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WSTĘP 

 Stwierdzenie, że historia Żydów stanowi istotną część historii Polski można 

uznać za truizm lub też wykorzystywaną w wielu różnych kontekstach kalkę. Niemniej, 

nie sposób zaprzeczyć słuszności tej tezy, zwłaszcza w odniesieniu do rozpatrywanego 

tematu tej dysertacji. Polskie piśmiennictwo antyżydowskie pozostawało w ścisłym 

związku z ówczesną sytuacją polityczną, gospodarczą oraz społeczną, co niejednokrotnie 

odzwierciedlano na kartach broszur, choć zazwyczaj unikano bezpośrednich nawiązań 

do bieżącej sytuacji w Rzeczypospolitej. Nie zmienia to jednak faktu, że dzieła zaliczane 

do tej kategorii powinno postrzegać się jako specyficzne źródło informacji na temat 

stosunków żydowsko-chrześcijańskich oraz sytuacji Żydów w społeczeństwie polskim 

XVIII w. 

 Początkowo dzieła skierowane przeciw Żydom czerpały przede wszystkim 

z zagranicznych wzorców. Z czasem jednak zaczęły nabierać coraz bardziej swoistego 

charakteru, odróżniającego je od prac powstałych poza granicami kraju. Co istotne, 

nie były to zmiany natychmiastowe, lecz proces kształtowany przez wiele różnorodnych 

czynników, definiowanych także uwarunkowaniami lokalnymi. Zasadne wydaje 

się zatem przyjęcia ujęcia całościowego, traktującego polskie piśmiennictwo 

antyżydowskie jako odrębne zjawisko. Dzieła zaliczane do tej kategorii najlepiej 

zdefiniować jako: „(…) utwory albo w całości, albo dużym stopniu poświęcone krytyce 

Żydów (ich religii, mentalności, sposobu życia, aktywności ekonomicznej, położenia 

w chrześcijańskim państwie itp.) – oczywiście w celu wywołania odpowiedniej reakcji 

czy postawy u czytelnika” 1 . Przytoczona definicja, mimo że adekwatna, została 

wykorzystana przez Roberta Kaśkowa dla scharakteryzowania terminu „literatura 

antyżydowska”. Warto podkreślić, że terminy „literatura” oraz „piśmiennictwo” 

traktowane są często jako pojęcia o charakterze synonimicznym. W pracy odwołano 

się jednak przede wszystkim do drugiego z wymienionych terminów jako pojęcia 

o szerszym zakresie znaczeniowym, które lepiej oddaje charakter zgromadzonych źródeł, 

będących punktem wyjściowym do przeprowadzonych badań2.  

                                                             

1 R. Kaśków, Zainteresowanie Żydami w kulturą żydowską w XVI i na początku XVII w. w Polsce (praca 

doktorska napisana pod kierunkiem prof. dra hab. Jerzego Woronczaka), Uniwersytet Wrocławski 1996, 

(Archiwum Uniwersytetu Wrocławskiego, sygn. 7/225), s. 86. 
2  Przez termin „piśmiennictwo” rozumie się najczęściej ogół utrwalonych w piśmie utworów lub 

wypowiedzi. „Literatura” budzi zaś skojarzenia z istnieniem pewnych ustalonych norm, ujawniających się 

w przypisanych jej dziełach. Wykorzystanie pierwszego z terminów do nazwania zbioru uwzględniającego 
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 Wykorzystany materiał źródłowy został zebrany z myślą o realizacji głównego 

celu pracy, jakim była analiza polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego, wydanego 

w latach 1697-1772 na terytorium Rzeczypospolitej Obojga Narodów, w kontekście 

pojęcia inności i obcości. Zgodnie z postawioną tezą, dzieła skierowane przeciw Żydom 

oraz prace o innej tematyce zawierające fragmenty o podobnym wydźwięku, mogły 

wpływać w znaczący sposób na postrzeganie przedstawicieli wyznania mojżeszowego 

oraz kształtować przyjmowane wobec nich postawy. Mimo że Żydzi zamieszkiwali 

ziemie polskie już od czasów średniowiecza, zazwyczaj nie rezygnowali oni ze swojej 

