moon in its relation to
the night and the Great Mother of night sky. The moon, as the luminous aspect of
the night, belongs to her; it is her fruit, her sublimation as light, as expression of
her essential spirit. Day and sun are seen in the matriarchate as children of the
Feminine, which as dark night and as morning is the mother of the bright aspect
(Neumann 1974:55-56).
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sny neolit oraz Wzgorze Zachodnie (Catalhoyiik IT), ktére zostalo ob-
jete osadnictwem w poznym neolicie i wezesnym chalkolicie. Zasadni-
czo jednak nazwy Catalhoyiik uzywa sie w odniesieniu do wschodniej
czesci stanowiska. (Todd, 1976: 10). Wspolczesnie, dzieki rozwinietemu
systemowi melioracji, obszar ten nalezy do najzyZzniejszych na terenie
Turcji, jednak w zwigzku z tym, iz jest obszar bezodplywowy, sytuacja
w neolicie nie byla tak korzystna (Todd, 1976: 10-14).

Badania w Catalhoyiik rozpoczely sie w roku 1961 i trwaly do roku
1965, by po blisko trzydziestu latach, zostaé wznowione przez miedzy-
narodowa ekspedycja pod kierunkiem Iana Hoddera. Od 2000 roku
w wykopaliskach bierze udzial takze grupa archeologéw z Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza w Poznaniu.

W trakcie pierwszych sezonéw badan, Mellaart wydzielit lacznie
15 poziomo6w zwigzanych z osadnictwem neolitycznym (okre$lanych cy-
frami od o do XIII z warstwa VI podzielong na dwie fazy A iB). W trakcie
najnowszych badan wyr6zniono takze, pozbawiony $ladéw zabudowy,
tzw. ,Pre-level XII” z kolejnymi fazami okres§lanymi literami A-D. Naj-
nowsze datowania radioweglowe pozwalaja szacowaé wiek stanowiska
na 7500-6000 p.n.e. (Cessford 2001). Do dzisiaj jednak, nie udalo sie
ustali¢ przyczyn, dla ktorych neolityczni mieszkancy Catalhoyiik porzu-
cili swoje domostwa.

Na obszarze okoto 10,5 ha, mieécilo sie prawdopodobnie okolo 2000
Scisle przylegajacych do siebie domow zbudowanych z suszonej na ston-
cu cegly mulowej. Badania wykopaliskowe nie wykazaly istnienia ulic
ani wiekszych wolnych przestrzeni, poza tymi, ktére pozostawaly w miej-
scach zrujnowanych budynkoéw, tworzgc tym samym pewnego rodzaju
dziedzince (Hodder 2004: 79), chociaz sugeruje sie, iz ulice i place mo-
gly istnie¢ w mtodszych warstwach (I-III a by¢ moze nawet od VIA) sta-
nowiska (Mellaart 1967: 68; Todd, 1976: 24). Ze wzgledu na silng erozje
w peryferyjnych obszarach stanowiska nie udalo sie ustali¢, czy istnialy
jakiekolwiek struktury takie jak fosa, ogrodzenie czy bramy. Mozliwe
jest takze, ze cale ,miasto” nie bylo pojedynczym blokiem i sktadalo sie
z mniejszych jednostek oddzielonych od siebie wolnymi przestrzeniami
(Todd, 1976: 25, por. Mellaart 1967: 54).

Domostwa, zakladane na planie prostokata, pozbawione byly drzwi
i okien, a caly ruch odbywal sie po dachach wysokich na okolo 3 metry
budynkéw. Takze z dachu prowadzilo w dot jedyne wejscie do budyn-
ku. Chociaz plan zabudowy byl w duzym stopniu wymuszany poprzez
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dostepno$¢ wolnego miejsca, a powierzchnia pojedynczego domu wa-
hala sie od 11 do 48 metréw kwadratowych (najczesciej okolo 25), to
wewnetrzne rozplanowanie budynkéw wykazuje duzy stopien stan-
daryzacji. W poludniowej czesci, ponizej wejScia, znajdowala sie czesé¢
kuchenna wraz z paleniskiem. Czesto takze istnialo wydzielone po-
mieszczenie o charakterze spizarni. W obrebie gldbwnego pomieszczenia
znajdowaly sie przynajmniej dwie platformy, jedna kwadratowa w pol-
nocno-zachodnim rogu budynku, oraz wieksza platforma polozona przy
potudniowej $cianie w poblizu obszaru kuchennego. Ponadto znajdowa-
ne sa dodatkowe platformy umieszczone pod péinocna $ciang budynku
i1 w jego poludniowozachodnim narozniku (Mellaart 1967:57-63, 67;
Todd 1976: 25-26).

Pochowki umieszczone byly w obrebie domostw pod wspomnianymi
juz platformami. Maksymalna liczba pochéwkoéw znana z jednego bu-
dynku to 62 (Hodder 2004:81, 83) choé znane sa takze takie, w ktorych
nie wystepuja zadne pochéwki. W przecietnym domu pochowanych byto
okolo 8 os6b. W materialach z lat 60. wykazano niewyjasniona przewage
pochowkow kobiecych (136 z 222 osobnikéw o okreslonej plei) (Todd
1976: 64-74).

Wydaje sie, ze miejscem pochowkdéw mezezyzn byla platforma pol-
nocno-zachodnia, a kobiet i dzieci - poludniowa (Mellaart 1967: 60,
Todd 1976: 72, Hodder 1987), chociaz pochéwki mogty by¢ takze loko-
wane pod $cianami budynkow (Hodder 2004: 83). Nie wiadomo jed-
nak, jak interpretowac informacje zawarta w artykule Hoddera Kobiety
1 mezczyzni z Catalhoyiik, w ktorym twierdzi on, Ze nie udato sie ustalié
zadnych zaleznosci pomiedzy plcia zmarltego a sposobem ulozenia ciala
i lokalizacja pochéwku w obrebie domostwa (Hodder 2004: 83). Jed-
nak juz w opublikowanym w tym samym roku artykule, sygnowanym
przez Hoddera i C. Cessfroda pojawia sie nastepujace zdanie: Because of
the burial associations between different types of people and different
parts of house, it seems reasonable to assume that different people may
have sat, eaten and slept in different parts of house (Hodder, Cessford
2004: 30).

Nie budzi natomiast watpliwo$ci fakt, ze pochéwki mezczyzn i kobiet
wyraznie roznily sie ewentualnym wyposazeniem. W pochéwkach me-
skich wystepowaly glowice maczug, ostrza wloczni, obsydianowe i krze-
mienne noze, a w kobiecych bizuteria i palety (Mellaart 1967: 208-209).
W grobach znajdowano takze §lady barwnikow (zielonego, niebieskie-
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go) ktorymi byly zapewne pokryte ciala (zar6wno meskie jak i kobiece).
Znaleziono takze 23 pochéwki (z czego 21 w obrebie tzw. sanktuariéw),
posypane ochra. Chociaz Mellaart byl przekonany, ze byly to tylko po-
chowki kobiece (Mellaart 1967: 207) to analiza antropologiczna wyka-
zala, ze czeS¢ z nich nalezala do mezczyzn (Todd 1976: 70). Zdarzalo sie
takze, ze po pewnym czasie (wedtug Hoddera moglo by¢ to okoto roku)
od pochowku, grob otwierano, a cialo pozbawiano glowy. Jednak i w tym
wypadku badania nie wykazaly zaleznoéci tej praktyki od plci zmarlego
(Hodder 2004: 81).

Sciany budynkéw byly regularnie tynkowane, a wielu wypadkach
(zwykle raz na 2-3 budynki) pokrywane takze dekoracja malarska oraz
reliefem i innymi formami dekoracji plastycznej. Malowano z uzyciem
farb mineralnych (na bazie ochry, hematytu, malachitu i innych), zas
najczesciej uzywane kolory to czerwony, zolty, szary, czarny i niebieski
(Todd, 1976: 36). Zazwyczaj pozostawiano potudniowa $ciane bez deko-
racji (Todd, 1976: 37). Znajdujemy motywy geometryczne (rownolegle
linie, trojkaty, krzyze), zwierzece (byk, onager, dzik, wilk, niedzwiedz,
jelen, pies, wilk, lew), antropomorficzne (gléwnie przedstawienia malo-
wanych czerwona farbg mezczyzn, wspotwystepujace z przedstawienia-
mi zwierzat i interpretowane jako sceny lowieckie), przedstawienia bez-
glowych cial otoczonych przez duze, podobne do ptakéw postacie (by¢
moze sepy), a takze odciski ludzkich dloni, przedstawienia krajobrazu
i by¢ moze nawet plan samego miasta (Todd, 1976: 37-46). Na uwage
zastuguje to, ze Sciany byty pokryte malowidlami tylko przez pewien czas
(by¢ moze w zwiagzku z jakimi$ istotnymi wydarzeniami), a na codzien
przykrywal je zwykly tynk. Mozliwe nawet, ze laczny czas ich ekspozycji
nie przekraczal 2 lat w przedziale stuletnim (Todd 1976: 34).

W dekoracji plastycznej dominowaly przedstawienia calych sylwe-
tek (w tym zwierzat kotowatych) lub tylko ich gléw (przede wszystkim
bydlecych, ale zdarzaja sie takze glowy jeleni lub baranéw), rzedy moz-
dzeni bydlecych lub tylko ich gliniane wyobrazenia, a takze symetryczne
wyobrazenia antropomorficzne o szeroko roztozonych rekach i nogach
i uwypuklonym brzuchu. Niektore z nich noszg Slady intencjonalnych
uszkodzen twarzy, stop i dloni (Todd 1976: 50). Na uwage zastuguje tez
tzw. ,piersi” - brylki gliny, zwykle o wydluzonym ksztalcie i otwarte na
koncu, zawierajace w sobie roznoraki elementy kostne. Wéréd nich wy-
mieni¢ nalezy czaszki lub same dzioby sepow, czaszki lasic, jak rowniez
zeby lisow i dzikow (Mellaart 1967: 101, Hodder 1987: 45).
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Bogata dekoracja, a takze liczniej niz w ,zwyklych” domach wyste-
pujace pochowki sklonity Mellaarta do okreslenia tych budowli mianem
Lsanktuariow” lub ,$wigtyn” (Mellaart 1967: 60, 77).

W trakcie badan wykopaliskowych wydobyto takze szereg glinianych
i kamiennych figurek antropomorficznych przedstawiajacych zaréwno
mezczyzn, jak i kobiety (czesto takze wraz z towarzyszacymi im zwie-
rzetami) przy czym nieznane sg figurki przedstawiajace mezczyzn po-
chodzace z warstw mlodszych niz VI. Takze w warstwach, w ktorych
wystepuja obie kategorie figurek, wyrazna jest przewaga figurek kobie-
cych (Mellaart 1967: 180-181). Na uwage zastuguje takze to, ze figur-
ki (a takze ceramika) nie wystepuja w zadnym ze znanych pochéwkow
(Hodder 1987: 47).

Mieszkancy tego neolitycznego miasta polowali na dzikie bydlo, ko-
nie, dziki, dzikie osly i owce, jelenie, daniele, a okazjonalnie takze na
gazele, lisy, wilki i lamparty. Hodowali owce i uprawiali kilka gatun-
kow zboz, zbierali groch, wyke, migdaly, pistacje, jablka i jagody jalow-
ca (Hodder 2004: 79; Mellaart 1967: 223-224). Mozliwe jest takze, iz
zajmowali sie czym$ na ksztalt posrednictwa handlowego. Wydaje sie
bowiem, ze Catalhdyiik moglo zawdziecza¢ swoj imponujacy rozwoj
roli, jaka pelilo w lokalnych stosunkach spolecznych, ekonomicznych
i religijnych. Jego umiejscowienie w centrum lokalnej sieci osadniczej
pozwalalo mu zapewne na kontrole nad handlem surowcami (gtéwnie
sola i obsydianem), tak, ze w krotkim czasie moglo sie ono urosnaé¢ ono
urosnat do rangi lokalnej ,,stolicy” (Bartel 1972).

This clay statuette shows the goddess in the act of giving birth to
a child whose head is clearly shown between her tights. She sits on
a throne supported on either side by lions, while her feet rest on what
certainly meant to be human skulls (the one on right is broken off). This
impressive figure epitomizes Neolithic man’s belief that his goddess is
Mistress of Life and Death; she grants life and takes it and is source of
all being (Mellaart 1962: 32).

Zacytowany powyzej opis tej najstynniejszej ze znalezionych w Catal-
hoytiik figurek w doskonaly sposéb oddaje ducha zaproponowanej przez
Mellaarta interpretacji stanowiska. Interpretacji w oczywisty sposob
uwarunkowanej przez wcigz dominujace w anglojezycznej archeologii
wizje matriarchatu i kultu Wielkiej Bogini.

Mellaart uwazal, ze w systemie symbolicznym neolitycznego Catal-
hoyiik wyr6zni¢ mozna dwie gléwne sfery - kobieca, do ktorej nalezeé
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mialyby ,piersi”, pepek, ciezarno$¢ i meska zwigzana z przedstawienia-
mi rogow lub rogatych zwierzat (Mellaart 1967: 202). Idac tym tropem,
uwazal on, ze w antropomorficznych figurkach znajdowanych na sta-
nowisku odnalazl §$wiadectwo kultu Wielkiej Bogini, wspieranej jednak
przez uzupekiajace je bostwo meskie, kazde z nich wystepujace w dwoch
podstawowych ikonograficznych aspektach (pomiedzy ktérymi nie do-
konywano zapewne w praktyce rozroznienia), skladajacych sie razem
na swoista $wietg rodzine. Mellaart pisal : The divine family then was
patterned on that of man; and four aspects are in order of importance:
mother, daughter, son and father (Mellaart 1967: 201). Konsekwent-
nie rysowal Mellaart obraz spolecznosci, w ktorej pierwiastek meski byt
zdominowany przez kobieco$¢ zaré6wno na plaszczyZnie spolecznej jak
ireligijne;j.

Bogini z Catalhoyiik byla dla Mellaarta bostwem obejmujacym
wszystkie w zasadzie aspekty ludzkiego zycia - narodziny i $mier¢, polo-
wanie, uprawe roli i hodowle. Figurki kobiet wraz z towarzyszacymi im
dzikimi zwierzetami zostaly zinterpretowane jako przedstawienia bogi-
ni - ,,Opiekunki i Pani Zwierzat”, patronki mysliwych. Innym aspektem
tej neolitycznej bogini mialaby by¢ opiekunka udomowionych zwierzat
i upraw. Z ta postacia neolitycznej bogini mialaby sie wigza¢ takze jej
rola jako opiekunki tkactwa. Figuralne przedstawienia antropomor-
ficzne, znajdowane na $cianach ,sanktuariéw” zostaly zinterpretowane
jako bogini narodzin wraz ze swym synem przedstawianym pod postacia
byka. Przedstawienia ptasiopodobnych postaci towarzyszacych bezgto-
wym cialom staly sie w takim ujeciu wyobrazeniami bogini w jej aspek-
cie Bogini Smierci (Mellaart 1967: 181-184). Wlaéciwej interpretacji rze-
komego bbéstwa meskiego poswiecil Mellaart jedno zdanie, sugerujac, iz
nalezy je wigzaé z jakim$ z aspektéw polowania (Mellaart 1967: 185).

Jak juz wspomnialem, Mellaart uwazal, ze kobiety pelnily nie tylko
znaczaca rola w sferze symbolicznej, ale takze w sferze spolecznej, w tym
i w sprawowaniu kultu. Byl on przekonany, ze mieszkancy Catalhoyiik
tworzyli pokojowo nastawione, matrylinearne i matrylokalne spoteczen-
stwo z silnie wyksztalcong elita kaptanek (Mellaart 1967: 225). Mellaart
byt sklonny uwazac, ze za pochowki kaplanek mozna uznac te, w ktorych
wystepowata ochra, a takze rzadko spotykane elementy wyposazenia, ta-
kie jak obsydianowi lustra (Mellaart 1967: 79).

Pod koniec lat 80. XX wieku, brytyjski archeolog i p6Zniejszy badacz
Catalhoyiik, Ian Hodder, rozpoczal proces rzeczowej reinterpretacji
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ustalen Mellaarta. Propozycje Hoddera, powstale pod wyraznym wply-
wem strukturalizmu, pozwolily nie tylko na podwazenie wizji Mella-
arta, ale przede wszystkim na stworzenie nowej, wewnetrznie spojnej
i uwzgledniajacej réznego rodzaju zrodla interpretacji stanowiska. Hod-
der zaproponowal interpretacje systemu symbolicznego, jaki wylania sie
ze znalezisk z Catalhoyiik, w odniesieniu do szeregu opozycji binarnych
(meskie-zenskie, dzikie-udomowione, $mieré¢-zycie). Hodder zwra-
ca uwage na wyrazny podzial przestrzeni zyciowej na odrebne strefy,
w najprostszej formie wyrazajacy sie w podziale doméw kobieca poéinoc
i przynalezne mezczyznom potudnie. Podzial ten wyraza sie nie tylko w
rozmieszeniu pochéwkow, ale takze poprzez nieobecno$é w tej pierwszej
relieféw czy malowidel naéciennych. Chociaz fakt ten mozna wyjasnié
poprzez uzytkowy charakter czesci potudniowej to w tych kategoriach
nie mozna juz postrzegac innych cech szczegélnych dekoracji nascien-
nej, takich, jak cho¢by niemal zupelna nieobecno$é¢ w przedstawieniach
malarskich postaci kobiecych przy jednoczesnej obfitosci scen mys$liw-
skich. Wedlug Hoddera przejawem takiej ,separacji” bytaby takze wspo-
mniana juz nieobecno$¢ w pochowkach figurek antropomorficznych
i zoomorficznych, a takze ceramiki, utozsamianych przez niego ze sfe-
ra kobieco$ci. Zdaniem Hoddera, znaczenie kobiet dla funkcjonowania
neolitycznej spolecznosci w Catalhdyiik zostalo w sposéb symboliczny
zaadoptowane, przeksztatcone i zanegowane w wielu sferach oddzialy-
wan kulturowych (Hodder 1987: 52).

