


Religia i wierzenia społeczeństw pradziejowych i wczesnego 
średniowiecza w świetle źródeł archeologicznych i sztuki

Glauben-Aberglauben und Religion der Ur und Frühgeschichtlicher Gesellschaften im 
Lichte der archäologischen Quellen und in der Kunst

 Religion and beliefs of prehistoric and early medieval societies in the light 
of archaeological sources and art

MUZEUM ARCHEOLOGICZNE W BISKUPINIE

KOMISJA ARCHEOLOGICZNA WROCŁAWSKIEGO ODDZIAŁU  
POLSKIEJ AKADEMII NAUK

INSTYTUT ARCHEOLOGII I ETNOLOGII POLSKIEJ AKADEMII NAUK

Biskupin, 30-31.08.2021

Streszczenia referatów pod redakcją
Bogusława Gedigi i Magdaleny Przymorskiej-Sztuczki

Muzeum Archeologiczne w Biskupinie
Biskupin 2021



Wydano w Muzeum Archeologicznym w Biskupinie 

ISBN 978-83-945256-9-9

Copyrights by individual authors 2021

Skład: Justyna Łuczka

Ilustracja na okładce: ryt naskalny ze stanowiska 1 Aspeberget Tanum w Szwecji 

		        (rys. Żanetta Pankowska-Gajek)

Symbole użyte w tle przy abstraktach są wykonane w oparciu o ornamenty z publikacji:  B. Gediga,  

D. Łaciak, B. Łydżba-Kopczyńska, M. Markierwicz, Świat kolorów garncarzy z rejonu Domasławia 

sprzed około 2800 lat, Wrocław 2017

Projekt okładki: Justyna Łuczka

Spis treści
Contents
Inhaltsverzeichnis

Anna Pałubicka
Sprawstwo magiczne i religijne a związek  przyczynowy............................................................
Magische und religiöse Täterschaft und kausaler Zusammenhang..............................................................

Henryk Mamzer
Pesymizm i poczucie niezakorzenienia w przeżyciu religijnym...................................................
Pessimismus und ein Gefühl der Nicht-Verwurzelung in der religiösen Erfahrung...................................

Danuta Minta-Tworzowska
Wyobrażenia archeologów na temat religii. Wybrane przykłady 
z polskiej archeologii w nieco szerszym kontekście.....................................................................
Ideen von Archäologen über Religion. Ausgewählte Beispiele aus der polnischen 
Archäologie in einem etwas größeren Kontext...........................................................................................

Adam Nobis
Człowiek i lew w czasoprzestrzeni znaczeń..................................................................................
Mensch und Löwe in der Raumzeit der Bedeutungen. Zusammenfassung.................................................

Andrzej P. Kowalski
Charakter religii wspólnot  późnoneolitycznych.  Interpretacja grobu 
zbiorowego KAK w Koszycach....................................................................................................
The nature of the religion of Late Neolithic communities. Interpretation of a mass grave 
in Koszyce from the Globular Amphora culture.........................................................................................

Danuta Żurkiewicz
Studnie, megality i depozyty. O niektórych aspektach wierzeń 
akwatycznych w  kulturze pucharów lejkowatych........................................................................
Wells, megaliths and deposits. On some aspects of aquatic beliefs in the Funnel Beaker culture.............

Clemens Eibner
Glaube und Aberglaube rund um die Scheibe von Nebra .............................................................
Wiara i wierzenia wokół tarczy z Nebra......................................................................................................

Tomasz Gralak
Kiedy światło nas dosięgnie. Ekspresja artystyczna i sposób 
widzenia świata w epoce brązu w Skandynawii............................................................................
Wenn das Licht uns erreicht. Künstlerischer Ausdruck und die Art die Welt 
zu sehen in der Bronzezeit in Skandinavien................................................................................................

  9
12

15
17

19

22

25
26

28

29

30
31

32
34

36

37



Václav Furmánek, Jaroslava Pavelková
Rozmýšlanie nad žiarovým pohrebiskom juhovýchodných popolnivový 
polí v Kyjaticiach...........................................................................................................................
The Thinking above cremation burial grounds of South-Eastern 
Urnfields in Kyjatice...................................................................................................................................
Przemyślenia nad ciałopalnym cmentarzyskiem z południowo-wschodnich  
pól popielnicowych w Kyjaticach...............................................................................................................

Luboš Jiráň
Heilige Berge des urnenfelderzeitlichen Böhmens .......................................................................
Święte góry okresu kultur pól popielnicowych w Czechach......................................................................

Sylwia Siemianowska
Znak-znaczenie-przekaz. Przedstawienia mitycznych postaci na ceramice 
Późnego Okresu Przejściowego i Późnego Horyzontu, Peru........................................................
Sign-Meaning-Message. Depictions of Mythical Figures on pottery 
from Late Transitional Period and Late Horizon, Peru...............................................................................

Józef  Szykulski, Jakub Wanot
Społeczności zbieracko-łowieckie strefy Andów. Wiara i religia w świetle 
źródeł archeologicznych................................................................................................................
Hunter-gatherer communities of the Andean zone. Faith and religion 
in the light of archaeological sources..........................................................................................................
    
Věra Klontza-Jaklova
Hot and crazy riders: Aegean charioteers and Eurasian horseback riders 
of the second millennium B.C. .....................................................................................................
Gorące koła i szaleni jeźdźcy: Woźnicy egejscy i jeźdźcy konni Eurazji 
z drugiego tysiąclecia p.n.e. .......................................................................................................................

Ewa Bugaj
Sceny tańca i muzyki na greckiej ceramice geometrycznej i próby ich interpretacji....................
Scenes of dance and music on Greek Geometric pottery and attempts to interpret them...........................

Hans Reschreiter, Kerstin Kowarik
Hallstatt – eine besondere Gemeinschaft in den Alpen.....................................................................
Hallstatt – szczególna społeczność w Alpach..............................................................................................

Małgorzata Markiewicz
Iluzja rozumienia. Rozważania o obrazach umieszczanych
na ceramice malowane z wczesnej epoki żelaza............................................................................
Die Illusion des Verstehens. Reflexionen zur visuellen Darstellungen 
auf bemalter Keramik der frühen Eisenzeit.................................................................................................

Louis D. Nebelsick
Mythen in der Situlenkunst/Myths in Situla art............................................................................
Mity w sztuce situl.......................................................................................................................................

Alexandrine Eibner
Wie können antike Schriftzeugnisse die Aussagen unserer archäologischen 
Quellen im Vergleich zu eisenzeilichen Bilddarstellungen erweitern............................................
Jak antyczne przekazy pisane mogą treści naszych źródeł archeologicznych 
poszerzyć w porównaniu do przedstawień obrazowych wczesnej epoki żelaza.........................................

Sylwester Czopek, Katarzyna Trybała-Zawiślak, Marcin Burghardt, 
Joanna Adamik-Proksa, Ewelina Ocadryga-Tokarczyk, 
Wojciech Rajpold, Tomasz Tokarczyk
Sacrum czy profanum?  Zolnik z grodziska z wczesnej epoki żelaza w Chotyńcu......................
Sacrum oder Profanum? Zolnik auf der früheisenzeitlichen Burg in Chotyń.............................................

Mikołaj Rychło
Przemiana idei boga starożytnych Germanów w świetle etymologii............................................
The transformation of the Germanic concept of god in light of etymology................................................

Kazimierz Grążawski
Między magią a religią. Wybrane aspekty wierzeń 
wczesnośredniowiecznych Słowian..............................................................................................
Between magic and religion. Selected aspects of early medieval Slavic beliefs........................................

Jan Mařík
Topografie sakrálních míst raně středověkých hradišť  v Čechách...............................................
Topography of sacral places of early medieval strongolds in Bohemia......................................................
Topografia miejsc sakralnych we wczesnośredniowiecznych warowniach w Czechach............................

Joanna Wawrzeniuk 
„Pogańskie” święte miejsca Podlasia w świetle dotychczasowych badań.....................................
„Pagan” sacred places of Podlasie in the light of current research..............................................................

Andrzej Buko
Oddziaływania Kościoła rusko-bizantyńskiego na przykładzie odkryć 
z wczesnośredniowiecznego Chełma.............................................................................................
Einflüsse der ruthenisch-byzantinischen Kirche am Beispiel von Funden 
aus dem frühmittelalterlichen Chełm...........................................................................................................

38

39

39

40
41

42

43

44

46

50

51

52
53

54
55

56

57

59
60

61

64

68
69

70
70

71
71

72
73
73

74
74

75

76



9

ANNA PAŁUBICKA
Instytut Filozofii 

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Sprawstwo magiczne i religijne a związek przyczynowy

	 Autorka stawia tezę, iż za sprawstwem magicznym i religijnym kryje się relacja między 
czynem ludzkim a jego skutkiem. Stosunek łączący działanie z jego skutkiem nie był rozpoznawany  
i uświadamiany jako wynik mocy sprawczej człowieka. Był opleciony kontekstem myślenia i działania 
magicznego, później religijnego. Moc działania była wyobrażana magicznie lub religijnie. Powstanie 
filozofii i jej rozwój w klasycznym okresie filozofii w starożytnej Grecji rozpoczyna namysł nad 
działaniem ludzkim. Wśród czterech przyczyn, na jakie wskazuje Arystoteles, dwie z nich i częściowo 
trzecia zawierają charakterystykę działania ludzkiego. Obowiązujące współcześnie rozumienie związku 
przyczynowego powstało w nowożytności (koncepcja Hume’a).
	 Wyróżniam dwa podstawowe zakresy aktywności ludzkiej: (1) skierowanej na utrzymanie 
organizmu ludzkiego przy biologicznym życiu oraz (2) aktywność skierowaną na współdziałanie z bliźnimi, 
by zaspokoić między innymi potrzeby biologiczne. Konieczność biologiczna przeżycia indywidualnego 
organizmu ludzkiego włączona zostaje w formy organizacji współpracy: w interakcje i komunikację, 
których stopień zdeterminowania biologicznego jest już bardzo problematyczny. Współdziałanie odbywa 
się z udziałem narzędzi, których wytwarzanie i przede wszystkim nabywanie umiejętności obchodzenia się 
z nimi u ludzi odbywa się w interakcjach komunikacyjnych. Biologicznie wymuszona aktywność człowieka 
uzyskuje formę kulturową, która sprowadza się do pielęgnowania (upraszczając) wzorów manipulowania 
wytworzonymi narzędziami, jak i ludźmi tworzącymi wspólnoty. Te dwa rodzaje aktywności kulturowej: 
(1) indywidualna każdego organizmu skierowana ku światu, oraz (2) interakcyjna: (a) nastawiona na 
zespołowe manipulacje przedmiotami oraz (b) wywierająca wpływ na ludzi (komunikacja) są obecne 
w każdej kulturze bez względu na rodzaj wspólnoty oraz okres historyczny i  poziom posiadanych 
umiejętności, aczkolwiek relacje łączące dwa rodzaje aktywności człowieka podlegają historycznej 
zmienności. Nadanie formy kulturowej biologicznie wymuszonej aktywności we wspólnocie ludzkiej jest 
równoznaczne z przestawieniem świata rządzącego się prawami natury na świat wytwarzany kulturowo. 
Determinanty biologiczne aktywności ludzkiej skrywają się, jak sądzę, w kulturze i zacierają swe czysto 
biologiczne korzenie. Np. biologiczna konieczność spożywania pokarmu zyskuje kulturową formę 
w postaci wzoru, który przybiera różne postaci w wspólnotach. Wspomniane różnicowanie dostrzegalne 
jest nie w tym, że organizm potrzebuje pokarmu, lecz w zakresie jak, co i kiedy się spożywa.
	 Stan badań nad myśleniem magicznym upoważnia do wskazania przynajmniej dwóch cech 
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zgodnie przypisywanych magicznemu wyobrażeniu świata: dynamiczność oraz  sympatheia, części tego 
świata łączy niewidzialna nić. Ludzie pierwotni działają tak, jakby wszystko to, co ich otacza pozostawało 
w ruchu, mogło samoistnie wywołać jakieś skutki.  Wyróżniane w tym świecie obiekty powiązane 
są niewidocznym dla nas związkiem, na który starożytni Grecy używali określenia: sympatheia.  
To połączenie wszystkiego ze wszystkim ożywiało całość ich wyobrażonego świata i każdy należący 
do niego element (animizm). Nic w tym świecie nie było przypadkowe, wszystko było powiązane  
ze wszystkim jakby niewidoczną dla nas nicią. Te powiązania dla badaczy, jak i przedstawicieli naszej 
kultury racjonalnie myślących są niezrozumiałe i niepojęte.  Nie uznajemy np. za realny związek, jaki 
zachodzi dla człowieka myślącego magicznie, między przebiegającym przez jezdnię czarnym kotem  
a nieszczęściem, które nas dotknęło.
	 Od czasów starożytnych pojęcie sympatii zmieniło dość radykalnie znaczenie. Współcześnie 
pojęcie sympatii używa się na określenie powinowactwa, przyjaznej (wspólnie odczuwającej) relacji 
łączącej dwie osoby bądź grupę osób. Zakres pojęcia sympatii został więc zawężony w stosunku do 
zakresu obowiązującego w starożytności. Coś jednak łączy oba znaczenia. Jest nią odczuwana siła, która 
wywołuje wspomniane oddziaływanie na siebie ludzi połączonych nicią sympatii1.  Moc oddziaływania 
nie była (i  nie jest) ani czysto fizyczna ani czysto mentalna, ale jednocześnie mentalno-fizyczna, 
psychiczna. Jest wiele koncepcji objaśniających ową energię psychiczną tkwiącą w sympathei.  Jedne  
z nich są czysto biologiczne, inne z nich cybernetyczne, są też fizyczne: wskazujące na oddziaływanie 
fal na wzór fali radiowej. W biologicznym wyjaśnianiu najczęściej doszukuje się wydzielania określonej 
substancji przez jeden organizm i odbierania jej przez drugi organizm. Wyjaśnienia fizyczne czy 
psychologiczne pozostają pod wpływem eksplanacji biologicznej i fizyko-chemicznej. Interesuje 
mnie sposób czy sposoby uświadamiania wspomnianej tajemniczej siły, będącej źródłem dynamizmu 
tkwiącego w starożytnej sympahtei, która jest dla mnie już kulturową  mocą. W pracy J.G. Frazera, Złota 
Gałąź, autora klasycznej koncepcji magii znajdujemy  następującą charakterystykę sympatii:
	 „Obie gałęzie magii, homeopatyczną i przenośną, można łatwo ująć pod ogólnym terminem magii 
sympatycznej, jako że obie zakładają, iż rzeczy wpływają na siebie na odległość na skutek pewnego  
tajnego powinowactwa, a impulsy przekazywane są za pośrednictwem czegoś, co moglibyśmy określić 
jako swego rodzaju niewidzialny eter, podobny do tego, którego istnienie postuluje współczesna nauka 
dla ściśle identycznych powodów, a mianowicie, w celu wytłumaczenia, w jaki sposób rzeczy mogą na 
siebie wzajemnie wpływać poprzez przestrzeń, która zdaje się pusta.”  (Frazer s. 38).
	 Obserwując silne przeżycie zauważam, iż doznający je w sposób automatyczny i bezrefleksyjnie 
podejmuje aktywność. Tak, jakby energia przeżycia została uwolnienia i  przekazana wyobrażenio-
działaniu. Działanie trafia i odbywa się w środowisku stworzonym przez kulturę (jestem „wrzucona” 
w kulturę), staje się działaniem na ogół uregulowanym obowiązującymi regułami działania, tworzącymi 
wzory kulturowe. Obłaskawiona przez kulturę pierwotna energia przeżycia może zostać ukierunkowana na 
osiąganie stawianych celów.  Silne emocje, stan wzburzenia emocjonalnego całego organizmu doprowadza 
do wyzwolenia aktywności i to nie przypadkowej lecz przebiegającej wedle wzorów kulturowych. 
Uwolniona energia przeżycia udziela się aktywności i wyobrażeniu świata, które towarzyszy działaniu. 

1	  Jeszcze w starożytności wspomniane oddziaływanie obejmowało nie tylko ludzi, ale i wszystkie przedmioty 
oraz zwierzęta, itp. Z chwilą ukonstytuowania dwusferowego obrazu świata, świadomości  (ducha) i materii, przyjęcia 
mechanicznej koncepcji przyrody oraz paralelizmu psychofizycznego, czyli od czasów Kartezjusza, w nowożytnym obrazie 
świta zasady magicznego myślenia nie uległy wyparciu z kultury europejskiej. Pielęgnowane były w praktyce codzienności 
w sferze poręczności, która nie była przedmiotem uwagi reflektującego ducha, a w tamtych czasach to filozofia nakreślała 
obszar o czym i jak ma myśleć wykształcony Europejczyk.

Wyobrażenie to jest przez działającego identyfikowane z rzeczywistością; nie odróżnia on wyobrażenia 
od realnego świata. Wyobrażenie nabiera cech dynamicznych zauważmy: „gdy jest nam zimno, natura 
jawi się jako okrutna i wroga”. Świat wyobrażony zaczyna istnieć w sposób dynamiczny i niezależnie 
od pierwotnego przeżycia i działania. Zatarty zostaje w pamięci związek między silną emocją a wzorem 
kulturowym i dynamicznym wyobrażeniem świata. Oddziaływania między elementami w dynamicznym 
w wyobrażeniu świata identyfikuję z  poszukiwanym sprawstwem magicznym. Dynamiczną postać 
mają wyobrażenia, jak i związki między nimi, a więc współwystępowanie ich i następowanie. Energia 
sprawstwa bierze się z przeżycia, jest jego pochodną i przerzucona została na wyobrażenie. W literaturze 
antropologicznej sprawstwo, o którym mowa odnotowane zostało pod nazwą zasady pars pro toto 
przypisaną myśleniu magicznemu.  Całość wyobrażenia i jego część i pozostają w relacji oddziaływania 
na siebie: np. Imię własne jest częścią człowieka, oddziałując odpowiednio na imię można wywołać 
skutki dotykające człowieka i odwrotnie.
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Anna Pałubicka

Magische und religiöse Täterschaft und kausaler Zusammenhang

	 Die Autorin stellt eine These vor, dass hinter magischer und religiöser Täterschaft eine Beziehung 
zwischen menschlicher Handlung und ihrer Auswirkung besteht. Dieses Verhältnis, die Handlung 
mit ihrer Wirkung verbindet, war nicht erkannt und bewusst gemacht als Folge der menschlichen 
Verursachungskraft. Verflochten war es mit dem Kontext des magischen und später religiösen Denkens 
und Handelns. Die Macht des Handelns stellte man sich magisch oder religiös vor. Die Entstehung der 
Philosophie und ihre Entwicklung in der klassischen Periode ihrer Geschichte im antiken Griechenland 
beginnt eine Reflexion über das menschliche Handeln. Von den 4 Gründen, die Aristoteles anführt, 
enthalten zwei davon und teilweise der dritte die Merkmale menschlichen Handelns. Das zeitgenössische 
Kausalitätsverständnis entstand in der Neuzeit (Humes Konzept).
	 Ich unterscheide zwei grundlegende Bereiche menschlicher  Aktivität: (1)  Aktivität die darauf 
gerichtet ist, den menschlichen Körper im biologischen Leben zu erhalten, und (2) Aktivität, die darauf 
abzielt, mit Mitmenschen zu interagieren, um unter anderem biologische Bedürfnisse zu befriedigen. 
Die biologische Überlebensnotwendigkeit des einzelnen menschlichen Organismus wird in die 
Formen der Kooperationsorganisation eingeschaltet: in Interaktionen und Kommunikation, deren Grad 
biologischer Bestimmung bereits sehr problematisch ist. Die Interaktion erfolgt unter Beteiligung von 
Werkzeugen, deren Herstellung und vor allem der Erwerb der Fähigkeiten zum Umgang mit ihnen beim 
Menschen in kommunikativen Interaktionen stattfindet. Biologisch erzwungene menschliche Aktivität 
nimmt eine kulturelle Form an, die darauf hinausläuft, (vereinfachende) Muster der Manipulation der 
hergestellten Werkzeuge und der Menschen, die Gemeinschaften bilden, zu kultivieren. Diese beiden 
Arten von kultureller Aktivität: (1) individuelle Aktivität jedes Organismus auf die Welt gerichtet und 
(2) interaktiv: (a) fokussiert auf die kollektive Manipulation von Objekten und (b) die Beeinflussung von 
Menschen (Kommunikation) sind in jeder Kultur vorhanden, ungeachtet der Art der Gemeinschaften 
sowie der historischen Periode und des Niveau der besitzten Fähigkeiten, obwohl die Beziehungen, die 
zwischen zwei Typen menschlicher Aktivität verbinden, einer historischen Variabilität unterliegen. Der 
biologisch erzwungener Aktivität in der menschlichen Gemeinschaft eine kulturelle Form zu geben, 
ist gleichbedeutend mit der Umstellung einer von Naturgesetzen beherrschten Welt auf eine kulturell 
produzierte Welt. Die biologischen Determinanten menschlicher Aktivität verbergen sich, meiner 
Meinung nach, in der Kultur und verwischen ihre rein biologischen Wurzeln. Zum Beispiel nimmt die 
biologische Notwendigkeit, Nahrung zu konsumieren, eine kulturelle Form in Form eines Musters an, 
das in Gemeinschaften unterschiedliche Formen annimmt. Die erwähnte Differenzierung macht sich 
spürbar nicht darin, dass der Körper Nahrung braucht, sondern im Hinblick darauf, wie, was und wann 
gegessen wird.
	 Der Stand der Forschung zum magischen Denken lässt uns mindestens zwei Merkmale aufzeigen, 
die dem magischen Weltbild durchweg zugeschrieben werden: Dynamik und sympatheia Teile dieser 
Welt sind durch einen unsichtbaren Faden verbunden. Primitive Menschen handeln so, als ob alles, was 
sie umgibt, in Bewegung sei, von selbst manche Auswirkungen veranlassen könnte. Die in dieser Welt 
unterschiedenen verwandten Gegenstände sind eine für uns unsichtbare Beziehung, für die die alten 
Griechen den Begriff sympatheia benutzten. Diese Verbindung von alles mit allem belebte ihre ganze 
imaginäre Welt und jedes dazugehörige Element (Animismus). Nichts auf dieser Welt war zufällig, alles 

war wie an einem als ob für uns unsichtbaren Faden mit allem verbunden. Diese Zusammenhänge sind für 
rational denkende Forscher und Vertreter unserer Kultur unverständlich und unbegreiflich . Zum Beispiel 
erkennen wir die Beziehung nicht als real an, die für einen magisch denkenden Menschen zwischen einer 
schwarzen Katze, die die Straße überquert, und dem Unglück, das uns widerfahren ist, stattfindet.
	 Seit der Antike hat der Begriff der Sympathie seine Bedeutung ziemlich radikal verändert. Heute 
wird der Begriff Sympathie verwendet, um Affinität, einer freundschaftlichen (gemeinsam gefühlten) 
Beziehung, die zwei Menschen oder einer Gruppe von Menschen verbindet, zu bestimmen. Damit ist 
der Anwendungsbereich des Sympathiebegriffs in Bezug auf dessen Geltungsbereich in der Antike 
eingeengt. Etwas verbindet jedoch beide Bedeutungen. Es ist die gefühlte Kraft, die die oben erwähnte 
Interaktion von Menschen verursacht, die durch einen Faden der Sympathie verbunden sind. Die Kraft 
der Einflussnahme war (und ist) weder rein physisch noch rein mental, sondern zugleich mental-physisch 
und psychisch. Es gibt viele Konzepte, die der Sympathie innewohnende psychische Energie erklären. 
Manche von ihnen sind rein biologisch, manche kybernetisch, deren andere auch physikalisch: Sie 
zeigen die Wechselwirkung von Wellen nach Art einer Funkwelle an. In der biologischen Erklärung sucht 
man am häufigsten nach der Freisetzung eines bestimmten Stoffes durch einen Organismus und dessen 
Aufnahme durch den anderen Organismus. Physikalische oder psychologische Erklärungen werden 
durch biologische und physikalisch-chemische Erklärungen beeinflusst. Ich habe Interesse an der Art 
und Weise, die Menschen auf die erwähnte geheimnisvolle Kraft aufmerksam zu machen, die die Quelle 
der Dynamik ist, die der alten symphateia innewohnt, die für mich bereits eine kulturelle Kraft ist. In der 
Arbeit von J. G. Frazer, The Golden Bough (Der goldene Zweig), Autor des klassischen Konzepts der 
Magie, finden wir folgende Charakteristik der Sympathie.
	 Beide Zweige der Magie, die homöopathische und die metaphorische, lassen sich leicht unter dem 
allgemeinen Begriff der sympathischen Magie formulieren, da beide davon ausgehen, dass die Dinge aus 
der Ferne durch eine geheime Affinität sich gegenseitig beeinflussn und dass die Impulse durch etwas 
übertragen werden, was wir als eine Art unsichtbaren Äthers definieren könnten, ähnlich dem, was die 
moderne Wissenschaft aus genau den gleichen Gründen postuliert, nämlich um zu erklären, wie sich 
Dinge durch einen leer erscheinenden Raum gegenseitig beeinflussen können (Frazer S. 38).
	 Wenn ich ein starkes Erlebnis beobachte, bemerke ich, dass der Erlebende, automatisch und ohne 
Reflexion Aktivität aufnimmt. So, als ob die Energie des Erlebnisses freigesetzt und auf Imagination-
Handlung übertragen worden wäre. Die Handlung trifft und findet in einer von der Kultur geschaffenen 
Umwelt statt (ich werde in die Kultur „hineingeworfen”), sie wird zu einer Handlung, die allgemein 
durch die geltenden Handlungsregeln geregelt wird, wodurch kulturelle Muster geschaffen werden. 
Durch die Kultur gezähmt, kann die Primärenergie der Erfahrung auf das Erreichen der gesetzten Ziele 
gerichtet werden. Starke Emotionen und der emotionale Zustand des gesamten Organismus führen zur 
Freisetzung von Aktivität, nicht zufällig, sondern nach kulturellen Mustern. Die freigesetzte Energie 
der Erfahrung beteiligt sich an der Aktivität und dem die Handlung begleitenden Bild von der Welt. 
Dieses Bild wird von dem Handelnden mit der Realität identifiziert; er unterscheidet das Bild nicht von 
der realen Welt. Das Bild nimmt dynamische Züge an, merken wir uns: „Wenn uns kalt ist, erscheint 
die Natur grausam und feindselig.” Die imaginierte Welt beginnt dynamisch und unabhängig von der 
ursprünglichen Erfahrung und Handlung zu existieren. Die Verbindung zwischen einer starken Emotion 
und einem kulturellen Muster und einem dynamischen Bild von der Welt geht in der Erinnerung verloren. 
Ich identifiziere die Wechselwirkungen zwischen den Elementen in der dynamischen Vorstellung von der 
Welt mit der gesuchten magischen Täterschaft. Vorstellungen haben eine dynamische Form, ebenso wie 
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Pesymizm i poczucie niezakorzenienia w przeżyciu religijnym 