tożsamości i nie integrowali się z pozostałą częścią społeczeństwa, co opóźniało proces 

asymilacji. Ujmując to inaczej, chrześcijanie i Żydzi żyli obok siebie, ale tworzyli 

w zasadzie dwa odrębne światy, oddzielone murem zbudowanym z cegieł odmienności 

religijnej, obyczajowej i językowej. Kwestia ta miała ogromny wpływ na codzienne 

kontakty między członkami obu społeczności, które z jednej strony były determinowane 

przez wrogość wobec wyznawców innej religii, z drugiej zaś przez dążenia 

do zachowania własnej tożsamości. Z tego też powodu w analizie zwrócono szczególną 

uwagę na pojawiające się motywy oraz ich konotacje z aktualną sytuacją 

polityczno-gospodarczą, a także powiązania z kulturą, tradycją, a przede wszystkim 

religią żydowską. Zestawienie wspomnianych informacji pozwoliło na wyłonienie 

motywów oraz zabiegów retorycznych, służących kształtowaniu wizerunku 

innych-obcych, do których odwoływano się w celu wywołania u odbiorców reakcji 

pożądanych przez autorów broszur. 

 Pomocą w realizacji przedstawionych celów badawczych stała się przyjęta 

metodologia. Pracę ze źródłami oparto przede wszystkim na krytycznej analizie 

tekstowej, bazującej na hermeneutycznej metodologii interpretacji tekstów historycznych, 

która pozwoliła również uwzględnić ich wymiar symboliczny. W efekcie, zgodnie 

z obraną metodologią, uwaga powinna być zwrócona nie tylko na treść broszur, ale także 

na ich całościowy kontekst, obejmujący m.in. kompozycję i strukturę tekstu/tekstów. 

W tym przypadku szczególne znaczenie należy przypisać również informacjom 

edytorskim, odnoszącym się przede wszystkim do czasu i miejsca wydania, zarówno 

miasta, jak i samej drukarni, które mogą pomóc w określeniu tła społecznego oraz 

historycznego. Kwestia ta staje się szczególnie istotna, ponieważ drukarnie były 

                                                                                                                                                                                      

zarówno broszury antyżydowskie, jak i drukowane wydania aktów procesowych oraz kazań, wydaje się 

więc bardziej uzasadnione. 
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najczęściej powiązane z konkretnymi zgromadzeniami lub osobami, które z kolei mogły 

pozostawać w związku autorami bądź też osobami zaangażowanymi w wydawanie dzieł 

o charakterze antyżydowskim. W rezultacie istnieje również potrzeba zwrócenia uwagi 

na postaci autorów, których pochodzenie oraz środowisko, w jakim funkcjonowali, mogły 

w znaczący sposób wpłynąć na ich postawy wobec Żydów. 

 Wykorzystanie podejścia hermeneutycznego w analizie polskiego piśmiennictwa 

antyżydowskie stwarza również inne możliwości. Jego niewątpliwą zaletą jest to, 

że obejmuje ono zarówno komunikację werbalną, jak i niewerbalną, przy czym druk był 

tylko jedną z możliwych dróg przekazu treści broszur. Pomimo wysokiego poziomu 

analfabetyzmu, większość ówczesnych ludzi znała motywy prezentowane na kartach 

dzieł skierowanych przeciw Żydom. Było to spowodowane tym, że niejednokrotnie 

wykorzystywano je jako inspirację do napisania kazań wygłaszanych podczas mszy. 