Dalszy proces reinterpretacji stanowiska nastapil wraz ze wznowie-
niem na nim badan w latach 9o. XX wieku. Szczegdblnie interesujgce
wyniki przyniosly badania majace na celu ustalenie funkcji budynkéow
okreslonych przez Mellaarta mianem ,sanktuariow”. Wbrew sugestiom
tego badacza, wnikliwe badania wykazaly, ze w budynkach tych odnaj-
dujemy Slady wszystkich kategorii aktywno$ci domowej znanych z mniej
spektakularnych domostw z tego stanowiska, musialy wiec by¢ uzytko-
wane na podobnych zasadach. Trzeba jednak zwréci¢ uwage na to, ze
poza bogata dekoracja, mozna z nimi wigzaé takze inne kategorie zna-
lezisk, ktore uzna¢ mozemy za prestizowe. Ze ,$wigtyniami” wigza¢ mo-
zemy miedzy innymi wiekszo$¢ znalezisk figurek antropomorficznych,
a takze $lady obrobki bez watpienia cennego materiatu jakim byl obsy-
dian (Hodder, Cessford 2004: 30). Inna interesujaca cecha budynkow
uznawanych przez pierwszego badacza Catalhoyiik za $wigtynie jest
swoisty konserwatyzm w ich konstrukeji. Okres ich funkcjonowania byt
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zapewne dluzszy niz budynkéw na stanowisku, a kolejno nastepujace po
sobie w tym samym miejscu konstrukcje cechuje wiele podobienstw i to
nie tylko w ogblnym palnie budynku, co mozna by bylo wyjasni¢ wzgle-
dami technicznymi, ale takze w szczegdlach dekoracji. Mozna takze
przypuszczaé, ze pewne elementy dekoracyjne byly usuwane ze opusz-
czanej ,Swiatyni” po to, zeby zosta¢ ponownie wykorzystane ponownie je
wykorzysta¢ w budynku wybudowanym na jej gruzach. Inng cecha tych
~sanktuariow”, wykazujacg cigglos¢ chronologiczng, byla ponadprze-
cietna liczba pochéwkoéw w nich umieszczanych. Wszystko wskazuje na
to, ze w ,Swiatyniach” musieli by¢ chowani nie tylko ich mieszkancy, ale
takze inne (znaczace?) osoby (Hodder, Cessford 2004: 30-35), zwigzane
by¢ moze wiezami pokrewienstwa z jej ,wlascicielami”.

Wymienione powyzej cechy ,sanktuariow” sklonily Hoddera i jego
wspolpracownikéw do uznania tych budowli za swoiste narzedzia w pro-
cesach przekazywania i utrwalania pamieci spotecznej, a takze za jeden
z elementéw regulujacych procesy socjalizacji niezbedne do zapewnie-
nia prawidlowych relacji spolecznych w warunkach, jakie panowaly
w tym gesto zaludnionym (a tym samym konfliktogennym) $rodowisku
(Hodder, Cessford 2004: 35). Takie ujecie nie neguje oczywiScie inter-
pretacji proponowanych przez Mellaarta, pokazuje jednak, ze wnikliwa
(cho¢ niekoniecznie obiektywna) analiza dostepnego materiahu, pozwala
na stwierdzenie, ze stosunki spoleczne i religijne panujace w tym neoli-
tycznym mieScie byly o wiele bardziej skomplikowane i wieloaspektowe
niz wydawalo sie to jego odkrywcy.

Na uwage zastuguje takze wnikliwa analiza ludzkiego materialu kost-
nego pochodzacego ze stanowiska. Przeprowadzone badania paleopato-
logiczne, badania izotopowe koSci i analiza starcia zebow wykazaly, ze
nie bylo znaczacych roznic w trybie zycia i diecie osobnikow roznej plei
ito pomimo tego, ze réznic takich mozna by sie spodziewac chociazby w
zwigzku z tym, ze sztuka (a po$rednio takze i depozyty grobowe) $wiad-
czy o powiazaniu mezczyzn z mySlistwem. Jak juz wspomnialem, plec¢
nie byla takze wyr6znikiem w stosowaniu takich praktyk jak ekskarnacja
czy malowanie zwlok. Nic wiec nie wskazuje na to, zeby pozycja kobiet
w spolecznosci Catalhdyiik znaczaco odbiegata w jakimkolwiek kierunku
od tej, jaka posiadali mezezyzni, a jesli tak bylo, to réznice te nie wply-
waly na jako$c ich zycia. Wedlug Hoddera wyniki badan antropologicz-
nych sugeruja, ze wbrew koncepcjom Mellaarta w Catalhdyiik panowat
nie matriarchat (ani tez patriarchat), ale jaka$ forma rownouprawnienia
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(Hodder 2004: 83-84). Mozna sie jednak zastanawiac¢ czy wnioski takie
maja rzeczywiste podstawy materialowe. Przyjmiemy, ze podstawy go-
spodarcze funkcjonowania Catalhdyiik rekonstruowane sg prawidlowo
i ze przynajmniej dla poczatkowych okresow funkcjonowania stanowi-
ska decydujaca role odgrywalo lowiectwo, w sferze symbolicznej, jak juz
wiemy, wigzane z mezczyznami. W takiej sytuacji mimowolnie nasuwa
sie pytanie, czy nie powinno sie to odbi¢ (na przyklad w odmiennym
charakterze zmian patologicznych u osobnikéw roéznej plei) na badanym
materiale kostnym. Prezentowane przez Hoddera wyniki sugeruja kilka
mozliwych odpowiedzi: albo przedstawiciele obu plci w rownym stopniu
brali udzial takze w tej galezi gospodarki i kobiety zostaly z niej usuniete
tylko w obrebie sfery symbolicznej, albo mimo oczywistych konsekwen-
¢ji kulturowych takiego podziatu rél, ktére w interesujacy sposob przed-
stawil Hodder w swoich weze$niejszych pracach (zob. Hodder 1987), nie
jesteSmy w stanie wykazaé go, badajac material antropologiczny. Jest
chyba niemozliwe, zeby Hodder nie dostrzegal tak oczywistych proble-
mow, zwigzanych z przyjeta przez siebie linig interpretacji. Wydaje sie
wiec, ze jest to dzialanie Swiadome, ktére daje sie wytlumaczy¢ tylko
poprzez przyjete przez Hoddera wytyczne metodologiczne (zob. Hassan
1997; Hodder 1997, 1998).

Idac tym tropem, mozna jasno stwierdzi¢, ze interpretacje propo-
nowane przez obu badaczy Catalhdyiik, jak rzadko ktore, w doskona-
ly sposéb oddajag ducha swoich czaséw. Mellaart, wychowany zgodnie
z wieloletnimi tradycjami europejskiej nauki, widzial w Catalhdyiik jaw-
ne $wiadectwo neolitycznego matriarchatu wraz z jego kultem Wielkiej
Bogini, opiekunki wszystkich dziedzin zycia. Teorie Hoddera, przeszly
za$ dluga droge, od rzeczowych, cho¢ nie pozbawionych wad, badan nad
szeroko pojmowanym kontekstem interpretowanych znalezisk, do post-
modernistycznego relatywizmu i obsesyjnej wrecz potrzeby zachowa-
nia poprawnosci politycznej. Postulujgc podporzadkowanie archeologii
réoznym ,grupom intereséw”, a takze specyficznie pojmowanej etyce za-
wodowej, nawolywanie do ,multiwokalno$ci” i przede wszystkim prze-
konanie o skrajnym relatywizmie poznawczym (Hodder 1997, 1998),
w doé¢ oczywisty sposob podwazaja sam sens prowadzonych przez nie-
go badan. Paradoksalnie, probujac uwolnié interpretacje znalezisk ar-
cheologicznych od ich nie$wiadomych ideologicznych uwarunkowan,
zamknal je Hodder w sieci uwarunkowan znacznie bardziej niebezpiecz-
nych, gdyz w pelni §wiadomych i celowych (Hassan 1997). W ten sposob
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zamknelo sie pewne ogniwo historii, spajajac ze soba Wielka Boginie
Mellaarta i wspolczesna ideologie New Age wraz z jej czcicielami Bogini,
ekofeminizmem i tzw. ,,duchowo$cia feministyczng”.

W poszukiwaniu zrodel wspolezesnego kultu Wielkiej Bogini powin-
nisémy powroci¢ do konca wieku XIX. W roku 1899 ukazala sie ksigzka
Aradia, or the Gospel of the Witches autorstwa amerykanskiego dzien-
nikarza i folklorysty, Charlesa Godfreya Lelanda. Wedlug samego au-
tora, zawarte w niej informacje bazuja na materiale uzyskanym w trak-
cie badan prowadzonych przez niego w ostatniej dekadzie XIX wieku
w Toskanii. Mial on tam spotkaé kobiete o imieniu Maddelena, ktéra
zostala jego informatorka, a na krotko przed swoim zniknieciem w roku
1887, przekazala mu tajemniczy dokument swojego autorstwa noszacy
tytul Vandel. Tekst ten mial postuzy¢ jako podstawa dla ksiazki Lelan-
da (Leland 2002 (1889): Appendix). Nie jest do konca jasne jakie jest
rzeczywiste pochodzenie informacji zawartych w Gospel of the Witches.
Wedlug Ronalda Huttona istnieja trzy prawdopodobne teorie dotyczace
genezy tego tekstu. Mozliwe jest, iz Leland sam stworzyl caly tekst ba-
zujac na swojej doskonatej znajomosci wloskiego folkloru. Jesli jednak
posta¢ Maddeleny jest prawdziwa, to powstaje problem z ustaleniem
autentyczno$ci Vandel. Wedlug brytyjskiego badaczy mogt by¢ on albo
tradycyjnym tekstem dotyczacym tajnego kultu dzialajacego na terenie
dzisiejszych Wloch albo tez zbiorem podan zebranych przez samg tajem-
niczg Toskanke (Hare 2002).

Dzielo Lelanda sklada sie z szeregu piesni, rytualow i opowiesci, be-
dacych zdaniem autora $§wiadectwem tzw. ,starej religii”, ktéra miata-
by by¢ przekazywana przez wieki, by¢ moze nawet od czasoéw etruskich,
wsérod wloskich czarownic. Wyznawcey tej religii mieliby czci¢ Diane,
stworzycielke $wiata, boginie Ksiezyca wystepujaca takze pod postacia
kota. Ze zwigzku Diany z jej bratem-synem Lucyferem (bogiem Ston-
ca) narodzila sie ich corka mesjasz o imieniu Aradia (lub tez Herodias).
W mitycznych czasach, kiedy to bogaci zniewolili biednych, Aradia mia-
laby zstgpié z niebios, nauczy¢ niewolnikow sztuki uprawiania czaréw,
a nastepnie powrdci¢ do miejsca swych narodzin (Leland 2002 (1889):
Preface, How Diana Gave..., How Diana Made...).

W éredniowieczu religia ta mialaby istnie¢ w swoistym podziemiu,
przesladowana przez Kos$cidl jako dzielo Szatana, by wreszcie w swej
szczatkowej formie dotrwac do przelomu XIX i XX wieku, kiedy Leland
mialby zarejestrowaé ostatnie jej przejawy. Wedlug Lelanda owa reli-
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gia czarownic funkcjonowala w opozycji do chrzedcijanistwa nie tylko ze
wzgledu na swoj poganski charakter, ale takze w zwiazku z znaczaca rola
jaka przypisywano w niej kobietom i kobiecosci, ktéra to amerykanski
dziennikarz, uwazal za jedna z najistotniejszych cech tegoz systemu wie-
rzen.

To all who are interested in this subject of woman's influence and
capacity, this Evangel of the Witches will be of value as showing that
there have been strange thinkers who regarded creation as a feminine
development or parthenogenesis from which the masculine principle
was born. Lucifer, or Light, lay hidden in the darkness of Diana, as
heat is hidden in lee. But the regenerator or Messiah of this strange
doctrine is a woman Aradia, though the two, mother and daughter, are
confused or reflected in the different tales, even as Jahveh is confused
with the Elohim (Leland 2002 (1889): Appednix).

Nie oznaczalo to jednak w rozumieniu Lelanda matriarchatu (do
ktorego, zwlaszcza w kontekscie wspolezesnych mu ruchéw emancypa-
cyjnych, odnosil sie on raczej niechetnie), ale raczej pewna forme row-
nouprawnienia, oparta na rownoleglym i powigzanym ze sobg rozwoju
obu plci®.

Podobna wizje, pradawnej religii przeSladowanej przez Koéciol,
przekazywanej w ukryciu z pokolenia na pokolenie od niepamietnych
czasOw, a utozsamianej z europejskim czarownictwem, zaprezentowala
w swoich pracach brytyjska egiptolog Margaret Murray (1863-1963). Ta
wspolpracowniczka Flindersa Petriego i czlonkini Royal Anthropologi-
cal Institute, awlatach 1953-55 przewodniczgca Britain's Folklore Socie-
ty, stworzyla swoimi pracami podstawy ideologiczne dla wspoétezesnych
feminizujacych ruchow neopoganskich (Soltysiak 2003c). W swych
pracach, Margaret Murray dowodzila istnienia wywodzacej sie zapewne
z mezolitu (wydaje sie, ze tak wladnie mozna interpretowa¢ informacje,
ze that the religion belonged to a race which had not reached the agri-
cultural stage i appears to be the ancient religion of Western Europe

15 The Emancipated or Woman’s Rights woman, when too enthusiastic, gene-
rally considers man as limited, while Woman is destined to gain on him. In earlier
ages a contrary opinion prevailed, and both are, or were, apparently in the wrong,
so far as the future is concerned. For in truth both sexes are progressive, and pro-
gress in this respect means not a conflict of the male and female principle, such as
formed the basis of the Mahabarata, but a gradual ascertaining of true ability and
adjustment of relations or co-ordination of powers— in doing which on a scientific
basis all conflict cease (Leland 2002 (1889): Appendix).
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(Murray 2000 (1921): Introduction)), doskonale zorganizowanej religii,
ktorej centralng postacig mialby by¢ rogaty bég Dianus, wspomagany
przez swoj zenski odpowiednik Diane. Wyznawcami tej religii mieliby
by¢ potomkowie pierwotnych mieszkancow Europy, ktorzy pod wply-
wem kolejnych fal migracji jakie przeszly przez nasz kontynent mieliby
sie wycofa¢ na najmniej zyzne i najslabiej zaludnione obszary, istniejac
w $wiadomosci najezdzcow tylko jako istoty mityczne takie jak elfy czy
wroézki (Murray 2000 (1921): Introduction, Appendix I). Zalozenia tej
sekretnej religii probowata Murray rekonstruowaé na podstawie proto-
kolow z proces6w czarownic, uznajac podobnie jak Leland, iz polowania
na czarownice w pdznosredniowiecznej i nowozytnej Europie byly ni-
czym innym, niz podjeta przez Kosciél proba zniszczenia tego pradaw-
nego kultu natury i plodnosSci. Murray, w przeciwienstwie do Lelanda
byla jednak ostrozna jesli chodzi o wyrokowanie na temat pozycji ko-
biety w rekonstruowanym przez siebie systemie religijnospolecznym.
W The Witch-Cult of Western Europe czytamy:

The position of the chief woman in the cult is still somewhat ob-
scure. Professor Pearson sees, in her the Mother-Goddess worshipped
chiefly by women. This is very probable, but at the time when the cult
is recorded the worship of the male deity-appears to have superseded
that of the female, and it is only on rare occasions that the God appe-
ars in female form to receive the homage of the worshippers. As a ge-
neral rule the woman's position, when divine, is that of the familiar or
substitute for the male god. There remains, however, the curious fact
that the chief woman was often identified with the Queen of Faerie,
or the Elfin Queen as she is sometimes called (Murray 2000 (1921):
Introduction).