	 Przekonanie, że życie każdego człowieka choćby nie wiem jak spełnionego jest nieuchronną 
porażką, wyraża nie tylko stan ducha epoki, w której zostało wypowiedziane (kołakowski 1984, 
s. 173). Zawierający się w nim niepokój, obawa człowieka o jego własny los, należy do odwiecznej 
kondycji ludzkiej; jest trwałą jej częścią od zarania dziejów.  Nawet wtedy, kiedy jest ono rozproszone 
w przygodności życia codziennego, kiedy pozostaje tylko rozpaczliwym i nieustającym pragnieniem 
życia. Chodzi o to, że są to słowa o utracie złudzeń, niejednokrotnie  przedstawiane za pośrednictwem 
obrazów, chciałoby się rzec,  lirycznych, komunikujących w istocie rzeczy o rozpaczy nad tym, że 
świat obfituje w kunsztowność pozbawioną sensu. Religia z kolei jest sposobem w jaki człowiek, mimo 
rozczarowania, ową rzeczywistość akceptuje, oznacza pogodzenie się z  losem; jest swego rodzaju 
„umiłowaniem losu”, wyrazicielem  amor fati. Jego akceptacja jest bowiem możliwa pod warunkiem  
uznania usensownionego porządku boskiego, inaczej - uznania porządku sakralnego. Tym samym, 
skoro jesteśmy świadomi nieuchronności swego losu, jego umiłowanie - amor fati jest równoznaczne  
z aktywnym i świadomym współtworzeniem własnej klęski (mejbaum 1983, s. 72). Pojawia się bowiem 
kłopotliwa sytuacja, sprzeczność między tym, do czego dążymy, a więc do posiadania nadziei na trwałą 
egzystencję a naturalnym porządkiem rzeczy – poczuciem jej nieuchronnej zbędności. Pesymizm 
i pozostające w związku z nim poczucie niezakorzenienia  spotykane od najdawniejszych czasów  
w religiach wielu kultur jest tego dobitnym wyrazem. To w nich zdaje się tkwić dająca się odnotować 
chęć ucieczki od rzeczywistości, od miejsca, w którym  aktualnie jesteśmy. W związku z czym w wielu 
filozofiach, zarówno w starożytności jak i w średniowieczu, pojawia się przekonanie, że nie jesteśmy 
stąd, że nasze miejsce jest  „gdzieś indziej”, nie należy do tego, lecz do całkiem innego świata, do innego 
miejsca i czasu. Wywołane w taki sposób poczucie niezakorzenienia powoduje, że „teraz i tutaj”, to czas 
i miejsce, z którego należy albo zawrócić do owego mitycznego, wyidealizowanego punktu wyjścia, 
do rajskiego ogrodu szczęśliwości,  lub uciec w przyszłość, drogą doskonalenia siebie by być bliżej 
boskiego ideału, inaczej mówiąc -  w transcendencję. 
	 Zawrócić lub uciec w przyszłość, pozostawiając za sobą teraźniejszość, to – przypomnijmy - 
strywializowana postać dwóch różnych koncepcji dziejów. Pierwsza z nich, właściwa starożytności greckiej 
i rzymskiej jest wyrazem opartej na powtarzalności zjawisk przyrody cyklicznej koncepcji dziejów, 
tkwiącej korzeniami w głębokiej archaiczności społeczeństw „zimnych”, by użyć terminologii  

die Beziehungen zwischen ihnen und damit ihre Koexistenz und Abfolge. Die Handlungsenergie kommt 
aus der Erfahrung, ist deren Ableitung und wurde auf das Bild übertragen. In der anthropologischen 
Literatur wurde die fragliche Täterschaft unter dem Namen des pars pro toto-Prinzips erwähnt, das dem 
magischen Denken zugeschrieben wird. Das ganze Bild und ein Teil davon bleiben in der Beziehung 
der gegenseitigen Beeinflussung: zum Beispiel ist ein Eigenname Teil eines Menschen, mit dem Namen 
entsprechend handelnd kann man Effekte erzeugen, die den Menschen berühren und umgekehrt.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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c. Lévi-Straussa. Druga natomiast, to wywodząca się z tradycji judeochrześcijańskiej linearna koncepcja 
dziejów, upływających wraz z upływem czasu. Mimo istotnej między nimi różnicy, łączy je wspólny 
motyw – niepewność chwili, w której człowiek żyje. „To, że jesteśmy ‘gdzie indziej’ zakłada od zarania 
dziejów religii, że jest gdzieś takie miejsce, do którego przynależymy, że żyjemy na wygnaniu; być nie 
tu jest odwieczną kondycją ludzką na tym padole” (kołakowski 1990, s. 38). Ten brak zakorzenienia 
dotyczy nie tylko społeczeństw archaicznych. Znajdujemy go w kulturze grecko-rzymskiej, w czasach 
średniowiecza a  także w epoce nowożytnej, sięgającej całkiem bliskich nam czasów, w których sami 
jesteśmy usytuowani,  „tu i teraz”. Poszukiwanie pewności nie tylko znajduje się u podstaw koncepcji 
dziejowych; jest głównym motorem aktywności człowieka. Greckie askholia, „niepewność”, to słowo, 
którym arystoteles określał wszelką aktywność.
	 Obydwie koncepcje dziejów, wyrażane z jednej strony powrotem do rajskiego złotego wieku, 
z drugiej zaś ucieczką w przyszłość, są bowiem ufundowane na utracie poczucia pewności i w związku z tym 
na wszechogarniającym lęku człowieka. Różnica między grecką a chrześcijańską (judeochrześcijańską) 
metafizyką polega na tym, że pierwsza z nich – jak pisze bielik-robson w ślad za kierkegaardem - sytuuje 
swoją wieczność w  przeszłości, do której jest tylko jedna, z góry ustalona droga – przypomnienie 
(mnemosyne); druga natomiast w niewiadomej przyszłości. W jednym i drugim przypadku lęk staje się 
czynnikiem porządkującym rzeczywistość w taki sposób, że jakiekolwiek wyjście poza ów porządek 
staje się niezwykle utrudnione. Każdorazowe zejście z  metafizycznie wytyczonej drogi powoduje 
utratę sensu wraz z ponowną utratą poczucia pewności, potęgującą znacznie większe aniżeli uprzednio 
uczucie lęku. Metafizyka jest mitem osłabiającym lęk. Metafizyczna ucieczka od teraźniejszości, nie 
jest wszakże ucieczką w ponadczasową rzeczywistość pozajęzykową. Mówimy o niej w języku, a więc 
w kulturze w której sami partycypujemy – tu i teraz. Jeżeli wobec tego nie ma innych dziejów poza 
interpretacją, pozostaje nam więc teraźniejszość, w której sami jesteśmy usytuowani i w której owe 
dzieje interpretujemy, kierując się naszą autokreacyjną postawą.

Henryk Mamzer

Pessimismus und ein Gefühl der Nicht-Verwurzelung 
in der religiösen Erfahrung

	 Die Überzeugung, dass das Leben eines jeden egal wie erfüllten Menschen ein unvermeidliches 
Scheitern ist, drückt nicht nur die Gemütsverfassung der Epoche aus, in der es gesprochen wurde 
(Kołakowski 1984, S. 173). Die darin enthaltene Angst, die Furcht des Menschen um sein eigenes Schicksal, 
gehört zum uralten menschlichen Zustand; es ist seit Anbeginn der Zeit ein dauerhafter Bestandteil davon. 
Auch wenn es zerstreut in die Kontingenz des Alltags ist, wenn es nur ein verzweifelter und unablässiger 
Durst nach Leben bleibt. Der Punkt ist, dass es sich um Worte über den Verlust von Illusionen handelt, die 
oft mittels, möchte man sagen, lyrischer Bilder dargestellt werden, die im Wesentlichen über Verzweiflung 
kommunizieren, dass die Welt voller bedeutungsloser Kunstfertigkeit ist. Religion wiederum ist die Art 
und Weise, wie der Mensch trotz seiner Enttäuschung diese Realität akzeptiert, bedeutet, sein Schicksal zu 
akzeptieren; es ist eine Art „Liebe zum Schicksal”, ein Exponent amor fati. Denn seine Akzeptierung ist 
möglich, vorbehaltlich der Anerkennung der sinnvoller wahrgenommenden göttlichen Ordnung, anders 
gesagt – der sakralen Ordnung. Hiermit, da wir Zeugen sind der Unvermeidlichkeit unseres Schicksals, ist 
Liebe zu ihm- amor fati gleichbedeutend mit einer aktiven und bewussten Mitschaffung unserer eigenen 
Niederlage.(Mejbaum 1983, S. 72). Denn es entsteht eine unangenehme Situation, ein Widerspruch 
zwischen dem, was wir anstreben, also auf eine dauerhafte Existenz Hoffnung haben, und der natürlichen 
Ordnung der Dinge – dem Gefühl ihrer unvermeidlichen Entbehrlichkeit. Der Pessimismus und die 
daraus resultierende Entwurzelung, die seit der Antike in den Religionen vieler Kulturen anzutreffen ist, 
ist ein deutlicher Ausdruck dafür. Es ist in ihnen, liegen scheint ein feststellbarer Wunsch der Realität 
zu entfliehen, von dem Ort, an dem wir uns jetzt befinden. Daher gibt es in vielen Philosophien, sowohl 
in der Antike als auch im Mittelalter, die Überzeugung, dass wir nicht von hier sind, dass unser Platz 
„irgendwo anders” ist, dass er nicht zu dieser, sondern zu einer ganz anderen Welt gehören, an einen 
anderen Ort und zu einer anderen Zeit. Die auf diese Weise hervorgerufene Entwurzelung bewirkt, dass 
„jetzt und hier” die Zeit und der Ort ist, von dem aus man entweder zu diesem mythischen, idealisierten 
Ausgangspunkt, in den himmlischen Garten des Glücks, zurückkehren oder durch Selbstverbesserung 
in die Zukunft flüchten sollte, um dem göttlichen Ideal näher zu sein, mit anderen Worten – in die 
Transzendenz.
	 Umzukehren oder in die Zukunft zu fliehen, die Gegenwart hinter sich lassend,  ist - erinnern 
wir uns - eine trivialisierte Form zweier unterschiedlicher Geschichtskonzepte. Das erste von ihnen, 
spezifisch für die griechische und römische Antike, ist Ausdruck eines zyklischen Geschichtskonzepts, 
das auf der Wiederholung von Naturphänomenen basiert und in der tiefen archaischen Natur „kalter” 
Gesellschaften verwurzelt ist, um die Terminologie von C. Lévi-Strauss zu benutzen. Das zweite ist 
jedoch die aus der jüdisch-christlichen Tradition stammende lineare Auffassung von Geschichte, die im 
Laufe der Zeit vergeht. Trotz des erheblichen Unterschieds zwischen ihnen haben sie ein gemeinsames 
Thema - die Ungewissheit des Moments, in dem  Mensch lebt. „Die Tatsache, dass wir ‚woanders‘ sind, 
impliziert seit Anbeginn der Religionsgeschichte, dass es einen Ort gibt, wo wir hingehören, dass wir 
im Exil leben; nicht hier zu sein ist der ewige menschliche Zustand in diesem „Jammertal“ (Kołakowski 
1990, S. 38). Dieser Mangel an Verwurzelung betrifft nicht nur archaische Gesellschaften. Wir finden 
es in der griechisch-römischen Kultur, im Mittelalter sowie in der Neuzeit, in die Zeit ganz nah bei uns 
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reichend, in der wir uns befinden, „hier und jetzt”. Die Suche nach Gewissheit befindet sich nicht nur 
an der Wurzel der Auffassungen der Geschichte; es ist der Hauptantrieb der menschlichen Aktivität. Das 
griechische Wort askholia, „Ungewißheit“, ist das Wort, mit dem Aristoteles jegliche Aktivität beschreibt.
	 Beide Komzepte der Geschichte, die sich einerseits durch eine Rückkehr ins goldene Zeitalter 
des Paradieses und andererseits durch eine Flucht in die Zukunft ausdrücken, beruhen nähmlich auf dem 
Vertrauensverlust und damit auf der des Menschen überwältigenden Angst. Der Unterschied zwischen 
griechischer und christlicher (jüdisch-christlicher) Metaphysik besteht darin, dass die erste – wie Bielik-
Robson in Anlehnung an Kierkegaard schreibt – ihre Ewigkeit in die Vergangenheit legt, zu der es nur einen 
vorgegebenen Weg gibt – Erinnerung (Mnemosyne); die zweite jedoch in einer unbekannten Zukunft. 
In beiden Fällen wird die Angst zu einem Faktor, der die Realität so ordnet, dass irgendein Versuch 
über diese Ordnung hinauszugehen extrem schwierig wird. Jedesmaliges Verlassen des metaphysisch 
markierten Weges verursacht einen Sinnverlust mit dem erneuten Verlust der Gewissheit, der das viel 
stärkere als zuvor Angstgefühl noch verstärkt. Metaphysik ist ein die Angst schwächender Mythos. Eine 
metaphysische Flucht aus der Gegenwart ist jedoch keine Flucht in eine zeitlose außersprachliche Realität. 
Wir sprechen über sie in der Sprache und damit in einer Kultur, an der wir selbst teilhaben – hier und 
jetzt. Wenn es somit also keine andere Geschichte als die Interpretation gibt, bleibt uns die Gegenwart, in 
der wir uns befinden und in der wir sie interpretieren, geleitet von unserer Selbstschöpfungshaltung.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz

DANUTA MINTA-TWORZOWSKA 
Wydział Archeologii  

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Wyobrażenia archeologów na temat religii.
Wybrane przykłady z polskiej archeologii w nieco szerszym kontekście

	 W niniejszym tekście przedstawię idee, które stanowiły fundament badań nad religiami 
pradziejowymi, powołanymi do życia w ubiegłym wieku (XX wieku) i w ostatnim czasie. Skoncentruję się 
głównie na poglądach polskich archeologów, ukazując wpływy z innych krajów lub ich brak. Poczynając 
od określenia własnego, w dużej mierze konstruktywistycznego światopoglądu, żywię przekonanie, że 
wiedza gromadzona przez archeologów na temat „religii” nie opiera się w istocie na danych i faktach, ale 
na świadomych lub nieświadomych przypuszczeniach. Do prac o religii podchodzę dość ostrożnie z tego 
względu, że  bazują one na etnografii i folklorze, a te nie stanowią „prawdziwego” źródła wiedzy na temat 
czasów tak odległych jak pradzieje. Z większym przekonaniem podchodzę do tych prac, które odwołują się do 
określonej metodologii. Jeśli badacz ma ambicje pisania o religii pradziejowej to musi sobie zdawać sprawę, 
że chodzi o „religię bez źródeł”, dlatego wszelkie rozważania wymagają określenia ram metodologicznych 
i teoretycznych. Dla każdego etapu archeologii i jej stanu badań nad kwestiami światopoglądowymi 
przyjmuję, że:  a) dyskusje dotyczące modelu uprawiania archeologii  są pomocne dla rozważań na temat 
„archeologii religii”, a także, że b) dyskusje te stanowią teoretyczne tło, na podstawie którego można 
określać stan badań archeologicznych w ogóle. Nie byłyby one możliwe bez prac na temat religii, np.  
C. Levi-Straussa (1958), czy G. Dumézila (1973; 1977). Wprawdzie uczeni ci stworzyli głównie podstawy 
odczytania mitów to jednak są one pomocne dla „archeologii religii”, którą będę rozumiała jako badającą 
przejawy obrzędowości, miejsca obrzędów, kultu, oddzielania przestrzeni  lub nie od sacrum, a siła 
rzeczy mniej koncentrującą się na mitach. 
	 Istotna będzie dyskusja z paradygmatami odnoszącymi się do religii, zwłaszcza z fenomenologią 
XIX wieczną, a ugruntowaną w XX wieku  przez M. Eliadego, którego poglądy miały ogromny wpływ 
na archeologów i wprowadzanie do archeologii idei człowieka religijnego (homo religiosus). Dlatego 
istotne jest oddzielenie tradycyjnego podejścia w archeologii religii, rozpoczynającego się od kulturowo-
historycznego (idea kręgu kulturowego) poprzez dekonstrukcję poglądów M. Eliade do koncepcji 
uniwersalnego „my”. Z pewnością te podejścia są praktykowane do dzisiaj, ale oceniam podejście 
jako „tradycyjne”, jeśli opiera się na pojęciach z XIX i pierwszej połowy XX wieku. Jednak nowsze, 
aktualne- postmodernistyczne podejścia, choć nie są wyraźnie wyodrębnione, nabrały tempa w ciągu 
ostatniej dekady (często oparte są również na  wcześniejszych dyskusjach). W ponowoczesnym świecie 
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wiele niezgodnych paradygmatów współistnieje obok siebie (na zasadzie side-by-side). Gdyby jednak 
starać się wyłonić dwie zasadnicze perspektywy to jedna stara się ujmować zjawiska wierzeniowe/
rytuały w perspektywie całości kultury, nierozerwalności i powiązań wszelkich zjawisk i procesów 
w kulturze, z kolei druga perspektywa umieszcza te zjawiska w centrum uwagi, często w oderwaniu 
od pozostałych dziedzin życia, milcząco zakładając, że jest to swoisty, rządzący się własnymi prawami 
fenomen społeczny i kulturowy. 
	 Zakładam, co nie jest już szczególną nowością,  że sytuacja indywidualna badacza, „szkoła” z jakiej 
się wywodzi, cząstka kultury, która go ukształtowała, sprawiają, że dokonuje on wyboru takiej, a nie innej 
teorii. Dlatego wytworzona wiedza na temat rytuału jest tego przejawem i swoistym entanglementem. 
W polskiej sytuacji była ona silnie sterowana światopoglądem chrześcijańskim, a z drugiej strony wymową 
odkryć religii społeczności pierwotnych (np. afrykańskich,  Indian), co uświadomiło archeologom, że 
istnieje wiele rodzajów „religii”.  Te dwie przeciwstawne perspektywy znajdowały specyficzny wyraz  
w pracach polskich archeologów. Wpływ na te poglądy miał również kontekst od XIX wieku, a zwłaszcza  
1 połowę XX wieku, do lat 70. tych,  jaki stanowiła nauka niemiecka, austriacka, francuska (Leroi-Gourhan 
1966). Natomiast od lat 80.tych XX wieku i w nowym tysiącleciu- zasadniczo dominuje teoria anglo-
amerykańska. Nie można również ignorować barier językowych, które nie były w pełni pokonywane,  
a więc i wpływ myśli rodzimej jest istotny, nie tylko z powodu owych granic. Na tym poziomie widoczny 
jest skomplikowany konglomerat poglądów, co w praktyce archeologów zaznacza się najwyraźniej. 
Dlatego ujęcia religii pradziejowych są świadectwem czasów, kiedy powstawały. Ich ważność 
wynikała w dużej z ducha czasów, chociaż w tej samej epoce ścierały się różne poglądy, perspektywy 
poznawcze. Dlatego odniosę się do prac poczynając od W. Antoniewicza (1949), poprzez prace  
B. Gedigi (1970; 1978; 1989; 2012), L. Łuki (1973), W. Szafrańskiego (1964; 1971), S. Urbańczyka (1972), 
J. Żaka (1974) po prace J. Woźnego (1997;1998; 2005), P. Urbańczyka (1995), A. P. Kowalskiego (2001),  
A. Mierzwińskiego (2012), oraz M. Kwapińskiego (2020), czy D. Sikorskiego (2018), jak i wielu innych 
badaczy nie tylko młodszego pokolenia. Pobieżne przyjrzenie się poszczególnym pracom wskazuje,  
że jedni badacze piszą o „religii”, inni o „myśleniu magicznym”, „mitycznym”, nie używając wówczas 
słowa religia. Oznacza to, że znajdują się w gruncie odmiennych paradygmatów, pisząc je w podobnym 
czasie.
	 W niniejszym tekście używam terminu „wyobrażenia”, który sugeruje pewną „fantazję”, „fikcję” 
narracyjną, rozumianą jednak jako refleksja nad religią, magią, rytuałem,  powiązaną z danym czasem, jako 
coś co zostało ukształtowane, wytworzone w tym czasie i polega na wyłonieniu i połączeniu źródeł, teorii, 
argumentacji w określonej narracji (por. np. Clifford 1986). Jest to forma świadomości, która przedstawia 
swój przedmiot jako wyobrażony, czyli nieobecny. To nie kto inny tylko archeolog tworzy powiązania 
między rzeczami wydobywanymi z przeszłości, nadając im sens w  teraźniejszości, także religijny/
rytualny (por. m.in. Shanks & Tilley 1992; Holtrof 2010). Starając się nieprzerwanie wydobywać owego  
człowieka „uwięzionego” w źródłach archeologicznych jak i w narracji archeologa (Minta-Tworzowska 
2008). Czyli nadaje sens przeszłości, która jest już nieobecna; może być jedynie wyobrażona. 
	 Sam termin religia stał się dość wcześnie niejednoznaczny, wręcz mylący (Sharpe (1975) i dlatego 
nie ma on jednego znaczenia i jest powiązany z innymi określeniami (Insoll 2011). A na dodatek należy  
mieć świadomość, że mamy do czynienia z konstruktami kulturowymi na temat religii, również w archeologii. 
Starając się znaleźć zadowalające rozwiązanie zwracam się w kierunku perspektywy „emic” – „etic” 
i ich relacji do języka obserwacyjnego archeologii, która w tym przypadku wydaje się pomocna. Uważam, 
że narracja archeologiczna nie może się ograniczać do opisu (czyli ujęcia etic), ale w oparciu o określoną 
teorię powinna starać się znaleźć „wewnątrz” wydarzeń, myśli, intencji dawnych pradziejowych aktorów 

(por. Collingwood 1946:282 i nast.). Uważam, że dobre wyniki daje zastosowanie tekstualnego podejście, 
idącego w archeologii tropem I. Hoddera (1987:77). Owa perspektywa wewnętrzna (emic) jest w jakimś 
stopniu osiągalna poprzez studia nad ikonografią i symbolicznymi aspektami kultury społeczności 
pradziejowych, starożytnych (podobnie: Renfrew 1985:15). Choć i w tym przypadku należy zauważyć, 
że jest to świadectwo narracji archeologicznej, a nie „rekonstrukcja” wierzeń i rytuałów z przeszłości. 
Mimo tej uwagi uważam, że można założyć, iż jasno sformułowany cel badawczy, zgromadzone pod 
jego kątem dane, analiza kontekstowa, interpretacja oraz modele konceptualne „religii” przynoszą efekty 
w studiach archeologicznych nad zjawiskami określanymi jako „religia”, magia, rytuał, obrzęd. 
	 Na koniec postaram się zarysować określone odpowiedzi, czy w najbardziej aktualnej 
konceptualizacji zjawisk rytualno-religijno-symbolicznych, dotyczących pradziejów może być pomocny 
„zwrot ku rzeczom”, archeologia symetryczna, „odkrycie” dla archeologii teorii znaków Ch. Peirce’a 
(przybliżonej przez C. Knnapett’a 2005), albo koncepcja entanglementu.



22 23

Danuta Minta-Tworzowska

Ideen von Archäologen über Religion.
Ausgewählte Beispiele aus der polnischen Archäologie 

in einem etwas größeren Kontext

	 In diesem Text werde ich die Ideen vorstellen, die den Grundstein für die Erforschung 
prähistorischer Religionen legten, im letzten Jahrhundert (20. Jahrhundert) und in jüngster Zeit zum 
Leben erweckt  wurden. Ich werde mich hauptsächlich auf die Ansichten polnischer Archäologen 
konzentrieren und die Einflüsse aus anderen Ländern aufzeigen oder deren Fehlen. Beginnend mit der 
Definierung meiner eigenen, weitgehend konstruktivistischen Weltanschauung, bin ich überzeugt, dass 
das von Archäologen über „Religion” gesammeltes Wissen, nicht wirklich auf Daten und Fakten beruht, 
sondern auf bewussten oder unbewussten Vermutungen. Ich nähere mich den religiösen Werken mit 
Vorsicht, weil sie auf Ethnographie und Folklore basieren und keine „echte” Wissensquelle über so ferne 
Zeiten wie die Vorgeschichte darstellen. Mit größerer Überzeugung nähere ich mich den Arbeiten, die 
sich auf eine bestimmte Methodik beziehen. Wenn ein Forscher den Ehrgeiz hat, über prähistorische 
Religionen zu schreiben, muss er sich bewusst sein, dass es sich um eine „Religion ohne Quellen” handelt, 
daher erfordern alle Überlegungen einen methodischen und theoretischen Rahmen zu bestimmen. Für 
jede Etappe der Archäologie und ihren Forschungsstand zu Weltanschauungsfragen gehe ich davon aus, 
dass: a) Diskussionen über das Modell der praktizierenden Archäologie hilfreich für die Diskussion 
über „Religionsarchäologie” sind und dass b) diese Diskussionen den theoretischen Hintergrund bilden, 
anhand dessen der Stand der archäologischen Forschung allgemein bestimmt werden kann. Sie wären 
ohne Werke zur Religion nicht möglich, etwa von C. Levi-Strauss (1958) oder G. Dumézil (1973; 1977). 
Obwohl diese Gelehrten hauptsächlich die Grundlage für das Lesen von Mythen geschaffen haben, sind 
sie hilfreich für die „Religionsarchäologie”, die ich als Untersuchung der Manifestationen von Ritualen, 
Ritualorten, Anbetung, der Trennung oder nicht des Raums vom Sacrum, und zwangsläufig weniger 
mythenorientiert, verstehen werde.
	 Wichtig sein wird Diskussion mit Paradigmen, die sich auf die Religion beziehen, insbesondere 
mit der Phänomenologie des 19. Jh., die im 20. Jahrhundert von M. Eliade etabliert wurde, dessen 
Ansichten einen großen Einfluss auf Archäologen und die Einführung der Idee des religiösen Menschen 
(homo religiosus) in die Archäologie hatten. Daher ist es wichtig, den traditionellen Ansatz in der 
Religionsarchäologie zu trennen, der mit dem Kulturgeschichtlichen (der Idee eines Kulturkreises) 
beginnt,  über die Dekonstruktion der Ansichten von M. Eliade bis hin zum Konzept eines universellen 
„Wir“. Sicherlich werden diese Ansätze auch heute noch praktiziert, jedoch beurteile ich den Ansatz als 
„traditionell“, wenn er auf Ideen aus dem 19. und der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts basiert. Neuere, 
aktuell-postmoderne Ansätze haben jedoch, obwohl sie nicht klar unterschieden worden sind, in den 
letzten zehn Jahren an Dynamik gewonnen (und basieren oft auch auf früheren Diskussionen). In der 
postmodernen Welt existieren viele widersprüchliche Paradigmen nebeneinander (auf dem Prinzip side-
by-side). Wenn wir jedoch versuchen würden, zwei wesentliche Perspektiven zum Vorschein bringen, so 
versucht  eine die Phänomene des Glaubens/Rituale in der Perspektive der Gesamtheit der Kultur, der 
Unauflöslichkeit und Zusammenhänge aller Phänomene und Prozesse in der Kultur darzustellen, während 
die andere Perspektive diese Phänomene verortet in den Mittelpunkt der Aufmerksamkeit, oft isoliert 
von anderen Lebensbereichen, in der stillschweigenden Annahme, dass es sich um ein eigentümliches 

soziales und kulturelles Phänomen handelt, das seinen eigenen Regeln unterliegt.
	 Ich gehe davon aus, was keine besondere Neuheit mehr ist, dass die individuelle Situation des 
Forschers, die „Schule”, aus der er kommt, der Teil der Kultur, der ihn geprägt hat, ihn dazu bringt, diese 
und keine andere Theorie zu wählen. Daher ist das generierte Wissen über das Ritual eine Manifestation 
und eine Art Verstrickung. In der polnischen Situation war diees Wissen stark von der christlichen 
Weltanschauung geprägt und andererseits von der Bedeutung der Entdeckungen der Religionen primitiver 
Gemeinschaften (z.B. der afrikanischen, der Indianer),  was Archäologen darauf aufmerksam machte, dass 
es viele Arten von „Religionen” gibt. Diese beiden gegensätzlichen Perspektiven fanden in den Werken 
polnischer Archäologen einen spezifischen Ausdruck. Diese Ansichten wurden auch vom Kontext, den 
vom 19. Jahrhundert, und insbesondere die erste Hälfte des 20. Jahrhunderts, bis in die 1970er Jahre, die 
deutsche, österreichische und französische Wissenschaft darstellte, beeinflusst (Leroi-Gourhan 1966). 
Andererseits dominiert seit den 1980er Jahren und dem neuen Jahrtausend die anglo-amerikanische 
Theorie. Man kann auch Sprachbarrieren nicht ignorieren, die nicht vollständig überwunden wurden, und 
so ist der Einfluss des einheimischen Denkens nicht zuletzt wegen dieser Grenzen wichtig. Auf dieser 
Ebene ist ein komplexes Konglomerat von Ansichten sichtbar, das sich in der Praxis der Archäologen 
am deutlichsten abhebt. Daher sind die Ansätze zu prähistorischen Religionen ein Zeugnis für die 
Zeit, wann sie erschaffen wurden. Ihre Wichtigkeit resultierte weitgehend aus dem Zeitgeist, obwohl 
unterschiedliche Auffassungen und Erkenntnisperspektiven in derselben Epoche aufeinanderprallten. 
Daher beziehe ich mich auf die Arbeiten beginnend mit W. Antoniewicz (1949), über die Arbeiten von B. 
Gediga (1970; 1978; 1989; 2012), L. Łuka (1973), W. Szafrański (1964; 1971), S. Urbańczyk (1972), J. 
Żak (1974) bis die Werke von J. Woźny (1997; 1998; 2005), P. Urbańczyk (1995), A.P Kowalski (2001), 
A. Mierzwiński (2012) sowie M Kwapiński (2020) oder D. Sikorski (2018) sowie viele andere Forscher, 
nicht nur der jüngeren Generation. Ein flüchtiger Blick auf einzelne Werke zeigt, dass manche Forscher 
über „Religion“, andere über „magisches“ oder „mythisches“ Denken schreiben, ohne das Wort Religion 
damals zu verwenden. Dies bedeutet, dass sie auf dem Boden unterschiedlicher Paradigmen stehen, 
schreibend es zu einer ähnlichen Zeit.
	 In diesem Text verwende ich den Begriff „Vorstellungen”, der eine gewisse „Fantasie”, erzählerische 
„Fiktion” suggeriert, verstanden jedoch als Reflexion über Religion, Magie, Ritual, verbunden mit einer 
gegebenen Zeit, als etwas damals Geformtes, Geschaffenes und besteht in der Auswahl und Kombination 
der Quellen, der Theorie, der Argumentation in einer konkreten Situation (vgl. z.B. Clifford 1986). Es 
ist eine Form des Bewusstseins, die ihr Objekt als vorgestellt, das heisst abwesend präsentiert. Es ist 
kein anderer als ein Archäologe, der Verbindungen zwischen Dingen herstellt, die aus der Vergangenheit 
extrahiert werden und ihnen einen Sinn in der Gegenwart gibt, auch einen religiösen/rituellen (vgl. u. a. 
Shanks & Tilley 1992; Holtrof 2010). Indem er ständig versucht, diesen Mann,  der in archäologischen 
Quellen sowie in der Erzählung des Archäologen „eingesperrt” ist, herauszubringen (Minta-Tworzowska 
2008). So verleiht er einen Sinn der Vergangenheit, die bereits abwesend ist; die kann man sich nur 
vorstellen.
	 Der Begriff Religion selbst wurde schon früh mehrdeutig, sogar verwirrend (Sharpe (1975) und 
hat daher keine einzige Bedeutung und ist mit anderen Begriffen verwandt (Insoll 2011). Außerdem 
sollte man sich bewusst sein, dass wir es mit kulturellen Konstrukten über Religion zu tun haben, auch in 
der Archäologie. Auf der Suche nach einer befriedigenden Lösung, wende ich mich der „emic” - „etic” 
Perspektive und ihrer Beziehung zur Beobachtungssprache der Archäologie zu, die in diesem Fall hilfreich 
erscheint. Ich glaube, dass sich die archäologische Erzählung nicht auf die Beschreibung beschränken 
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Człowiek i lew w czasoprzestrzeni znaczeń

	 Żyjemy w gęstwinie powiązanych znaczeń. To związki rozmaite: czasowe, przestrzenne, 
przyczynowo-skutkowe, funkcjonalne, semantyczne, aksjotyczne. Wiążą one ze sobą nie znaczenia lecz  
także ludzi, zwierzęta, rośliny, przedmioty, idee, zjawiska, procesy, miejsca i czasy. Ta sieć powiązań jest 
nie tylko środowiskiem istnienia znaczeń i nas samych. To dzięki niej znaczeniowy charakter posiadają 
zjawiska kulturowe i my jesteśmy kulturowymi istotami. Poza tą siecią trudno wyobrazić sobie znaczenia 
i nas samych. Jednak dostrzegamy tylko nieliczne powiązania. W tekście analizuję wybrane przypadki 
związku człowieka i lwa: antropomorficzne filary z lwami z Göbekli Tepe, figurka człowieka-lwa z jaskini 
Stadel w Hohlenstein w Jurze Szwabskiej, Herkules w skórze lwa na attyckiej wazie, Aleksander Macedoński 
w skórze lwa na tetra drachmie, Apedemak z głową lwa z Meroe królestwa Kusz, Sekhmet ze świątyni Mout  
w egipskim Luxorze, taniec lwa Masajów i Masajski wojownik z lwią grzywą, lwy tańczące z okazji chińskiego 
nowego roku i inne. Analizuję także zachodzące pomiędzy tymi przypadkami związki: znaczeniowe 
i przyczynowo-skutkowe. Powiązaniom tym towarzyszą także związki między różnymi miejscami 
i czasami. Nie dostrzegamy zwykle tej gęstwiny powiązań, ale jest ona środowiskiem koniecznym 
naszego życia. To dzięki niej my i znaczenia mają kulturowy charakter. 
	 Nasza wędrówka między znaczeniami, miejscami, czasami rozpoczęła się i  zakończyła  
w przypadkowo wybranych miejscach. Moglibyśmy zacząć ją od końca i powędrować w przeciwnym 
kierunku. Jej etapy także mogą wyglądać inaczej. Z Göbekli Tepe mogliśmy od razu udać się do Nemei, od 
Heraklesa do Masaja, a z Maasai Mara do Tybetu czy KwaZulu-Natal. Mogliśmy ominąć pewne miejsca  
a odwiedzić inne. Powiązania między znaczeniami są jak „Ogród o rozwidlających się ścieżkach” Jorge  
Luisa Borgesa. Spacerować w nim możemy ścieżkami, które rozbiegają się, by ponownie łączyć a w swojej 
wędrówce z jednego miejsca możemy udać się w wielu kierunkach, z których musimy wybierać. Czasem 
inną drogą powracamy w to samo miejsce jak w labiryncie bez początku i końca. Do każdego miejsca 
przybywamy z innego, a ono prowadzi nas do dalszych miejsc. Powiązania między znaczeniami przypominają 
przestrzenne związki między miejscami i ścieżkami tego ogrodu. Znaczenia powstają, istnieją, zmieniają 
się pod wpływem innych i same uczestniczą w powstawaniu i  przeobrażeniach kolejnych. Wchodzą  
w struktury relacji, które są efemeryczne albo trwałe. Wtedy w różnych miejscach i czasach spotykamy 
je w podobnych układach. Jednak one także zmieniają się. Pewne elementy znikają a pojawiają się inne. 
Znikające znaczenia pojawiają się czasem w innych miejscach i czasach. Tylko wyjątkowo możemy 

kann (das heißt die etic Auffassung), aber basierend auf einer definierten Theorie sollte sie versuchen sich 
„innen” der Ereignisse, Gedanken, Absichten antiker prähistorischer Akteure zu finden (vgl. Collingwood 
1946: 282 ff.) Ich glaube, dass die Verwendung eines textuellen Ansatzes in der Archäologie in den 
Fußstapfen von I. Hodder (1987::77) gute Ergebnisse liefert. Diese Innenperspektive (emic) ist bis zu 
einem gewissen Grad durch das Studium der Ikonographie und symbolischer Aspekte der urzeitlichen, 
antiken Kultur erreichbar (ähnlich: Renfrew 1985:15). Obwohl auch in diesem Fall sei bemerkt, dass 
es sich um ein Zeugnis einer archäologischen Erzählung und nicht um eine „Rekonstruktion” von 
Glaubensvorstellungen und Ritualen aus der Vergangenheit handelt. Trotz dieser Bemerkung ist meines 
Erachtens davon auszugehen, dass das klar formulierte Forschungsziel, die dafür erhobenen Daten, die 
kontextuale Analyse, die Interpretation und die konzeptionellen Modelle von „Religion” Ergebnisse in 
archäologischen Studien von Phänomenen bringen, die als „Religion”, Magie, Ritual, Ritus bezeichnet 
werden.
	 Abschließend werde ich versuchen, konkrete Antworten zu skizzieren, ob in der aktuellsten 
Konzeptualisierung rituell-religiös-symbolischer Phänomene der Vorgeschichte die „Zuwendung zu 
den Dingen”, symmetrische Archäologie, „Entdeckung” für die Archäologie der Zeichentheorie von Ch. 
Peirce (angenähert von C. Knnapett 2005) oder das Konzept der Verwicklung hilfreich sein könnten.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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analizować dokładne powiązania przyczynowe, czasowe i przestrzenne między tymi znaczeniami. 
Gdy odnajdujemy je w różnych miejscach często nie wiemy, czy łączy je wspólne pochodzenie. Ale 
nawet wtedy są one częścią szerszej sieci powiązań między różnymi znaczeniami, miejscami, czasami, 
przedmiotami i różnymi istotami: ludzkimi, zwierzęcymi, boskimi. Odczytujemy je, korzystamy z nich, 
zmieniamy, porzucamy w kontekście tej sieci powiązań. Nie oznacza to, że jesteśmy świadomi całej 
sieci, tak jak nie znamy całego ogrodu, pomimo wielu wędrówek. Często spotykamy się ze znaczeniami, 
których pochodzenia i powiązań nie znamy, dlatego ich rozumienie jest dla nas trudne, zagadkowe. 
A dostrzegane przez nas związki są tylko drobnymi fragmentami złożonych i rozległych w czasie  
i przestrzeni sieci.

Adam Nobis

Mensch und Löwe in der Raumzeit der Bedeutungen. Zusammenfassung

	 Wir leben in einem Dickicht verwandter Bedeutungen. Dies sind verschiedene Beziehungen: 
zeitliche, räumliche, Ursache-Wirkungs-, funktionale, semantische und axiotische. Sie verbinden nicht 
Bedeutungen, sondern auch Menschen, Tiere, Pflanzen, Gegenstände, Ideen, Phänomene, Prozesse, Orte 
und Zeiten. Dieses Netzwerk von Verbindungen ist nicht nur die Umwelt der Bedeutungen und uns 
selbst. Ihr ist es zu verdanken, dass kulturelle Phänomene einen semantischen Charakter haben und wir 
kulturelle Wesen sind. Außerhalb dieses Netzwerks ist es schwierig, sich die Bedeutungen und uns selbst 
vorzustellen. Allerdings erkennen wir nur wenige Verbindungen. Im Text analysiere ich ausgewählte 
Fälle der Beziehung zwischen Mensch und Löwe: anthropomorphe Pfeiler mit Löwen aus Göbekli 
Tepe, Figürchen eines Löwen-Menschen aus der Stadelhöhle im Hohlenstein auf der Schwäbischen Alb, 
Herkules in der Haut eines Löwen auf einer attischen Vase, Alexander von Makedonien in der Haut 
eines Löwen auf einer Tetradrachme, Apedemak mit dem Löwenkopf aus Meroe aus dem Königreich 
Kush, Sachmet aus dem Mut-Tempel von Karnak, Ägypten, Massai-Löwentanz und Massai-Krieger 
mit Löwenmähne, Löwen tanzend anlässlich des chinesischen Neujahrs und andere. Ich analysiere 
auch die Beziehungen zwischen diesen Fällen: Bedeutung und Ursache-Wirkung. Diese Verbindungen 
werden auch von Beziehungen zwischen verschiedenen Orten und Zeiten begleitet. Dieses Dickicht der 
Verbindungen nehmen wir normalerweise nicht wahr, aber es ist die notwendige Umwelt unseres Lebens. 
Ihr ist es zu verdanken, dass wir und die Bedeutungen einen kulturellen Charakter haben.
	 Unsere Reise zwischen Bedeutungen, Orten, begann und endete manchmal an zufällig 
ausgewählten Orten. Wir könnten am Ende beginnen und in die entgegengesetzte Richtung gehen. Ihre 
Stadien können auch unterschiedlich sein. Von Göbekli Tepe konnten wir direkt nach Nemea fahren, 
von Heracles zu Massai und von Masai Mara nach Tibet oder KwaZulu-Natal. Wir könnten einige Orte 
meiden und andere besuchen. Die Verbindungen zwischen den Bedeutungen sind wie Jorge Luis Borges’ 
„Garten der sich verzweigenden Pfade”. Wir können darin auf Wegen gehen, die auseinander gehen, 
um uns wieder zu verbinden, und auf unserer Reise von einem Ort aus, können wir in viele Richtungen 
gehen, aus denen wir wählen müssen. Manchmal kehren wir anders als im Labyrinth ohne Anfang und 

Ende an denselben Ort zurück. Wir kommen von einem anderen Ort zu jedem Ort und es führt uns zu 
weiteren Orten. Die Bedeutungszusammenhänge gleichen den räumlichen Verbindungen zwischen den 
Orten und Wegen dieses Gartens. Bedeutungen entstehen, existieren, verändern sich unter dem Einfluss 
anderer und nehmen selbst an der Entstehung und Transformation der nachfolgenden teil. Sie gehen 
Beziehungsstrukturen ein, die ephemer oder dauerhaft sind. Dann treffen wir sie an verschiedenen Orten 
und zu verschiedenen Zeiten in ähnlichen Systemen. Sie ändern sich jedoch auch. Einige Elemente 
verschwinden und andere erscheinen. Verschwindende Bedeutungen erscheinen manchmal an anderen 
Orten und zu anderen Zeiten. Nur ausnahmsweise können wir die genauen kausalen, zeitlichen und 
räumlichen Zusammenhänge zwischen diesen Bedeutungen analysieren. Wenn wir sie an verschiedenen 
Orten finden, wissen wir oft nicht, ob sie einen gemeinsamen Ursprung haben. Aber selbst dann sind sie 
Teil eines größeren Netzwerks von Verbindungen zwischen verschiedenen Bedeutungen, Orten, Zeiten, 
Objekten und verschiedenen Wesen: menschlichen, tierischen, göttlichen. Wir lesen sie ab, verwenden 
sie, verändern sie und geben sie im Kontext dieses Netzwerks von Verbindungen auf. Das heißt nicht, dass 
wir das gesamte Netz kennen, genauso wenig, wie wir trotz vieler Wanderungen nicht den ganzen Garten 
kennen. Wir stoßen oft auf Bedeutungen, deren Herkunft und Zusammenhänge uns unbekannt sind, 
weshalb es uns schwer und rätselhaft ist, sie zu verstehen. Und die Beziehungen, die wir wahrnehmen, 
sind nur kleine Fragmente von Netzwerken, die zeitlich und räumlich komplex und umfangreich sind.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Charakter religii wspólnot późnoneolitycznych. 
Interpretacja grobu zbiorowego KAK w Koszycach

	 Grób sprzed 5000 lat (reprezentujący KAK) kryjący szczątki 15 jednocześnie zabitych i rytualnie 
pochowanych osób doczekał się opracowań archeologicznych i paleogenetycznych. Wszystkie osoby 
uderzono ostrym narzędziem w głowę; niektóre z pochowanych osób były spokrewnione. Archeolodzy 
sądzą, że zbiorowe zabójstwo było dziełem sąsiednich grup KCSz pozostających w konflikcie z grupami 
KAK. Przeważające interpretacje „politycznych” motywów tego zbiorowego zabójstwa nie uwzględniają 
dostatecznie aspektów religijnych.
	 W wystąpieniu chciałbym postawić hipotezy o religijnych powodach „masakry” w Koszycach. 
Uwzględnione zostaną dane starożytnych kodeksów religijno – prawnych, przewidujących unicestwienie 
rodów lub plemion. Przedstawiona zostanie terminologia mezopotamska i  indoeuropejska związana 
z zadawaniem śmierci siekierką / młotem. Znajdą się także propozycje symboliki wyposażenia zmarłych. 
Konkluzją jest przypuszczenie, że powodem rytualnie zadanej śmierci grupie z Koszyc było wyobrażenie 
koniecznej ofiary mającej sens apotropaiczny bądź restytucyjny. Charakter religii tej wspólnoty mógł 
przewidywać odpowiedzialność zbiorową (brak jednostkowego podmiotu etycznego) za pogwałcenie 
tabu lub „transakcji”, „przymierza” zawartego z  boskimi mocami patronującymi całemu plemieniu. 
Ostatecznie śmierć rytualna nie musiała być aktem przemocy, lecz mogła być uważana za formę 
„eutanazji” rodu obarczonego winą i skazanego na zatratę w imię wyższego dobra reszty plemienia.

Andrzej P. Kowalski

The nature of the religion of Late Neolithic communities. Interpretation 
of a mass grave in Koszyce from the Globular Amphora culture

	 A grave from 5,000 years ago (representing the Globular Amphora culture), containing the bones 
of 15 simultaneously killed and ritually buried people, has been subject to archaeological and palaeoge-
netic studies. All persons were blowed to the head with a sharp instrument; some of the buried people 
were related. Archaeologists believe that the mass murder was the work of neighbouring groups from the 
Corded Ware culture competing with GAC groups. But the prevailing interpretations of the „political” 
motives of this mass murder do not sufficiently take into account the religious aspects. In my speech, I 
would like to make hypotheses about the religious reasons for the „massacre” in Koszyce.
Data from ancient religious and legal codes providing for the annihilation of kins or tribes will be taken 
into account. Mesopotamian and Indo-European terminology related to killing with an ax/hammer will 
be presented. There will also be suggestions for the symbolism of the equipment of the deceased. The 
conclusion is the supposition that the reason for the ritually inflicted death on the group from Koszyce 
was the idea of necessary sacrifice having an apotropaic or restitutional sense. The character of the re-
ligion of this community could have provided for collective responsibility (no individual ethical entity) 
for violating a taboo or „bargain” or „covenant” with the divine powers patronising the entire tribe. After 
all, ritual death did not have to be an act of violence, but could be considered a form of „euthanasia”  
of a guilty family, doomed to perdition in the name of the greater good of the rest of the tribe.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Studnie, megality i depozyty. O niektórych aspektach wierzeń 
akwatycznych w  kulturze pucharów lejkowatych

	 Woda to niezbędny zasób każdej społeczności. Stały dostęp do niej, staje się szczególnie istotny 
w momencie stabilizacji lokalnego osadnictwa i utrzymywania stad zwierząt hodowlanych. Z uwagi na 
swoje właściwości woda i kontakt z nią mógł mieć duże znaczenie symboliczne stanowiąc rodzaj medium 
w kontaktach z innymi światami. 
	 Wyraźne związki z kultami, określonymi jako hierofanie  akwatyczne, na obszarze Niżu Polski, 
w obrębie społeczności kultury pucharów lejkowatych (KPL) wyrażone są m.in.  przez:  wydzielone  
miejsca kultu  na  terenach  podmokłych,  morfologię  naczyń (amfora),  domieszkę  schudzającą  
masę  ceramiczną (muszle), ornamentykę naczyń oraz elementy środowiska wodnego deponowane 
w „lądowych” kontekstach (np. w obrębie nasypów grobowców megalitycznych warstwy muszli, torfu, 
mułów…). Proponowane ujęcie postuluje dołączenie to tej listy również nietypowe wykorzystanie 
studni. Te typowo utylitarne, pozornie osadowe obiekty, pojawiają się na ziemiach polskich wraz ze 
społecznościami rolniczymi. Jednak ich wypełniska nie w każdym przypadku powstać mogły jedynie 
w wyniku codziennej działalności ich użytkowników. Deponowanie w nich określonych zestawów naczyń 
ceramicznych, narzędzi oraz szczątków zwierzęcych a  nawet ludzkich, sugeruje wykorzystanie tych 
obiektów do realizacji aktywności ze strefy sacrum. 
	 Dotychczasowe ujęcia, pochodzenie elementów wierzeń arkwatycznych, w  kontekstach KPL, 
osadzają w strefie północnoeuropejskich społeczności łowiecko-zbierackich. Dokładniejsza analiza 
przestrzenna i kontekstowa tego typu znalezisk, wskazuje, że wierzenia  związane  z  obrzędowością  
akwatyczną prawdopodobnie  były  elementem  światopoglądu  zarówno przedstawicieli świata wczesnych 
rolników, jak też mezolitycznych grup kulturowych północy Europy. Rozważane materiały, w szerszej 
interpretacji mogą prezentować wspólne pole  zbliżenia pomiędzy dwoma różnymi światami z południa 
i północy Europy, które doprowadziło do powstania KPL.

Danuta Żurkiewicz

Wells, megaliths and deposits. On some aspects of aquatic beliefs 
in the Funnel Beaker culture

	 Water is an essential resource for any community. Permanent access to it becomes particularly 
important when the local settlement is stabilised, domestic animal herds are kept. Due to its properties, 
water and contact with it could have a great symbolic meaning, being a kind of medium in contacts with 
other worlds.
	 Clear relations with cults, defined as aquatic hierophanes, in the Polish Lowlands, within the Funnel 
Beaker culture community (KPL) are expressed, inter alia, by: separate places of worship in wetlands, 
morphology of vessels (amphora), tempering admixture of ceramic mass (shells), ornamentation of 
vessels and elements of the water environment deposited in „land” contexts (e.g. within the embankments 
of megalithic tombs, layers of shells, peat, silt ... ). The proposed approach suggests that the non-standard 
use of wells should also be added to this list. These typically utilitarian, apparently settlement features 
appear in Poland along with agricultural communities. However, their fillings could not be created only 
as a result of the daily activities of their users. Depositing in them specific sets of ceramic vessels, tools 
and animal and even human remains suggests the use of these objects for the implementation of activities 
from the sacred zone.
	 Previous approaches, the origin of elements of Arctic beliefs, in the context of the Funnel Beaker 
culture, place them in the zone of northern European hunting and gathering communities. A more detailed 
spatial and contextual analysis of this type of finds indicates that the beliefs related to aquatic rituals were 
probably part of the worldview of both representatives of the world of early farmers and Mesolithic 
cultural groups in northern Europe. The considered materials, in a broader interpretation, may present  
a common field of rapprochement between two different worlds in the south and north of Europe, which 
led to the establishment of the Funnel Beaker culture.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Glaube und Aberglaube rund um die Scheibe von Nebra

	 Unter den aufsehenerregenden Funden der Urgeschichte befindet sich die große Bronze-Scheibe 
aus Ziegelroda, gemeinhin „Scheibe von Nebra“ genannt. Unabhängig von neueren Überlegungen soll 
hier das gängige und somit ursprüngliche Modell zugrunde gelegt werden. Diese Bronzescheibe war 
wohl auf einer Holzstatue zusammen mit zwei Schwertern mit „Schauseiten“-Griffen zwei Beilen und 
mit Armreifen sowie einem Streitmeißel montiert gewesen, bevor sie und die Beifunde wohl rituell 
beerdigt werden musste.
	 Vor vielen Jahren war mir aufgefallen, dass ein Verbot „Götter“ menschlich darzustellen in der 
Bronze- und Urnenfelderzeit weithin in Zentraleuropa bestand. Anders in der Kupferzeit, bei der gerade 
in den Megalithkulturen anthropomorphe Ausführungen geläufig sind, auch wenn wir gleichartiges (etwa 
in Holz) anderwärts leider nicht kennen. So war für mich jener Schritt, dass nach mehreren Änderungen 
der Scheibe, diese zusammen mit Waffen auf einer anthropomorphen Holzstele montiert wurde, sofort 
einleuchtend. Und noch einleuchtender, da dies erst zu dem Zeitpunkt passierte, als Apa-Schwerter 
am Ende der Frühbronzezeit in Mode kamen,  dass es zu einem „Bildersturm“ kommen musste. Zwar 
konnten die Metallfunde der Nachwelt gerettet werden, das Holzbildnis wurde aber sicher nicht nur 
zerstört sondern wohl verbrannt. Erst in der Eisenzeit kennen wir dann tatsächlich anthropomorphe 
Holzstelen im nördlichen Zentraleuropa, da hatte sich Abergbaube und Glaube zumindest bezüglich von 
Abbildungen wieder gewandelt.
	 Ob die astronomischen Informationen auf der Scheibe von Relevanz für Glauben- und oder 
Aberglauben sind, sei dahingestellt. Fakt ist, dass anfänglich die Scheibe uraltes Wissen über Sonnen- 
und Mondjahr sinnfällig darstellte. Nach meinem Wissen sind Beobachtungen zum Sonnenjahr im 
Verhältnis zum Mondjahr schon im Jungpaläolithikum geläufig und durch Artefakte belegbar. Natürlich 
ist die Frage der Getreideaussaat noch viel gravierender und so ist wohl seit dem ackerbautreibenden 
Neolithikum die Gleichung Siebengestirn (Plejaden) in der Nähe des Mondes (Vollmond im Herbst, 
junge Mondsichel im Frühjahr) entscheidend dafür ob noch ein Mondmonat lang gewartet werden muss, 
dass die Aussaat beginne. 
	 Da die Scheibe nahelegt, dass diese Schaltung von einer Respektsperson (Häuptling oder Priester) 
für alle gleichzeitig geregelt wurde, könnte sie ursprünglich in der getreidereichen Magdeburger Börde 
genutzt worden sein. Dies mag bis in die Zeit der Becherkulturen zurückreichen. Die Metalltechnik der 

damaligen Zeit würde das durchaus zulassen. Auch die Ostalpinen Lagerstätten sind ab dem 4. Jahrtausend 
in Abbau! Jedenfalls ist eine junge Datierung über die Lagerstättenchemie (also erst um 1600 v.Chr.) ein 
unhaltbares Märchen. Man bedenke, weder in der Kupferzeit noch in der Frühbronzezeit kennen wir im 
alpinen Bereich Gräber geschweige denn Gräberfelder, wohl aber jede Menge Siedlungen!
	 In einer zweiten Phase sind die Goldbögen der Sonne vorherrschend. Gerade diese (Auf- und 
Untergänge) passen am besten für das von Nebra aus nördlicher gelegene Magdeburg! Die Zählscheibchen 
werden von 32 auf 30 reduziert, die Monathälfte (der 15.) wird besonders hervorgehoben. Das Sonnenjahr 
hat scheinbar gesiegt . Wie in Ägypten 12 Monate à 30 Tage.
	 Noch vor einer neuerlichen Umänderung wird aber ein Schiff angebracht. In ihm lassen sich 
genau 5 Punkte abzählen. Erst jetzt sind 365 Tage im Jahr auch sichtbar dokumentiert. Bis hierher müssen 
wir also annehmen, dass das ehemalige Mondjahr ausgedient hat. Ja man kann daraus ableiten, dass 
neue Ideen die mit dem reinen Sonnenjahr in Übereinstimmung sind, die religiösen Ansichten nachhaltig 
beeinflussten.
	 Unbeschadet dieser Änderung ist aber auf der Scheibe ein Umstand festgehalten, der die Beifunde 
geradezu heraufbeschworen hat. Genau 39 Löcher am Rand der Scheibe lassen erkennen, dass die Scheibe 
montiert wurde. Jedes Loch ist aber durch einen Nagelkopf nach unten durchgedrückt und H. Mellers 
ursprüngliche Annahme, dass ein (flauschiges) Lederwams zwischen der Scheibe und einer Holzstele 
anzunehmen ist, ist nur schwer zu entkräften. Vergleicht man kupferzeitliche „Menschen“ in Stelenform, 
dann fällt auf, dass außer dem Kopf ein Gürtel angedeutet sein kann, in dem Waffen stecken. Die Hände 
sind zwar im Stein anliegend. Das muss aber nicht so bei der Holzstele gewesen sein und so machen die 
Armreife an und ein Streitmeißel in einer der beiden Hände durchaus Sinn.
	 Jetzt werden auch die 39 Stifte mit denen die Scheibe befestigt waren Sinn: 3 Jahre à 13 
Mondmonate und 5 Jahre mit 12 Mondmonaten ergeben in 8 Jahren eine recht gute Übereinstimmung 
zwischen Sonne und Mond. Mag sein, dass die Sehnsucht nach mondgebundenen Ereignissen zu diesem 
Rückgriff führte. Insbesondere wenn man bedenkt, dass der Vollmond durchaus (z.B. tiefstehend im 
Sommer) seine Wirkung ausübte.
	 Der Rest ist angedeutet. Der Rückgriff auf eine menschliche Gestalt führte m.E. zum Bildersturm. 
Der „Priester“ konnte gerade noch rechtzeitig alles auseinandernehmen und beerdigen bevor die 
Götzenstatue vernichtet wurde. Dass er vielleicht die 39 Stifte und die eine Goldfolie in einem kleinen 
Beutel rettete sei hier nur vermutet.
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Clemens Eibner