Teorie Murray spotkaly sie (podobnie zreszta jak zblizone do nich
propozycje Lelanda) z powazna krytyka. Pomijajac absurdalng teorie
o funkcjonowaniu w Europie do czaséw nowozytnych grup ludnosci pra-
europejskiej, krytyka ta skupila sie glownie na przyjetych przez brytyj-
ska badaczke zalozeniach metodologicznych. Uwazala ona, iz wzgledna
spdjnos¢ zeznan uzyskanych w trakcie proceséw o czary, jest efektem
tego, ze zawieraja one relacje z rzeczywiscie praktykowanych rytualow.
Wiekszo$¢ badaczy sklania sie jednak ku znacznie bardziej wiarygodnej
hipotezie. Ich zdaniem taka unifikacja zeznan jest efektem stosowania
tego samego zestawu pytan, ktorego zrodlem bytby Mlot na czarownice
(Soltysiak 2003c).
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Ciezko powiedziet czy jest to zastuga intelektualnej atmosfery jaka
owczes$nie panowala, czy tez raczej, podobnie w wielu sposréd omawia-
nych tutaj przypadkow, autorytetu, jakim cieszyla sie autorka, ale nieza-
leznie od krytyki, jakiej poddano The Witch - Cult... i pdzniejsze The God
of the Witches, staly sie one bestsellerami. Zawarte w nich teorie zna-
lazly szeroki krag wiernych zwolennikow. Wsrdd nich znalazt sie takze
brytyjski urzednik kolonialny, Gerald Brousseau Gardner (1884-1964).
Byl on zapwene powigzany z takimi ugrupowaniami okultystycznymi jak
Fellowship of Crotona, Hermetic Order of the Golden Down czy Ordo
Templi Orientis Aleistera Crowleya oraz jest uznawany za zalozyciela
neopoganskiego ruchu Wicca. Gardner wywodzil swoje pochodzenie od
skazanej w 1610 roku za czary Grissell Gardner. Twierdzit takze, ze sam
zostal inicjowany przez czarownice Dorothy Clutterbuck ze zgromadze-
nia (coven) New Forest. W roku 1949 opublikowal on nawigzujace do
pomystow Murray i Lelanda, a takze jego wlasnych do$wiadczen dzieto,
majace by¢ zbiorem rytualow zwigzanych z kultem Bogini i Rogatego
Boga. W roku 1951, po zniesieniu w Anglii prawa przeciwko czarow-
nictwu, zalozyl wlasne zgromadzenie i zostal kuratorem muzeum Ma-
gii i Czarownictwa na wyspie Man. W latach 1954-57 (przy wspoélpracy
z Doreen Valentine) powstaje dzielo bedace podstawg tworzonego przez
Gardnera systemu - tzw. Ksiege Cieni. W roku 1954 opublikowal Witch-
craft Today a pie¢ lat pézniej The Meaning of Witchcraft, obie bedace
proba spopularyzowania stworzonego przez siebie systemu magiczno-
-religijnego. Zainteresowanie mediow publikacjami Gardnera, a takze
prowadzonym przez niego muzeum sprawily, iz liczba chetnych do przy-
laczenia sie do Wicca zaczela wzrastac i juz w latach 50. zaczely powsta-
wact kolejne zgromadzenia na Wyspach Brytyjskich, a od lat 60. takze
w Stanach Zjednoczonych (Jencsosn 1989, Soltysiak 2003b, 2003c).
Wywolaly one jednak nie tylko zainteresowanie szerszej publiczno$ci,
ale takze i $rodowiska naukowego. Swiadczy o tym chocby to, ze O.G.S.
Crawford zamiescil Witchcraft Today w bibliografii do omawianego juz
Eye Goddess (Crawford 1957: 153). Redaktor Antiquity nie byt jednak
jedynym archeologiem, ktory w swych pracach odnosit sie do twoércezosci
Gardnera. W roku 1962 ukazala sie praca Witches T.C. Lethbridga, dy-
rektora do spraw wykopalisk Cambridge University Museum of Archa-
eology. Lethbridge polaczyl w niej koncepcje Lelanda i Murray z danymi
pozyskanymi w trakcie prowadzonych przez siebie wykopalisk, a takze
co wazniejsze, z opisami wlasnych do$wiadczen psychodelicznych i ar-
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gumentami na rzecz neopoganskiej wizji reinkarnacji (Jencson 1989: 3).

Lata 70. i 80. przyniosly szereg dalszych publikacji dotyczacych cza-
rownic i czarnoksiestwa, a za nimi poszed! takze gwaltowny wzrost za-
interesowania stworzong przez Gardnera religia. Nie obylo sie to jednak
bez szkody dla stworzonej przez Gardnera doktryny. Juz krétko po jego
$mierci, z pierwotnego Wicca wylonily sie trzy gléwne nurty: gardne-
rowski, aleksandryjski i tzw. odzianych (Pelka 2003). Z czasem oslabie-
niu ulegl takze system silnie zhierarchizowanych zgromadzen, a samo
Wicca zblizylo sie do ruchow feministycznych i zaczelo czerpac inspira-
cje z rdznorakich nurtow New Age, takich jak choc¢by sacred ecology czy
ekofeminizm (Soltysiak 1999). W zwigzku z tym nastgpila takze silna fe-
minizacja Wicca i to zar6wno pod wzgledem personalnym, jak i doktry-
nalnym. Centralne miejsce w obrzedowos$ci Wicca zajeta Bogini, spycha-
jac tym samym Rogatego boga na dalszy plan. Tym samym, Wicca stala
sie interesujaca alternatywa dla rozwijajacego sie do tej pory na gruncie
judeochrze$cijanskim, feminist spirituality movement - specyficznego
ruchu religijnego powiazanego z radykalnym feminizmem (Eller 1991:
279). Jego zrodel nalezy sie dopatrywac w zainteresowaniu jakim cieszyt
sie w latach 70. XX wieku problem relacji pomiedzy symbolika chrzesci-
janska a spoteczng pozycja kobiet. Na gruncie 6wczesnej teologii femi-
nistycznej pojawil sie szereg propozycji demaskulinizacji Boga, miedzy
innymi poprzez podkreslenie tworczej roli zawartego w nim pierwiastka
zenskiego (Preston 1987: 57). Jednak zdaniem wielu feministek, stop-
niowe umocnienie pozycji kobiet w spoleczenstwie moglo by¢ mozliwe
tylko poprzez zupelne odrzucenie chrzedcijanstwa wraz z jego patriar-
chalna ideologia i poprzez stworzenie nowego systemu symbolicznego,
ktory zapewnilby im odpowiednia sile. Odpowiedzig na takie nastroje
byla wydana w roku 1979, nawigzujaca do 6wczesnego Wicca, ksigzka
The Spiral Dance: A Rebith of Ancient Religion of the Great Goddess
sygnowana pseudonimem Starhawk (Preston 1987: 57; Lambert 1998).

Wicca wniosta do ,,duchowoéci feministycznej” nie tylko Boginie jako
swoiste zastepstwo dla meskiego, judeochrzescijanskiego bostwa, ale
takze, a moze raczej przede wszystkim, nowa ,$wietg historie” - historie,
w ktorej kobiety znalazly swdj czas i miejsce w neolitycznej, matriarchal-
nej Europie. Z badan przeprowadzonych w latach 80. przez Linde Jenc-
son, wynika, ze 6wczesne Wicca funkcjonowalo, pod silnym wplywem
nie tylko ,klasykow” takich jak Leland, Murray, Frazer czy sam Gardner,
ale takze badaczy takich jak James Mellaart, Jacquetta Hawkes, Marija
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Gimbutas (Jencson 1989)*. Taki dobor lektur, wsréd ktorych nie zabra-
klo zapewne i prac Roberta Gravesa (Soltysiak 2003), $wiadczy dobitnie
o tym, ze 6wcze$ni wyznawcy Wicca poszukiwali naukowych (przynaj-
mniej pozornie) zrodel, ktére pozwolilyby im na swoista legitymizacje
wlasnych przekonan . Bez watpienia, dla takich wla$nie celow najlepiej
nadawaly sie prace wspomnianej powyzej archeolog - Marii Gimbutas.

Dla zwolennikow ,duchowosci feministycznej” i wyznawcow Wielkiej
Bogini Marija Alseikaite Gimbutas (1921-1994), stala sie swoista iko-
na, ,przeSladowanym gtosem nawotlujacym wsrod pustkowi” (Meskell
1998: 184-85). W trakcie wojny Gimbutas porzucila Litwe i zamieszkala
w Wiedniu, skad przenosila sie kolejno do Innsbrucka i Tybingi, studiu-
jac w tych miejscach lingwistyke i archeologie. Od 1950 roku zwigza-
na byla z Harvard University, a od 1963 roku z University of California
w Los Angeles. W swych najstynniejszych pracach, z ktérych wymienic¢
nalezy Goddesses and Gods of Old Europe *®, The Language of the God-
dess, The Civilization of the Goddess i wydana juz po $mierci autorki
The Living Goddesses, probowala ona zrekonstruowaé kompleks kultu-
rowy, ktéry okreslala mianem ,,Dawnej Europy” (Old Europe).

Termin ten mialby sie odnosi¢ do spolecznoSci zamieszkujacych
Europe przed przybyciem na te tereny Indoeuropejczykow. Gimbu-
tas wyréznila pie¢ zasadniczych wariantow kultury ,Dawnej Europy”
- egejsko-balkanski, adriatycki, naddunajski, wschodniobatkanski i mol-
dawsko-ukrainski (Gimbutas 1974: 18). Spoleczno$ci te, miatby charak-
teryzowac osiadly, rolniczy tryb zycia, matriarchalna organizacja spo-
leczna z krolowa-kaplanka (by¢ moze wspierana przez brata czy wuja)
jako najwyzsza wladza (Gimbutas 1974: 237-238; Brown, McClen No-
vick 1992), pokojowe nastawienie (Gimbutas 1953: 54; Brown, McClen

16 Skadinad, na uwage zastuguje takze fakt bezposredniego wykorzystania w opi-
sywanym przez autorke rytuale, pracy Inanna, Quenn of Heaven and Earth: Her
Stories and Hymns from Ancient Sumer autorstwa D. Wolkstein i S. Kramera (Jenc-
son 1989: 4).

17 Poszukiwania takie mogly by¢ takze jednym ze zrédel ideologicznej feminizacji
Wicca. Jak juz bowiem pokazalem, przynajmniej od polowy XX wieku postaé¢ Bogini
zostala nierozerwalnie polgczona z pojeciem matriarchatu. Bez watpienia duza rola
odgrywala takze mozliwo$¢ jasnego okreslenia swojej pozycji ideologicznej — juz nie
tylko w opozycji do chrzeScijanstwa jako przesladowcy czarownic (Soltysiak 2003c¢),
ala do wspolczesnej kultury jako takiej.

18 W pierwszym wydaniu wydawca zmienil tytul na Gods and Goddesses of Old
Europe.
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Novick 1992), silnie rozwinieta sztuka i architektura (Gimbutas 1987c:
506), a takze dominujaca rola kobiet w sferze religijnej (Gimbutas 1999:
XVI), ktorej centralng postacig bylaby Bogini Regeneracji bedaca od-
zwierciedleniem przekonania mieszkancow 6wczesnej Europy o cyklicz-
nosci otaczajacego ich $wiata. Wedlug Gimbutas, spotecznosci ,,Starej
Europy” zamieszkiwaly ,najpiekniejsze miejsca” d6wczesnej Europy, zy-
jac w harmonii z otaczajaca ich przyroda i w przekonaniu o réwnosci
wszystkich ludzi, za zycia i po $§mierci. To ostatnie mialoby by¢ widoczne
w wystepowaniu, dominujgcych zdaniem Gimbutas, poch6wkow zbioro-
wych. Zeby oddaé istote kultury ,Dawnej Europy” najlepiej jest sie po-
shuzy¢ stowami samej Gimbutas: it was a sort of communism in the best
sense of the word (Brown, McClen Novick 1992).

W opozycji do kultur ,Dawnej Europy”, mialy sta¢ w rozumieniu
Mariji Gimbutas spolecznoéci protoindoeuropejskie, okreslone przez
badaczke mianem kultury Kurgan. Ojczyzng tego ludu mialby by¢ pol-
nocny Kaukaz i stepowe obszary dzisiejszej Ukrainy i Rosji. Stamtad
mieli oni stopniowo migrowac (Gimbutas wyro6znia trzy fazy tej migra-
¢ji nastepujace kolejno w okresach 4400-4200 p.n.e., 3400-3200 p.n.e.
i 3000-2800 p.n.e.) na obszary dzisiejszej Grecji, Wtoch, Brytanii, Ir-
landii, Litwy, Lotwy, Rosji, Niemiec, Skandynawii, Anatolii, Indii, Iranu
1 Turkiestanu niszczac zastane na tych terenach spolecznosci ,,Dawnej
Europy”. Gléwnymi cechami kultury Kurgan mialy by¢ cze$ciowo noma-
dyczny tryb zycia, stabo rozwiniete rolnictwo i duze znaczenie hodow-
li koni, patriarchalna struktura spoteczna z patrylinearnym systemem
dziedziczenia, wysoki poziom agresji i doskonale rozwiniete techniki
produkcji uzbrojenia, stabo rozwinieta sztuka oraz panteon i organizacja
religijna zdominowane przez pierwiastek meski z centralna boska tréjca
- bogiem jasnego nieba, bogiem podziemi i wladcg piorunéw, uzupekia-
nymi przez sprowadzone do roli malzonek lub swoistych ,,ozdobnikéw”
bostwa kobiece pozbawione jednak mocy i sity tworczej (Gimbutas 1999:
XV-XVI; Brown, McClen Novick 1992). Jak méwila Gimbutas: The In-
do-European social structure is patriarchal, patrilineal and the psyche
is warrior. Every God is also a warrior (Brown, McClen Novick 1992).
W przeciwienstwie do rdzennych mieszkancow Europy, ludno$¢ kultury
Kurgan miataby by¢ przekonana o liniowosci czasu, ta za$ mialaby wraz
z silnie zhierarchizowang struktura spoteczna zaowocowa¢ odmienng
od staroeuropejskich formg pochowkéw. Wedlug Gimbutas, dla lud-
nodci tej kultury: if you're a king, you will stay a king, and if you're
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a hero, you'll stay a hero (Brown, McClen Novick 1992), wiec przeci-
wienstwie do ludnosci ,Dawnej Europy”, praktykowala ona pochowki
indywidualne pod ziemnymi, lub ziemnokamiennymi nasypami (Gim-
butas 1999: XV). Po przybyciu na tereny Europy ludno$¢ kultury Kurgan
mialaby stworzy¢ nowy typ osad, lokowanych na wzgo6rzach i w innych
trudno dostepnych miejscach bez zwrocenia uwagi na wartosci estetycz-
ne otaczajacego je krajobrazu (Brown, McClen Novick 1992). Dla po-
kojowo nastawionych, nie znajacych broni ani architektury obronnej,
rdzennych mieszkancoéw Europy, nadejécie Indoeuropejczykéw miatoby
mie¢ tragiczne skutki. Kolejne fale koczownikow, przelewajace sie przez
Europe, niszczace wszystko co stanelo im na drodze i mordujace tych,
ktorzy nie schronili sie w lasach, rejonach gorskich czy tez na wyspach,
mialyby zniszczy¢ wiekszos¢ osiggnieé staroeuropejskiej kultury, wraz
z jej sztuka, filozofia i religia (Brown, McClen Novick 1992). Oto jak opi-
sywala efekty migracji kultury Kurgan Marija Gimbutas:

The increasing cultural momentum of fifth millennium European
societies was, however, cut short by the aggressive infiltration and set-
tlement of semi-nomadic pastoralists, ancestors of the Indo-Europe-
ans, who disturbed most of central and eastern Europe during fourth
millennium BC. The colorful pottery and sculptural art of Old Europe’s
incipient civilization quickly vanished; only around the Aegean and on
the islands did this traditions survive to the end of third millennium BC,
and on Crete to the mid-second millennium BC. The Early Helladic cul-
ture of Greece and the Cyclades and the Minoan civilization on Crete,
with its wealth of palace art, epitomize the Neolithic and Chalcolithic
culture of Old Europe (Gimbutas 1974: 18).

Wro6émy jednak do idealnego $wiata sprzed najazdéw barbarzyn-
skich koczownikoéw. Do $wiata, w ktorym zgodnie ze stowami Gimbutas
Religion played an enormous role and the temple was sort of a focus
of life (Brown, McClen Novick 1992). Wizja owej praindoeuropejskiej
religii, ktora odnajdujemy w pracach Gimbutas nie jest niestety jednoli-
ta i wykazuje duza zmienno$¢ w czasie. Tym, co nie uleglo zmianie, jest
przebijajace z nich przekonanie o pierwszorzednej roli, jaka odgrywa-
ly w niej Boginie lub tez jedna Bogini objawiajaca sie swoim wyznaw-
com pod kilkoma réznymi postaciami. Istotg wierzen staroeuropejskich
wedlug Marii Gimbutas byla fascynacja naturalnym cyklem przemian,
nastepstwem narodzin i $émierci, cyklicznego zniszczenia i regeneracji
zycia i ich zwiagzkiem z kobieta i kobieco$cig. Kobiece cialo stawalo sie
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w takim ujeciu uniwersalnym symbolem kosmologicznym - utozsamia-
o soba wszystkie tajemnice wszech$wiata, jego nieustannych przemian,
awreszcie i sam wszech$§wiat jako taki (Gimbutas 1987a: ss. 423). Konse-
kwentnie byloby ono traktowane jako zrédlo wszelkiego zycia, ale i zara-
zem wszelkiej Smierci, zawierajacej jednak w sobie potencjal ponownych
narodzin. Wedlug Gimbutas, kobiece cialo mialoby by¢ takze wzorem
dla sakralnych budowli Dawnej Europy, w szczegdlnosci zas dla struktur
megalitycznych. Litewska archeolog dopatruje sie przedstawien kobie-
cego ciala (a tym samym ciala Bogini) m.in. w planach neolitycznych
budowli sakralnych z Malty czy irlandzkich grobowcéw megalitycznych.
Komora grobowa reprezentowalaby w takim ujeciu tono Bogini — miej-
sce zlozenia po $mierci, ale i ponownych narodzin (Gimbutas 1987b:
336- 343, por. Krupp 2001: 132-200).