Wiara i przesądy wokół Dysku z Nebry

	 Wśród sensacyjnych znalezisk z czasów prehistorycznych można znaleźć duży krążek z brązu 
z gminy Ziegelroda, potocznie zwany „dyskiem z Nebry”. Niezależnie od nowszych rozważań, za ich 
podstawę należy przyjąć aktualny, a zatem oryginalny egzemplarz. Ten brązowy dysk był prawdopodobnie 
pierwotnie (zanim pochowano go rytualnie, zapewne wraz z towarzyszącymi przedmiotami) osadzony 
na drewnianym posągu wraz z dwoma mieczami z rękojeściami „przednimi”, dwoma toporami oraz 
bransoletami i dłutem bojowym.
	 Wiele lat temu zauważyłem, że w Europie Środkowej w epoce brązu i w okresie kultury pól 
popielnicowych powszechnie obowiązywał zakaz przedstawiania „bogów” w postaci ludzkiej. Inaczej 
w epoce miedzi, gdzie akurat w kulturach megalitycznych antropomorficzne wersje są powszechne, 
nawet jeśli nic podobnego (na przykład w drewnie) dotąd nie zostało odkryte. Dlatego podjęcie takiego 
kroku, żeby po kilku zmianach, jakie dokonano na dysku, został on zamontowany wraz z bronią na 
antropomorficznej drewnianej steli, natychmiast mnie przekonał. I stało się dla mnie jeszcze bardziej 
oczywistym, jako że wydarzyło się to dopiero w momencie, gdy miecze Apa weszły w modę pod koniec 
wczesnej epoki brązu, że musiało dojść do „ikonaklazmu”. Wprawdzie metalowe znaleziska można 
było zachować dla potomności, ale drewniany wizerunek z pewnością nie tylko został zniszczony, 
ale prawdopodobnie też spalony. Dopiero z epoki żelaza znamy antropomorficzne drewniane stele 
z północnej części Europy Środkowej, kiedy przesąd i wiara, przynajmniej w odniesieniu do przedstawień 
obrazowych, ponownie uległy przemianom.
	 Czas pokaże, czy informacje astronomiczne na dysku są istotne dla wierzeń lub przesądów. 
Faktem jest, że dysk początkowo prezentował w sensowny sposób starożytną wiedzę o latach słonecznych 
i księżycowych. O ile mi wiadomo, obserwacje dotyczące roku słonecznego w stosunku do roku 
księżycowego były już powszechne w górnym paleolicie i można je udowodnić na podstawie artefaktów. 
Oczywiście problem siewu zbóż ma jeszcze większą wagę, dlatego od czasu, kiedy w neolicie zaczęto 
uprawiać zboże, w równonoc Siedmiu Sióstr (Plejad) w pobliżu księżyca (pełnia księżyca jesienią,  
młody sierp księżyca na wiosnę) decydowało o tym, czy należy odczekać jeszcze jeden miesiąc 
księżycowy, żeby móc rozpocząć siew.
	 Ponieważ dysk sugeruje, że ten układ został uregulowany dla wszystkich w tym samym czasie 
przez obdarzoną szacunkiem osobę (wodza lub kapłana), mógł on być pierwotnie w użyciu na bogatej 
w uprawy zbożowe równinie Magdeburger Börde. Mogło ono sięgać czasów kultur pucharowych. 
Technologia metalowa tamtych czasów z pewnością na to pozwalała. Od IV tysiąclecia eksploatowane 
są również złoża wschodnioalpejskie! W każdym razie późne datowanie na podstawie chemii złoża 
(tj. dopiero na około 1600 p.n.e.) można uznać za nie dającą się utrzymać bajkę. Pomyśleć tylko, ani 
w epoce miedzi, ani we wczesnej epoce brązu nie znamy grobów, nie mówiąc już o cmentarzyskach 
w rejonie alpejskim, ale znamy wiele osad!
	 W drugiej fazie dominują złote łuki słoneczne. Akurat te (wschody i zachody) najlepiej pasują do 
Magdeburga, położonego bardziej na północ od Nebry! Ilość krążków do liczenia została zredukowana 
z 32 do 30, szczególnie podkreślana jest połowa miesiąca (piętnasty dzień). Rok słoneczny najwyraźniej 
zatriumfował. Jak w Egipcie, 12 miesięcy po 30 dni każdy.
	 Ale jeszcze przed wprowadzeniem nowej zmiany na dysk zostaje nałożony statek. Można na nim 

policzyć dokładnie 5 punktów. Dopiero teraz mamy w sposób widoczny udokumentowane 365 dni roku.
Musimy zatem zakładać, że dawny rok księżycowy wyszedł z użycia w tym właśnie momencie. Można 
z tego nawet wywnioskować, że nowe idee, zgodne z czystym rokiem słonecznym, wywarły trwały 
wpływ na poglądy religijne.
	 Jednak bez uszczerbku dla tej zmiany na dysku utrwalona została okoliczność, która niemal 
wyczarowała towarzyszące jej znaleziska. Dokładnie 39 otworów na krawędzi dysku wskazuje, że był 
on mocowany. Jednak każdy otwór jest dociskany główką gwoździa w dół, a pierwotne przypuszczenie 
H. Mellera, że między dyskiem a  drewnianą stelą należy założyć obecność (mechatego) skórzanego 
dubletu (Lederwams), jest trudne do obalenia. Jeśli porównamy „ludzi” epoki miedzi wyrażonych 
w postaci stel, to można zauważyć, że oprócz głowy zaznaczony mógł być pas, w którym tkwiła broń. 
Ręce były wprawdzie dodane z kamienia, ale nie musiało tak być w przypadku drewnianej steli, tak więc 
bransoletki na rękach i dłuto bojowe (Streitmeißel) w jednej ręce mają sens.
	 Teraz 39 ćwieków, którymi przymocowano dysk, również ma sens: 3 lata z 13 miesiącami 
księżycowymi i 5 lat z 12 miesiącami księżycowymi będą zupełnie dobrze korespondować między 
słońcem a księżycem w ciągu 8 lat. Możliwe, że tęsknota za wydarzeniami związanymi z księżycem 
doprowadziła do takiego zastosowania. Zwłaszcza jeśli weźmie się pod uwagę, że pełnia księżyca (np. 
nisko latem) wywierała też swój wpływ.
	 Reszta została zasugerowana. Odwołanie się do postaci ludzkiej doprowadziło moim zdaniem 
do ikonoklazmu. „Kapłan” był w stanie wszystko rozebrać i zakopać w samą porę przed zniszczeniem 
posągu bożka. To, że być może uratował on 39 ćwieków i jedną złotą folię w małym woreczku, można 
tylko przypusczać.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Kiedy światło nas dosięgnie. Ekspresja artystyczna  
i sposób widzenia świata w epoce brązu w Skandynawii

	 Przyjmując, że sposób ekspresji artystycznej, a szerzej kultura materialna, wynikają z wiedzy 
i ideologii danej społeczności, zabytki archeologiczne mogą być traktowane jako nośniki znaczeń. Od 
dawna wskazuje się, że w społecznościach tradycyjnych technologia była nierozerwalnie związana 
z ideologią, a technologicznego know-how nie można oddzielić od kontekstu społecznego, mitologicznego 
czy kosmologicznego. Jednocześnie obecne w kulturze materialnej artefakty funkcjonowały również 
w sferze wyobrażeń o ówczesnym świecie. Mogły być także stosowane jako metafory (swego rodzaju 
narzędzia) służące do opisu i zrozumienia otaczającej rzeczywistości. Takie podejście do pradziejowej 
ekspresji artystycznej potwierdzają też refleksje Arytotelesa na temat skłonności ludzi do naśladownictwa 
– mimezis. Według tego filozofa jest to podstawa procesu uczenia się i działalności poznawczej.

Formy wytworów kultury nordyjskiej zdradzają fascynację światłem i blaskiem. Prawdopodobnie 
zjawisko to łączy się z kompleksem znaczeń obejmującym Słońce, ogień i metalurgię – a w konsekwencji 
także i władzę ekonomiczną i symboliczną. Z tych powodów cyrkulacja brązu i wykonane z niego 
przedmioty to nie tylko przejaw działalności ekonomicznej ale też i rytualnej. Ornamentyka i forma tych 
zabytków posługuje się motywami krzywolinijnymi, kolistymi i spiralnymi. Często stanowią one zapis 
ruchu rotacyjnego wokół pionowo ustawionej osi. W połączeniu z metalicznym blaskiem powierzchni 
można domniemywać, że tak wykonane przedmioty wyrażały ówczesny sposób widzenia świata. Dotyczy 
to zwłaszcza rozumienia sposobu poruszania się ciał niebieskich (zwłaszcza Słońca) – jednoznacznie 
łączących się z różnymi fenomenami świetlnymi.
	 Jako przejaw działalności ekonomicznej i rytualnej można też widzieć depozycję wyrobów 
metalowych w grobach i skarbach. Był to również istotny czynnik tworzący strukturę społeczną – 
a w każdym poprzez przedmioty metalowe budowano status i osoby społeczne. Wydaje się również, 
że nawet ryty naskalne można łączyć z procesem wymiany i redystrybucji surowca metalowego. 
Prawdopodobnie jednak był on silnie zrytualizowany – a sztuka naskalna przynajmniej częściowo może 
stanowić tego zapis. Zjawisko to może się wydawać zaskakujące – gospodarka zleży jednak nie tylko 
od praw ekonomii, ale również od celów i wartości wyznawanych przez daną społeczność. Można także 
liczyć się z serią działań wynikających z przekonań religijnych dotyczących podróży morskich. Wskazują 
na to liczne przedstawienia łodzi, które stały się niemal ikoną kultury nordyjskiej.

Tomasz Gralak

Wenn das Licht uns erreicht. Künstlerischer Ausdruck und die Art 
die Welt zu sehen in der Bronzezeit in Skandinavien

	 Angenommen, dass die Art und Weise des künstlerischen Ausdrucks und im breiteren Sinne 
die materielle Kultur, aus dem Wissen und der Ideologie einer bestimmten Gemeinschaft resultieren, 
können archäologische Artefakte als Bedeutungsträger betrachtet werden. Es wird seit langem darauf 
hingewiesen, dass in traditionellen Gesellschaften Technologie untrennbar mit Ideologie verbunden war 
und technologisches Know-how nicht vom sozialen, mythologischen oder kosmologischen Kontext 
getrennt werden kann. Gleichzeitig funktionierten die in der materiellen Kultur vorhandenen Artefakte 
auch im Bereich der Ideen über die Welt von damals. Sie konnten auch als Metaphern (als eine Art 
Werkzeug) verwendet werden, um die umgebende Realität zu beschreiben und zu verstehen. Eine solche 
Herangehensweise an den prähistorischen künstlerischen Ausdruck wird auch durch die Überlegungen 
des Aristoteles über die Neigung des Menschen zur Nachahmung - mimesis - bestätigt. Laut diesem 
Philosophen ist es die Grundlage des Lernprozesses und der kognitiven Aktivität.
	 Die Formen der Artefakte der nordischen Kultur verraten eine Faszination für Licht und 
Strahlkraft. Vermutlich ist dieses Phänomen mit einem Bedeutungskomplex verbunden, der Sonne, 
Feuer und Metallurgie umfasst – und folglich auch wirtschaftliche und symbolische Macht. Aus diesen 
Gründen der Umlauf von Bronze und auch die Gegenstände die daraus hergestellt sind, ist nicht nur 
eine Manifestation der wirtschaftlichen, sondern auch rituellen Aktivität. Die Ornamentik und Form 
dieser Artefakte verwendet krummlinige, kreisförmige und spiralförmige Motive. Sie repräsentieren 
oft ene Aufzeichnung der Drehbewegungen um eine vertikal ausgerichtete Achse. In Kombination mit 
dem metallischen Leuchten der Oberfläche ist zu vermuten, dass die so hergestellten Objekte die Art, 
die Welt zu dieser Zeit zu sehen, aussdrückten. Dies betrifft insbesondere das Verständnis der Art und 
Weise der Bewegung von Himmelskörpern (insbesondere der Sonne) - die eindeutig mit verschiedenen 
Lichtphänomenen verbunden sind.
	 Auch die Deponierung von Metallprodukten in Gräbern und Horten kann als Manifestation 
wirtschaftlichen und rituellen Handelns angesehen werden. Es war auch ein wichtiger Faktor bei der 
Schaffung der sozialen Struktur - und in jedem wurde durch Metallgegenstände der Status gebaut und 
soziale Personen unterschieden. Es scheint auch, dass sogar Felszeichnungen mit dem Prozess des 
Austauschs und der Umverteilung des Metallrohstoffs in Verbindung gebracht werden können. Allerdings 
war es wohl stark ritualisiert – und die Felskunst kann, zumindest teilweise, ein Beleg dafür sein. Dieses 
Phänomen mag überraschend erscheinen – die Wirtschaft hängt jedoch nicht nur von den Gesetzen der 
Ökonomie ab, sondern auch von den Zielen und von durch eine gegebene Gemeinschaft bekennenden 
Werte. Man kann auch mit einer Reihe von Handlungen rechnen, die aus religiösen Überzeugungen in 
Bezug auf Seereisen resultieren. Darauf weisen die zahlreichen Darstellungen von Booten hin, die fast 
schon zu einer Ikone der nordischen Kultur geworden sind.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz



38 39

VÁCLAV FURMÁNEK1, JAROSLAVA PAVEKOVÁ  
1Archeologický ústav Slovenskej akadémie vied, Nitra
2Univerzita Tomáše Bati ve Zlíně

Rozmýšlanie nad žiarovým pohrebiskom juhovýchodných  
popolnicový polí  v Kyjaticiach

	 V prezentovanej štúdii autori sa zamýšľajú nad metodikou skúmania a interpretácie žiarových 
pohrebísk juhovýchodných popolnicových polí na príklade kyjatickej kultúry na Slovensku. Stručne 
charakterizujú vývoj názorov na definovanie kyjatickej kultúry a  charakterizujú jej pramennú bázu. 
Poukazujú na rozdiely v teistických a ateistických chápaní dejín mladšieho praveku. V článku sa rieši 
etika terénneho výskumu žiarových pohrebísk na príklade skúmania štyroch nekropol v obciach Tornaľa 
(predtým Šafárikovo), Radzovce, Kyjatice a Cinobaňa. Autori zdôrazňujú, že doterajšia pramenná báza 
je pre formulovanie vedeckých záverov dostatočná a zdôvodnenie navrhujú, aby sa nové analogické 
žiarové pohrebiská už neskúmali na lokalitách neohrozených poľnohospodárskymi, stavebnými a inými 
zemnými aktivitami. V závere štúdie zmieňujú nový fenomén – možné základové obety vznikajúcich 
pohrebísk vo forme hromadných nálezov bronzových predmetov na ploche týchto pohrebísk bez 
evidentnej väzby na určitý hrobový celok, respektíve v  bezprostrednej blízkosti týchto nekropol.

Václav Furmánek, Jaroslava Pavelková

The Thinking above cremation burial grounds 
of South-Eastern Urnfields in Kyjatice 

	 In the presented study, the authors consider the methodology of research and interpretation  
of the cremation burial grounds of South-eastern Urnfields on the example of Kyjatice culture in Slovakia. 
They briefly characterize the development of views on the definition of Kyjatice culture and characterize 
its source base. They point out the differences in theistic and atheistic understandings of the history  
of late prehistory. The article is addresses the ethics of terrain research of cremation burial grounds  
on the example of examining four necropolises in the villages Tornaľa (formerly Šafárikovo), Radzovce, 
Kyjatice and Cinobaňa. The authors emphasize that the current source base is sufficient for the formulation 
of scientific conclusions and the justification suggests that new analogous cremation burial grounds 
should no longer be explored in localities not endangered by agricultural, construction and other ground 
activities. At the end of the study, they mention a new phenomenon – possible foundation sacrifices 
of emerging burial grounds in the form of mass finds of bronze objects on the surface of these burial 
grounds without an obvious connection to a certain grave unit, respectively in the immediate vicinity  
of these necropolises.

Przemyślenia nad ciałopalnym cmentarzyskiem 
z południowo-wschodnich pól popielnicowych w Kyjaticach

	 W prezentowanym opracowaniu autorzy rozważają metodykę badań i interpretacji cmentarzysk 
ciałopalnych południowo-wschodnich pól popielnicowych na przykładzie  Kyjatice na Słowacji. Pokrótce 
charakteryzują rozwój poglądów na definicję tej jednostki kulturowej i charakteryzują jej bazę źródłową. 
Wskazują na różnice w teistycznym i ateistycznym rozumieniu historii późnej prehistorii. Artykuł dotyczy 
etyki badań terenowych cmentarzysk ciałopalnych na przykładzie badań czterech nekropolii we wsiach 
Tornaľa (dawniej Szafarikowo), Radzovce, Kyjatice i Cinobaňa. Autorzy podkreślają, że dotychczasowa 
baza źródłowa jest wystarczająca do sformułowania wniosków naukowych, a w uzasadnieniu sugerują, 
aby nowe, analogiczne cmentarzyska ciałopalne nie były już eksplorowane w miejscach niezagrożonych 
działalnością rolniczą, budowlaną i inną aktywnością ludzką. Na zakończenie wspominają o nowym 
fenomenie – możliwych „ofiarach” w postaci masowych znalezisk przedmiotów z brązu na powierzchni  
cmentarzysk (bez związku z określoną jednostką grobową) lub też lokalizowanych w  bezpośrednim 
sąsiedztwie tych nekropolii.

Tłumaczyła Magdalena Przymorska-Sztuczka
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Heilige Berge des urnenfelderzeitlichen Böhmens

	 Spuren der Verwirklichung kultischer und religiöser Vorstellungen in prähistorischer Zeit lassen 
sich in der Regel nur anhand ausgewählter Artefakte oder in archäologischen Situationen nachweisbarer 
Aktivitäten verfolgen. Archäologische Artefakte, die auf einen sakralen Zweck zurückgeführt werden 
können, sind eher selten. Bei den unbeweglichen Artefakten handelt es sich beispielsweise eindeutig 
um Kultgegenstände, bei den beweglichen Artefakten um solche, die eindeutig spirituelle oder sakrale 
Vorstellungen widerspiegeln. In der Urnenfelder Periode, auf die sich dieser Beitrag konzentriert, 
gehören zu solchen Artefakten beispielsweise Artefakte mit Sonnenmotiven und Sonnenbarkemotiven, 
zoomorphe Gefäße oder Keramikidole.
	 Es stellt sich die Frage, ob auch andere Arten von Funden, in diesem Fall insbesondere Depots, 
auf die Form der religiösen Bilder hinweisen könnten. Detaillierte Analysen der Fundstellen, an denen 
die Depots deponiert wurden, stützen die Hypothese, dass diese Assemblagen den letzten Teil eines 
bestimmten religiösen Rituals im Zusammenhang mit der Verehrung von Kultstätten in der Landschaft 
darstellen. 
	 Dieser Beitrag gibt einen Überblick über solche Stätten und weist gleichzeitig auf die mögliche 
Verehrung eines einzigen heiligen Berges in einem weiten kulturellen und geografischen Raum hin, eine 
Art Berg der Berge, der in vielen Weltreligionen existiert und verehrt wird.

Luboš Jiráň

Święte góry okresu kultur pól popielnicowych w Czechach

	 Ślady realizacji idei kultowych i religijnych w czasach prehistorycznych można zazwyczaj 
prześledzić jedynie na podstawie wybranych artefaktów lub działań, znajdujących potwierdzenie 
w sytuacjach archeologicznych. Artefakty archeologiczne, których przenaczenie można odnieść do 
celów sakralnych, występują raczej rzadko. Na przykład, w przypadku zabytków nieruchomych chodzi 
jednoznacznie o obiekty służące do kultu, podczas gdy artefakty ruchome to takie, które wyraźnie 
odzwierciedlają duchowe lub święte idee. W okresie kultur pól popielnicowych, na których koncentruje 
się ten artykuł, do takich artefaktów należą m.in. zabytki z motywami solarnymi i motywami barki 
słonecznej, naczynia zoomorficzne czy idole ceramiczne.
	 Powstaje pytanie, czy inne rodzaje znalezisk, w tym przypadku szczególnie depozyty, również 
mogą wskazywać na rodzaj wizerunków religijnych. Szczegółowe analizy stanowisk,  na których odkryto 
zdeponowane przedmioty potwierdzają hipotezę, że te zespoły stanowią ostatnią część pewnego rytuału 
religijnego związanego z oddawaniem czci miejscom kultu w krajobrazie. Ten artykuł daje przegląd 
takich miejsc, a jednocześnie wskazuje na możliwość oddawania czci jednej tylko świętej górze na 
szerokim obszarze kulturowym i  geograficznym, w rodzaju góry nad górami, która występuje i jest 
czczona w wielu religiach świata.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz



42 43

SYLWIA SIEMIANOWSKA
Ośrodek Badań nad Kulturą Późnego Antyku i Wczesnego Średniowiecza

Instytut Archeologii i Etnologii Polskiej Akademii Nauk 

Centrum Badań Andyjskich UW

Znak-znaczenie-przekaz. Przedstawienia mitycznych postaci 
na ceramice Późnego Okresu Przejściowego i Późnego Horyzontu, Peru

	 Zdaniem wielu badaczy przedstawienia figuratywne występujące w sztuce pradziejowej były 
częścią intencjonalnego, znanego twórcom i odbiorcom, symbolicznego systemu komunikacji, który 
funkcjonował w danej grupie (Bugaj 2001, 2008; González 1998).  Zdaniem H. Read’a nie była ona 
często nastawiona na realizację waloru estetycznego, choć budziła albo przyjemność, albo strach czy 
odrazę, a miała sens praktyczny. Mogła być jedynym sposobem zdobywania i zapisu wiedzy o świecie 
w którym żyli ówcześni ludzie, poznawania świata materialnego i niematerialnego. Stanowiła element 
nadania kształtu tego co bezkształtne i określenie tego co nieokreślone (Minta-Tworzowska 2008, 32). 
	 W trakcie analizy blisko stu tysięcznego zbioru ceramicznego ze śmietnisk ceremonialnych ze 
stanowiska Maucallacta-Pamacolca, (dep. Arequipa) w południowym Peru, zarejestrowano 424 malo-
wanych motywów zdobniczych, 39 motywów plastyczno-reliefowo-malowanych oraz 11 reliefowych, 
które można zaklasyfikować do następujących przedstawień: geometrycznych, zoomorficznych, antro-
pomorficznych, astralnych, znaków i symboli, roślinnych, abstrakcyjnych oraz mieszanych. Z 474 wąt-
ków zdobniczych, zaledwie 85 (ok 17,9 %), w tym 57 malowanych (12%), to przedstawienia figuralne 
– antropo- i zoomorficzne. Niewątpliwie, do najbardziej tajemniczych należą zagadkowe postacie, które 
mogą zostać zidentyfikowane, a następnie zinterpretowane jako przedstawienia antropomorficzne lub 
zantropomorfizowane. Można je podzielić na trzy podstawowe grupy, różniące się między sobą sposo-
bem przedstawienia postaci (en face lub z profilu), ilością palców w dłoniach i stopach oraz stopniem 
schematyzacji, bądź złożoności całego przedstawienia. Istotną cechą jest także miejsce występowania 
dekoracji. Omawiane motywy znane są również z innych wykopów z Maucallacty oraz z innych stano-
wisk regionu. Poza ceramiką obecne są także w sztuce naskalnej oraz na tekstyliach, a ich chronologia 
występowania przypada na Późny Okres Przejściowy i Późny Horyzont, a więc mniej więcej od X do 
początków XVI wieku. 
	 O ile dość łatwo sporządzić opis preikonograficzny owych motywów, o tyle ich identyfikacja 
oraz interpretacja nastręcza wielu trudności. Można je bowiem odczytywać jako przedstawienia szama-
nów, kapłanów, boskich posłańców, czy też personalizację bóstw lub sił natury. Nie ulega wątpliwości, 
że odgrywały one ważną rolę w obrzędowości i wierzeniach lokalnych społeczności.