Przedstawienie rekonstruowanego przez Gimbutas panteonu nastre-
cza juz znacznie wiecej problemow. Glownym zrodlem, z jakiego korzy-
stata litewska archeolog prébujac odtworzy¢ jego strukture, byla antro-
pomorficzna i zoomorficzna plastyka figuralna. Liczba wyréznionych
na tej podstawie bostw byla zmienna - od kilku we wczesnym okresie
zainteresowania problematyka ,Dawnej Europy” do ponad dziesieciu,
ktore wyroznita w swym artykule na temat staroeuropejskich wierzen
zamieszczonym w wydanej w 1987 pod redakcja M. Eliadego, The En-
cyclopedia of Religion (Gimbutas 1987b). Ostatecznie jednak, na skutek
zblizenia sie Marii Gimbutas do _feminist spirituality movement, prze-
wazat zaczela koncepcja jednej Bogini, ktérej glownymi cechami mia-
laby by¢ moc tworcza oraz wladza nad zyciem i Smiercia przy jednocze-
snym odsunieciu na dalszy plan atrybucji zwigzanej z macierzynstwem,
plodnoscig i seksualnoscig (zob. Hutton 1997: 97). W wywiadzie, prze-
prowadzonym na niecale dwa lat przed $mierciag Gimbutas, czytamy:

Was it monotheistic, or was it not? Was there one Goddess or was
there not? (...) What I see, is that from very early on, from the upper
Paleolithic times, we already have different types of goddesses. So are
these different Goddesses or different aspects of one Goddess? (...) Per-
haps, even in the much earlier times, there was also a very close inter-
relationship between the different types represented. So maybe after
all, we shall come to the conclusion that this was already a monothe-
istic religion even as we tend now to call it - the Goddess religion. We
just have to remember there were many different types of goddesses
(Brown, McClen Novick 1992).



54

Zaprezentowana w The Encyclopedia of Religion klasyfikacja bostw,
czy tez ich wyobrazen, zaproponowana przez Gimbutas jest niejasna
i budzi wiele zastrzezen, nawet je§li pominiemy fakt arbitralnego
przyznawania poszczegélnym kategoriom rozbudowanej otoczki ide-
ologicznej czy tez niejasny sposob traktowania wyobrazen meskich
i o nieokreslonej plci, co jest zresztg cechg charakterystyczna calej twor-
czosci litewskiej archeolog (por. Meskell 1995: 80-81). Jednak gléwna
cecha utrudniajaca korzystanie z informacji zawartych w omawianych
artykulach jest brak jasno okreslonych kategorii, na podstawie ktorych
wyrdzniono poszczegblne typy, a zaréwno atrybucja, jak i kompeten-
cje opisywanych bostw, wyraznie sie na siebie nakladaja . W zwigzku
z tym, tam gdzie bedzie to mozliwe, postaram sie positkowa¢ innymi pu-
blikacjami Gimbutas, a zwlaszcza jej najstynniejszg praca - Gods and
Goddesses of Old Europe - wykorzystujac zawarte tam informacje w celu
uporzadkowania prezentowanej przeze mnie ,klasyfikacji” 2.

Za bostwa o najstarszym, zapewne paleolitycznym rodowodzie uzna-
wata Gimbutas ,Ptasiag Boginie” (,The Bird Goddess”, jej najwcze$niej-
szymi przedstawieniami mialyby by¢ paleolityczne figurki ptakéw wod-
nych z terendéw dzisiejszej Ukrainy (Gimbutas 1974b: 133-135)) oraz
~Wezowa Boginie” (,,The Snake Goddess”). Poczatkowo Gimbutas skla-
niala sie do hipotezy, w my$l ktorej bostwa te byly by dwoma aspekta-

19 Te wlasnie cechy sprawiaja, iz momentami ciezko oprzeé sie wrazeniu, ze opi-
sywane jest tam jedno bostwo o rozbudowanej atrybucji, takie, jakiego obraz prze-
bija z najpdzniejszych prac Marii Gimbutas. W zwigzku z tym nasuwa sie pytanie,
czy przyjeta w omawianych artykulach strategia prezentacji, nie jest tak naprawde
nieudolng proba zabezpieczenia sie przed krytyka, na jaka narazona jest koncepcja
omnipotentenej Wielkiej Bogini. Na taka wlaénie interpretacje wskazuje argumen-
tacja wykorzystywana przez Kristine Berggren i Jamesa B. Harroda, w ich odpowie-
dzi (Berggren, Harrod 1996) na krytyke teorii Gimbutas, przedstawiona przez Lynn
Meskell (Meskell 1995).

20 Postepowanie takie wydaje sie zasadne takze dlatego, ze rozszerzanie panteonu
w kolejnych pracach Gimbutas polegalo zazwyczaj nie tyle na wprowadzaniu nowych
elementow, a raczej na obdarzaniu osobnymi ,imionami”, wybranych, zazwyczaj
stabo wyodrebnionych aspektéow dotychczas wydzielonych bostw. Za punkt wyjécia
przyjme wiec dalej podzial bostw zaprezentowany w ,,Gods and Goddesses of Old
Europe” gdzie wyr6znila Gimbutas nastepujace boginie: ,Boginie Matke”, powiaza-
ne ze soba ,Ptasia” i ,Wezowa Boginie”oraz ,Ciezarna Boginie Wegetacji”.
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mi jednej bogini*, uosabiajacej soba macierzynstwo w sensie absolut-
nym? i ktérej obszarem oddzialywan bylyby niebiosa i wody kosmiczne.
Z czasem jednak, litewska badaczka zaczela je uwazaé za odrebne bostwa
o roznych obszarach oddzialywan.

,Ptasia Bogini”, okre$lana takze $cislej jako ,The water-bird god-
dess”, mialaby by¢ od wczesnego neolitu traktowana jako dawczyni zy-
cia, dostatku, pozywienia oraz tkaczka ludzkiego losu, zwigzana z woda-
mi stonymi i stodkimi, a takze bagnami i strefa niebieska. Przedstawiana
mialaby by¢ jako postac z ptasim dziobem lub dlugim waskim nosem,
dluga szyja, kobiecymi piersiami, wystajacymi po$ladkami, skrzydtami,
niejednokrotnie takze w koronie. Mogla by¢ takze wyobrazana pod po-
stacig kaczki lub innych ptakow wodnych, a jej Swietym zwierzeciem byt
baran. Jej symbolicznym przedstawieniem mialyby by¢ fale, meandry
(jako przedstawienie wod kosmicznych (Gimbutas 1974b: 124)), rowno-
legle linie, zwielokrotnione litery ,,V’2 oraz cyfra trzy.

~Wezowa Bogini” bylaby zdaniem Gimbutas boéstwem plodnoSci
i opiekunka rodziny, a by¢ moze takze boginia regeneracji. Wigzana by-
laby zaréwno z ksiezycem (w efekcie asocjacji pomiedzy rogami wezy/
zmija rogata?/ i sierpem ksiezyca), a takze ze stloncem (zwiniety waz jako
rownowaznik dysku stonecznego). Przedstawieniami ,,Wezowej Bogin”
maja by¢ postacie o wezowych dloniach i stopach, wydluzonych ustach,
noszace korone symbol madro$ci. Jej symbole to spirale i wezowe zwoje.

Kompleks wierzen zwiazanych z ,Ptasia” i ,Wezowa Boginia” mial-
by poprzez kulture minojska i mykenska dotrwaé az do czaséw histo-
rycznych, gdzie jego przejawem bylby kult Ateny. Wedlug Gimbutas, po
wlaczeniu do panteonu indoeuropejskich najezdzcow, kretenska Wezo-
wa Bogini stala sie w sposob naturalny, jako opiekunka palacu, takze

21 In contrast to the Indo-Europeans, to whom Earth was the Great Mother, the
Old Europeans created maternal images out of water and air divinities, the Snake
and Bird Goddess. A divinity who nurtures the world with moisture, giving rain,
the divine food which metaphorically was also understood as mother’s milk, natu-
rally became a nurse or mother (Gimbutas 1974b: 142).

22 The Snake Goddess and the Bird Goddess appear as separate figures and as
a single divinity. Their functions are so intimately related that their separate tre-
atment is impossible. She is one and she is two, sometimes snake, sometimes bird
(Gimbutas 1974b: 112).

23 Symbol ten, bedacy zdaniem Gimbutas przedstawieniem kobiecosSci i wody,
mialby ja takze wiaza¢ z niedzwiedziem, jako ze przedstawienia tych zwierzat byly
czesto zdobione w ten wlaénie sposéb (Gimbutas 1974b: 116).
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bostwem wojny. O powigzaniach pomiedzy rekonstruowanymi przez
Gimbutas bostwami a Ateng mialby $§wiadczy¢ takze fakt, iz ta ostatnia
wystepowata czesto w towarzystwie ptakéw, a elementy jej atrybucji
wigza sie takze z wezami (Gimbutas 1974b: 145-149). Podobny rodowod
mialaby mie¢ takze Hera, bedaca zdaniem litewskiej archeolog bostwem
nieba (Gimbutas 1974: 149-150).

Kolejnym bostwem, lub tez kategorig bostw, wyrdznionym przez Ma-
rije Gimbutas, byla Bogini Matka. Podobnie jak boginie opisane powy-
zej, wywodzi¢ miala sie ona juz z paleolitu, kiedy to pod postacia lani
bylaby czczona jako matka wszech$§wiata. Wraz z procesami neolityzacji
atrybucja tej bogini uleglaby znacznemu rozszerzeniu, wykraczajac tym
samym poza potoczne rozumienie terminu ,,Bogini Matka”.

The Fertility Goddess or Mother Goddess is a more complex ima-
ge than most people think. She was not only the Mother Goddess who
commands fertility, or the Lady of the Beasts who governs the fecundi-
ty of animals and all wild nature, or the frightening Mother Terrible,
but a composite image with traits accumulated from both the preagri-
cultural and agricultural eras. During the latter she became essentially
a Goddess of Regeneration, i.e. a Moon Goddess, product of sedentary,
matrilinear community encompassing the archetypal unity and multi-
plicity of feminine nature. She was the giver of life and all that promo-
tes fertility, and the same time she was the wielder of the destructive
powers of nature. The feminine nature, like the moon, is light as well as
dark (Gimbutas 1974b: 152).

Za pokrewne tak zdefiniowanej ,,Bogini Matce” mozna uzna¢ szereg
innych wydzielonych przez Marije Gimbutas. Beda to przede wszystkim
»Bogini Narodzin” (The birth-giving goddess), utozsamiana ze wspomi-
nana powyzej paleolityczna matka wszech§wiata, a takze swoista bogi-
ni $mierci (The vulture or owl goddess) bedaca jej dopelieniem. To
ostatnie bostwo, przedstawiane glownie pod postacig drapieznego lub
padlinozernego ptaka, mialoby soba uosabia¢ $§mier¢ rozumiang jako
czynnik odnowienia i regeneracji. Wedlug litewskiej archeolog z kultem
tej bogini wigza¢ nalezy przedstawienia pochwy, labiryntow, pepowiny
(?) oraz podwojnych toporow, rozumianych jako symbole energii zycio-
wej i tozsamych z wyobrazeniami motyli. ,Bogini Narodzin”, mogta by¢
przedstawiana zgodnie z paleolityczng tradycjg jako lania, ale takze juz
w duchu neolitycznym, jako kobieta w ,,pozycji porodowej” lub zaba, co
mialoby sie to wigzac¢ z ich podobienstwem do ludzkiego embrionu. Pod
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postacia zaby mialaby wystepowac takze ,,Bogini Regeneracji” (The god-
dess of regeneration). Inne wyobrazenia wigzane z ta boginia to miedzy
innymi ryby, jeze?, pszczoly i motyle, hybrydy ludzko-zwierzece (kobie-
ta-ryba, kobieta-zaba, kobieta-jez) oraz niektére symbole geometrycz-
ne (kwadraty, klepsydry). Za powiazane z ,,Boginia Regeneracji” Marija
Gimbutas takze przedstawienia byczych gtow i samych mozdzeni bydle-
cych traktujac je, zgodnie z koncepcjami artystki Dorothy Cameron, jako
przedstawienia zenskich narzadéw rodnych (Gimbutas 1999: 35).

Z opisanymi powyzej bostwami lub tez kategoriami wyobrazen,
mieszczacymi sie w obrebie zdefiniowanego przez Gimbutas pojecia
»Bogini Matki”, mozna jeszcze bezposrednio powigza¢ dwa postulowane
przez nig ,typy”. Pierwszy z nich to ,Biala Pani” (The White Lady, or
Death), przedstawiana jako kobieta z rekoma zlozonymi na piersiach,
i zlaczonymi nogami, ktore niejednokrotnie zwezajg sie ku dolowi. Inne
cechy tej bogini to twarz zwykle przykryta maska i silnie wyekspono-
wany wzgorek tonowy. Wyobrazenia tego typu wykonane byly przede
wszystkim z ko$ci i materialébw do niej podobnych (alabaster, marmur)
1 wystepuja gléwnie jako wyposazenie pochéwkoéw. Z macierzynskim
aspektem ,,Bogini Matki” mozna zapewne powiaza¢ wyobrazenia ,matki
niosacej dziecko” (The nurse or mother holding or carrying a child).
Do tej kategorii litewska badaczka zaliczyla figurki garbatych kobiet,
przedstawienia kobiet z nosidetkami i o twarzach zakrytych maskami
w ksztalcie niedzwiedzich pyskow, figurki niedzwiedzi (Gimbutas 1974b:
190-195), a takze rozmaite figurki zwierzat z malymi.

Aspektem ,,Bogini Matki” przejawiajacym sie w publikacjach Gimbu-
tas, a ktory nie zostal do tej pory omowiony, jest jej domniemany zwia-
zek z psami. Idac tym tropem, Gimbutas uznala, iz pozostaloScia neo-
litycznego kultu Bogini Matki byl w czasach historycznych kult Hekate
(Gimbutas 1974b: 169-170).

Ostatnim béstwem kobiecym wydzielanym przez Marije Gimbutas
jest tzw. ,,Ciezarna Bogini” (The pregnant goddess) okreSlana w pracach
litewskiej archeolog takze mianem ,,Matki Ziemi” (Mother Earth). Tym
co wyrdznia te boginie z opisywanej powyzej grupy jest jej silny zwigzek
z procesami neolityzacji. Wedlug Gimbutas (1974b: 201) mialaby ona re-
prezentowac ptodno$¢ ziemi jako nowa jako$¢é w zyciu spotecznoéci rolni-

24 Wedlug Gimbutas podstawa skojarzen zwiazanych z jezem mialby by¢ nie tyl-
ko jego tryb zycia, ale takze rzekome podobienstwo do krowiej macicy (Gimbutas
1974b: 181).
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czych. Podobnie jednak jak ,Bogini Matka”, bytoby to béstwo o cechach
ambiwalentnych. Z jednej strony jej ciezarno$¢ mialaby by¢ wigzana
z urodzajnoscia pol, z drugiej za$ strony uwazana bylaby za matke umar-
lych. Z czasem, boéstwo to przyjeloby forme pary matka-corka (w typie
Demeter i Persefony) reprezentujacych lato i zime (Gimbutas 1974:
214-215). ,Ciezarna Bogini” miala by¢ przedstawiana jako naga kobieta
z rekoma umieszczonymi na silnie wyeksponowanym brzuchu. Symbo-
lizowa¢ mialby ja takze romb z umieszczonym wewnatrz punktem lub
drugim rombem (Gimbutas 1974b), tréjkaty, podwdjne lub poczwodrne
linie i wyobrazenia wezy. Bogini ta bylaby takze zwigzana ze $winia, kto-
ra mogla by¢ jej przedstawieniem lub zwierzeciem przeznaczonym na
ofiare dla niej (Gimbutas 1974b: 211-214).