Sylwia Siemanowska

Sign-Meaning-Message. Depictions of Mythical Figures on pottery 
from Late Transitional Period and Late Horizon, Peru

	 According to many researchers, figurative representations appearing in prehistoric art were part 
of an intentional, known to creators and recipients, symbolic communication system that operated in 
a given group (Bugaj 2001, 2008; González 1998). According to H. Read, it was not often focused on the 
realisation of an aesthetic quality, although it aroused either pleasure, fear or disgust; art had a practical 
sense. It could be the only way to acquire and record knowledge about the world in which people of that 
time lived, to explore the material and non-material world. It was an element of shaping the shapeless and 
defining the undefined (Minta-Tworzowska 2008, 32).
	 During the analysis of the collection of nearly one hundred thousand fragments of pottery from 
ceremonial dumps from the Maucallacta-Pamacolca site (Arequipa dep.) In southern Peru, 424 painted 
decorative motifs, 39 plastic-relief-painted motifs and 11 relief motifs, which can be classified into 
the following depictions: geometric, zoomorphic, anthropomorphic, astral, signs and symbols, plant, 
abstract and mixed. Out of 474 ornamental threads, only 85 (approximately 17.9%), including 57 painted 
(12%), are figural representations – anthropo- and zoomorphic. Undoubtedly, the most mysterious are the 
enigmatic figures that can be identified and then interpreted as anthropomorphic or anthropomorphised 
representations. They can be divided into three basic groups, differing in the manner of presenting the 
figures (en face or in profile), the number of fingers in the hands and feet, and the degree of schematisation 
or complexity of the entire representation. The place of occurrence of decorations is also an important 
feature. These motifs are also known from other excavation units from Maucallacta and from other 
sites of the region. Apart from ceramics, they are also present in rock art and on textiles, and their 
chronology of occurrence falls on the Late Transitional Period and the Late Horizon, i.e. from the 10th to 
the beginning of the 16th century.
	 While it is quite easy to prepare a pre-iconographic description of these motifs, their identification 
and interpretation is difficult. They can be read as representations of shamans, priests, divine messengers, 
or the personalisation of deities or forces of nature. There is no doubt that they played an important role 
in the rituals and beliefs of local communities.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Społeczności zbieracko-łowieckie strefy Andów. 
Wiara i religia w świetle źródeł archeologicznych

	 Wiara oraz religia to zbiór różnych postaw grup ludzkich i jednostek, będących odpowiedzią na 
otaczającą ich rzeczywistości, jednocześnie jest próbą określenia swojej roli w tej rzeczywistości. Dotyczy 
to zarówno rzeczywistości materialnej, jak i niematerialnej (transcendentalnej), tzn. będącej skutkiem 
wzajemnych oddziaływań środowisko-człowiek i  wynikłych z tego doświadczeń i  przemyśleń. Z tego 
też względu uniwersalna definicji obu pojęć stanowi poważną trudność. Jednakże możemy przyjąć, że 
wiara (wierzenie w coś) może być ukierunkowane na każde zjawisko, sytuację czy przedmiot lub istotę je 
symbolizujące i niekoniecznie odnosi się do bóstw czy boga. Natomiast religia jest postrzegana jako stosunek 
człowieka do pojęcia bóstwa/boga, prowadzący do wykształcenia się kultu i jego ewolucji, jak również do 
powstania i zinstytucjonalizowania miejsc kultu. Należy więc założyć, że wiara jako taka, jest pierwotna 
w stosunku do religii i kultu.
	 W tym miejscu rodzi się pytanie odnośnie kształtowania się wiary, religii i kultu wśród odległych 
czasowo społeczności. Ustalenia w tym zakresie i wypracowanie konkluzji jest trudne i zależy od ilości 
i stanu zachowania źródeł związanych z działalnością człowieka pradziejowego. Obszarem gdzie do dnia 
dzisiejszego stosunkowo dobrze zachowały się relikty tego rodzaju są trudno dostępne doliny andyjskie 
południowych krańców dzisiejszego Peru; Ekstremum Południowe Extremo Sur (Fig. 1).
	 W trakcie badań prowadzonych tu przez polsko-peruwiańską ekspedycję archeologiczną 
zarejestrowano tutaj liczne stanowiska jaskiniowe z bogatym i zróżnicowanym stylistycznie wystrojem 
malarskim (Szykulski et al. 2014; 2016; 2020). Ich lokalizacja, charakter oraz towarzyszące materiały (lub 
ich brak) stanowią podstawę do przemyśleń i wniosków odnośnie wierzeń, kształtowania się religii oraz 
form kultu.
	 W grupie zbadanych przedstawień z tego obszaru zdefiniowano kilka konwencji malarskich, 
których następstwo czasowe określa superpozycja malowideł. Jednakże wszystkie one obrazują relację 
zwierzę-człowiek i dotyczą tematyki łowieckiej, co pozwala je wiązać ze społecznościami myśliwych 
i zbieraczy, egzystujących tu już od schyłku plejstocenu. Niemniej, analiza malowideł pozwala 
zaobserwować, następującą z czasem, zmianę w postrzeganiu roli człowieka w otaczającej go rzeczywistości. 
I tak, wśród tych które uważane są za najstarsze obserwuje się wyraźną dominację zwierzęcia (głownie 
wielbłądowate), ukazanego w sposób naturalistyczny, częstokroć w ruchu i niekiedy z wbitymi w korpus 

oszczepami. Natomiast obecne w poszczególnych kompozycjach schematyczne i statyczne wyobrażenia 
ludzi zdają się mieć na celu jedynie sprecyzowanie przekazu dotyczącego samych zwierząt (Fig. 2). W tym 
kontekście zwierzę jest niejako postacią nadrzędną, o atrybutach boskości. Była ona postrzegana jako 
istota której istnienie gwarantowało dalszą egzystencję danej społeczności.
	 Natomiast w późniejszych malowidłach dostrzegamy zmianę hierarchii. Człowiek/myśliwy, 
niejednokrotnie ukazany na malowidłach w sposób pozwalający określić płeć, staje się postacią równorzędną 
zwierzęciu, a niekiedy dominującą. Przedstawienia ludzi i zwierząt nabierają charakteru ekspresyjnego 
i narracyjnego. Ukazane są sceny polowań, dobijania broczących krwią zwierząt, jak również chwytania 
ich w pułapkę (Fig.3). Widzimy też sceny zdające się ukazywać obrzędy (taniec), wykonywanie przez 
szamanów. Zwierzę traci atrybut boskości, a istotą gwarantującą dalszą egzystencję danej społeczności 
staje się człowiek.
	 W kontekście prowadzonych badań należy więc przyjąć, że występujące na wysokogórskich 
stanowiskach jaskiniowych peruwiańskiego Extremo Sur przedstawienia malarskie mają związek ze sferą 
wierzeń i obrzędów. Ich praktykowanie zapewnić miało danej społeczności fizyczne przetrwanie oraz 
kontynuowanie istniejącej rzeczywistości; porządku społecznego. Jednocześnie miejsca występowania 
malowideł, tzn. głębokie nisze i jaskinie, stanowiły rodzaj sanktuariów o ściśle zdefiniowanej funkcji 
ceremonialno-obrzędowej. Obecność tu człowieka miała jedynie charakter periodyczny, wiążący się 
z udziałem w obrzędach i ceremoniach prawdopodobnie związanych z magią łowiecką i inicjacją.
	 Za taką funkcją jaskiń i głębokich nisz z wystrojem malarskim przemawia też fakt, że z uwagi na 
panujące tu przez całą dobę niskie temperatury miejsca te zasadniczo nie nadawały się do zamieszkiwania. 
O ich innej niż mieszkalna funkcji świadczy też brak nawarstwień zawierających odpady poprodukcyjne 
i narzędzia, co kontrastuje z licznymi materiałami pozostawionymi przez społeczności zbieracko-
łowieckie w innych, stosunkowo płytkich niszach, ogrzewanych w ciągu dnia promieniami słonecznymi 
(Szykulski et al. 2014; 2016). Wnioski odnośnie funkcji pełnionej przez stanowiska jaskiniowe z bogatym 
wystrojem malarskim, potwierdzają też wyniki badań prowadzonych na innych stanowiskach regionu 
(Muelle 1970; Ravines 1972; Neira 1990; Szykulski 2010). 
	 W kontekście dotychczasowych ustaleń należy więc przyjąć, że funkcjonujące na tym obszarze 
społeczności łowców i zbieraczy posiadały już rozbudowaną sferę wierzeń i obrzędowości. Posiadały one 
również wypracowaną koncepcję miejsca kultu (sanktuarium).
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Hunter-gatherer communities of the Andean zone. 
Faith and religion in the light of archaeological sources

	 Faith and religion are a set of diverse attitudes of human groups and individuals, which are 
a response to the reality that surrounds them. At the same time, they are an attempt to define one’s role 
in this reality. Thus, this applies both to the material and transcendental reality, resulting from mutual 
human-environment interactions, as well as  the ensuing experiences and reflections. For this reason, 
a universal definition of both concepts is difficult to establish. However, we can assume that faith 
(believing in something) can be oriented towards any phenomenon or situation, and objects or being that 
symbolizes them. It does not necessarily refers to a deities or a god. Religion – on the other hand – is seen 
as man’s relationship to the deity/god, leading to the formation and evolution of worship, as well as the 
emergence and institutionalization of places of veneration. In this context, it must be assumed that faith 
as such is primordial in relation to religion and worship.
	 This is where the question regarding the formation of faith, religion and worship among 
communities distant in time arises. Arrangements in this field and working out conclusions are difficult 
and depend on the number along with the state of preservation of archaeological sources related to the 
activity of prehistoric people. The area where this type of relics have been relatively well preserved 
to this day are the hard-to-reach Andean valleys of the southern tip of today’s Peru, i.e. the Southern 
Extreme (Extremo Sur).
	 During the research conducted there by the Polish-Peruvian archaeological expedition within 
the Extremo Sur river valleys (Fig. 1), numerous cave sites with a rich and stylistically diversified 
painting decor were registered (Szykulski et al. 2014; 2016; 2020). Their location and nature, and the 
accompanying materials (or the lack thereof) provides the basis for reflections and conclusions regarding 
beliefs, the formation of religion and forms of worship.
	 Within the group of examined representations from this area, several painting conventions 
were defined, the time sequence of which is determined by the observed superposition of the paintings. 
However, all of them illustrate the animal-human relationship and are related to the subject of hunting, 
which allows them to be associated with the communities of hunters and gatherers that existed here since 
the end of the Pleistocene. Nevertheless, the analysis of the rock paintings allows us to observe a change 
in the perception of the man’s role in the surrounding him reality that occurs over time. And so, among 
those considered to be the oldest, there is a clear dominance of the animals (camelids), portrayed in 
a naturalistic manner, often in motion and sometimes with javelins stuck in their bodies. On the other 
hand, the schematic and static images of people shown in each compositions seem to be aimed only 
at clarifying the message about the animals themselves (Fig. 2). In this context, the animal is in a way 

a superior figure with the attributes of divinity. It was perceived as a being whose presence guaranteed 
the further existence of a human community.
	 In the later rock paintings, however, we can notice a change in the hierarchy. The man/hunter, 
often portrayed in a way that allows to determine the sex, becomes a figure equal to the animal, and 
sometimes even the dominant one. The representations of people and animals take on an expressive 
and narrative character (Fig. 3). Several scenes of hunting, slaughtering bleeding animals, and trapping 
them in the snares are depicted. We are also observing scenes that probably reflect the rituals (dances) 
performed by shamans, which seems to be related with hunting magic. The animal in some measure loses 
the attribute of divinity, and man becomes the entity that guarantees the further existence of a human 
community.
	 In the context of the conducted research, it should be assumed that the rock paintings occurring 
in the high mountain cave sites of the Peruvian Extremo Sur should be associated with the broad sphere 
of beliefs and rituals, the practice of which aimed at ensuring the physical survival of each community, 
as well as the continuation of the existing reality (social order). Simultaneously, the places where the 
rock paintings appeared, i.e. deep niches and caves, stated a kind of sanctuaries with a strictly defined 
ceremonial and ritual function, where human presence was just periodic, associated with participation in 
rituals and ceremonies most likely related to hunting magic and rites of passage.
	 This function is also supported by the fact that – due to the low temperatures prevailing inside the 
examined caves and rock shelters with painted decorations – these places were basically unsuitable to be 
inhabited by the people of that time. Their non-residential function is also evidenced by the lack of layers 
containing production waste and tools (Szykulski et al. 2014; 2016). This stands in stark contrast to the 
abundance of cultural material left behind by the hunter-gatherer communities in relatively shallow rock 
shelters and niches heated by sunlight during the day. Such conclusions about the function of these places 
are also prompted by the results of archaeological research conducted in the other sites with rich painting 
decor in the area in question (Muelle 1970; Ravines 1972; Neira 1990; Szykulski 2010). In the context of 
the hitherto findings, it should be assumed that the communities of hunters and gatherers functioning in 
this area already possessed an extensive sphere of beliefs and rituals. They also had a developed concept 
of a place of worship (sanctuary).
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Fig. 1: Peruvian Southern Extreme area (Extremo Sur/Costa Extremo Sur) with river valleys  
(the so-called Valles Occidentales) marked, where sites with rock paintings have been registered (drawing 
by N. Lenkow)

Fig. 2: Llanto valley, Llanto 4 site; view of its location and details showing the camelids and the South 
American horse Hippidion, as well as the schematic human silhouettes

Fig. 3: Crucero valley, Pampa Chacra site; paintings portraying scenes of hunting, slaughtering and 
trapping animals
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Hot wheels and crazy riders:
Aegean charioteers and Eurasian horseback riders 

of the second millennium B.C.

The horse played a vital role in human history. The relationship between humans and horses (horsemanship) 
was crucial in multiple aspects. They were one of the transmitters of technologies, ideas, goods, and 
people. As soon as they appeared, they became part of the economy, a power and prestige symbol, an 
essential element of mythology. 
	 In my previous work, I studied the impact of horsemanship in the transition processes between the 
Late Neolithic and Early Bronze Age (Klontza-Jaklova 2020). I agree with D. Anthony (2007) and others 
that the domestication of horses and their use as transport animals represents one of the main civilization 
progresses. 
	 In the present paper, I try to answer why the horse, which promptly became part of the Eastern 
Mediterranean and Aegean Late Bronze Age elite package, was used inclusively as a chariot animal by 
local elites. However, the first horsemen intruding those regions were horseback riders. 
I argue that this question is impossible to answer without practical knowledge of horsemanship. As an 
active rider and horse expert, I am convinced that the answer lies in the (dis)ability of the palatial elites to 
absorb the skills and knowledge necessary for the use of horses quickly. Therefore, they created their own 
horse culture related to chariots. Horseback riding became common much later and is connected with 
individual riders forced to improve their skills during the collapse of the palatial civilization.  A parallel 
process was also observed in ancient China (Li et al. 2020). 
	 I also argue that the horse is an exceptional animal compared to other domesticated species in many 
aspects. Horses represented the fastest terrestrial medium for at least four millennia, up to the invention 
of various engines. But approaching the Bronze Age horse culture, we are captive to approaches based on 
the breeding tradition rooted in medieval postulates; we look at them as bred horses of the present, which 
limits our further conclusions about the historical processes of the Bronze Age.
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Gorące koła i szaleni jeźdźcy: 
Woźnicy egejscy i jeźdźcy konni Eurazji z drugiego tysiąclecia p.n.e.

Koń odegrał kluczową rolę w historii ludzkości. Relacja między ludźmi a końmi (jeździectwo) była 
fundamentalna w wielu aspektach. Konie służyły ludziom nie tylko do transportu, ale były także jednym 
z przekaźników technologii i idei. Gdy tylko się pojawiły, stały się częścią ekonomii, symbolem władzy 
i prestiżu, niezbędnym elementem mitologii.
	 W mojej poprzedniej pracy zajmowałam się wpływem jeździectwa w procesach przejściowych 
między późnym neolitem a wczesną epoką brązu (Klontza-Jaklova 2020). Zgadzam się z D. Anthonym 
(2007) i innymi, że udomowienie koni i ich wykorzystanie jako zwierząt transportowych stanowi jeden 
z głównych postępów cywilizacyjnych. 
	 W niniejszym artykule staram się odpowiedzieć, dlaczego koń, który szybko stał się częścią 
elitarnego zespołu wschodniośródziemnomorskiego i egejskiego późnej epoki brązu, był używany jako 
zwierzę rydwanowe przez lokalne elity. Pierwszymi jeźdźcami wkraczającymi w te rejony byli jednak 
jeźdźcy konni. 
	 Twierdzę, że na to pytanie nie da się odpowiedzieć bez praktycznej znajomości jeździectwa. Jako 
aktywny jeździec i ekspert od koni jestem przekonana, że odpowiedzią jest (nie)zdolność elit pałacowych 
do szybkiego przyswajania umiejętności i wiedzy niezbędnej do korzystania z koni. Dlatego stworzyli 
własną kulturę koni związaną z rydwanami. Jazda konna stała się powszechna znacznie później i wiąże 
się z  indywidualnymi jeźdźcami zmuszonymi do doskonalenia swoich umiejętności w czasie upadku 
cywilizacji pałacowej.  Równoległy proces zaobserwowano również w starożytnych Chinach (Li i in. 
2020). Twierdzę również, że koń jest pod wieloma względami wyjątkowym zwierzęciem w porównaniu 
z innymi udomowionymi gatunkami.
	 Konie były najszybszym lądowym środkiem transportu przez co najmniej cztery tysiąclecia, 
aż do wynalezienia silników. Ale zbliżając się do kultury związanej z koniem z epoki brązu, jesteśmy 
zniewoleni podejściami opartymi na tradycji hodowlanej zakorzenionej w średniowiecznych założeniach 
- patrzymy na nie jak na współczesne konie hodowlane, co ogranicza nasze dalsze wnioski dotyczące 
procesów dziejowych epoki brązu.

Tłumaczyła Magdalena Przymorska-Sztuczka
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Sceny tańca i muzyki na greckiej ceramice geometrycznej 
i próby ich interpretacji 

	 Historycy religii greckiej, badając źródła metodami filologicznymi i historycznymi, skupiają 
się głównie na szczegółowym opisie obrzędów czy rytuałów. Fragmentaryczność źródeł prowadzi 
ostrożniejszych badaczy do powstrzymania się od sądów wykraczających poza dane źródłowe. Inni 
zapożyczają z antropologii religii schematy, które nadają fragmentarycznym danym źródłowym strukturę. 
Kolejni uzupełniają swe studia o dane archeologiczne i ikonograficzne, które również wymagają 
interpretacji. 
	 W moim wystąpieniu chciałabym się skupić na zobrazowaniach tańca i muzyki, które należą 
do jednych z najczęściej pojawiających się na greckiej ceramice geometrycznej (ok. 900-700 p.n.e.), 
szczególnie w jej późnej fazie (ok. 760-700 p.n.e.). W dotychczasowej literaturze przedmiotu były one 
już niejednokrotnie obiektem studiów, tym niemniej względnie nowe ich analizy najczęściej nie wpisują 
ich w kontekst religijny, co moim zdaniem nie jest ujęciem przekonującym.
	 Na wybranych przykładach naczyń geometrycznych, na których widnieją rozmaite sceny tańca  
i muzyki, postaram się rozważyć, które z nich mogą ukazywać procesje ofiarnicze, a które kojarzyć 
można z rytuałami pogrzebowymi, czy też tymi, które związane są z zaślubinami lub z ucztowaniem. 
	 Dla przeprowadzenia moich analiz przyjmuję następujące założenia: obrazy w  malarstwie 
wazowym nie reprezentują wprost minionej rzeczywistości, nie odzwierciedlają jej, ale są konstruowane 
z typów postaci i motywów figuralnych, które mają przekazywać jakieś wartości, ważne ówcześnie 
zarówno dla wykonujących wazy, jak i je zamawiających. Rozróżnienie między sceną mitologiczną a taką 
z „życia codziennego”, nie jest podejściem poprawnym i możliwym do pełnego zweryfikowania, ponadto 
należy wziąć pod uwagę fakt, że podział na sacrum i profanum jest naszym narzędziem opisującym 
przeszłość, natomiast jeśli chodzi o starożytnych Greków, to z licznych danych historycznych możemy 
wnioskować, że ich świat nie był jeszcze wyraźnie podzielony na takie odrębne sektory. Rozpoznanie 
konkretnych postaci zobrazowanych na ceramice jako mitologicznych nie jest bezwzględnym celem 
badań (szczególnie w odniesieniu do wczesnej epoki żelaza), tym bardziej, że część z nich może być 
archetypami czy modelami dla różnych przedstawicieli ówczesnej społeczności.

Ewa Bugaj

Scenes of dance and music on Greek Geometric pottery 
and attempts to interpret them

	 Historians of Greek religion, examining the sources with philological and historical methods, 
focus mainly on the detailed description of rites or rituals. The fragmentary nature of the sources leads 
more cautious scholars to refrain from making judgements beyond the source data. Others borrow patterns 
from the anthropology of religion to give fragmentary source data a structure. Others supplement their 
studies with archaeological and iconographic data, which also require interpretation.
	 In my presentation, I would like to focus on depictions of dance and music, which are among the 
most frequent in the Greek Geometric pottery (ca. 900-700 BC), especially in its late phase (760-700 
BC). They have been studied many times in the literature so far, but relatively new analyses of them 
usually do not put them in a religious context, and such approach, in my opinion, is not a convincing one. 
	 Using selected examples of Greek Geometric pottery depicting various scenes of dance and music, 
I will try to consider which of them may depict sacrificial processions, and which may be associated with 
funerary rituals, nuptials or banquet feasting.
	 My analysis is based on the following assumption: the paintings in pottery do not directly 
represent the past reality, they do not reflect it, but are constructed from types of figures and figural 
motifs, which are supposed to convey certain values that were important at that time both for the makers 
of the vases and for the people who ordered them. The distinction between a mythological scene and 
one from „everyday life”, is not a correct and fully verifiable approach, moreover, it must be taken into 
account that the division between sacred and profane is our tool for describing the past, whereas as far 
as the ancient Greeks are concerned, we can conclude from numerous historical data that their world 
was not yet clearly divided into such separate sectors. Identifying specific figures depicted on pottery as 
mythological is not an absolute goal of research (especially in relation to the early Iron Age), especially 
as some of them may be archetypes or models for different representatives of the community at the time.
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Hallstatt – eine besondere Gemeinschaft in den Alpen

	 Die prähistorische Bergbaugemeinschaft von Hallstatt weist viele spezielle Merkmale auf. Hallstatt 
unterscheidet sich zum Teil grundlegend von anderen prähistorischen Fundorten: Die Gemeinschaft im 
Salzbergtal zählt zu einer der reichsten und größten in Mitteleuropa. Die Bergleute leben und bestatten 
direkt im Revier. Die Gräber der älteren Eisenzeit deuten eine spezielle soziale Differenzierung an. Vom 
Neolithikum bis in die ältere Eisenzeit kann eine Monopolstellung Hallstatts am „Salzmarkt“ konstatiert 
werden. 
	 Hallstatt hat über viele Jahrhunderte eine überregionale Bedeutung und weißt eine  ununterbrochene 
Produktion vom Neolithikum bis heute auf. Technologie- und Bevölkerungskontinuität von der BZ 
bis heute kann wahrscheinlich gemacht werden. Die Produktion und die Arbeitsabläufe im Bergwerk 
sind hochspezialisiert. Es kann kein Technologietransfer mit zeitgleichen Bergbauen und anderen 
Siedlungen beobachtet werden. Die Versorgung der Bergbaugemeinschaft erfolgte äußerst hochwertig 
nach strikten Vorgaben und es können keine Versorgungsengpässe beobachtet werden. Hallstatt ist über 
viele Jahrhunderte äußerst resilient Umweltereignissen gegenüber. Es können sehr spezielle Konzepte zu 
Abfallentsorgung, Ressourcenmanagement, Reinheit und Deponierung im Bergwerk beobachtet werden. 
Die Nutzung der Landschaft rund um Hallstatt erfolgt ebenfalls nach speziellen Konzepten: es entwickeln 
sich reich ausgestattete Knotenpunkte, ausgeprägte Leerräume und eine spezielle Rituallandschaft. 
	 Im Rahmen der Tagung solle die spezielle Situation in und um Hallstatt vorgestellt werden und 
Erklärungsmöglichkeiten diskutiert werden.

Hans Reschreiter, Kerstin Kowarik

Hallstatt - szczególna społeczność w Alpach

	 Prehistoryczna społeczność górnicza z Hallstattu wykazuje wiele cech szczególnych. Hallstatt po 
części różni się zasadniczo od innych prehistorycznych stanowisk:
	 Społeczność w Salzbergtal jest jedną z najbogatszych i największych w Europie Środkowej. 
Górnicy mieszkają i grzebią zmarłych bezpośrednio w okolicy. Groby ze starszej epoki żelaza wskazują 
na szczególne zróżnicowanie społeczne. Od neolitu do wcześniejszej epoki żelaza Hallstatt miał pozycję 
monopolisty na „rynku soli”. Hallstatt od wieków ma znaczenie ponadregionalne i wykazuje nieprzerwaną 
produkcję od neolitu po dzień dzisiejszy.
	 Można uprawdopodobnić ciągłość technologii i populacji od epoki brązu do dnia dzisiejszego.
Procesy produkcyjne i przebieg pracy w kopalni są wysoce wyspecjalizowane. Nie obserwuje się 
transferu technologii ze współczesnymi jej jednostkami wydobywczymi i innymi osadami. Zaopatrzenie 
społeczności górniczej było niezwykle wysokiej jakości zgodnie ze ścisłymi wytycznymi i nie obserwuje 
się wąskich gardeł w dostawach. Hallstatt od wieków jest niezwykle odporny na zdarzenia środowiskowe. 
W kopalni można zaobserwować bardzo specyficzne koncepcje dotyczące utylizacji odpadów, gospodarki 
zasobami, czystości i deponowania. Wykorzystanie krajobrazu wokół Hallstattu opiera się również na 
specjalnych koncepcjach: rozwijają się bogato wyposażone punkty węzłowe, wyraziste puste przestrzenie 
i specjalny krajobraz rytualny.
	 Podczas konferencji przedstawiona ma zostać szczególna sytuacja w Hallstacie i wokół niego 
oraz przedyskutowane mają być możliwości interpretacyjne.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Ośrodek Badań nad Kulturą Późnego Antyku i Wczesnego Średniowiecza we Wrocławiu

Instytut Archeologii i Etnologii Polskiej Akademii Nauk

Iluzja rozumienia. Rozważania o obrazach umieszczanych 
na ceramice malowanej z wczesnej epoki żelaza

	 Czy człowiek współczesny jest w stanie prawidłowo zinterpretować idee i sens malowanych 
obrazów umieszczanych na halsztackiej ceramice? Bezbłędne odszyfrowanie informacji zawartych 
w obrazie możliwe jest wyłącznie wtedy, gdy zarówno jego twórca, jak i odbiorca posługują się tym 
samym kodem, to znaczy, gdy odbiorca ma wystarczające kompetencje do poprawnego odczytania 
przedstawienia. Jeśli tak nie jest, to cytując wypowiedź filozof sztuki Moniki Bokiniec, mamy do 
czynienia z iluzją rozumienia. O  czytelności przedstawienia wizualnego możemy mówić wyłącznie  
w kontekście konkretnego społeczeństwa w danym momencie historycznym. Dzięki odpowiednim 
metodom semiotycznym, analizom i analogiom, możemy domniemywać co barwne obrazy mogą 
oznaczać, z czym można je powiązać, jak odbierane były w społeczeństwie halsztackim, jednak 
prawdziwe ich znaczenie pozostanie dla nas tajemnicą. 

W referacie autorka podejmie rozważania nad znaczeniem barwnych obrazów pokrywających 
powierzchnie naczyń z okresu halsztackiego i możliwościach ich interpretacji, poprzez zastosowanie 
teorii Gestalt (teorii postaci). Prekursorzy ujmowania procesów poznawczych za pomocą kategorii 
Gestalt, m.in. Max Wertheimer, czy przedstawiciele szkoły berlińskiej (Wolfgang Köhler, Kurt Koffka, 
Carl Strump), często w swych pismach dotyczących analizy całości odwoływali się do muzyki. Idąc za ich 
przykładem, przyrównując zdobnictwo halsztackiej ceramiki malowanej do muzyki,  można stwierdzić, 
że poszczególne motywy umieszczane na naczyniach są jak nuty, każda nuta (dźwięk) jest jedynie 
częścią większej całości – melodii i dopiero w jej obrębie, dzięki tworzeniu odpowiednich systemów 
relacyjnych, uzyskuje swoje znaczenie. Pojedynczy dźwięk nie ma żadnego kontekstu, ponieważ nie 
stanowi żadnej całości. Motywy zdobnicze dopiero w grupie tworzą wspólny sens, łączy ich wtedy jedna 
wiodąca idea. Na przykładzie ornamentu pokrywającego powierzchnię naczynia wazowatego odkrytego 
w grobie nr 10818 na halsztackim cmentarzysku w Domasławiu, przedstawiony zostanie holistyczny 
model poznania obrazowego. Powstał on na podstawie teorii zawartych w pracy M. Kociuby (2010): 
„Antropologia poznania obrazowego. Rola obrazu i dyskursu w poznawczym ujmowaniu świata”.
	 Barwne obrazy malowane na ceramice z wczesnej epoki żelaza mają charakter holistyczny. 
Wizerunki te są całościami wielokrotnie złożonymi i wielokrotnie odniesionymi (całościami typu unitas 
multiplex). Właściwe zrozumienie tych wizerunków wymaga umieszczenia ich w szerokich, czasem 

wzajemnie się zawierających kontekstach. W przedstawieniach tych przenikają się obrazy i pojęcia, które 
posiadają walory poznawcze. Problem jednak polega na tym, że poprawna interpretacja, dekodyfikacja 
tych obrazów jest trudna, a może nawet niemożliwa do zrealizowania, ponieważ patrzymy na te znaki 
w kontekście naszej, znacznie różnej od halsztackiej, kultury.

Małgorzata Markiewicz

Die Illusion des Verstehens. Reflexionen zur visuellen Darstellungen 
auf bemalter Keramik der frühen Eisenzeit

	 Ist der zeitgenössische Mensch in der Lage, die Ideen und den Sinn der auf der hallstattzeitlicher 
Keramik gemalten Bilder richtig zu interpretieren? Eine fehlerfreie Entschlüsselung der im Bild 
enthaltenen Informationen ist nur möglich, wenn sowohl der Ersteller als auch der Empfänger denselben 
Code verwenden, dh wenn der Empfänger über ausreichende Kompetenz verfügt, die Darstellung 
richtig zu lesen. Ist dies nicht der Fall, so handelt es sich, zitiert die Kunstphilosophin Monika Bokiniec, 
um eine Illusion des Verstehens. Von der Lesbarkeit einer visuellen Darstellung kann nur im Kontext 
einer bestimmten Gesellschaft zu einem bestimmten historischen Zeitpunkt gesprochen werden. Dank 
entsprechender semiotischer Methoden, Analysen und Analogien können wir erahnen, was bunte Bilder 
bedeuten können, womit sie in Verbindung gebracht werden können, wie sie in der Hallstattgesellschaft 
wahrgenommen wurden, aber ihre wahre Bedeutung wird uns ein Rätsel bleiben.
	 In dem Vortrag wird die Autorin einige Überlegungen zur Bedeutung der farbigen Bilder, die 
die Oberflächen von Gefäßen aus der Hallstattzeit bedecken, und die Möglichkeiten ihrer Interpretation 
durch die Anwendung der Gestalttheorie  aufgreifen. Vorläufer der Erkenntnis kognitiver Prozesse anhand 
der Gestaltkategorie, inkl. Max Wertheimer oder Vertreter der Berliner Schule (Wolfgang Köhler, Kurt 
Koffka, Carl Strump) in ihren Schriften zur Analyse des Ganzen bezogen sich oft auf die Musik. Ihrem 
Beispiel folgend, kann man beim Vergleich der Ornamente der bemalten Keramik aus der Hallstattzeit 
mit der Musik schließen, dass einzelne Motive auf den Gefäßen wie Noten sind, jede Note (Klang) ist nur 
ein Teil eines größeren Ganzen - einer Melodie, und nur in ihrem Bereich, dank der Schaffung geeigneter 
relationaler Systeme, ihre eigene Bedeutung erhält. Ein einzelner Klang hat keinen Kontext, weil er kein 
Ganzes bildet. Dekorative Motive ergeben nur in der Gruppe einen gemeisamen Sinn, sie werden dann 
durch eine führende Idee vereint. Das holistische Modell der bildlichen Erkennung wird am Beispiel des 
die Oberfläche eines offenen Vasengefäßes bedeckendes Ornaments präsentiert, das im Grab Nr. 10818 
auf dem hallstattzeitlichen Gräberfeld in Domasław entdeckt wurde. Es wurde auf der Grundlage von 
Theorien erstellt, die in der Arbeit von M. Kociuba (2010): „Antropologia poznania obrazowego. Rola 
obrazu i dyskursu w poznawczym ujmowaniu świata” (Die Anthropologie der bildhaften Erkenntnis.  
Die Rolle des Bildes und Diskurs im kognitiven Zugang zur Welt“ enthalten sind.
	 Die auf der Keramik gemalten bunte Bilder aus der frühen Eisenzeit sind holistischer Natur. 
Diese Abbildungen sind Ganzheiten vom unitas multiplex Typ. Um diese Bilder richtig zu verstehen, 
müssen sie in breiteren, manchmal sich gegenseitig enthaltenden Kontexten gestellt werden. Bilder und 
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Myths in Situla art

	 Whereas most scholars dealing with fascinating East Alpine 6th century Situla Art concentrate on 
the “Situla Feast” as a reflection of Eastern Alpine social and ritual realities, I would like to explore more 
sophisticated aspects of this pioneering narrative imagery. Despite the predominance of genre scenes, 
which can be closely related the feasting customs of an Alpine elite, the East Alpine metalworker´s 
imagery included more complex topics. They include an otherworldly element illustrated by monsters 
and feline predators but also clear depictions of supraregional mythology, such as the giant-killing 
(Polyphemos) motif on the Situla Benvinuti. 
	 I have explored mythological topics in East Alpine art such as the Daedalus or the Jonah and Whale 
motif elsewhere. In this paper, I would like to examine the remarkable Situla from Pieve d’Alpago grave 1, 
which has fascinated not only the scholarly community with its bold depiction of courtship, sex and birth. 
It would like to argue, that the imagery of this Situla reflects very specific Mediterranian mythological 
narratives. There are surprisingly exact parallels between its imagery and motifs in archaic northern 
Etruscan Art, the Picenum but also and particularly on Apulian stelae. Even more remarkably, there 
are both iconographic as well syntactic parallels between the Piave frieze and Pausanias´(5,17,5-19,10) 
description of the broadly contemporary archaic Kypselus Chest, which he saw in the Temple of Hera in 
Olympia. 
	 These parallels make it plausible, that instead of illustrating a lusty alpine Hieros Gamos, the 
imagery of the Piave Situla as well as other closely related compositions on East Alpine metal vessels 
and belts are, in fact, sophisticated images illustrating specific passages of Mediterranian mythology. 

Konzepte, die kognitive Werte haben, verflechten sich in diesen Darstellungen. Das Problem ist jedoch, 
dass die richtige Deutung, Entschlüsselung dieser Bilder schwierig und vielleicht sogar unmöglich 
umzusetzen ist, weil wir diese Zeichen im Kontext unserer Kultur betrachten, die sich deutlich von der  
Hallstattkultur unterscheidet.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Louis D. Nebelsick

Mity w sztuce situl

Podczas gdy większość uczonych zajmujących się fascynującą sztuką situl z obszaru Alp Wschodnich z 
VI wieku p.n.e., koncentruje się na znajdujących się na nich scenach, jako na odzwierciedleniach realiów 
społecznych i rytualnych panujących w tym okresie, ja chciałbym zbadać bardziej wyrafinowane aspekty 
tej pionierskiej narracji. 
	 Pomimo przewagi scen rodzajowych, które mogą być ściśle powiązane ze zwyczajami 
biesiadnymi elit zamieszkujących ten obszar, wschodnioalpejscy rzemieślnicy przedstawiali na situlach 
także bardziej złożone tematy. Sceny te zawierają bowiem również „nieziemskie” motywy, przedstawiane 
w formie potworów i kotowatych drapieżników, a także bardzo czytelne wyobrażenia zaczerpnięte 
z ponadregionalnej mitologii, jak np. motyw zabijania olbrzymów (Polyphemos) znajdujący się na Situli 
Benvinuti. 
	 Zbadałem tematy mitologiczne w sztuce wschodnioalpejskiej, takie jak Dedal lub motyw Jonasza 
i wieloryba, prezentowane na wcześniejszych konferencjach. W tym wystąpieniu chciałbym jednak 
przeanalizować niezwykłą Situlę z grobu 1 w Pieve d’Alpago, która zafascynowała nie tylko środowisko 
naukowe odważnymi scenami zalotów, seksu i narodzin. Chciałabym dowieść, że znajdujące się na niej 
wyobrażenia odzwierciedlają także bardzo wyraźne śródziemnomorskie narracje mitologiczne. Istnieją 
bowiem zaskakujące podobieństwa między zamieszczonymi na tejże Situli obrazami a  motywami 
pochodzącymi z archaicznej sztuki północnoetruskiej, z obszaru Picenum oraz scenami na stelach 
pochodzących z Apulii. Co więcej, istnieją zarówno ikonograficzne, jak i składniowe paralele między 
fryzem z Piave a opisem skrzyni z Kypselon, spisanym przez Pauzaniasza (5,17,5-19,10), który widział 
ją w Świątyni Hery w Olimpii.
	 Podobieństwa te sprawiają, że sceny z Situli z Piave oraz podobne jej kompozycje na innych 
metalowych naczyniach w obszaru wschodnioalpejskiego, zamiast ilustrować pełne wigoru sceny 
hierogamii, są w rzeczywistości wyrafinowanymi obrazami ilustrującymi określone fragmenty mitologii 
śródziemnomorskiej.

Tłumaczyła Magdalena Przymorska-Sztuczka

ALEKSANDRINE EIBNER
Wien

Wie können antike Schriftzeugnisse die Aussagen unserer 
archäologischen Quellen im Vergleich zu eisenzeitlichen  

Bilddarstellungen erweitern

Einleitung
	 Die Bildquellen der Eisenzeit, erhalten auf Bronze- und Tongefäßen, vorrangig auf ersteren, 
zeigen vor allem ein Festgeschehen – Prozessionen, wo unter Musikbegleitung Opfertiere und weitere 
Gaben mitgeführt werden, die zum Fest, zum Stammesfest gehen, wo bei Spielen – Musik, Tanz und 
Wettkämpfen – und beim gemeinsamen Mahl m.E. alle Probleme besprochen, beraten und womöglich 
auch gelöst werden sollten, wie uns dies auch von den antiken Spielen überliefert wird. Als Ausrichter 
dieser Feste und Spiele wird der Teutorix, der Stammesfürst genannt und auch er ist hier bildlich überliefert 
– auf der S. Este-Benvenuti und der S. Kuffern. Er wird mit einem zwei- oder vierrädrigen Wagen von 
seinem Wagenfahrer zum Fest gefahren, andere Teilnehmer reisen zu Pferd an bzw. gehen zu Fuß oder 
führen Pferde mit sich. Am Festplatz, umgeben von Musikern, werden bereits die Getränke vorbereitet 
und abgeschmeckt sowie das Fleisch der mitgeführten und vor Ort mit dem Beil getöteten Tiere gebraten 
oder gekocht und jetzt ist man in Erwartung des Kommens der eingeladenen Teilnehmer unter Führung 
der Stammeseliten, um gemeinsam zu feiern. Sie sind am mannslangen Stab zu erkennen und gehen an 
der Spitze der Prozession. Zum Leben der Eliten gehört auch die Jagd, vor allem mit Speer/Spieß auf 
Eber und mit Pfeil und Bogen auf Hirsch – beide Tiere werden auf der S. Certosa zum Fest herangebracht 
–, Hasen werden mit Keulen im Netz gefangen. 

1.	 Musik und Musikinstrumente sowie der Tanz
	 Die antiken Schriftquellen geben uns Auskunft über Musikinstrumente und Musiker, über 
Notation und Stimmübungen und so zeigen uns die antiken Darstellungen auf Gefäßen Sänger mit zum 
Himmel erhobenem Kopf. Diese Haltung zeigt auch der singende Leierspieler von der Býčí skála-Höhle 
sowie die Statuette von Oberhofen-Pircherwald – singend mit einem Horn in Händen. Beim musischen 
Wettstreit steigt der antike Musiker auf das Podium hinauf, umgeben von zwei sitzenden Männern, den 
Schiedsrichtern mit einem Stock in Händen wie auf der S. Providence dargestellt. Hier sind die beiden 
Syrinxbläser allerdings von Zuhörern umgeben, doch auf der S. Magdalenska gora [Nr. 22] stehen die 
Schiedsrichter ebenfalls mit einem Stock in der Hand um den gymnischen Agon herum, während sie auf 
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der S. Kuffern mit ihren Gabelstöcken über die Faustkämpfer urteilen. Archäologisch sind im Original 
Reste von Leiern wie Stege und Wirbeln aus Holz von der Gewerbesiedlung Dürrnberg-Ramsaukopf und 
Reste einer Winkelharfe aus dem Geweih eines Rothirschen mit bronzenen Wirbeln und einer rätischen 
Inschrift auf der Unterseite des Joches aus einem Heiligtum vom Pirchboden ob Fritzens erhalten 
sowie Flöten bzw. Auloi aus Holz, ebenfalls vom Dürrnberg-Ramsaukopf. Genauso kennen wir aber 
auch Statuetten von MusikerInnen mit diesen Instrumenten, dabei handelt es sich um den Aulosbläser 
aus Szászhalombatta und um einen Harfen- sowie um je einen Syrinxspieler bzw. um eine Spielerin 
(?) aus der Provinz Pordenone bzw. Verona aus dem Trientiner/Südtiroler Raum. Daneben finden sich 
Darstellungen von Musikern auf Bronzegefäßen: Mit Leiern und Syringen spielen sie auf venetischen 
Situlen zum Fest auf, während es auf slowenischen Gefäßen nur Syrinxbläser sind. Solche Spieler 
mit ihren übergroßen Syringen gehen in der Prozession als Blaskapelle auf der S. Welzelach mit. Auf 
Zisten aus dem Kröllkogel in Kleinklein finden sich ebenfalls Leierspieler, aber auch Aulosbläserpaare. 
Musikerinnen sind mit Ausnahme der Statuette von S. Pieretto in Alttirol nur auf Kegelhalsgefäßen der 
Osthallstattkultur zu finden.                                                                                                                                   
	 Zur Ausbildung von Knaben zu Kriegern gehört nicht nur der Kampf, sondern auch Musik und 
Tanz, denn diese Bewegung ist wichtig, um im Kampf schnell und gewandt reagieren zu können. Das 
wird in der Ilias berichtet, wo König Priamos über seinen Sohn Paris sagt, dass er sich mehr für Musik 
und Tanz interessiert als für den Kampf. 
	 Die Bildquellen der Eisenzeit zeigen uns Angehörige der sozialen Elite ebenfalls als Musiker 
und Tänzer: So sind sie auf der S. Providence als Zuschauer beim musischen Agon mit Hut und Fächer 
dargestellt, aber auch die Musiker, die Syrinxbläser besitzen besondere Kappen. Leider ist auf der S. 
Novo mesto/Kandija, Tumulus III, Grab 33, der Leierspieler nur fragmentarisch erhalten. Doch auf der S. 
Magdalenska gora [Nr. 22] sind die zwei Leierspieler, die für die Springtänzer in ihrem speziellen Gewand 
[Kopf nicht erhalten] zum Tanz aufspielen, durch einen Helm, dem Helm als Zeichen der Kriegerklasse 
ausgezeichnet. Einem solchen Tänzer begegnet im oberen Fries ein Beilträger – es handelt sich dabei 
m.E. um die Darstellung eine Begegnungsszene unter den Festteilnehmern. 
          

2.	 Kultfeste mit Prozessionen, Mahl und Trank sowie mit Musik und Tanz
	 Nach den Darstellungen ziehen die Prozessionen mit Tieren – vor allem mit Stöcken geleiteten 
Ziegen bzw. mit  Schafen oder mit einem am Strick mitgeführten Rind und einem herangeschleppten 
Eber sowie auf Stangen aufgebunden, mit einem Hirsch bzw. einer Hirschkuh – und mit in großen 
Bronzegefäßen mitgetragenen Getränken wie auf der S. Certosa sowie mit Essen, das von Frauen in 
vermutlich mit Brei gefüllten Tongefäßen am Kopf balanciert wird, unter Musikbegleitung zum Festplatz 
bzw. zum Heiligtum wie auf der S. Welzelach zu sehen. Nachdem Gefäße an der Wand “hängend“ 
wiedergegeben sind und jemand davor steht [nur die Hand ist erhalten], um die Prozessionsteilnehmer 
zu empfangen, muss es sich hier wohl um ein Gebäude handeln. Archäologisch sind sowohl Heiligtümer 
und Gebäude wie z.B. in Roseldorf (NÖ), als auch eine Festwiese wie am Pillersattel/Fließ (Tirol) 
nachgewiesen, wo sich die Festteilnehmer zusammenfinden und auch lagern konnten.
	 Nach den Schriftquellen kamen die Menschen von weit her nach Olympia, auch in Booten übers 
Meer, und brachten ihre Gaben mit und konnten dort im Umfeld des Heiligtums lagern und auch übernachten. 
Ähnliches muss, nach den überregionalen Funden vor Ort zu schließen, auch von der Fliegenhöhle in 
Slowenien angenommen werden.                                                                                                                                                                  
	 Nach dem überregionalen Heiligtum der Latiner – nach Lavinium – zogen gemäß den schriftlichen 

Quellen alle 30 Stämme, um sich dort am Stammesheiligtum mit seinen Altären zu versammeln, den 
Göttern zu opfern, aber auch um politische Fragen zu diskutieren, über Krieg und Frieden zu entscheiden, 
um Urteile zu fällen und Heiraten zu arrangieren. Dazu vgl. den Zug von Menschen, von Männern zu 
einem Heiligtum, wiedergegeben auf der S. Pieve d’Alpago, wo im Inneren des Gebäudes in verschiedenen 
Räumlichkeiten Liebesszenen wiedergegeben sind, aber auch eine Geburt dargestellt ist. Dazu wäre die 
Überlieferung anzuführen, dass sich in Venetien einmal im Jahr die Menschen versammelten, wo dann 
Mädchen versteigert wurden, beginnend mit der Schönsten. Das ersteigerte Geld erhielten dann die 
Mädchen, die sonst keinen Mann bekommen hätten, als Heiratsgut, damit auch sie verheiratet werden 
konnten – dazu vgl. auch noch weitere Menschenaufzüge auf anderen Situlen. Aber genauso finden sich 
Züge von jungen Männern unter der Führung von hochrangigen Männern des Stammes, die gemeinsam 
auf eine große Tierstatue zugehen, wahrscheinlich dem Symbol des Gottes, damit diese jetzt in den Stamm 
bzw. in den Kriegerstand als vollwertige Mitglieder aufgenommen werden können – vgl. dazu auch die 
immer nur im Rahmen des Festes und damit der Stammeszusammenkünfte ausgetragenen Faustkämpfe 
mit einem Helm als Siegespreis.
	 Auf dem Brandopferplatz von Ulten in Südtirol konnten ebenfalls Altäre gefunden werden 
wie in Lavinium. Auf der Schöllberg-Göge Alm  im alpinen Gebiet wurden z.B. im moorigen Boden 
Holzkellen/Schaufeln mit Brandspuren ausgegraben, aber auch Erdherde bzw. Gruben mit von Feuer 
geröteten Wänden, denn dorthin brachte man mit diesen Schaufeln die erhitzten Steine, um das Fleisch 
zu kochen oder zu braten und zu schmoren, weil bei diesen Festen dann das Fleisch von den Teilnehmern 
gegessen wurde – vgl. dazu die mitgetragenen Bratspieße auf der S. Certosa sowie die Henkelbecken 
für das Mahl auf weiteren Situlen z.B. auf der S. Montebelluna. Die Reste dieser Mahlzeiten finden sich 
einerseits auf den Brandopferplätzen wieder mit den kalzinierten Knochen- und Holzkohlenresten, denn 
die besten Teile von den Tieren – Knochen und Fett – wurden den Göttern als Brandopfer dargebracht, 
wenn wir die griechischen Überlieferungen dazu heranziehen, andererseits blieben dann vom Fleisch 
selbst, das als Mahl für die Menschen diente, nur die Knochen über – vgl. dazu z.B. die Funde aus Wilten 
und Sanzeno, aber auch vom Foggensee und von Pfaffenhofen.
                                                                                                                                                      

3.	 Archäologische Befundung der schriftlichen Zeugnisse
	 Rot gebrannte, längliche ovale Gruben fanden sich z.B. auch in der urnenfelderzeitlichen 
Wehranlage von Stillfried an der March, NÖ., am höchsten Punkt am Fuß des Westwalls, und in deren 
Umgebung in weiteren Gruben auch ein Mädchenschädel, Reste von Mola salsa – Getreideschrot mit Salz 
vermischt, entspricht dem antiken Opferschrot, womit man die zum Opfer ausersehenen Tiere vor der 
Opferung bestreute – und auch in Tongefäßen verbrannten Birkenpechschwelteer, der laut Auskunft des 
organischen Chemikers Prof. Fritz Sauter, er hat alle diese organischen Reste beprobt, bei der Verbrennung 
einen Geruch ähnlich dem des Weihrauchs verströmt. Was bedeutet, dass auch Gerüche bei diesen Festen 
eine Rolle spielten, das kann man daran erkennen, dass Wacholder zum Teil auf den Brandopferplätzen 
gefunden wurde, der als Räucherwerk bis heute bekannt ist, denn unter anderem werden damit in den 
Raunächten, um den Jahreswechsel herum, Wohnräume und Ställe ausgeräuchert.    
	 Hier in Stillfried fanden sich aber auch Tiere – Hirsche und Wölfe –, die Merkmale aufwiesen wie 
sie heutige Zootiere zeigen, was bedeutet, dass sie in Gefangenschaft gehalten wurden – der „Erste Zoo 
der Urzeit“, wie es der Archäozoologe Dr. Erich Pucher ausdrückte. Darauf wirft auch der menschliche 
Anhänger ein Licht, den die hochgravide Hindin um den Hals trug, der aber bei einem Wildtier kaum zu 
erwarten ist. Für diesen „Tiergarten“ kann man ein Zeugnis heranziehen: In Venetien hat man in Gehegen 
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Hirsche als Zugtiere gehalten für die Ausfahrten der Gottheit bzw. der Priesterin im Wagen. Wir hätten 
dann, wenn diese Überlegungen richtig sind, innerhalb der Anlage am höchsten Punkt ein Kultareal 
vor uns – in Roseldorf fanden sich die Heiligtümer ebenfalls innerhalb der Siedlung, auch im Oppidum 
Manching. Dazu wäre noch zu bemerken, dass sich die heutige St. Georgs Kirche von Stillfried ebenfalls 
in diesem Bereich der Wehranlage befindet mit weiter Sicht bis in die Slowakei und nach Ungarn über das 
ganze Wiener Becken. Wohl wegen dieser Fernsicht legte man auch die Stellungen und Schützengräben 
aus dem Zweiten Weltkrieg, die sich bei der Grabung auf der Wallkrone fanden, hier an.                                 
	 Zu Kontakten aus der Mittelmeerwelt geben nicht nur die materiellen Funde Hinweise wie  
z.B. die Bronzetasse Typ Stillfried und die Nachahmung einer Phiale in Ton (NÖ.), ein etruskischer 
Schöpfer sowie ein Basarabi-Gefäß aus Domesław (PL), Reste von Glasgefäßen in Strettweg (Stmk.) 
und in Böhmen (CZ), sondern auch archäobotanische wie kultivierte Weinkerne aus dem Osthallstattkreis 
und archäozoologische in Form von Hühnerknochen und Kochrückständen sowie in Form von Hähnen 
durch Bildnachweise und Fibeln in der Hallstatt- bzw. Frühlatènezeit (Ober- und Niederösterreich sowie 
Böhmen).  

Zusammenfassung
	 Unsere archäologischen Funde ab der Urnenfelderzeit / Übergang zur Eisenzeit können mehr 
Aussagekraft erhalten, wenn wir alle damit befassten Quellen, von den schriftlichen über die botanischen 
und zoologischen bis hin zu Bodenproben und chemischen Analysen von Kochrückständen bzw. 
Gefäßanstrichen und Bemalungen, zur Klärung der Befunde bemühen. Nicht dass man diese unterschätzt 
und beim Restaurieren als anhaftenden „Schmutz“ entfernt – nachgewiesen bei den alt ausgegrabenen 
Situlen aus dem Hallstätter Gräberfeld.

Aleksandrine Eibner

W jaki sposób starożytne dokumenty pisemne mogą poszerzyć 
wymowę dostępmych źródeł archeologicznych 
w porównaniu do przedstawień z epoki żelaza

Wprowadzenie
	 Źródła ikonograficzne z epoki żelaza, zachowane na naczyniach z brązu i gliny, w pierwszym rzędzie 
na tych pierwszych, ukazują najczęściej wydarzenie festiwalowe - procesje, gdzie przy akompaniamencie 
muzyki prowadzone są zwierzęta ofiarne, niesione są też inne dary, w drodze na uroczystość, na plemienny 
festiwal, gdzie przy zabawach - muzyce, tańcu i konkursach – a także, moim zdaniem, przy wspólnym 
posiłku, obraduje się nad wszystkimi problemami, a być może szuka się także ich rozwiązania, jak jest 
to nam znane również ze starożytnych igrzysk. Jako organizator tych festiwali i igrzysk wymieniony 
jest Teutorix, wódz plemienny i jest on również przedstawiony plastycznie - na situli z Este-Benvenuti 
i situli z Kuffern. Na festiwal przywozi go woźnica dwu- lub czterokołowym wozem, pozostali uczestnicy 
jadą konno czy też idą pieszo albo prowadzą ze sobą konie. Na jarmarku w otoczeniu muzykantów 
przygotowywane i doprawiane są już napoje, a mięso przyprowadzonych i zabijanych siekierą na 
miejscu zwierząt smaży się lub gotuje i teraz oczekiwane jest przybycie zaproszonych uczestników, 

prowadzonych przez plemienne elity, by wspólnie przystąpić do świętowania. Można ich rozpoznać 
jak idą na czele procesji z długimi laskami o wysokości człowieka. Polowanie jest również nieodłączną 
częścią życia elit, zwłaszcza przy pomocy oszczepu/włóczni na dzika lub łuku i strzały na jelenie – oba 
zwierzęta przynoszone są na festyn na situli z Certosy – zające łapane są w sieci.