Wedlug Gimbutas, w panteonie przedaryjskiej Europy, poza obszer-
na grupg bostw zwigzanych z pierwiastkiem zefiskim, mozna takze od-
nalez¢ strefe przypisang pierwiastkowi meskiemu. Litewska badaczka
uwazala, ze mieszkancy ,,Dawnej Europy” czcili dwoch meskich bogow:
~Smutnego Boga” (The Sorrowful God lub tez The Sorrowful Ancient)
i ,Mezczyzne z Pastoralem” (The mature man holding a crosier).
Pierwszy z nich przedstawiany bylby jako siedzgcy na tronie mezczyzna
o rekach zlozonych na kolanach lub przyciénietych do twarzy, a czasem
takze otoczony przez ciezarne kobiety interpretowane przez Gimbutas
jako boginie zniw. Mezczyzna bylby przy takiej interpretacji umieraja-
cym bogiem wegetacji. Interesujaca jest w tym kontekscie podawana
przez autorke informacja, ze figurki te sa nie tylko szeroko rozpowszech-
nione, ale co wiecej, wykonywano je zazwyczaj niezwykle starannie
iz doskonalych materialéw (Gimbutas 1974b). Niestety autorka nie pro-
buje sie pokusi¢ o wyjadnienie tego zjawiska. ,Mezczyzna z pastoralem”
jest zdaniem litewskiej badaczki duchem puszczy i opiekunem zwierzat
i my$liwych w typie Fauna, Sylwanusa czy Pana, jednak wystepowanie
tego typu wyobrazen byloby ograniczone glownie do stanowisk naddu-
najskiej kultury Tisza.

We wczesnym okresie zainteresowania wierzeniami ,,Dawnej Euro-
py” (Gimbutas 1974b) przypisywala Gimbutas pierwiastkowi meskie-
mu nieco wieksze znaczenie w staroeuropejskim systemie wierzen.
Uwazala ona wtedy, iz istotna postacig é6wczesnego panteonu byt The
Year God, bég wegetacji, bedacy pierwowzorem Dionizosa (Gimbutas
1974b: 227-230). Béstwo to, mialoby by¢ przedstawiane pod postacia
czlowieka-kozy, czlowieka-byka, lub zamaskowanej postaci ityfallicznej
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(Gimbutas 1974b: 220-224). Bylby reprezentowany takze przez wyobra-
zenia falliczne, grzyby i réznorakie formy cylindryczne. Bedgc uosobie-
niem stymulujacej, meskiej sily w przyrodzie bylby rowny znaczeniem
zenskim bostwom wegetacji (Gimbutas 1974b: 216). W okresie tym,
z pierwiastkiem meskim wigzala litewska archeolog takze przestawie-
nia dzieci, ktére mialyby by¢ jej zdaniem symbolem wiecznego zycia
(Gimbutas 1974b: 234-235).

Jak mozna tatwo zauwazy¢, teorie Gimbutas wraz z ich podstawami
metodologicznymi, wywodza sie w prostej linii od tego, co proponowali
w latach 50. XX wieku badacze tacy jak O.G.S. Crawford czy Gordon
Childe (Hutton 1996: 97). Swoisty fetyszyzm selektywnie wybranych
figurek, arbitralne przypisywanie im znaczen, a nastepnie laczenie ich
w ciggi skojarzen w iécie eliadowskim stylu, ignorowanie kontekstu
opisywanych znalezisk i budowanie na tej bazie szczeg6lowego obrazu
systemu spoleczno-religijnego neolitycznej Europy, by wreszcie opisac
go przy uzyciu retoryki z pogranicza radykalnego feminizmu i New Age
- tak mozna w skrocie podsumowacé teorie Marii Gimbutas. Nawet jesli
pominiemy powyzsze cechy tworczosci tej litewskiej badaczki, pozosta-
je problem razacego braku konsekwencji jaki prezentujg proponowane
przez nig rozwigzania, dobrze widoczny na podstawie przedstawionego
powyzej katalogu bostw. Dziwi wiec fakt, ze wielu naukowcow, i to takze
w Polsce, przyjelo z uznaniem jej koncepcje i przez dlugi czas, bo az do
polowy lat 9o0. nie spotkaly sie one z powazniejsza krytyka (zob. Trin-
gham 1993; Meskell 1995, 1998). Wydaje sie, ze dobrym wyjasnieniem
tego zjawiska bedzie cytat z recenzji The Civiliztion of the Goddes Marii
Gimbutas, autorstwa Ruth Tringham:

Because she brings women into focus in her prehistoric scenarios,
and because of her importance as an authorative source of arche-
ological ,facts” in the modern revival movement of Goddess worship
and in feminism critiques of religious history, criticism of Gimbuta-
s’s work has often been regarded as antifeminist and anti-Goddess
(Tringham 1993: 197).

Musimy takze pamietaé, ze od konca lat 70., czyli réwnolegle do
ksztaltowania sie teorii Gimbutas, rozwijaly sie takze rézne nurty arche-
ologii feministycznej i gender archaeology. W tym samym czasie, jed-
nym z gléwnych tematéw podejmowanych przez, dzialajace pod duzym
wplywem ideologii marksistowskiej, amerykanskie srodowisko femi-
nistyczne, byl problem mechanizméw i zrédel ucisku kobiet przez pa-
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triarchat (Voss 2000: 181). W takiej atmosferze, kontrowersyjne prace
Gimbutas w polaczeniu z jej charyzmatyczna osobowo$cig byly idealna
odpowiedzig na potrzeby zaré6wno Srodowiska naukowego, jak i ugrupo-
wan feministycznych. Jak to ujeta Lynn Meskell:

Gimbutas’s interpretations certainly mattered, because they were
the ones people wanted to hear and because her force of personality
brought them to the fore (Meskell 1998: 194).

Paradoksalnie jednak, to wlasnie dalszy rozwoj metodologii femini-
stycznej, jaki nastapit w ciagu ostatniego dziesieciolecia, znacznie ostabit
pozycje propagowanych przez Gimbutas interpretacji przeszlosci. Wiele
wspolczesnych feministek odrzuca koncepcje Wielkiej Bogini, uznajac ja
za nieudolng probe sfeminizowania chrzescijanstwa. Krytyce poddawa-
na jest takze wyidealizowana wizja przeszloSci propagowana przez zwo-
lennikéw duchowosci feministycznej (Lambert 1998). Takze powazne
zmiany jakie zaszly w metodologii archeologii feministycznej i gender
archaeology, sprawily iz wyidealizowany obraz przesztosci ustapil miej-
sca probom kompleksowych badan nad relacjami spolecznymi w bada-
nych przez archeologéw spotecznosciach. Byloby duzym ryzykiem su-
gerowac teraz mozliwe drogi rozwoju koncepcji matriarchatu i Wielkiej
Bogini. Czynnikiem, ktérego nie mozna jednak bagatelizowac jest to, ze
o ile jeszcze piecdziesiat lat temu $ladow kultu Wielkiej Bogini szukac
mozna bylo tylko w przeszlo$ci to dzisiaj jego wyznawcoHw znaleZ¢ mozna
na calym $wiecie. Ciezko jest przewidywac czy archeologia pojdzie tro-
pem Hoddera i po raz kolejny w swej historii stanie sie tylko narzedziem
propagandy, czy tez raczej przewazy pragnienie jak najgltebszego pozna-
nia badanej przesztosci.

Bogini, marksizm i prahistoria Polski

Odnoszgc sie do zaprezentowanego dotychczas materialu mozna stwier-
dzi¢, iz sposéb postrzegania interesujacych nas zagadnienn w polskiej
literaturze naukowej jest zasadniczo odtworcezy i bezrefleksyjny. Nie-
mniej jednak zasluguje on na pewna uwage, zwlaszcza ze wzgledu na
mozliwo$¢ zaobserwowania charakteru i zakresu oddzialywan ideologii
marksistowskiej. Wydaje sie to szczegblnie istotne, jesli wezmiemy pod
uwage wypowiedzi takie jak Jerzego Topolskiego, w my$l ktorych w pol-
skich naukach historycznych w praktyce bardzo powierzchownego za-
poznania sie z materializmem historycznym nie odrézniano twierdzen
teoretycznych od dyrektyw metodologicznych z nich wynikajqgcych
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(Topolski 1990: 56). Ponizej postaram sie przedstawic kilka najbardziej
znamiennych przyktadéw wykorzystania motywéw matriarchatu i Wiel-
kiej Bogini przez polskich archeologéw i antropologbéw. Za punkt wyjscia
przyjme wydang w latach 1975-81 przez Polska Akademie Nauk piecio-
tomowa Prahistorie Ziem Polskich. Jest ona najobszerniejsza w okresie
powojennym syntetyczna praca omawiajaca catoksztalt pradziejéow na-
szego kraju (Kaczanowski, Kozlowski 1998: 38) i do dnia dzisiejszego
wykorzystywana jest w nauczaniu akademickim.

Interesujacy dla nas bedzie drugi tom tej pracy, dotyczacy okresu
neolitu (Hensel, Wislanski 1979). W zawartym w nim artykule Anny
Kulczyckiej-Leciejewiczowej podejmujacym problematyke kultur kre-
gu naddunajskiego odnajdujemy informacje, ze kultura ceramiki wste-
gowej rytej mogla by¢ kultura matriarchalng, a jej system religijny by}
zdominowany przez bdstwa kobiece. Sama autorka sklania sie jednak
do stwierdzenia, ze byly to raczej spoleczenstwa matrylinearne i matry-
lokalne, i podobny ustrdj spoleczny przypisuje wszystkim kulturom kre-
gu naddunajskiego (Kulczycka-Leciejewiczowa 1979: 87). Jej zdaniem
ludnosé tych kultur czcila bostwa plodnosci i urodzaju w typie Wielkiej
Matki, ewentualnie bostwa zwierzece o tych samych kompetencjach
(Kulczycka-Leciejewiczowa 1979: 89). Analogiczne bostwa plodnosci,
reprezentowane przez ceramiczne figurki kobiece, byty zdaniem autorki
czczone takze przez kultury cyklu lendzielsko-polgarskiego (Kulczycka-
-Leciejewiczowa 1979: 161), tam jednak w polaczeniu z réwnouprawnie-
niem (?) i ustrojem rodowym (Kulczycka-Leciejewiczowa 1979: 153).
Wedlug artykulu Tadeusza Wislanskiego z tego samego tomu, kres do-
minacji pierwiastka zeniskiego mialby przynie$é¢ rozwoj kultury pucha-
row lejkowatych, gdzie aspekty plodno$ci powigzane zostaly z pierwiast-
kiem meskim reprezentowanym przez barana i byka (Wislanski 1979:
259). Autor ten nie podejmuje jednak problematyki rekonstrukeji struk-
tury spolecznej tej kultury.

Informacje przedstawione w opisanych powyzej artykutach sa zbli-
zone do tych, ktére przytacza C. Fluehr-Lobban opisujac podejScie ba-
daczy radzieckich do problemu matriarchatu. Jej zdaniem, juz w latach
70. dokonali oni wyraznego rozrbéznienia pomiedzy matriarchatem
amatrylinearyzmem i matrylokalizmem i wobec braku archeologicznych
dowodoéw zanegowali istnienie tego pierwszego w lokalnych kulturach
neolitycznych (Fluehr-Lobban 1979). Wydaje sie jednak, ze zaréwno
z przytoczonych przez Fluehr-Lobban wypowiedzi badaczy radzieckich,
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jak i z przedstawionych powyzej artykuléw z Prahistorii Ziem Polskich
wynika nie tyle, ze w latach 70. w krajach socjalistycznych doszlo do
zanegowania schematu Morgana, co raczej do pewnych jego modyfi-
kacji. Zastapienie matriarchatu matrylinearyzmem, tak jak to na przy-
klad proponowala Kulczycka-Leciejewiczowa, sprawia raczej wrazenie
zmiany kosmetycznej niz rzeczywistej krytyki zZrodel. Takze sugerowa-
ne przez Wislanskiego zmiany w sferze symbolicznej wydaja sie by¢
w réwnym stopniu oparte na materialach archeologicznych co na mor-
ganowskomarskistowskim utozsamieniu rozwoju hodowli z poczatkami
patriarchatu.

Silne wplywy ideologii marksistowskiej odnajdujemy takze w pra-
cach archeologa i religioznawcy Wlodzimierza Szafranskiego. Istote po-
gladow tego badacza doskonale oddaje ponizszy cytat:

Czlowiek stworzyt boga jako odbicie w formie zmistyfikowanej po-
teznych, wyalienowanych i1 rzutowanych w sfere nadprzyrodzong,
przemoznych sit ksztattujqcych sytuacje spoteczno-ekonomiczng gro-
mad ludzkich, ktore przeszly od pasozytniczej eksploatacji zasobéw na-
turalnych do gospodarki wytworczej w dziedzinie rolnictwa i hodowli.
Dokonawszy wynalazku sztuki uprawy roli kobieta zapewnila sobie
pierwszoplanowq role 1 wybitne znaczenie w matriarchacie przezywa-
Jjacym wtedy swoje apogeum. Odbiciem w niebianskiej sferze nadprzy-
rodzonej wybitnej roli kobiety w zyciu gospodarczym i spolecznym
kopieniaczej gromady ludzkiej mlodszej epoki kamienia jest uksztal-
towanie sie w Swiadomosci ludzkiej wyobrazenia o wszechwladnej
1 wszechmocnej, duchowej, zenskiej istocie nadprzyrodzonej, pani ca-
tej przyrody wraz ze Swiatem zwierzecym, zarazem matki ludzi, Matki
Ziemi, pani zycia i $mierci, bogini Wielkiej Matki. Rewolucyjny wprost
wstrzqs gospodarczy o swoistym zenskim aspekcie spotecznym rzu-
tuje wtedy na sfere religii, tworzqgc antropomorficzng posta¢ wszech-
mocnej 1 dobroczynnej, opiekunczej boginirodzicielki darzqcej zyciem,
wyrostej] na gruncie ekonomicznych przeobrazen dokonujqgcych sie
wlasnie wtedy gléwnie za przyczynq kobiet, przeto w zenskim rodza-
Ju béstwa, odzwierciedlajqcy takze spoteczny aspekt sprawy. (...) gdy
przezorne, pracowite i pomystowe kobiety wynalazty uprawe roslin
1 hodowle zwierzqt, rozwiqzujqc tym samym skutecznie problem utrzy-
mania zycia przez stworzenie niewyczerpalnych i zasobnych zrédet za-
opatrywania sie w zywno$é, osiggniete dzieki kobiecie bezpieczenstwo
egzystencjii stabilizacja ludzkiego bytu znalazly metafizyczny wyraz
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w zenskiej, tajemniczej istocie nadprzyrodzonej jawiqcej sie w antropo-
morficznym ksztalcie jako pani zycia i $mierci, ptodna Matka Ziemia,
Wielka Matka opiekunka ludzi i pani zwierzqt, bogini. Bogini stworzo-
na przez plemiona kopieniaczy stata sie odbiciem w swiadomosci ludzi
neolitu ptodnych sil przyrody, ktére wyzwolila kobieta przez wynale-
zienie uprawy ziemi 1 hodowli zwierzqt, co utwierdzito jej wyekspono-
wanq pozycje spolecznq. Szczytowy historyczny sukces kobiety znalazt
w sferze niebieskiej odpowiedni refleks, odbijajqc w swoisty sposob
w wyobrazeniu wszechwtadnej, zarazem dobrotliwie laskawej bogini,
darzqcej bezcennym zyciem i skutecznie pomagajqcej je utrzymacé i za-
chowa¢ - strukture spolecznqg matriarchatu (Szafranski 1987: 60-61).

Wedtug Szafranskiego, matriarchalna organizacja spoleczna cecho-
wala juz mysliwych oryniackich, solutrejskich i magdalenskich (Sza-
franski 1979: 210), a zanikngé¢ mialaby na ziemiach polskich pomiedzy
3500-1500 p.n.e. wraz z rozwojem patriarchalnego kultu przodkow
(Szafranski 1979: 211). Podobnie jak Wislanski uwazal on, ze pierwsze
w tym rejonie spoleczno$ci patriarchalne wyksztalcity sie w ramach kul-
tury pucharow lejkowatych, w ktorej to jako pierwszej, dzieki rozwinie-
tej hodowli, nastgpi¢ mogla wymagana akumulacja majatku (Szafranski
1987: 81-82). Nie oznaczaloby to jednak zaniku kultu Wielkiej Bogini,
ktora od tego okresu wystepowalaby wraz z uzupeliajacym ja, cyklicznie
umierajacym bogiem (Szafranski 1987: 82). W tej formie bogini mialaby
dotrwa¢ przynajmniej do schylku okresu halsztackiego, kiedy to mialo
doj$¢ do swoistego ,renesansu” kultu bogini ptodnosci, z ktorym Sza-
franski wigze urny twarzowe kultury pomorskiej (Szafranski 1979: 218-
221; 1987: 185-262). Chociaz wykorzystywana przez niego argumentacja
jest w najlepszym wypadku chaotyczna i w zadnym razie nie mozna jej
uznac za przekonujaca, to zasluguje ona jednak na pewng uwage. Jest to
zwigzane z licznymi nawigzania do prac E. Neumanna (zwlaszcza jesli
chodzi o utozsamienie naczynia z kobiecym cialem i boginig (Szafranski
1979: 213-214; 1987: 60-61, 70)), a zapewne takze do koncepcji M. Gim-
butas (zob. Szafranski 1987: 66, 67, 118).