      1.   Muzyka i instrumenty muzyczne oraz taniec
	 Starożytne źródła pisemne dostarczają nam informacji o instrumentach muzycznych i muzykan- 
tach, o zapisie nutowym i ćwiczeniach wokalnych, i w ten sposób pokazują nam starożytne przedstawienia 
na situlach śpiewaków z uniesioną ku niebu głową. W takiej postawie ukazany jest również śpiewający 
lirnik z jaskini Býčí Skála oraz brązowa figurka śpiewaka z Pircherwald w gminie Oberhofen - z rogiem 
trzymanym w  dłoniach. Podczas konkursu muzycznego na podium wspina się starożytny muzykant 
w otoczeniu dwóch siedzących mężczyzn, sędziego z kijem w dłoniach, jak to przedstawione zostało na 
situli z Providence. Tu obaj grający na fletni Pana otoczeni są słuchaczami, ale na situli z Magdalenskiej 
Gory (nr. 22) sędziowie stoją również trzymając laski w rękach wokół agonu gimnastycznego, natomiast 
na situli z Kuffern z rozwidlonymi laskami w rękach oceniają oni pięściarzy. Badania archeologiczne 
przyniosły odkrycie zachowanych oryginalnych pozostałości lir, takich jak podstawki i kołki wykonane 
z drewna z osady górniczej Dürrnberg-Ramsaukopf oraz pozostałości harfy kątowej z poroża jelenia 
z kołkami z brązu i retyckim napisem na spodzie jarzma z domostwa na osadzie Pirchboden koło Fritzens 
oraz flety lub auloi wykonane z drewna, również z  Dürrnberg-Ramsaukopf. Ale znamy też statuetki 
muzykantów z tymi instrumentami, chodzi tu o grającego na aulosie z Szászhalombatta i harfiarza oraz 
po jednym grającym lub grającej (?) na fletni Pana z prowincji Pordenone względnie z Werony z regionu 
Trydentu/Południowego Tyrolu. Ponadto przedstawienia muzykantów znajdują się na naczyniach 
z brązu: na lirach i fletniach Pana grają na weneckich situlach podczas festiwalu, podczas gdy na situlach 
słoweńskich mamy przedstawienia tylko grających na fletni Pana. Tacy muzycy, z nietypowo wielkich 
rozmiarów fletniami, uczestniczą w procesji w charakterze orkiestry dętej na situli z Welzelach. Na situlach 
z Kröllkogel w Kleinklein przedstawieni są lirnicy, ale także pary grające na aulosach. Z wyjątkiem 
statuetki na situli z Pieretto w Alttirol, muzykantki można znaleźć tylko na naczyniach o stożkowatych 
szyjkach ze wschodniej strefy kultury halsztackiej.
	 Szkolenie chłopców na wojowników obejmuje nie tylko walkę, ale także muzykę i  taniec, 
ponieważ ten ruch jest ważny, daje możność szybkiego i elastycznego reagowania w walce. Mówi 
o tym także Iliada, gdzie król Priam mówi o swoim synu Parysie, że bardziej interesuje go muzyka 
i taniec niż walka. Źródła ikonograficzne z epoki żelaza pokazują nam członków elity społecznej także 
jako muzykantów i tancerzy: Na situli z Providence są oni ukazani jako widzowie muzycznego agonu 
w kapeluszach i z wachlarzem, ale także muzycy grający na letni Pana noszą specjalne czapki. Niestety 
na situli z Novogo Mesta/Kandiji, Tumulus III, grób 33 muzykantr grający na lirze zachował się tylko 
fragmentarycznie. Jednak na situli z Magdalenskiej Gory (nr. 22) dwóch lirników, którzy przyodziani 
w specjalne szaty (nie zachowała się głowa) przygrywają do tańca skaczącym tancerzom, których 
wyróżnia hełm, hełm jako symbol klasy wojowników. Taki tancerz w górnym fryzie spotyka kogoś 
z toporkiem – moim zdaniem jest to przedstawienie sceny spotkania pomiędzy uczestnikami festiwalu. 
          
     2.   Kultowe festiwale z procesjami, posiłkiem i trunkiem oraz muzyką i tańcem
	 Jak ukazano na przedstawieniach, pochody ciągną ze zwierzętami - zwłaszcza z popędzanymi kijami 
kozami względnie owcami lub przywiązanym powrozami bydłem i holowanym, uwiązanym do drążków 
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dzikiem, jeleniem lub łanią - oraz z napojami niesionymi w dużych naczyniach z brązu jak widać na situli 
z Certosy, a także z posiłkiem, które kobiety niosą w glinianych garnkach prawdopodobnie wypełnionych 
owsianką (Brei) balansując nimi na głowie, przy akompaniamencie muzyki na plac festiwalowy lub do 
sanktuarium, jak ukazano na situli z Welzelach. Skoro naczynia zostały pokazane jako „wiszące” na 
ścianie, a ktoś przed nią stoi (zachowana jest tylko ręka), aby przywitać uczestników procesji, musi  
w tym przypadku zapewne chodzić o budynek. Archeologicznie można było potwierdzić występowanie 
zarówno sanktuariów i budynków, jak w Roseldorf (Dolna Austria), jak też i łąki festiwalowej, np. na 
przełęczy Pillersattel koło Fließ (Tyrol), gdzie uczestnicy festiwalu mogli się spotkać i obozować.
	 Według źródeł pisemnych uczestnicy przybywali do Olimpii z daleka, także łodziami przez  
morze, przywożąc ze sobą swoje dary i mogli tam rozbić obóz, a także spędzić noc w pobliżu sanktuarium. 
Sądząc na podstawie ponadregionalnych znalezisk odkrytych na miejscu, podobną sytuację można 
również zakładać w przypadku słoweńskiej jaskini Mušja Jama (Fliegenhöhle).
	 Do ponadregionalnego sanktuarium Latynów – do Lavinium – według źródeł pisemnych 
udawały się wszystkie plemiona w liczbie 30, by zgromadzić się tam przy plemiennej świątyni z jej 
ołtarzami, w celu złożenia ofiary bogom, ale też aby dyskutować na tematy polityczne, decydować 
o wojnie i pokoju, aby wydawać wyroki i uzgadniać małżeństwa. Porównać do tego można procesję 
mężczyzn do sanktuarium, przedstawioną na situli z Pieve d’Alpago, gdzie wewnątrz budynku  
w różnych pomieszczeniach odtwarzane są sceny miłosne, ale także pokazane są narodziny. Należałoby 
tu przytoczyć tradycję, według której raz w roku zbierali się ludzie w Wenecji Euganejskiej, aby dokonać 
tam wtedy licytacji dziewcząt, zaczynając od najpiękniejszych. Uzyskane z  licytacji pieniądze były 
następnie przekazywane dziewczynom, które w przeciwnym razie nie znalazłyby męża, jako wiano, w ten 
sposób umożliwiając im również zamążpójście – tu porównać można też jeszcze inne pochody na innych 
situlach. Ale mamy też przedstawienia pochodów młodych mężczyzn pod przywództwem wysokich 
rangą mężczyzn z plemienia, zmierzających wspólnie ku dużemu posągowi zwierzęcia, prawdopodobnie 
symbolowi bóstwa, żeby mogło nastąpić teraz ich przyjęcie do plemienia lub do klasy wojowników jako 
pełnoprawnych członków – porównać można. ponadto zawsze też tylko w ramach festiwalu, a co za tym 
idzie  trakcie zgromadzeń plemiennych, toczone walki na pięści z nagrodą w postaci hełmu.
	 Ołtarze znaleziono również w miejscu palenia ofiar w Ulten w Południowym Tyrolu, podobnie 
jak w Lavinium. Na alpejskiej hali Schöllberg-Göge w bagnistym gruncie odkopano na przykład 
drewniane łyżki wazowe/szufelki ze śladami ognia, ale także paleniska ziemne lub jamy ze ścianami 
zaczerwienionymi od działania ognia, ponieważ przynoszono tam na tych szufelkach rozgrzane 
kamienie, na których gotowano lub pieczono i duszono mięso, spożywane następnie na festynach przez 
uczestników – por. rożny niesione na situli z Certosy, a także miski z uchwytami służące do spożywania 
posiłku na kolejnych, np. na situli  z Montebelluny. Resztki tych posiłków można, z jednej strony, znaleźć 
na miejscach palenia ofiar z wypalonymi szczątkami kości i resztkami węgla drzewnego, ponieważ 
najlepsze części zwierząt - kości i tłuszcz - ofiarowano bogom jako ofiarę całopalną, żeby przywołać tu 
przekazy tradycji greckich, z drugiej zaś pozostawały one z samego mięsa, które służyło jako posiłek dla 
ludzi - por. np. znaleziska z Wilten i Sanzeno, ale także z Foggensee i Pfaffenhofen.

      3.   Potwierdzanie świadectw pisemnych źródłami archeologicznymi
Spalone na czerwono, podłużne, owalne jamy odkryto także np. w grodzie z okresu pól popielnicowych 
w Stillfried an der March w Dolnej Austrii, w najwyższym punkcie u podnóża zachodniej ściany, a w ich 
sąsiedztwie w kolejnych jamach również czaszkę dziewczynki, resztki mola salsa – prażonej śruty (mąki) 

zbożowej z domieszką soli, odpowiadającej starożytnej śrucie ofiarnej, którą posypywano wybrane 
do złożenia w ofierze zwierzęta – a także spaloną niskotemperaturową smołę brzozową w glinianych 
garnkach, która, według informacji uzyskanej od specjalisty chemii organicznej prof. Fritz Sautera, który 
pobrał próbki wszystkich tych organicznych pozostałości, podczas spalania wydziela zapach podobny 
do kadzidła. Co oznacza, że zapachy również odgrywały rolę w trakcie tych świąt, o czym świadczy 
fakt, że jałowiec, który do dziś znany jest jako rodzaj kadzidła, ponieważ używany jest m.in. w czasie 
Dwunastu na przełomie roku do okadzania pomieszczeń mieszkalnych i stajni, znajdowany był po części 
w miejscach całopalenia.
	 Jednak tutaj, w Stillfried, odkryto też zwierzęta - jelenie i wilki – wykazujące cechy 
charakterystyczne dla dzisiejszych zwierząt z ogrodów zoologicznych, co oznacza, że były one trzymane 
w niewoli - „pierwszy ogród zoologiczny w czasach prehistorycznych”, jak to ujął archeozoolog  
dr. Erich Pucher. Światło rzuca na to zwyczajny u ludzi wisiorek, który nosiła na szyi łania w mocno 
zaawansowanej ciąży, jakiego raczej nie można by się spodziewać u dzikiego zwierzęcia. Dla tego „ogrodu 
zoologicznego” można posłużyć się świadectwem: z Wenecji Euganejskiej, gdzie jelenie trzymano  
w zagrodach jako zwierzęta pociągowe do wożenia bóstwa lub kapłanki na wozie. Jeżeli te rozważania są 
słuszne, to w obrębie obiektu mielibyśmy przed sobą w jego najwyższym punkcie obszar sprawowania 
kultu - w Roseldorfie sanktuaria znajdowały się również na terenie osady, także w oppidum Manching. 
Należy również zauważyć, że dzisiejszy kościół św. Jerzego w Stillftied również znajduje się w tym 
rejonie grodu z dalekim widokiem aż po Słowację i Węgry ponad całą Kotliną Wiedeńską. Zapewne  
z powodu tak dobrej widoczności zakładano tu stanowiska i okopy w czasach II wojny światowej, które 
odkryto podczas wykopalisk na koronie muru.
	 O kontaktach ze światem śródziemnomorskim świadczą nie tylko materialne znaleziska, takie 
jak kielich z brązu typu Stillfried oraz wykonane w glinie naśladownictwo patery (Dolna Austria), 
etruski czerpak i naczynie w styli kultury Basarabi z Domasławia (PL), pozostałości naczyń szklanych 
w Strettwegu (Styria) i z Czech (CZ), ale także świadectwa archeobotaniczne jak pestki uprawnych 
winogron ze wschodniego kręgu kultury halsztackiej oraz archeozoologiczne w postaci kości kurczaka  
i pozostałości po gotowaniu, a także kogutów występujących w źródłach ikonograficznych i na zapinkach 
z okresu halsztackiego lub wczesnego okresu lateńskiego (Górna i Dolna Austria oraz Czechy).

Podsumowanie
	 Nasze znaleziska archeologiczne z okresu kultury pól popielnicowych/przejścia do epoki żelaza 
mogą być bardziej sugestywne, jeśli do interpretacji kontekstu znalezisk wykorzystamy wszystkie 
zajmujące się tym źródła, od pisemnych, poprzez botaniczne i zoologiczne, po próbki gleby i analizy 
chemiczne pozostałości po gotowaniu lub malowaniu naczyń. Nie można dopuścić, do ich niedoceniania 
i usuwania jako przywierającego „brudu” podczas konserwacji – co zostało stwierdzone w przypadku 
dawniej odkopanych situl z cmentarzyska halsztackiego.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Sacrum czy profanum? 
Zolnik z grodziska z wczesnej epoki żelaza w Chotyńcu

	 Od 2017 roku systematycznie badane jest grodzisko w Chotyńcu, pow. jarosławski (Polska 
południowo-wschodnia), położone w odległości około 8 km od obecnej granicy między Polską  
i Ukrainą. Najważniejszym odkrytym do tej pory obiektem jest zbadany w całości zolnik. W przestrzeni 
grodziska zajmował on wyeksponowane miejsce, częściowo sztucznie usypane, tworzące stożkowaty, 
okrągły nasyp o średnicy 21 m.  Kolejne, dobrze czytelne  nawarstwienia budowały wysokość quasi 
kopca, którego pierwotna wysokość mogła sięgać do ponad 2 m. W obrębie zolnika dają się wyodrębnić 
mniejsze miejsca, które należy łączyć z  pojedynczymi ceremoniami, po których pozostały liczne, 
pokonsumpcyjne kości zwierzęce, jak też fragmenty naczyń, w tym licznie reprezentowane części 
greckich amfor na wino (można je łączyć z ceremonialnym spożywaniem tego trunku, co dobrze opisał 
Herodot). Co ważne, były one przysypywane cienkimi warstwami jałowej glinki, a na nich realizowano 
kolejne epizody. Co najmniej dwie, prawie ciągłe warstwy zolnikowe, również pozwalają  mówić  
o wielofazowości obiektu, która ze względu na współczesne zniszczenia nie może być dobrze zdefiniowana 
w odniesieniu do najmłodszego poziomu użytkowego. Obserwacje stratygraficzne, połączone  
z planigrafią wszystkich odkrywanych artefaktów (występujących w bardzo dużej liczbie) pozwoliły 
na wydzielenie kilku „obiektów” wewnętrznych, łączących się z  pierwotna funkcją – np. „wejścia”, 
paleniska, zewnętrznego zabezpieczenia (jego relikty stanowią warstwy polepy konstrukcyjnej) czy też 
rodzaju traktów wewnętrznych. 
	 Obfitość zabytków ruchomych, połączona z ich dużym potencjałem informacyjnym, jest dobra 
podstawą do studiów chronologicznych i kulturowych. Przede wszystkim potwierdzają one (jak sama 
idea zolnika) przynależność do leśnostepowego wariantu scytyjskiego kręgu kulturowego. Najstarsze 
warstwy zolnika z fragmentami amfor z przełomu VII/VI lub początku VI wieku p.n.e., jak też 
kilkadziesiąt, podobnie datowanych grocików brązowych i kościanych, szpil brązowych i paciorków 
dobrze określają początek założenia. Potwierdzają to daty radiowęglowe, które jednocześnie wskazują 
na możliwość użytkowania obiektu nawet w wieku VI, a nawet  V p.n.e.  
	 Zolnik chotyniecki dobrze wpisuje się w trwającą w literaturze wschodnioeuropejskiej dyskusję 
o znaczeniu i interpretacji takich obiektów z grodzisk i osad scytyjskiego kręgu kulturowego. Dzięki 

zastosowanej metodzie badawczej i  dokumentacyjnej wnosi on wyraźnie nową jakość dostarczając 
licznych argumentów jednoznacznie wskazujących na cechy „sacrum”, niż dominujące dawniej łączenie 
zolników z „profanum”, to jest ich roli jako śmietnisk w najczystszej postaci.

SYLWESTER CZOPEK,  KATARZYNA TRYBAŁA-ZAWIŚLAK, MARCIN BURGHARDT, 
JOANNA ADAMIK-PROKSA, EWELINA OCADRYGA-TOKARCZYK,  
WOJCIECH RAJPOLD, TOMASZ TOKARCZYK

Sacrum oder Profanum? 
Zolnik aus einer früheisenzeitlichen Wallburg in Chotyniec

	 Seit 2017 wird die Wallburg in Chotyniec, Kreis Jarosław (Südostpolen), etwa 8 km von der 
heutigen Grenze zwischen Polen und der Ukraine entfernt, systematisch erforscht. Das wichtigste 
bisher entdeckte Objekt ist der vollständig erforschte Zolnik. Im Raum der Wallburg nahm er eine 
exponierte, teilweise künstlich aufgebaute Stelle ein und bildete einen konischen, runden Damm mit 
einem Durchmesser von 21 m. Die aufeinander folgenden, gut lesbaren Schichtungen machten die Höhe 
des Quasi-Hügels, dessen ursprüngliche Höhe über 2 m erreichen konnte. Innerhalb des Zolnik können 
kleinere Stellen unterschieden werden, die mit einzelnen Zeremonien kombiniert werden sollten, nach 
denen zahlreiche Post-Consumer-Tierknochen blieben, sowie Gefäßfragmente, darunter zahlreiche Teile 
griechischer Weinamphoren (sie können mit dem zeremoniellen Verzehr dieses Getränkes kombiniert 
werden, was Herodot gut beschrieben hat). Was wichtig ist, dass sie mit dünnen Schichten aus sterilem 
Ton bedeckt wurden und erst auf ihnen folgende Episoden realisiert wurden. Mindestens zwei nahezu 
durchgehende Zolnik-Schichten lassen auch von der Mehrphasennatur des Objekts sprechen, die wegen 
der heutigen Beschädigungen in Bezug auf das jüngste Nutzungsniveau nicht genau definiert werden 
kann. Die stratigraphischen Beobachtungen, kombiniert mit der Planigraphie aller entdeckten Artefakte 
(die in sehr großer Zahl vorkommen), ermöglichten die Trennung mehrerer interner „Objekte”, die mit 
der ursprünglichen Funktion verbunden sind - z.B. des „Eingangs”, des Herdes, des externen Schutzes 
(seine Relikte sind die Schichten des Lehmbewurfs) oder auch einer Art der internen Wege.
	 Die Fülle an beweglichen Artefakten, verbunden mit ihrem großen Informationspotential, ist eine 
gute Grundlage für chronologische und kulturwissenschaftliche Studien. Zunächst bestätigen sie (wie die 
Idee des Zolnik selbst) die Zugehörigkeit zur Wald-Steppenvariante des skythischen Kulturkreises. Die 
ältesten Schichten von Zolnik mit Amphorenfragmenten aus der Wende des 7./6. Jh. v. Chr. sowie mehrere 
Dutzend ähnlich datierte bronzene und Knochenpfeilspitzen, bronzene Nadeln und Perlen bestimmen gut 
den Beginn der Anlage. Dies wird durch Radiokarbondaten bestätigt, die gleichzeitig auf die Möglichkeit 
der Nutzung des Objekts auch im 6. oder sogar 5. Jahrhundert v. Chr. hinweisen. Zolnik aus Chotyniec 
fügt sich gut in die anhaltende Diskussion in der osteuropäischen Literatur über die Bedeutung und 
Interpretation solcher Objekte aus Wallburgen und Siedlungen des skythischen Kulturkreises ein. Dank 
der verwendeten Recherche- und Dokumentationsmethode bringt es eine deutlich neue Qualität, indem 
es zahlreiche Argumente liefert, die deutlich auf die Merkmale des „Sacrum” hinweisen, anstatt auf die 
früher vorherrschende Kombination von Zolniks mit „Profanum”, also deren Rolle als Müllhalde in 
seiner reinsten Form.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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MIKOŁAJ RYCHŁO
Instytut Anglistyki i Amerykanistyki

Zakład Języka Angielskiego i Językoznawstwa Teoretycznego

Uniwersytet Gdański

Przemiana idei boga starożytnych Germanów w świetle etymologii

	 Podstawowy wyraz odnoszący się do boga brzmi bardzo podobnie we wszystkich językach 
starogermańskich: gocki guþ ‚bóg’, staronordycki guð ‚bóg’, staroangielski god ‚bóg’, starofryzyjski 
god ‚bóg’, starosaski god ‚bóg’, staro-wysoko-niemiecki got ‚bóg’. Nie ulega żadnej wątpliwości, że 
pod względem etymologicznym słowa te nie mają nic wspólnego wyrazami oznaczającymi pojęcie 
boga w większości najstarszych języków indoeuropejskich: wedyjski deváḥ, łaciński deus (łac. arch. 
deiuos), staroirlandzki día, (por. również litewski diẽvas i staropruski deiw(a)s). Jeżeli zgadzamy się  
z  przynależnością języków germańskich do indoeuropejskiej rodziny języków, to rozbieżność ta jest 
zastanawiająca i wymaga wyjaśnienia. Czy wśród Germanów doszło do rewolucji w życiu religijnym? 
Co się stało z dawnym bogiem *deiwós ich praindoeuropejskich przodków? Kiedy doszło do rzeczonej 
przemiany? Szukając odpowiedzi na te pytania, chciałbym wskazać na możliwości metodologiczne 
językoznawstwa historyczno-porównawczego wraz z analizą etymologiczną.

Mikołaj Rychło

The transformation of the Germanic concept of god in light of etymology

	 The generic word for ‘god’ is strikingly similar in all old Germanic languages: Gothic guþ, Old 
Norse guð, Old English god, Old Frisian god, Old Saxon god, Old High German god. Clearly these words 
are etymologically unrelated to the generic words for ‘god’ in older Indo-European languages, such as 
Vedic deváḥ, Latin deus (arch. Latin deiuos), Old Irish día, (cf. also Lithuanian diẽvas, Old Prussian  
deiw(a)s). This difference calls for an explanation, especially if we agree that Proto-Germanic is descended 
from Proto-Indo-European. The above also raises a number of questions for investigation. Was there  
a revolution in the religious life of the ancestors of ancient Germanic tribes? What happened to the old 
god *deiwós of their Proto-Indo-European predecessors? When did the transformation take place? What 
could have been the reason for such a radical step. In searching for answers to these questions posed 
in this paper, I have endeavoured to present the methodological potential of historical and comparative 
linguistics when coupled with etymological analysis.

KAZIMIERZ GRĄŻAWSKI
Instytut Historii i Stosunków Międzynarodowych

Zakład Historii Krajów Nadbałtyckich

Uniwersytet Warmińsko-Mazurski w Olsztynie

Między magią a religią. Wybrane aspekty wierzeń
 wczesnośredniowiecznych Słowian

	 Referat dotyczy dyskusji na temat relacji pojęć: religia – magia – mitologia, stosowanych 
zamiennie w literaturze przedmiotu odnośnie wierzeń Słowian. Przedstawiony zostanie krótki przegląd 
nurtów badań od funkcjonalizmu po fenomenologię w ujęciu krytycznym. Przytoczone zostaną 
w tym kontekście przykłady zjawisk magicznych, demonologii i kultu tak w świetle źródeł pisanych 
jak i archeologicznych. Ważnym aspektem tych dociekań będą przejawy zachowanych tradycji wierzeń 
w kulturze ludowej – tzw. zabobonów i myślenia magicznego w religii i kulturze. Dopełnieniem dyskusji 
będzie relacja chrześcijaństwo-magia.

Kazimierz Grążawski

Between magic and religion. Selected aspects 
of early medieval Slavic beliefs

	 The paper concerns the discussion of the relationship between the terms religion - magic 
- mythology, used interchangeably in the literature on the subject regarding the beliefs of the Slavs. 
A brief overview of research trends from functionalism to phenomenology will be presented in a critical 
approach. In this context, examples of magical phenomena, demonology and worship will be presented 
in the light of both written and archaeological sources. An important aspect of these investigations 
will be manifestations of the preserved traditions of beliefs in folk culture - the so-called superstition 
and magical thinking in religion and culture. The discussion will be complemented by the relationship 
between Christianity and magic.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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JAN MAŘÍK
Archeologický ústav AV ČR, Praha

Topografie sakrálních míst raně středověkých hradišť v Čechách

Projevy náboženských přestav jsou v prostředí raně středověkých hradišť sledovány především 
v kontextu pohřebního ritu a nálezů jednotlivých artefaktů. Mezi mimořádné prameny pro studium projevů 
nastupujícího křesťanství patří však také proměny zvyklostí určujících umístění pohřebišť a sakrálních 
objektů v rámci aglomerací raně středověkých hradišť. Na vybraných příkladech dlouhodobě zkoumaných 
lokalit můžeme sledovat, jak se tyto změny projevují uvnitř výrazně stratifikovaných komunit. Prostorová 
distribuce pohřebišť, jejich umístění v krajině, vztah ke krajinným prvkům a k existujícím sakrálním 
stavbám nám umožňují sledovat postupnou christianizaci raně středověké společnosti.

Jan Mařík 

Topography of sacral places of early medieval strongolds in Bohemia

	 Manifestations of religious believes in the environment of early medieval strongholds are observed 
mainly within the context of funeral rites and individual artifacts. However, extraordinary sources for 
the study of manifestations of emerging Christianity also include changes in the customs determining the 
location of burial grounds and sacral buildings within the agglomerations of early medieval strongholds. 
On selected examples of long-term researched sites, we can observe how these changes manifest 
themselves within significantly stratified communities. The spatial distribution of burial grounds, their 
location in the landscape, their relationship to landscape elements and to existing sacral buildings allow 
us to observe the gradual Christianization of early medieval society.

Jan Mařík 

Topografia miejsc sakralnych we wczesnośredniowiecznych 
warowniach w Czechach 

	 Przejawy wierzeń religijnych w przestrzeni wczesnośredniowiecznych warowni obserwowane 
są głównie w kontekście obrzędów pogrzebowych i pojedynczych artefaktów. Jednak równie ważnymi 
i istotnymi źródłami do badania aspektów rodzącego się chrześcijaństwa, są także zmiany obyczajów 
determinujących lokalizację cmentarzysk i budowli sakralnych na obszarze wczesnośredniowiecznych 
warowni. Na przykładach wieloletnich badań wybranych stanowisk możemy zaobserwować, jak te 
zmiany manifestują się w obrębie znacznie rozwarstwionych społeczności. Rozmieszczenie przestrzenne 
cmentarzysk, ich usytuowanie w krajobrazie oraz związek z jego elementami  i istniejącą zabudową 
sakralną pozwalają zaobserwować stopniową chrystianizację wczesnośredniowiecznego społeczeństwa. 

Tłumaczyła Magdalena Przymorska-Sztuczka
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JOANNA WAWRZENIUK
Instytut Archeologii

Uniwersytet Kardynała Stefana Wyszyńskiego w Warszawie

„Pogańskie” święte miejsca Podlasia w świetle dotychczasowych badań

	 W wierzeniach przedchrześcijańskich Słowian szeroko rozumiane miejsca kultu można podzielić 
na dwa podstawowe rodzaje: świątynie i miejsca kultu natury. Na terenie Podlasia, gdzie od wieków 
ścierały się liczne wpływy kulturowe nie znaleziono jak dotąd sanktuariów zamkniętych, takich jak na 
Pomorzu czy na Rusi. Badania archeologiczne ujawniły jednak miejsca-obiekty, które uznać można za 
centra obrzędowe. Jednak w magiczno-mitycznym obrazie Podlasia wyraźnie dominował kult przyrody 
(drzew, wód, kamieni czy wzniesień, pagórków), podobnie jak u sąsiednich Bałtów. Mimo braku 
bezpośrednich danych historycznych czy niedostatecznych badań archeologicznych można zauważyć 
tradycje trwania miejsca świętego w lokalnym folklorze.
	 Celem referatu jest pokazanie specyfiki  dawnych miejsc kultu Podlasia w świetle dotychczasowych 
badań oraz wskazanie możliwości interpretacyjnych wybranych do celów sakralnych elementów 
krajobrazu naturalnego.

Joanna Wawrzeniuk

 “Pagan” sacred places of Podlasie in the light of current research 

	 In the pre-Christian beliefs of the Slavs, the widely understood places of worship can be divided 
into two basic types: temples and places of nature worship. In Podlasie, where numerous cultural 
influences have clashed for centuries, no closed sanctuaries, such as in Pomerania or Ruthenia, have so 
far been found. However, archaeological research has revealed places-objects that can be considered as 
ritual centers. However, in the magic-mythical image of Podlasie, the cult of nature (trees, water, stones, 
hills, knolls) clearly dominated, as was the case with the neighboring Balts. Despite the lack of direct 
historical data and insufficient archaeological research, the traditions of the sacred place in local folklore 
can be noticed. The aim of the paper is to show the specificity of the former places of worship of Podlasie 
in the light of research so far and to indicate the interpretation possibilities of elements of the natural 
landscape selected for sacred purposes. 

ANDRZEJ BUKO
Instytut Archeologii i Etnologii Polskiej Akademii Nauk, Warszawa

Oddziaływania Kościoła rusko-bizantyńskiego na przykładzie 
odkryć z wczesnośredniowiecznego Chełma

	
	 Badania archeologiczne na terenie miasta Chełma dostarczają wielu przykładów odkryć, 
wskazujących na silne oddziaływania na tym terenie wiodących ośrodków Kościoła  Wschodniego. 
Odkrycia dotyczą elementów architektury monumentalnej, jak i rzadko spotkanych w innych regionach 
ziem polskich dewocjonaliów.
	 W przypadku tych pierwszych obserwujemy interesujące połączenia tradycji budowlanych 
Kościołów Wschodniego i Zachodniego. Ilustracją tej tezy są relikty dwóch świątyń z Góry Katedralnej: 
św. Jana Złotoustego oraz bazyliki katedralnej wybudowanych w czasach króla Daniela. W pierwszym 
z omawianych przypadków nowopowstała cerkiew reprezentowała bez wątpienia tradycje rusko-
bizantyjskie, ale jest kilka cech, które są dla niej wyróżniające. Użycie białego kamienia budowlanego, 
plastyczna dekoracja fasad budowli, kapitele kolumn czy barwne witraże w oknach, wydają się bardziej 
przystawać do tradycji sztuki romańskiej. Owo zjawisko syntezy i  koegzystencji sztuki Wschodu  
i Zachodu traktować można jako regionalny fenomen rozwoju sztuki europejskiej, postrzegalny także  
w innych częściach świata bizantyjskiego w okresie XIII wieku.
	 W odniesieniu do bazyliki Bogarodzicy (obecnie: Wniebowstąpienia Najświętszej Maryi Panny) 
uwagę zwraca romańska forma najstarszego kościoła z prostokątnym prezbiterium, wypełniona bogatym, 
niekiedy unikatowym  wyposażeniem (znanym z Kroniki halicko-wołyńskiej)  oraz liczne znaleziska 
archeologiczne o proweniencji rusko-bizantyńskiej.  Analiza reliktów najstarszej świątyni pozwoliła 
stwierdzić, że jej budowa była dziełem  wysoko wykwalifikowanej ekipy, posiadającej doświadczenie 
w dziedzinie budownictwa sakralnego, a szczególnie w budownictwie ceglanym. Cegły romańskie użyte 
do budowy jej murów wyróżniają się wysoką jakością przygotowania surowca, formowania i wypału.  
W opinii badaczy, najstarsza bazylika była dziełem warsztatu zachodniego (kościoła rzymskiego), co 
stanowi o jej niezwykłości na tle miejsca i epoki.
	 Na uwagę zasługują pochodzące z wykopalisk liczne znaleziska dewocjonaliów. Najcenniejszym 
z nich są ułamki unikatowej ikonki wykonanej ze steatytu. Analizy ikonograficzne pozwalają na 
interpretację dziewięciu zachowanych jej fragmentów jako  należący do skrzydła dyptyku z cyklem 
Wielkich Świąt Kościoła Prawosławnego. Ten cenny zabytek powstał w 2. połowie lub u schyłku XII 
wieku. Znane są dotąd jedynie nieliczne jej analogie. Jest to zarazem jedyne w Europie znalezisko, 
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którego kontekst znalezienia jest znany.
	 Wielką rangę historyczną i artystyczną ma ikona Matki Boskiej Chełmskiej, sprowadzona do 
Chełma w czasach Daniela Romanowicza, będąca wybitnym przykładem sztuki konstantynopolitańskiej 
schyłku XII wieku. Uznawana od kilku stulecie za cudowny obraz,  pozostaje do dziś przedmiotem kultu 
religijnego narodów polskiego, ukraińskiego i rosyjskiego.
	 W prezentacji przedstawiono też odkrycia innych dewocjonaliów proweniencji wschodniej, 
wśród nich matrycy do wyrobu srebrnych kołtów (kobiecych ozdób głowy) z przedstawieniami mającymi 
odnośniki na terenach Bliskiego Wschodu, czy pozłacanego skrzydełka  tryptyku ikony podróżnej.   
W końcowej części Autor omówił niezwykły obiekt sakralno-obronny, jakim jest położona na przedpolu 
miasta Chełma kamienna wieża w Stołpiu. Zwrócono uwagę na religijne przesłania tej niecodziennej  
w skali środkowoeuropejskiej inwestycji (święte źródła, ortogonalna kaplica on ostatnim piętrze), w tym 
na ideologiczne nawiązania zabytku do greckich  klasztorów wieżowych.  Skomentowano też wybrane 
znaleziska zaliczane do elitarnej kultury materialnej, mające analogie w odkryciach chełmskich.

Andrzej Buko

Einflüsse der ruthenisch-byzantinischen Kirche 
am Beispiel von Funden aus dem frühmittelalterlichen Chełm

	 Die archäologische Forschung in der Stadt Chełm liefert viele Beispiele für Entdeckungen, die 
auf den starken Einfluss der führenden Zentren der Ostkirche in diesen Gebieten hinweisen. Die Funde 
betreffen Elemente der monumentalen Architektur sowie Devotionalien, die in anderen Regionen Polens 
selten zu finden sind.
	 Im Falle der ersteren beobachten wir interessante Kombinationen der Bautraditionen der Ost- und 
Westkirche. Diese These wird illustriert durch die Relikte zweier Kirchen vom Domberg:  des Johannes 
Chrysostomos und der Dombasilika, die unter König Daniel erbaut wurde. Im ersten der diskutierten 
Fälle repräsentierte der neu gegründete Orthodoxe Kirchenbau zweifellos die ruthenisch-byzantinischen 
Traditionen, aber es gibt einige Merkmale, die ihn auszeichnen. Die Verwendung von weißem Baustein, 
plastische Dekoration von Gebäudefassaden, die Säulenkapitellen oder bunte Glasfenstern scheinen eher 
der Tradition der romanischen Kunst zu entsprechen. Dieses Phänomen der Synthese und Koexistenz 
von östlicher und westlicher Kunst kann als regionales Phänomen der Entwicklung der europäischen 
Kunst behandelt werden, in der Zeit des dreizehnten Jahrhundert wahrnehmbar auch in anderen Teilen 
der byzantinischen Welt.
	 In Bezug auf die Basilika Maria Geburt (jetzt: Himmelfahrt der Jungfrau Maria) ziehen es die 
romanische Form der ältesten Kirche mit rechteckigem Presbyterium die Aufmerksamkeit auf sich, die 
mit reicher, manchmal einzigartiger Ausstattung gefüllt ist (bekannt aus der Galizisch-Wolhynischen 
Chronik) und zahlreiche archäologische Funde ruthenisch-byzantinischer Provenienz. Die Analyse der 
Reliquien des ältesten Tempels ergab, dass sein Bau das Werk eines hochqualifizierten Bautrupps mit 
Erfahrung im Bereich des Sakralbaus war, insbesondere im Ziegelbau. Die für den Mauerbau verwendeten 

romanischen Ziegel zeichnen sich durch die hohe Qualität der Rohstoffaufbereitung, der Formgebung 
und des Brennens aus. Die älteste Basilika war nach Meinung der Forscher das Werk einer westlichen 
Werkstatt (römische Kirche), was sie in Ort und Epoche einzigartig macht.
	 Zahlreiche Andachtsfunde aus Ausgrabungen verdienen Beachtung. Die wertvollsten von ihnen 
sind die Fragmente einer einzigartigen Ikone aus Speckstein. Ikonographische Analysen ermöglichen 
die Deutung von neun erhaltenen Fragmenten davon als zum Diptychon-Flügel mit dem Zyklus der 
Hauptfeste des christlichen Jahres der Orthodoxen Kirche gehörend. Dieses wertvolle Denkmal wurde 
in der zweiten Hälfte oder Ende des 12. Jahrhunderts erbaut. Bisher sind nur wenige seiner Analogien 
bekannt. Es ist auch der einzige Fund in Europa, dessen Kontext bekannt ist.
	 Ikone Unserer Lieben Frau von Chełm, die zu Zeiten von Daniel Romanowicz nach Chełm 
gebracht wurde, ist von großer historischer und künstlerischer Bedeutung, da sie ein herausragendes 
Beispiel der Konstantinopel-Kunst am Ende des 12. Jahrhunderts ist. Es galt mehrere Jahrhunderte 
lang als wundersames Gemälde und ist bis heute ein religiöses Objekt der polnischen, ukrainischen und 
russischen Nationen.
	 Die Präsentation beinhaltet auch die Entdeckungen anderer Devotionalien östlicher Provenienz, 
darunter eine Matrix zur Herstellung von silbernen Kolts (weiblichen Kopfschmuck) mit Darstellungen die 
thematische Verknüpfungen zu Nahen Osten aufweisen oder ein vergoldeter Flügel des Triptychons einer 
Reise-Ikone. Im letzten Teil bespricht der Autor eine ungewöhnliche Sakral- und Verteidigungsstruktur, 
den Steinturm in Stołpie, der sich am Rande der Stadt Chełm befindet. Auf die religiösen Botschaften dieser 
im Maßstab Mitteleuropas ungewöhnlichen Anlage (Heilige Quellen, orthogonale Kapelle im obersten 
Stockwerk) wurde ebenso geachtet wie auf die ideologischen Bezüge des Denkmals zu griechischen 
Turmklöstern. Ausgewählte Funde in der elitären materiellen Kultur enthalten, die Analogien zu den 
Entdeckungen in Chełm aufweisen, wurden ebenfalls kommentiert.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Wstępne refleksje o koniu w magii i religii Słowiańszczyzny 
w świetle analiz archeozoologicznych i archeoreligioznawczych

	 Znaczenie konia w tradycyjnych systemach mitologiczno-religijnych niejednokrotnie było 
przedmiotem analiz i dyskusji w archeologii. W niniejszym referacie zostanie ono poruszone  
w oparciu o dane archeozoologiczne uzyskane w projekcie poświęconym wymienionemu gatunkowi 
w Polsce wczesnopiastowskiej i dzielnicowej*. Dzięki analizom zoologicznym, wykorzystaniu badań 
biomolekularnych oraz refleksji antropologicznej, uzyskano charakterystyki cech biologicznych 
wymienionego ssaka oraz lepszą podstawę do rozważań dotyczących obrzędów magicznych z jego 
udziałem. Tym samym ten wątek projektu wykracza poza utarte w archeologii problemy wskazujące 
w  zbiorach faunistycznych przejawy działań utylitarnych lub pozautylitarnych. W tym ostatnim 
przypadku upatrujące obecność pozostałości kostnych tego gatunku jako ofiary zakładzinowe. Analizując 
konteksty odkrycia takich przypadków w połączeniu z analizami tafonomicznymi czaszek końskich 
możemy stwierdzić, że przekształcenie żywego zwierzęcia w depozyt o znaczeniu magicznym nie był 
aktem jednorazowym. Zwierzę zanim zostało umieszczone w kontekście kopalnym lub podwodnym, po 
śmierci przebywało w przestrzeni otwartej. Także analizy płci, wieku osobniczego, cech pokroju i śladów 
chorób stają się pomocne w budowaniu interpretacji dotyczących roli koni w religii i magii. Poznanie 
wymienionych cech, które w niewielkim stopniu zawarte są w źródłach pisanych, a także w materiałach 
z zakresu religioznawstwa porównawczego, przyczynia się do weryfikacji dotychczasowych poglądów. 
Prezentowany referat, na obecnym etapie badań, ma na celu ukazanie potencjału badawczego płynącego 
z zastosowania archeozoologii w powiązaniu z kontekstem archeologicznym i historycznym w studiach 
nad rzeczonym zagadnieniem podejmowanym od dziesięcioleci przez archeologów.

*) Grant (nr 2017/25/B/HS3/01248), pt. Koń w Polsce wczesnopiastowskiej i dzielnicowej. Studium  
interdyscyplinarne, jest realizowany w Instytucie Archeologii, Wydziału Nauk Historycznych UMK, pod 
kierunkiem prof. dr hab. inż. Daniela Makowieckiego, finansowany przez NCN w ramach umowy 2017/25/B/
HS3/01248

Daniel Makowiecki, Wojciech Chudziak, Paweł Szczepanik, Martyna Wiejacka, Maciej Janeczek, 
Edyta Pasicka, Karolina Kocińska, Danijela Popovic, Mateusz Baca, Maciej T. Krajcarz, 
Robert Anczkiewicz, Mateusz Skrzatek

Initial reflections on the horse in Slavic magic and religion 
in the light of archaeo-zoological and archaeo-religious analyses

	 The importance of the horse in traditional mythological-religious systems has been more than 
once the subject of analyses and discussions in archaeology. In this paper, it will be discussed based 
on the archaeozoological data obtained in the project devoted to this species in early Piast and Duchy 
Poland *. Thanks to zoological analyses, the use of biomolecular research and anthropological reflection, 
the characteristics of the biological features of the said mammal were obtained and a better basis for 
deliberations on magical rituals with its participation. Thus, this theme of the project goes beyond the 
problems familar in archaeology that indicate manifestations of utilitarian or non-utilitarian activities 
in faunal collections. In the latter case, seeing the presence of bone remnants of this species as offering 
beginning house construction. By analysing the contexts of discovering such cases in conjunction with 
the taphonomic analyses of horse skulls, we can conclude that the transformation of a living animal into 
a deposit with magical  meaning was not a one-off act. Before the animal was placed in a buried into the 
ground or underwater context, it stayed in the open after death. Analyses of sex, individual age, features 
of body conformation and traces of diseases are also helpful in building interpretations concerning the 
role of horses in religion and magic. Getting to know the mentioned features, which are to a small 
extent included in written sources, as well as in materials in the field of comparative religious studies, 
contributes to the verification of current views. The presented paper, at the current stage of research, 
aims to show the research potential resulting from the application of archaeo-zoology in connection 
with the archaeological and historical context in the studies on this issue that has been undertaken by 
archaeologists for decades.

*) Grant (No. 2017/25/B/HS3/01248), titled. A horse in early Piast and Duchy Poland. An interdisciplinary study 
is carried out at the Institute of Archaeology, Faculty of Historical Sciences of the Nicolaus Copernicus University, 
under the supervision of prof. dr hab. Eng. Daniel Makowiecki, financed by the National Science Centre under 
contract 2017/25 / B / HS3 / 01248

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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PAWEŁ SZCZEPANIK
Instytut Archeologii

Uniwersytet Mikołaja Kopernika w Toruniu

Wizerunki sacrum. Antropologia obrazu w studiach 
nad przedchrześcijańską religią Słowian

	 Badania nad wczesnośredniowieczną religią Słowian mają długą tradycję. Skupiają się one przede 
wszystkim na analizach źródeł pisanych, przekazów etnograficznych, a  także – coraz liczniejszych – 
źródeł archeologicznych. Prace nad tymi zróżnicowanymi materiałami obarczone są wieloma problemami 
badawczymi. W przypadku źródeł pisanych związane są one przede wszystkim z ich znikomą ilością ale 
także ich charakterem i czasem powstania. Z kolei w przypadku źródeł archeologicznych z możliwościami 
interpretacji znaczeń konkretnych przedmiotów i/lub obiektów, czy stanowisk archeologicznych 
oraz próby zrozumienia ich właściwego statusu. Źródła te poza swoim fizykalnym, oraz tekstulanym 
wymiarem, posiadają również swój wymiar wizualny, niezwykle istotny w przypadku analiz zabytków 
archeologicznych, których status został sprowadzony niejednokrotnie do opublikowanej ryciny i/lub 
fotografii. W niniejszym wystąpieniu chciałbym zatem przyjrzeć się możliwościom metodologicznym, 
które mogą pozwolić na próbę zrozumienia znaczenia oraz funkcji omawianych materiałów. W referacie 
zostaną przybliżone założenia antropologii obrazu w ujęciach proponowanych przez Hansa Beltinga, 
oraz studia nad statusem i sprawczością wizerunków w ujęciu Davida Freedberga. Wykorzystanie tych 
ustaleń do badań nad rzeczywistością przedchrześcijańskich Słowian należy uznać za będące na wstępnym 
etapie, jednak potencjał płynący z takich rozważań wydaje się być niezwykle ciekawy, co potwierdzają 
wyniki takich analiz dla innych kontekstów kulturowych z mniej lub bardziej odległej przeszłości.  
W niniejszym referacie, będącym elementem prac związanych z realizacją projektu „Religie i ich rzeczy. 
Analiza porównawcza wczesnośredniowiecznych przedmiotów związanych z religijnością odkrytych na 
terenie Polski”, chciałbym zatem ukazać możliwości płynące z wykorzystania współczesnych ustaleń  
z zakresu nauk o obrazie, w analizach konkretnych źródeł – archeologicznych i pisanych, które pozwolą 
nam przybliżyć znaczenie oraz charakter słowiańskiego sacrum, w którym – jak postaram się pokazać – 
wizerunki odgrywały ogromną rolę.

Paweł Szczepanik

Images of sacrum. The anthropology of the image 
in studies on the pre-Christian religion of the Slavs

	 Research into the early medieval religion of the Slavs has a long tradition. They focus primarily 
on the analysis of written sources, ethnographic accounts, and also – more and more numerous – 
archaeological sources. Work on these diverse materials is burdened with many research problems. In the 
case of written sources, they are associated primarily with their insignificant number, but also with their 
nature and time of creation. In turn, in the case of archaeological sources with the possibility of interpreting 
the meanings of specific items and/or features, or archaeological sites and attempts to understand their 
proper status. These sources, apart from their physical and textual dimensions, also have their visual 
dimension, which is extremely important in the case of analyses of archaeological artefacts, the status of 
which has often been reduced to a published figure and/or photography. In this speech, therefore, I would 
like to look at the methodological possibilities that may allow an attempt to understand the meaning and 
function of the discussed materials. The paper presents the assumptions of image anthropology in the 
approaches proposed by Hans Belting, and studies on the status and agency of images as perceived by 
David Freedberg. The use of these findings for research on the reality of pre-Christian Slavs should be 
considered as being at the initial stage, but the potential arising from such considerations seems to be 
extremely interesting, which is confirmed by the results of such analyses for other cultural contexts from 
the more or less distant past. In this paper, which is part of the work related to the implementation of the 
project „Religions and their things. A comparative analysis of early medieval items related to religiosity 
discovered in Poland”, I would like to present the possibilities of using contemporary findings in the 
field of image science in the analyses of specific sources – archaeological and written records, which 
will allow us to present the meaning and character of the Slavic sacrum, in which – as I will try to show 
– images played a huge role.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Przemysław Urbańczyk
Instytut Archeologii i Etnologii Polskiej Akademii Nauk

Nasi pogańscy przodkowie - Co wiemy o przedchrześcijańskich wierzeniach 
wczesnośredniowiecznych mieszkańców dorzeczy Odry i Wisły?

	 Oryginalne systemy wierzeń Słowian od dawna przyciągały uwagę historyków, religioznawców, 
archeologów, językoznawców i badaczy przedstawień figuralnych. Zaowocowało to długą listą publikacji 
poruszających specyficzne aspekty słowiańskiego „pogaństwa” i proponujących ujęcia syntetyczne. Ich 
autorzy odnosili się również do mieszkańców dorzeczy Odry i Wisły, dla których dysponujemy niezwykle 
skromnym zasobem informacji historycznych i świadectw archeologicznych. Nie przeszkadzało to  
w formułowaniu daleko idących hipotez, odwołujących się do analogii zaczerpniętych z terenów 
lepiej oświetlonych źródłowo i wspieranych koncepcjami religioznawstwa historycznego. Ten dorobek 
badawczy wymaga dziś krytycznej weryfikacji.

Przemysław Urbańczyk

Cognitive possibilities of archaeological sources regarding the beliefs of 
pre-Christian peoples of the „barbaricum „zone in the early Middle Ages

	 The original belief systems of the Slavs have long attracted the attention of historians, religious 
scholars, archaeologists, linguists and figural representations researchers. This resulted in a long list of 
publications dealing with specific aspects of Slavic „paganism” and offering synthetic approaches. Their 
authors also referred to the inhabitants of the Odra and Vistula river basins, for whom we have insufficient 
data of historical information and archaeological evidence. This did not prevent the formulation of far-
reaching hypotheses, referring to analogies taken from areas better illuminated by sources and supported 
by the concepts of historical religious studies. These research achievements require critical verification 
today.

DARIUSZ A. SIKORSKI
Zakład Historii Średniowiecznej

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu 

Możliwości poznawcze źródeł archeologicznych odnośnie 
do wierzeń przedchrześcijańskich ludów strefy „barbaricum” 

we wczesnym średniowieczu

	 Pozostałości materialne jakie powstają w związku z życiem religijnym mają pod tym względem, jak  
w ogóle w kwestiach ideologicznych, ograniczone możliwości poznawcze. Wyłącznie na ich podstawie 
nie da się zrekonstruować treści wierzeń religijnych. Z trudnością poznajemy przy ich pomocy pewne 
elementy rytuałów religijnych, ale bez znajomości ich treści i religijnego sensu. W odróżnieniu od 
tych podstaw, obrazy życia religijnego wczesnośredniowiecznych społeczeństw strefy „barbaricum” 
sprawiają wrażenie zupełnie przeciwne: są bogate w szczegóły a systematycznie przyrastające źródła 
archeologiczne wydają się być od kilku dekad głównym czynnikiem wzbogacającym ten obraz.  Celem 
referatu jest pokazanie, jak rzekoma poznawcza „wymowność” źródeł archeologicznych w kwestiach 
religijnych jest symulowana w praktyce badawczej przez stosowanie wątpliwych poznawczo procedur 
wnioskowania. Można tu wyróżnić kilka podstawowych sposobów omijania epistemologicznych 
barier: brak wystarczającej krytyki źródeł archeologicznych, bezkrytyczne, wybiórcze zapożyczanie się 
w teoriach religioznawczych, konstruowanie wadliwych pod względem logicznym wniosków, pomijanie 
faktów niezgodnych z preferowaną interpretacją religijną, oraz woluntaryzm badaczy.
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LESŁAW KAWALEC
Milanówek

Obraz możliwych początków islamu w świetle wczesnych 
źródeł materialnych: dlaczego trzeba kopać w Al-Hira

	 Dostępne źródła pierwotne, rzucające światło na początki islamu sugerują, że mógł on być  
w VII w. odrodzeniem religijnym ku pierwotnemu prostemu monoteizmowi, jednoczącym chrześcijan 
i Żydów w okresie powstawania królestwa Arabów. Badania archeologów i historyków ostatnich dekad 
rzucają nowe światło i wysuwają hipotezy kwestionujące przyjęty obraz początków islamu. E. Gibson 
dowodzi, że geografia koraniczna powinna zostać zakwestionowana. F. M. Donner zwraca uwagę na 
to, że chrześcijanie byli w początkach islamu ważnymi urzędnikami i dowódcami muzułmańskimi. 
Konstytucja Medyny ukazuje Żydów jako jej sygnatariuszy, a bite na początku VII w. monety mówią 
o “przywódcy wierzących” a nie muzułmańskim kalifie, zaś kluczowym wydarzeniem wg. P. Siversa 
była migracja Arabów ze wschodniej państwowości Lachmidów po egzekucji ostatniego jej króla z rąk 
władcy perskich Sasanidów. Pojawiły się wtedy tendencje do zjednoczenia Arabów, którzy nie byli w tym 
czasie związani ani z Bizancjum ani Ktezyfonem. Źródła archeologiczne współczesne tym wydarzeniom 
to przede wszystkim monety i fragmenty arabskich tekstów z epoki, zachowane w Wiedniu, Berlinie 
czy Chicago, ówczesne kroniki chrześcijańskie ale także Koran i inskrypcja na meczecie Al-Aksa, 
sprzeciwiająca się Trójcy. Można z nich wnosić, że “władza wierzących” nie była wtedy polityczną 
emanacją osobnego wyznania a raczej stała w opozycji przede wszystkim do tryteistycznej herezji w łonie 
monofizytyzmu. Na tle tak zarysowanego problemu, kluczowym zdają się być wykopaliska w stolicy 
Lachmidów, Al-Hirze, skąd najprawdopodobniej wywodzili się przywódcy religijnego i politycznego 
odrodzenia Arabów. Co prawda pierwsze odkrywki w Al-Hira miały miejsce już 120 lat temu, ale dopiero 
od kilku lat dokonują tam metodycznej prospekcji niemieccy archeolodzy a jesienią tego roku mają 
zostać rozpoczęte wykopaliska. Niemcy zamierzają wykorzystać w nich nowatorską technologię opartą 
na sztucznej inteligencji. Jak dotąd, ich misja odkryła w okolicy Nadżafu/Kufy ślady architektoniczne  
z okresu kilkaset lat po interesujących nas wiekach.

Dariusz A. Sikorski

Cognitive possibilities of archaeological sources 
regarding the beliefs of pre-Christian peoples 

of the „barbaricum” zone in the early Middle Ages

	 Material residues that remained in connection with religious life have, in this respect, as in 
general in ideological matters, limited cognitive possibilities. On their basis exclusively, it is impossible 
to reconstruct the content of religious beliefs. We hardly recognise with their help certain elements of 
religious rituals, but without knowing their content and religious meaning. Unlike these basics, the 
images of the religious life of the early medieval societies of the „barbaricum” zone make the impression 
of the opposite: they are rich in detail and systematically growing archaeological sources seem to be the 
main factor enriching this image since several decades. The aim of the paper is to show how the alleged 
cognitive „eloquence” of archaeological sources in religious matters is simulated in research practice 
by the use of cognitively questionable inference procedures. There are several basic ways of bypassing 
epistemological barriers: lack of sufficient criticism of archaeological sources, uncritical, selective 
borrowing in religious theories, constructing logically flawed conclusions, omitting facts inconsistent 
with the preferred religious interpretation, and the voluntarism of researchers.

Tłumaczył Andrzej Leligdowicz
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Lesław Kawalec

A picture of the possible origins of Islam in the light 
of early material sources: why a dig at Al-Hira is a must

	 The primary sources shedding light on the origins of Islam suggest that it may have been a seventh 
century religious revival towards a more orthodox and simplified monotheism, uniting Christians and 
Jews during the rise of an Arab kingdom. Research by archaeologists and historians in recent decades has 
shed new light and put forward hypotheses that challenge the accepted picture of the origins of Islam.  
E. Gibson argues that the Quranic geography should be questioned, F. M. Donner points out that Christians 
were important Muslim officials and commanders in the early days of Islam, the constitution of Medina 
shows Jews as its signatories, coins minted in the early 7th century speak of a „commander of the believers” 
rather than a Muslim caliph, and the key event according to P. Sivers was the migration of Arabs from 
the eastern Lakhmid state after the execution of its last king at the hands of the Persian Sassanid ruler. 
Tendencies emerged to unite the Arabs, who were at that time no longer connected to either Byzantium 
or Ctesiphon. Archaeological sources contemporaneous with the events are mainly coins, fragments of 
Arabic texts of the period preserved in Vienna, Berlin and Chicago, Christian chronicles of the time, 
but also the Quran and an inscription on the Al-Aqsa mosque, opposing the Trinity. One can conclude 
from these that the „realm of the believers” was not a political emanation of a separate religion at that 
time, but rather stood in opposition above all to the tritheistic heresy within monophysitism. Against the 
background of the problem thus outlined, the excavations in the Lakhmid capital, Al-Hira, from where 
the leaders of the religious and political revival of the Arabs most probably originated, seem of crucial 
significance. Although the first excavations in Al-Hira took place 120 years ago, it is only a few years 
since German archaeologists started methodically exploring the site, and excavations are due to start this 
autumn. The Germans intend to use innovative technology based on artificial intelligence. So far, their 
mission has discovered architectural traces in the Najaf/Kufa area dating back several hundred years after 
the centuries of interest.
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