Do teorii tych, a takze do pomystow badaczy takich jak Hawkes,
Crawford i Daniel, nawiazuje w swoich pracach dotyczacych struktur
megalitycznych réwniez inny polski archeolog, Zygmunt Krzak (1994,
2001). Rozwija on znana juz nam koncepcje religii megalitycznej. Na
»doktryne” tej uniwersalistycznej, miedzykulturowej i miedzyplemien-
nej (Krzak 2001: 90) religii mialyby sie w rozumieniu Krzaka sktadac¢
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nastepujace elementy: kult bogini, kult zmarlych i symbolizm gtéwnych
struktur, tj. kurhanu i kregu oraz zwiqgzany z nimi centralny motyw re-
ligii megalitycznej: szamarnska inicjacja posmiertna (Krzak 1994: 361),
ajej istota bylaby posmiertna inicjacja zmartych typu szamarnskiego pod
patronatem Wielkiej Bogini (Krzak 2001: 96). Uwaza on takze, ze na ca-
tym obszarze i we wszystkich fazach megalityzmu mamy do czynienia
z przedstawieniami Wielkiej Matki, szczegélnie bogato reprezentowa-
nymi w sztuce grobowej, drobnej plastyce, a nawet posqgach kamien-
nych i innych formach (Krzak 1994: 361). Za symbole Wielkiej Bogini
uwaza on m.in. wyobrazenia ,piersi”, twarzy, oczu, stop, a takze spirale,
kota, polkola, romby, trojkaty, linie faliste i zygzaki. Geneze postaci Wiel-
kiej Bogini wywodzi Krzak, podobnie jak brytyjscy dyfuzjonisci, z Bliskie-
go Wschodu, skad mialaby ona poprzez kraje Srddziemnomorskie dotrzeé
do Europy Zachodniej, taczac sie z funkcjonujacym tam kultem zmartych.
Powolujac sie na prace takich autoréw jak Frazer i Graves twierdzi on, ze
byta to najwyzsza bogini, wieczna bogini, pani wszystkich rzeczy, bogini
kosmosu, pani najwyzszej wiadzy, bogini przyrody, bogini matka, sita
zycia, dusz natury, bogini kosmicznej mocy, pani i krolowa nieba, bogi-
nit stonca, Swiatto, wladczyni gwiazd, dziewicza matka stonica, gwiazda
morza, ptodna matka nieba, wtadajqca wodami, matka i krélowa kra-
Ju, pani krélow 1 krélowych, wielka matzonka ksiecia, pani zachodu,
bogini piekiet czyli swiata podziemnego, strazniczka zmartych, babka,
macierz, pani i krélowa wszystkich bogéw i bogin, niebianska krowa,
pani géry czy gor i matka goérska, pani drzew, bogini pramqdrosci, naj-
lepsza i dobra, bogini mitujqca, dobra mocna, czysta pani, oSwiecona,
potezna, dawczyni zycia, pani, ktora rodzi, dziewica, czysta (dziewicza)
pant, biala bogini (ale miata takze aspekt czarny), bogini zycia i Smierci
itd. A wiec bogini wszystkiego (Krzak 1994: 363-64).

Nie jest do konca jasne czy autor ten wigze kult owej bogini z ja-
kas$ konkretng formacja spoleczno-ekonomiczng. Piszac o przyczynach
upadku ,tradycji megalitycznej” twierdzi, iz mialo to zwiazek ze spo-
wodowanym deforestacja przejéciem od rolnictwa zarowego i kopie-
niactwa do seminomadycznej gospodarki hodowlanej. Mialoby to da¢
ekonomiczne podstawy pod odsuniecie kobiet od wladzy i skupienie jej
w rekach mezczyzn, a tym samym do odrzucenia matriarchalnej Wiel-
kiej Bogini na rzecz patriarchalnego panteonu, w ktorym naczelng role
zaczynajq odgrywaé bogowie mescy z jednq postaciq naczelng (Krzak
2001: 66). Mialoby wtedy doj$¢ do powstania agresywnych, zmilitary-
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zowanych spoleczenstw, zdominowanych przez mezczyzn. Na ziemiach
polskich wigzaloby sie to z pojawieniem sie kultury ceramiki sznurowej
i kultury pucharéw dzwonowatych (Krzak 2001: 66). Jednak w tej samej
pracy czytamy takze, ze megalityzm byl rozwijany przez spolecznosci
o zroznicowanej gospodarce: a to rolniczej, a to hodowlanej czy pa-
sterskiej, a nawet tylko towiectwie i rybotowstwie (...). Kultury te ce-
chowat takze odmienny ustroj spoteczny (Krzak 2001: 90).

Co wiecej, wedlug tego badacza religia Wielkiej Matki byta okreslo-
nq fazq rozwoju ludzkosci Starego Swiata (Krzak 2001: 90). W zwigzku
z tym, ze sam autor nie podejmuje zadnych prob wyjasnienia tej nie-
konsekwencji, musimy uznac¢ ten problem za nierozwigzany. Mozemy
jednynie przypuszczaé, ze sytuacja taka spowodowana jest pewnym
tarciem pomiedzy dominujacym w polskiej nauce ujeciem ewolucjoni-
stycznym a wplywami zachodnioeuropejskiego dyfuzjonizmu. Innym
polskim archeologiem propagujacym wizje neolitycznego matriarchatu
i powigzanego z nim systemu religijnego jest Jerzy Tomasz Babel. Uwa-
za on, ze spoteczenstwa neolityczne charakteryzowata struktura rodowa
z przewagg elementéw matriarchalnych, ktora od srodkowego neolitu,
w zwigzku rozwojem gospodarki hodowlanej, ustepowala stopniowo
patriarchalnej organizacji spolecznej (Babel 1978: 251-52). Procesowi
temu towarzyszy¢ mialy powazne zmiany w systemach religijnych éw-
czesnych spoleczenstw, gtownie za$ obalanie i ograniczanie roli bostw
zenskich, bedqcych dotychczas béstwami naczelnymi ludéw rolniczych
1 zastepowanie tych bostw przez bogéw meskich (Babel 1978 252).
W neolitycznym panteonie, powstalym na wskutek nalozenia na mezoli-
tyczne podloze systemu pojeciowego zwigzanego z gospodarka rolniczo-
-hodowlang, centralne miejsce zajmowala bogini okre$lana przez Babla
jako Wielka Matka Ziemia. Jego powstanie miato by¢ zwigzane zdaniem
tego autora z ciggiem skojarzen pomiedzy kobieta, ziemia, Ksiezycem,
woda, plodnoscia, $§miercig i zyciem (Babel 1978: 250).

Niezwykle interesujacym przykladem recepcji teorii matriarchatu
w polskiej antropologii i archeologii sa koncepcje zmartego w 2003 roku
wybitnego archeologa, antropologa i religioznawcy, Andrzeja Kazimie-
rza Wiercinskiego (1930-2003). Polaczyl on w swoich pracach klasycz-
ny ewolucjonizm, antropologiczna wizje ludzkiej kultury jako systemu
adaptacyjnego, psychologie analityczna, a takze elementy teorii bada-
czy takich jak Marija Gimbutas. Na bazie tej zaproponowat sp6jng we-
wnetrznie i przejrzystg wizje genezy postulowanej przez siebie neolitycz-
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nej, matriarchalnej mago-religii z centralng postacia Wielkiej Bogini
(Wiercinski 1981, 1994, 2001). Za punkt wyjscia dla swoich rozwazan
przyjat on probe okreslenia potencjalu semantycznego postaci kobiece;j.
Wyrdznit osiem glownych zespoléow skojarzen: terrestrialno-chtoniczny,
akwatyczny, lunarny i czasowy, generatywny, rozwojowy, protekcyjny,
sapiencjalny i wreszcie wiezi spolecznej (Wiercinski 1981: 293-93; 1994:
195, 200; 2001: 48). Wiercinski uwazal, ze w okresie gérnego paleoli-
tu system symboliczny opieral sie na dychotomii pomiedzy kobietg jako
dawczynig zycia a mezczyzna przynoszacym $mieré. O ile mezezyzni od-
grywaliby dominujaca role w zogniskowanym wokol obrzedow inicjacyj-
nych i obserwacji astronomicznych paleolitycznym szamanizmie, o tyle
kobiety pelnilyby decyduja role w kultach ptodnoéci, ktérych swiadec-
twem bylyby figurki ,paleolitycznych Wenus”. Dopiero we wczesnym
neolicie, wraz z licznymi przemianami spolecznymi, ekonomicznymi
1 ekologicznymi, zaistnie¢ mialy odpowiednie warunki dla pelnego wy-
korzystania potencjatu symbolicznego kobieco$ci w éwczesnych syste-
mach ideologicznych, co zaowocowac¢ mialo powstaniem matriarchalnej
organizacji spolecznej i kultu Wielkiej Bogini (Wiercinski 1981: 290-95;
1994: 196). Symbolika kultu Wielkiej Bogini w rozumieniu Andrze-
ja Wiercinskiego oscylowala wokot cial niebieskich takich jak Ksiezyc
iZiemia, wody oraz rozmaitych zwierzat (weza, ptakéw wodnych, krowy,
kozy, pszczoly, ropuchy, zaby). Dopelieniem dla Wielkiej Bogini byl jej
ityfalliczny kochanek przedstawiany pod postacia kozla, byka lub barana
(Wiercinski 1994: 199).

Koniec epoce matriarchatu przynie$¢ miat szereg czynnikéw, takich
jak eksplozja demograficzna wywolana przez rewolucje neolityczng, po-
wstawanie pierwszych miast wraz z ich elitami wladzy, wywolane wzro-
stem gesto$ci zaludnienia nasilenie agresji miedzygrupowej i wewnatrz-
grupowej, rozwdj spolecznosci koczowniczych i handlu. Wywolaly one
w my$l omawianej teorii gwattowne oslabienie pozycji spolecznej kobiet.
Kult Wielkiej Bogini bylby zastepowany przez religie astrobiologiczne,
w ktorych przewodnia role peiliby mezczyzni skupieni w tajnych
zwigzkach spoleczno-religijnych. Same obrzedy ku czci Bogini, sg zda-
niem Wiercinskiego, kontynuowane takze w ramach religii astrobiolo-
gicznych - elity kaplanskie sg juz jednak w wiekszos$ci zmaskulinizowane
(Wiercinski 1981: 296; 1994: 199).

Na podstawie zaprezentowanego powyzej materialu mozemy stwier-
dzi¢, ze tym, co odrdznia postrzeganie matriarchatu i Wielkiej Bogini
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w polskiej nauce od tego, co znamy juz ze Zrodel anglosaskich, jest znacz-
nie silniejsza pozycja teorii bazujgcych na klasycznym ewolucjonizmie.
Jest tak nawet wtedy, gdy jak w wypadku prac Z. Krzaka, glownym zro-
dlem inspiracji zdaje sie by¢ brytyjski dyfuzjonizm. W odniesieniu do
prahistorii Polski méwi sie wiec nie o przyniesieniu patriarchatu jako ob-
cego wzorca kulturowego, ale o jego wyksztalceniu sie na lokalnym pod-
tozu w wyniku konkretnych przemian gospodarczych. Liczne nawigzania
do koncepcji Morgana wskazuja, ze wlaéciwym zrodlem takiego stanu
rzeczy jest ideologia marksistowska. Moze to by¢ przyczyna, dla ktorej
koncepcje te nie spotkaly sie do tej pory w naszym kraju ze zdecydowa-
ng krytyka i wciaz funkcjonuja w literaturze naukowej. Duze znaczenie
moze mie¢ takze to, ze na terenach naszego kraju prawie nie wystepuja
glowne kategorie zabytkow wigzanych tradycyjnie z kultem Wielkiej Bo-
gini i matriarchatem. Wyjatkiem moga by¢ tutaj grobowce megalitycz-
ne, ale w zwigzku z tym, ze znaczna ich cze$¢ zwiazana jest ze skupiona
zapewne na hodowli, kulturg pucharéw lejkowatych, nie moga by¢ one
jednoznacznie uznawane za $wiadectwo kultu Wielkiej Bogini. Zwo-
lennicy matriarchatu radza sobie z tym problemem na kilka sposobdéw.
Najprostszy z nich prezentuja ,klasyczne” prace archeologiczne takie jak
Prahistoria Ziem Polskich. Matriarchat i kult zenskich béstw plodnoéci
przypisywane sg tam bez dodatkowych wyjasnien najwcze$niejszym kul-
turom neolitycznym, a za uzasadnienie takiego pogladu musi wystarczy¢
stwierdzenie, ze wszystkie spolecznosci tej fali osadniczej posiadaty taki
wlasnie system kulturowo-religijny. Inny sposob obejscia tego problemu
odnajdujemy w pracach Zygmunta Krzaka, ktory patriarchat przypisuje
dopiero spolecznosciom schytkowego neolitu, a grobowce kultury pu-
charow lejkowatych uznaje za §wiadectwo funkcjonowania na ziemiach
dzisiejszej Polski matriarchalnej religii megalitycznej. Ostatnig strate-
gia, jaka obserwujemy, jest skupienie sie na materialach z rejonu ba-
senu Morza Srédziemnego i Europy Zachodniej. Dotyczy to zwlaszcza
najnowszych publikacji zwolennikdéw teorii matriarchatu (Sobkowski
2002; Krzak 1994, 2001; Szyjewski 2001). Pozwala to z jednej strony na
ominiecie problemu braku rodzimych materialéw mogacych zilustrowaé
ich poglady, z drugiej za$ strony pozwala na dos¢ selektywne korzystanie
z literatury przedmiotu przy jednoczesnym ograniczeniu prawdopodo-
bienstwa krytyki. Taki stan rzeczy jest szczego6lnie niepokojacy w zwigz-
ku z tym, ze zarébwno starsze prace propagujace omawiane w mojej pracy
koncepcje, i te najnowsze, o ktorych pisalem juz we wstepie, to zazwy-
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czaj obszerne pozycje o charakterze przegladowym lub wrecz podreczni-
kowym. Etnologia Religii A. Szyjewskiego jest na przyklad, jak wynika
z moich osobistych doswiadczen, glownym podrecznikiem do obo-
wigzkowego kursu o tym samej nazwie, prowadzonego przez jej autora
w Instytucie Religioznawstwa UJ. Wbrew temu, czego mozna by sie spo-
dziewac po tytule, dotyczy on gléwnie problemu protoreligijnych zacho-
wan prymatow i rekonstrukeji religii prahistorycznych. Nalezaloby wiec
oczekiwac, ze autor przygotowujac te stosunkowo nowa pozycje doko-
nat rzetelnej kwerendy. Tak niestety nie jest. Za przyklad niech wystar-
czy fakt, ze po$wiecajac osobny podrozdzial problemowi rekonstrukeji
systemu spoteczno-religijnego Catalhdyiik (Szyjewski 2001: 401-408),
ogranicza sie on w zasadzie do informacji zaczerpnietych z mocno juz
przestarzalych publikacji Mellaarta. Co ciekawe, praca ta spotkala sie
z pochlebnymi recenzjami i do tej pory nie zostala poddana publicznej
krytyce. Nie oznacza to jednak, ze matriarchat i Wielka Bogini funkcjo-
nuja tylko na pograniczu wlasciwej archeologii. W wydanej dwanascie
lat temu pracy Najdawniejsze dzieje ziem polskich antropomorficzne
figurki kobiece traktowane sg jednoznacznie jako przedstawienia Bogini
Matki (Kaczanowski, Kozlowski 1998: 33), a w odniesieniu do materia-
16w polskich uznawane sg za Swiadectwo magii ptodnosci lub wysokiej
pozycji kobiet w spoteczenstwie (Kaczanowski, Kozlowski 1998: 110).

O nieslabnacej pozycji omawianych w mojej pracy teorii §wiadczy
takze to, ze w cytowanej juz kilkakrotnie Encyklopedii Religii PWN (Ga-
dacz, Milerski 2003) odnajdujemy pie¢ artykutow, w ktorych matriarchat
i kult Wielkiej Bogini traktowane sa jako niepodwazalne etapy rozwo-
ju spoleczno-religijnego (Bator 2003; Chlewinski 2003; Koleff-Pracka
2003; Petka 2003; Szyjewski 2003) i tylko jedng krotka wzmianke pod-
wazajaca zasadno$c tego typu koncepcji (Trzcionkowski 2003). Sytuacja
taka $wiadczy o koniecznosci podjecia interdyscyplinarnej dyskusji do-
tyczacej problemu rekonstrukeji prahistorycznych systemow symbolicz-
nych, ze szczegdlnym uwzglednieniem problemu matriarchatu. Inaczej
musimy pogodzi¢ sie z faktem, ze nawet pod patronatem Polskiej Aka-
demii Nauk (tak jak jest to w wypadku prac Z. Krzaka) pojawia¢ sie beda
z pozoru wiarygodne prace, ktére przy blizszym ogladzie okazuja sie
tylko zlepkiem juz od dawna nieaktualnych teorii polgczonych w bel-
kotliwa calo$¢ przez autora, ktéry wydaje sie by¢ zupelnie pozbawiony
krytycznego podejs$cia do wlasnych prac, a przede wszystkim poczucia
odpowiedzialno$ci wobec ich czytelnika.
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Koncepcja matriarchatu nalezy do jednych z najstarszych i najdtuzej
funkcjonujacych teorii wypracowanych przez antropologie. Analiza Zr6-
del historycznych, jak i badania etnograficzne nie potwierdzajg istnienia
w jakimkolwiek okresie dziejow takiej formacji spoleczno-kulturowe;j.
Mozna wiec z duzym prawdopodobienstwem stwierdzi¢, ze zar6wno po-
jecie matriarchatu, jak i patriarchatu to tylko pewne konstrukcje teore-
tyczne i ideologiczne wyroste na gruncie europejskiej filozofii i nauki.
Podobnie ma sie rzecz z koncepcja Wielkiej Bogini. Idac za propozycja-
mi Andrzeja Wiercinskiego mozemy stwierdzi¢, ze kobiecos¢ jako taka
niesie za sobg olbrzymi potencjal symboliczny. Nie oznacza to jednak,
ze wszystkie jego aspekty sg realizowane w sposob absolutny i koniecz-
ny. Chociaz w r6znych systemach eligijnych funkcje bostw kobiecych sa
niezwykle wszechstronne, nie udalo sie do tej pory odnalezé systemu,
w ktorym bogini petlnitaby wladze absolutna. Z drugiej jednak strony, na-
wet w ,,patriarchalnych” religiach pochodzenia semickiego pierwiastek
zenski odgrywa spore znaczenie. Sprowadzanie postaci takich Maria,
Sophia czy Fatima do roli przezytkéw ,matriarchalnego monoteizmu”
zdaje sie by¢ nie tylko nieuzasadnione, ale jest przedewszystkim raza-
cym uproszczeniem skomplikowanych relacji zachodzacych w obrebie
systeméw symbolicznych.

Nie podlega dyskus;ji, ze biologiczny, a co za tym idzie takze spolecz-
ny potencjal obu plci jest odmienny. Poczynajac od najbardziej oczywi-
stych réznic zwigzanych z rolg w procesie rozmnazania, poprzez réznice
w wydolnoéci miesni i odpornoéci organizmu na rézne kategorie stresu,
predyspozycje do zachowan agresywnych, zdolno$ci percepcyjne i przy-
swajania odmiennych typow informacji, a na sklonnosciach do zacho-
wan altruistycznych i prospotecznych koniczac. Hilda i Seymour Parker
podsumowuja te réznice nastepujaco: Females were adapted to assu-
me a central role in reproduction and socialization in human sociality,
while man adaptations were particularly suited to agonistic, explora-
tory, and strenuous responses (Parker, Parker 1979: 296).

Znaczenie kazdej z tych kategorii jest odmienne w zaleznoéci od sze-
regu czynnikow kulturowych i Srodowiskowych, jakim podlega dana
populacja. W sposob oczywisty inne zachowania beda promowane
w spoteczno$ciach kopieniaczych, inne wéréod nomadycznych plemion
pasterskich, inne wreszcie wérdd nastawionych na gospodarke towiecka
spolecznosci dalekiej ponocy. Nie wydaje sie jednak, zeby normy kul-
turowe, majace jako takie charakter adaptacyjny (zob. Sohtysiak 2001,



70
Wiercinski 1994: 71-86) mogly promowaé tworzenie systemoéow ideolo-
gicznych calkowicie degradujacych pewne kategorie zachowan, a tym
bardziej ich cale kompleksy. Dzialanie takie ograniczaloby zdolnos¢ re-
agowania danej populacji na nieprzewidziane zmiany $rodowiskowe.

Te elementarne trudnosci, na jakie napotyka kazdy zwolennik kon-
cepcji matriarchatu i Wielkiej Bogini, i nie tylko one, byly przyczyna
ich wielokrotnej krytyki. Jak juz jednak wykazalem, nie spowodowaly
one ich trwalego zarzucenia. Zeby wiec w pelni zrozumieé podstawy ich
popularnoéci konieczne jest glebsza analiza. Na podstawie zaprezen-
towanych przeze mnie informacji mozliwe staje sie wydzielenie trzech
zasadniczych faz rozwoju interesujacych mnie teorii. Z kazdym etapem
wigza sie odmienne czynniki wplywajace na ich popularno$¢ i odmienne
strategie ich uzasadniania.

Pierwszy etap moze by¢ datowany na okres 2 pol. XIX wieku i jest
bezposrednio zwigzany z rozwojem ewolucjonizmu klasycznego. Na
jego bazie wyksztalcily sie zaréwno archeologia, jak i antropologia
w dzisiejszym rozumieniu tych terminéw. Powstala wtedy koncepcja
uniwersalnych faz rozwoju ludzko$ci. Za najwcze$niejsza faze uznawa-
no powszechnie stan nieuregulowanej swobody seksualnej w pozba-
wionych rzeczywistej organizacji spotecznej gromadach ludzkich. Za
szczytowy etap rozwoju cywilizacji uwazano 6éwczesne spoleczenstwo
europejskie, uznawane jednocze$nie za zdominowane przez mezczyzn.
Badania etnograficzne przyniosly szereg informacji o spoleczno$ciach,
w ktorych pozycja kobiet byl znacznie silniejsza, a pokrewienstwo
i dziedziczenie byly liczone w linii zenskiej. Zaczeto wiec uwazac, ze spo-
lecznosci te, okreslane mianem matrylokalnych, sa pozostaloécia po-
Sredniej fazy rozwoju ludzkos$ci, w ktorej decydujaca role spoleczng pel-
nily kobiety. Etap ten, za J.J. Bachofenem, przyjelo sie nazywa¢ mianem
matriarchatu, czyli prawa macierzystego. Brakowalo jednak zgodnoSci
co do mechanizmu, jaki stymulowal przejscie miedzy kolejnymi fazami
rozwoju organizacji spolecznych. Niektorzy badacze uwazali za Bacho-
fenem, ze byla to religia, inni za$, jak na przyklad L.H. Morgan, skupiali
sie na przemianach ekonomicznych i presji selekcyjne;.

Glownym czynnikiem wplywajacym na popularnosé tych teorii byt
fakt, ze szeroko pojmowana antropologia byla do poczatkow XX wieku
zasadniczo tozsama z ewolucjonizmem. Ich pelne odrzucenie byto moz-
liwe glownie dzieki wyksztalceniu sie ewolucjonizmu krytycznego, ktory
odrzucal naiwne przekonanie o istnieniu uniwersalnych, liniowo naste-
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pujacych po sobie faz rozwojowych. Duzo znaczenie mialo takze glebsze
zrozumienie istoty matrylinearnego systemu pokrewienstwa. Zgodnie
ze wspOlczesnym stanem wiedzy wydaje sie, ze nalezy go postrzegac nie
jako pozostalo$¢ po spolecznej dominacji kobiet, czy tez efekt niezna-
jomosci mechanizmu biologicznego poczecia i relacji pokrewienstwa
pomiedzy ojcem a jego potomstwem, ale jedna z mozliwych strategii
adaptacyjnych powstalych w wyniku przejScia pomiedzy gospodarka
zbieracko-lowiecka a prymitywna gospodarka wytwoércza. Matryline-
aryzm i matrylokalizm sa zjawiskami stosunkowo rzadkimi i wigza sie
one glownie z gospodarka kopieniacza, sa natomiast zupelnie nieznane
spotecznos$ciom zbieracko-towieckim (Fluehr-Lobban 1979: 346-47).

J. Sheper (1980) uwaza, iz wyksztalcenie sie takiego modelu organi-
zacji spolecznej jest efektem, wywolanego zmiang sytuacji ekonomicz-
nej, zmniejszenia wymagan udzialu mezczyzn w zapewnieniu utrzy-
mania potomstwu. Wprowadzenie ekstensywnej uprawy, niewielkich
i zlokalizowanych w poblizu osad p6l, pozwala kobietom na zapew-
nienie wystarczajacej iloSci pozywienia dla siebie i potomstwa, nawet
w wypadku niewielkich nakladéw ze strony mezczyzny. Co wiecej, moz-
liwe jest tworzenie grupowych mechanizmoéw opieki nad potomstwem,
co pozwala kobiecie na uzyskanie czasu niezbednego dla odmiennych
kategorii dzialan. Musimy jednak wzig¢ pod uwage inne czynniki. Osia-
dly tryb zycia, nawet polaczony z ekstensywna uprawg roslin, powoduje
znaczacy wzrost liczebnoSci grup ludzkich, wywolany zmniejszeniem sie
ograniczen dotyczacych liczby potomstwa. Sytuacja taka moze sie tak-
ze wigza¢ z og6lnym oslabieniem norm dotyczacych zachowan seksu-
alnych, a w konsekwencji do licznych narodzin dzieci spoza ustalonych
zwigzkow. Problemem moze sie wiec sta¢ kwestia inwestycji mezczyzny
w potomstwo, zwlaszcza, ze ekstensywna gospodarka kopieniacza nie
wymaga duzej liczby rak do pracy, a co za tym duza liczba dzieci nie jest
tak korzystna (a w skrajnych wypadkach moze prowadzi¢ do znaczne-
go obnizenia poziomu zycia) jak w przypadku rozwinietego rolnictwa.
W zwigzku z tym charakterystyczne dla spoleczefistw matrylinearnych
podkreslanie wiezi pomiedzy mezczyzna a jego najblizszg zenska krewnag
(zazwyczaj siostra) moze by¢ prostym rozwigzaniem takiego problemu.
Zjednej strony mezczyzna inwestuje w dzieci noszace znaczna czesc¢ jego
materialu genetycznego, mogac tym samym poming¢ problem biologicz-
nego ojcostwa, z drugiej za$ strony powstaje mechanizm zmuszajacy ko-
biete do utrzymania liczby potomstwa na racjonalnym poziomie. Nieza-
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leznie od tego, ktory z powyzszych czynnikow ma decydujace znaczenie
dla powstania matrylinearnej organizacji, mozemy stwierdzi¢, ze jest
ona sposobem na rozwigzanie konkretnych problemoéow adaptacyjnych.

Wréémy jednak do zwigzkéw pomiedzy ewolucjonizmem i teorig ma-
triarchatu. Zanim doszlo do weryfikacji zalozen lezacych u podstaw ewo-
lucjonizmu spolecznego i wyksztalcenia sie ewolucjonizmu krytycznego,
teoria ta zdazyta wywolaé szeroki oddZwiek i stala sie czeScig Swiadomosci
spolecznej. O zakresie oddzialywania tej teorii Swiadczy fakt, ze pomimo
jej odrzucenia na przelomie wiekow przez antropologéw, pozostala ona
w obrebie zainteresowan zaréwno archeologéw (A. Evans) jak i ruchu
feministycznego (J.E. Harrison). W okresie tym, rozpoczynajacym drugi
etap rozwoju omawianych przeze mnie teorii, duzego znaczenia zaczelo
nabiera¢ przekonanie o istnieniu przedhistorycznego kultu wszechmoc-
nej bogini plodnoséci i urodzaju. Bez watpienia koncepcja taka dobrze
sie wpisywata w rozwigzania proponowane przez Bachofena. Jesli wez-
miemy takze pod uwage popularno$¢ prac Langdona i Frazera w tym
okresie, nie dziwi to, ze tworzony przez archeologéw obraz spotecznos$ci
prahistorycznych zdominowany zostal przez wyobrazenia kultu bogini,
niejednokrotnie wspomaganej przez cyklicznie umierajacego mtodego
boga. Za organizacje spoleczng powigzana z takim systemem religijnym
uznano niemal automatycznie matriarchat, traktowany jednak juz jako
pewne tlo dla kultu Wielkiej Bogini. Przeniesienie matriarchatu na dal-
szy plan oraz przyjecie perspektywy dyfuzjonistycznej pozwolilo na cze-
Sciowe zignorowanie ustalen 6wczesnej antropologii. Nie bez znaczenia
jest takze pewna specjalizacja, jaka mozemy zaobserwowa¢ w antropo-
logii tego okresu, ktéra doprowadzila do czeSciowego wydzielenia ar-
cheologii jako osobnej dziedziny badan. Chociaz w krajach anglosaskich
proces ten nie mial i wcigz nie ma charakteru absolutnego, to na pewno
wplynat on spowolnienie obustronnego przeptywu informacji.

Jak wykazuja publikacje A. Evansa, juz na samym poczatku XX wie-
ku, a moze nawet wczesniej (zob. Hutton 1997: 93), za gléwne Zrodlo
potwierdzajace istnienie od gérnego paleolitu az do wezesnej epoki bra-
zu kultu Wielkiej Bogini uznawano antropomorficzne figurki kobiece.
W swej najbardziej skrajnej formie poglady takie wyrazil O.G.S. Craw-
ford, ktory niemal wszystkie pradziejowe wyobrazenia antropomorficz-
ne, w tym tez i te ewidentnie przedstawiajace mezczyzn (zob. Crawford:
fig. 20B), uznal za wizerunki wywodzacej sie z Bliskiego Wschodu bogi-
ni. Rozwinagl on takze koncepcje tzw. religii megalitycznej, uwazajac po-
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dobnie jak m.in. G. Daniel i J. Hawkes, ze struktury megalityczne nalezy
wigza¢ z kultem bogini.

Az do czasd6w wspoélezesnych argumentacja zwolennikow omawia-
nych przeze mnie koncepcji opiera sie na utozsamieniu wyobrazen ko-
biecego ciala lub jego elementow z przedstawieniami Wielkiej Bogini.
W takim ujeciu figurki i inne przedstawienia antropomorficzne zostaly
uznane za jednolita symbolicznie, zaré6wno w czasie jak i przestrzeni, sa-
moistng kategorie Zrodel. W efekcie ich interpretacja zostala zawieszona
w kontekstualnej prozni, a inne kategorie znalezisk byly w najlepszym
wypadku interpretowane w odniesieniu do tej przewodniej zdaniem
wielu badaczy kategorii Zrodel. W roku 1962 ukazal sie artykul Petera
J. Ucko, ktory skrytykowal taka linie interpretacji i pokazal, ze przynaj-
mniej dla materialéow z Egiptu, Krety i Bliskiego Wschodu hipoteza ta
nie jest prawomocna. Wedlug niego kompleksowa analiza figurek antro-
pomorficznych powinna sie skupia¢ na czterech podstawowych elemen-
tach: szczegélowej analizie samego znaleziska, badaniu jego kontekstu
archeologicznego, danych uzyskanych z Zrodel historycznych z danego
rejonu i wreszcie analizie Zrodel antropologicznych i etnograficznych
(Ucko 1962: 38). Jednym z gléwnym osiggnie¢ Ucko bylo zanegowanie
powszechnego przekonania o tym, ze figurki zenskie sg jesli nie jedyna,
to przynajmnie gléwna kategoria znalezisk. Przykladowo w materialach
z Knossos znajdowato sie 6 figurek przedstawiajacych mezczyzn (czy-
li posiadajacych zaznaczonego penisa), 33 figurki zenskie (o wyraznie
zaznaczonych piersiach) i 42 figurki o plci nieokre$lonej. Obszerna ka-
tegoria figurek o niemozliwej do okreslenia plci wystepuje takze w ma-
terialach z innych neolitycznych i chalkolitycznych stanowisk. Glownym
problemem jest albo ignorowanie figurek innych niz zenskie, albo na-
wet wlaczanie figurek nieokre$lonych do tej grupy. Poréwnujac czaso-
we i przestrzenne zréznicowanie kontekstu zenskich figurek antropo-
morficznych Ucko wykazal, ze figurki te nie moga by¢ traktowane jako
jednolita kategoria Zrodel i w zwigzku z tym dane uzyskane dla jednego
okresu i rejonu nie moga by¢ uogdlniane na wszystkie tego typu zna-
leziska. Jest to szczegoblnie istotne w wypadku prob okreslenia funkeji
struktury, w obrebie ktorej znajdowane sa figurki. Sama ich obecnosé
w zadnym wzgledzie nie oznacza, ze dany budynek spetnial funkcje sa-
kralne. W wypadku badan M. Gimbutas w Achilleionie fragmenty fi-
gurek znajdowane byly réwnie czesto, co szczatki zwierzece i roslinne
- w efekcie kazde niemal znalezisko bylo zwigzane z figurkami, co oczy-
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wiécie nie oznacza, ze kazde z nich mialo charakter sakralny (Meskell
1995: 82). Kolejnym bledem, jaki wykazal Ucko w dotychczasowym po-
dejéciu do badan nad figurkami antropomorficznymi, bylo oddzielanie
tych znalezisk od figurek zoomorficznych wykonanych z tego samego
materialu i pochodzacych z tego samego kontekstu (Ucko 1962: 44).

Badajac zrodla etnograficzne Ucko odnalazt szereg r6znych sposobow
wykorzystania figurek antropomorficznych. Moga one by¢ miedzy inny-
mi zabawkami, w takze takimi, ktore dzieci wykonywaly same na wlasny
uzytek, akcesoriami uzywanymi w rytualach inicjacyjnych, a takze ilu-
strujacymi opowieéci mityczne, wreszcie no$nikami wykorzystywanymi
w praktykach magii sympatycznej. Dla kazdej z tych kategorii zapropo-
nowat on rézne wyznaczniki poczynajac od materiatu, poprzez kontekst
i forme, na rozmiarach konczac (Ucko 1962: 48). Chociaz nie odrzucit
on ostatecznie mozliwoSci istnienia w badanych przez siebie kulturach
kultu Wielkiej Bogini, stwierdzil jednak, ze figurki antropomorficzne nie
moga by¢ Zrodlem potwierdzajacym taka hipoteze. Ta i kolejne prace
P. Ucko nie rozwiagzaly co prawda wszystkich probleméw zwigzanych
z interpretacja figurek antropomorficznych, ale pokazaly, ze traktowa-
nie ich jako przedstawien jednego, szeroko rozpowszechnionego bostwa
nie jest uzasadnione wynikami uzyskanymi w wyniku wnikliwej analizy
materiatu. Co wiecej, Ucko pokazal, jak wiele bledow metodologicznych
popelniaja zwolennicy takiej wlasnie interpretacji figurek antropomor-
ficznych. Publikacje Ucko uderzyly tym samym w podstawy, na jakich
opieraly sie teorie przypisujace prahistorycznym spolecznosciom euro-
pejskim koncepcje omnipotentnej Wielkiej Bogini. Nie wyczerpaly one
oczywiScie wszystkich problemo6w jakie nastrecza interpretacja figurek
antropomorficznych i tematyka ta jest takze wspodlcze$nie szeroko dys-
kutowana (zob. m.in. Bolger 1996; Frankel, Bolger 1997; Gill, Chippin-
dale 1993; McDermont 1996; Tallay 1987), wskazaly natomiast na ob-
szary badan, ktore zastuguja na szczegolng uwage.

Krytyka przedstawiona przez Petera Ucko i innych badaczy, takich
jak cho¢by Andrew Fleming, rozpoczyna trzeci i ostatni etap rozwoju
teorii bedacych przedmiotem mojej pracy. Stopniowo traca one zna-
czenie jako schematy wyjasniajagce w badaniach archeologicznych.
Jednocze$nie jednak wzrasta zainteresowanie nimi w obrebie kultury
masowej oraz pojawiaja sie ruchy religijne i spoleczne, takie jak Wic-
ca i ,duchowos$¢ feministyczna”, w obrebie ktorych kult pojmowanej na
rozne sposoby Wielkiej Bogini jest codzienng praktyka, a matriarchat
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postulowana przez nie organizacja spoleczng. Popularno$¢ tych organi-
zacji wérod przedstawicieli ruchéw kontrkulturowych i feministycznych
lat 60. 1 70. bazuje bez watpienia na zainteresowaniu, jakie wywotaly na-
ukowe i popularnonaukowe publikacje propagujace wizje prahistorycz-
nej dominacji kobiet. Koncepcja matriarchatu i Wielkiej Bogini staje sie
dla nich doskonalym narzedziem, pozwalajacym na legitymizacje wta-
snych pogladéw. Z takiej perspektywy ruch feministyczny staje sie juz
nie tylko sposobem na walke z dyskryminacja kobiet we wspodlczesnym
zachodnim spoteczenstwie, ale takze swoistym sposobem na przywro-
cenie sprawiedliwo$ci w sensie absolutnym poprzez przeniesienie walki
o prawa kobiet na plaszczyzne mityczng. Jak pokazata C. Eller (1991),
mit matriarchalnego okresu w dziejach ludzko$ci pozwala ruchowi femi-
nistycznemu na relatywizacje wspolczesnej, ,,patriarchalnej” organizacji
spolecznej. W jednym ze swoich artykuléow Kristen Hastrup przytacza
nastepujaca opowies¢ Indian Mataco:

Dawno temu nie bylo chrzescijan, lecz wszyscy, zaréowno przod-
kowie Indian Mataco, jak i chrzescijan, mieszkali w jednym domu.
W tym domu mozna bylo znalezé wszystko, od siekier i narzedzi po
konie i bydlo, a takze przepiekne stroje dla kobiet. Przodkowie chrzesci-
jan zabrali siekiery, narzedzia, konie, bydto i piekne stroje dla swoich
kobiet i odeszli, Indianom Mataco pozostawiajqc jedynie garnki, psy
1 troche innych mniej waznych rzeczy. To wlasnie dlatego chrzescijanie
maja teraz siekiery, narzedzia, konie, bydto i piekne stroje dla swoich
kobiet, natomiast Indianie Mataco sq biedni i majq jedynie gliniane
garnki, worki z caraguata i psy (Hastrup 1997: 22).

Tak jak Indianie Mataco wierza, iz kiedy$ (jakby to ujal Eliade ,in
illo tempore”), posiadali dostep do wszelkich pozadanych przez nich
dobr, tak i mistycznie nastawione feministki wierza, ze kiedys ludzie zyli
w idealnym, pokojowo nastawionym spoleczenstwie zorganizowanym
wedlug ,kobiecych” zasad, egzystujacym w zgodzie z otaczajacym je $ro-
dowiskiem. Bylby to czas, kiedy ludzka dzialalno$¢ skupiala sie wokot
sztuki i warto$ci estetycznych. Czas, kiedy powstalo rolnictwo, matema-
tyka, medycyna (Eller 1991: 283).

Czas, kiedy ludzie czcili Boginie Matke bedacg Zrodlem wszelkiego
dobra. Jednak pewnego dnia nadeszli mezczyZni niszczac wszystko co
stanelo im na drodze: wave after wave ofbarbarian invaders from the
barren fringes of the globe (...) who bring with them their angrygods
of thunder and war, and who everywhere leave destruction and de-
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vastation in thei rwake (Riane Eisler, The Chalice and the Blade: To-
ward a Partnership with the Earth, cyt. za Eller 1991: 286). Od tamtej
pory kobiety zyja w zniewoleniu, patriarchalni kaplani zakazali kultu
Bogini, a wladze sprawuja mezczyzni odbierajac tym samym kobietom
przynalezna im moc. Ludzie tocza wojny zabijaja sie nawzajem i niszcza
otaczajace ich $rodowisko, zabijajgc Matke Ziemie. Konieczne jest wiec
odrzucenie kultury patriarchalnych najezdzcéw i powrdt do dawnych
zasad, do zycia, jakie prowadzili ludzie w epoce matriarchatu, do kultu
Wielkiej Bogini. Jak pisze K. Hastrup (1997: 22) odrebnosé kulturowa,
lub etnicznosé opiera sie przede wszystkim na poczuciu wspélnej histo-
rii. Jesli brak jest wspdlnej historii, tradycja moze zosta¢ wynaleziona
by zadoséuczyni¢ wymogowi odrézniania sie. W przypadku wspolcze-
snego ruchu feministycznego tradycja, czy tez raczej, zgodnie ze stowami
C. Eller, ,,$wieta historia”, czekala juz gotowa. Stworzylo ja kilka pokoleni
antropologoéw i archeologow utrwalajacych w spoteczenstwie przekona-
nie o istnieniu u zarania europejskiej cywilizacji matriarchalnego spole-
czehstwa wyznawcdw Wielkiej Bogini. Swiadomo$¢ znaczenia tego faktu
miala juz przed blisko stu laty J.E. Harrison, a swych godnych nastep-
cow znalazla wérod badaczy takich jak R. Graves, J. Hawkes czy wreszcie
M. Gimbutas.

Wydaje sie jednak, ze postepujaca mitologizacja historii, z jaka mamy
do czynienia w przypadku teorii bedacych przedmiotem mojej pracy, jest
nie tylko efektem ich zwigzku z ideologia feministyczng sensu stricte, ale
jest tez odbiciem caloksztaltu europejskiej historii XX wieku. Na zwiagzki
pomiedzy biografia Marii Gimbutas a jej postrzeganiem ,Dawnej Euro-
py” zwrocila juz uwage Lynn Meskell (Meskell 1995: 78-79). Cytuje ona
jej nastepujaca wypowiedz: history is showing us between eight an ten
million women had die for her (the Goddess)... the wise people of the
time... so it reminds me of the same what happened in Stalin's Europe
when the cream of the society had to be removed and only fools were
left to live. What happened in the twentieth century is the greatest sha-
me of human history (Meskell 1995: 79). Wedlug Meskell obraz matriar-
chalnego spoleczenstwa napadnietego przez uzbrojonych najezdzcow
ze wschodu jest wyraznym odwzorowaniem wojennych do$wiadczen
Gimbutas. Je$li p6jdziemy dalej tym tropem, mozemy stwierdzi¢, ze
elementy biografii innych zwolennikéw teorii matriarchatu moga mie¢
takze duze znaczenie dla przyjetej przez nich perspektywy badawcze;j.
Dla przykladu, Robert Graves bral udzial w walkach pozycyjnych we
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Francji w trakcie pierwszej wojny Swiatowej. Konsekwencja wojennych
do$wiadczen bylo skrajne zalamanie nerwowe p6zniejszego autora ,,Bia-
lej Bogini”. Doswiadczenia takie mogly w znacznym stopniu wplynac
na perspektywe, z jakiej postrzegal on pdzniej opisywane przez siebie
najazdy barbarzynskich Indoeuropejczykéw na matriarchalne, osiadle
i pokojowo nastawione spolecznoSci neolitycznej Europy. Takze jesli
skupimy sie na ogélnym rozwoju interesujacych nas teorii, a nie indywi-
dualnych do$wiadczeniach poszczegblnych autoréw, mozemy zauwazyc
kilka interesujacych prawidlowos$ci. Glowna fala europejskich publikacji
propagujacych wyidealizowany obraz prehistorycznych, matriarchal-
nych spolecznoéci, pojawia sie w latach 40. i 50 ubieglego wieku. Trak-
towanie jej jako swoistej nostalgii za przedwojenng ,,niewinnoécia” moze
by¢ pewnym naduzyciem, chociaz nie mozna jej odrzuci¢ jako jednego
z czynnikow wplywajacych na popularno$é takiego obrazu przeszlosci.

Na uwage zashuguje takze to, ze jeszcze w pracach J.E. Harrison inwa-
zja patriarchalnych barbarzyncéw miata nadejsé nie ze wschodu, a z pot-
nocy (Hutton 1996: 93). Chociaz ciezko wyciagaé jakie$ dalej posuniete
wnioski z takiej informacji, ta swoista zmiana w waloryzacji kierunkéw
geograficznych moze by¢ uznana za wartg uwagi. Z perspektywy bowiem
Potwyspu Balkanskiego, wokot ktorego skupia sie wiekszo$¢ teorii zwia-
zanych z barbarzynska inwazja indoeuropejskich koczownikéw, péinoc
wydaje sie by¢, oczywiscie w wezszej skali, bardziej prawdopodobnym
kierunkiem inwazji niz wschoéd. Zmiana ta moze sie wiazaé z przyje-
ciem w po6zniejszych teoriach szerszej, ogdlnoeuropejskiej perspektywy,
moze by¢ takze reminiscencja nieustannego zagrozenia ze wschodu, czy
to przez sowiecka Rosje, czy tez przez faszystowskie Niemcy, jakie bez
watpienia mialo znaczacy wplyw na ksztaltowanie sie intelektualnego
klimatu Europy Zachodniej pierwszej potowy XX wieku.

Podsumowujgc dotychczasowe rozwazania jestem sklonny uwazac,
ze rozw0j interesujacych mnie koncepcji jest w istocie ksztaltowaniem
sie swoistego mitu historycznego w znaczeniu zblizonym do tego, jakie
nadal temu terminowi Jerzy Maternicki (1990). Teorie te byly i sg nie
tylko sposobami opisu i interpretacji przeszlo$ci, ale takze i terazniejszo-
$ci. Wykorzystywaly one i przetwarzaly elementy Swiatopogladu nauko-
wego, jednocze$nie jednak utrwalaly one te przekonania, ktére zostaly
juz odrzucone jako falszywe i nie majace oparcia w zrédtach archeolo-
gicznych, antropologicznych i etnograficznych. Koncepcja matriarchatu
i Wielkiej Bogini ze wzgledu na swoja specyficzna strukture doskonale
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odpowiada na potrzebe posiadania uogo6lnionego obrazu $wiata, a tym
samym staje sie elementem $wiatopogladu religijnego (zob. Wiercinski
1994). Wyjaénia ona w kategoriach mitycznych nie tylko wielkie zbrod-
nie XX wieku, ale takze skazenie $rodowiska, problem spolecznej po-
zycji kobiet i szereg innych zagadnien, wobec ktorych staje dzisiejsze
spoleczenstwo. Jako naukowcy musimy w takiej sytuacji odpowiedzieé
na pytanie, w jaki sposdb powinniSmy reagowaé na te obiektywnie fat-
szywe, subiektywnie zas (...) prawdziwe (Maternicki 1990: 71) przeko-
nania. Pomimo tego, iz spetlniaja one konkretna spoteczng role uwazam,
w przeciwienstwie do Tana Hoddera, ze odpowiedzialnos¢ archeologow
wobec spoleczenstwa polega nie na dostosowywaniu wynikow naszych
badan do potrzeb réznych ,grup interesow”, ale na dazeniu do uzyska-
nia kompleksowego i mozliwie obiektywnego obrazu badanej przeszio-
$ci. Uznajac jak Hodder skrajny relatywizm poznawczy, nie jesteSmy
w stanie w wiarygodny sposéb udowodni¢ zasadnosci prowadzonych
przez nas badan.

Dla wyznawcow Wielkiej Bogini neolityczne figurki beda tak czy ina-
czej przedstawieniami czczonego przez nich bostwa, a Catalhoyiik pozo-
stanie dowodem na istnienie neolitycznego matriarchatu. Natomiast dla
tych odbiorcow naszej pracy, ktérzy zainteresowani sa zrozumieniem
historii naszego gatunku, poprawne politycznie interpretacje przeszlosci
pozostana bezwarto$ciowe, méwiac wiecej o wspolczesnej sytuacji socjo-
politycznej niz o zyciu spoteczno$ci prahistorycznych, jak to zauwazyla
Lynn Meskell (1995: 74). W sytuacji takiej byloby niedorzeczne przezna-
czanie olbrzymich funduszy na prowadzenie badan archeologicznych,
ktore w rzeczywistos$ci nie przynosilyby nikomu zysku informacyjnego.

Niezaleznie od tego nie mozemy takze zapomina¢ do jak fatalnych
skutkéw doprowadzito w dwudziestym wieku podporzadkowanie arche-
ologii i antropologii rozmaitym ,grupom interesow”. Mozemy oczywi-
Scie uwazac czcicieli Wielkiej Bogini za grupe stosunkowo niegrozng.
Jesli jednak potraktujemy postulaty Hoddera konsekwentnie, bedziemy
zmuszeni do podporzadkowania wynikow naszych badan potrzebom
roznych kategorii odbiorcow, takze w sytuacji kiedy efekty takiego dzia-
lania moga by¢ co najmniej watpliwe etycznie. Jak pokazuja przyklady
takie jak sprawa ,Czlowieka z Kennewick”, prawa majace chronié wy-
brane grupy przed naduzyciami ze strony archeologéw i antropologéw
staja sie raczej elementem politycznych manipulacji ze strony réznego
rodzaju nacjonalistow.
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Badacze tacy jak Hodder, prowadzacy badania w krajach, w ktorych
nagminnie lamane sa prawa czlowieka, a mniejszo$ci narodowe podda-
wane sg cigglym represjom, powinni by¢ szczegblnie wyczuleni na pro-
blem politycznych manipulacji danymi archeologicznymi zwlaszcza, ze
granica pomiedzy archeologig a nacjonalistycznym obledem jest niejed-
nokrotnie niepokojaco krucha.

Wréémy jednak do gléwnego watku naszych rozwazan. Wzrastajaca
liczba zwolennikow takich ruchéw religijnych jak Wicca czy ,,duchowo$é
feministyczna” moze wywolywac uzasadnione obawy, ze w pewnym mo-
mencie, matriarchat moze sta¢ jedynym slusznym wyjasnieniem pew-
nych kategorii znalezisk. Nie oznacza to oczywiScie obawy przed femi-
nistycznym spiskiem, ale raczej uznanie argumentacji J.-F. Lyotarda,
ktory sugeruje, ze w zwiazku z duzymi wymaganiami technologicznymi,
a co za tym idzie finansowymi, we wspoélczesnej nauce prawdziwe staja
sie te koncepcje, ktore sa najlepiej finansowane (Hassan 1997: 1025).
A odpowiednie fundusze maja szanse uzyska¢ tylko te badania, ktére sa
polityczne poprawne.

Z takiej perspektywy, a takze majac na wzgledzie historie koncepcji,
ktore byly tematem mojej pracy, musimy uznaé¢ aktywne wspoétuczest-
nictwo w dyskusjach nad prahistoria i tworzeniu obrazu spolecznosci
prahistorycznyh w obrebie kultury masowej za jeden z gléwnych obo-
wigzkow wspolezesnych archeologéw. Spoteczny odbior naszych teorii
moze w odpowiednich okoliczno$ciach w rownym stopniu ksztaltowaé
interpretacje znalezisk archeologicznych, co samo znalezisko i meto-
dologia naszej nauki. Nie powinno to jednak oznaczaé¢ przyjecia post-
modernistycznego relatywizmu, ale raczej konieczno$¢ wyczulenia na
roznego rodzaju wplywy mogace znieksztalcac nasz obraz rzeczywistoSci
i podejmowanie stosownych krokéw w celu ich ograniczenia.
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