Wspomniane zastosowanie ułatwiał dodatkowo fakt, że broszury antyżydowskie 

odnoszące się np. do legendy mordu rytualnego, były pełne stereotypów oraz motywów, 

które były łatwe do zobrazowania (słownego i artystycznego) ze względu na swoje 

pochodzenie i konotacje z ówczesną rzeczywistością społeczną. W rezultacie, poszerzając 

nieco obraną perspektywę, broszury można postrzegać jako werbalny środek przekazu, 

podczas gdy stereotypy i inne narzędzia powinny być uznane także za wyraz komunikacji 

niewerbalnej. Istotną pomocą, a zarazem inspiracją, w analizie wspomnianych kwestii 

stały się kategorie „swojskości”, „inności” i „obcości”, zaczerpnięte z metodologii 

antropologicznej, które zostały przedstawione szerzej w pierwszym rozdziale. W tym 

miejscu należy podkreślić, że historyczna analiza piśmiennictwa antyżydowskiego, 

wzbogacona o metody i terminologię stosowaną w badaniach antropologicznych, może 

oddziaływać nie tylko na całokształt prowadzonych badań, lecz także na uzyskane 

rezultaty. Podejście zakładające wykorzystanie kryterium  „swojskości” i „obcości”, 

a przede wszystkim definiującej je „inności”, pozwala spojrzeć na broszury 

antyżydowskie z odmiennej perspektywy, ukazującej relacje żydowsko-chrześcijańskie 

w nowym świetle i ujawniającej dotąd niedostrzegalne zależności. Kwestia ta okazuje 

się kluczowa zwłaszcza z perspektywy historyka mierzącego się z analizą 

XVIII-wiecznego piśmiennictwa antyżydowskiego. 

 Zakres chronologiczny pracy obejmuje lata 1697-1772, czyli okres wyznaczony 

dwiema istotnymi datami w historii Rzeczypospolitej: objęciem tronu przez Augusta II 

Sasa oraz pierwszym rozbiorem państwa. Rok 1697 to nie tylko początek rządów dynastii 

Wettynów na polskim tronie, ale także moment zawarcia unii personalnej między 
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Rzeczypospolitą a Saksonią. Był to także okres przejściowy, łączący doświadczenia 

poprzednich stuleci z próbami podejmowanymi przez „obcego” króla, dążącego 

do wprowadzenia w życie nowych zasad, mogących zbliżyć Rzeczypospolitą do państw 

Europy Zachodniej. Inność, w szczególności ta negatywnie warunkowana, mogła 

przejawiać się również w kontekstach niezwiązanych z sytuacją ludności żydowskiej, 

które mogły zyskać szczególne znaczenie w kontekście analizowanego tematu. Również 

wydarzenia roku 1772 oddziaływały na wielu płaszczyznach. Rozbiór nie tylko 

zapoczątkował nowy etap w polityce państwa, ale stał się także popularnym tematem dla 

tworzących ówcześnie autorów, definiując jednocześnie charakter powstających dzieł, 

przewartościowując tym samym znane do tej pory motywy. Warto również przypomnieć, 

że w wyniku porozumienia między zaborcami Rzeczypospolita utraciła obszary 

zamieszkiwane także przez Żydów. Szczególną uwagę należy zwrócić przede wszystkim 

na ziemie, które znalazły się pod panowaniem austriackim – części dawnego 

województwa ruskiego, sandomierskiego, lubelskiego oraz bełskiego, charakteryzujące 

się wysokim odsetkiem ludności żydowskiej w stosunku do ogółu ludności miejskiej. 

Pod zaborem znalazł się także Lwów. W mieście od lat działały drukarnie wydające 

dzieła upowszechniające antyżydowskie uprzedzenia. Odnosząc się do wątku drukarni, 

warto także wspomnieć, że w 1773 r. podjęto decyzję o rozwiązaniu Towarzystwa 

Jezusowego, a drukarnie zarządzane przez jezuitów (m.in. Lwów, Wilno, Lublin) 

odgrywały znaczącą rolę w wydawaniu dzieł o tematyce antyżydowskiej. Data końcowa 

powinna obejmować więc w zasadzie okres między rokiem 1772 a 1773. Niemniej, 

ze względu na znaczący wpływ pierwszego rozbioru Rzeczypospolitej na ogólną sytuację 

w państwie, to właśnie tej dacie nadano większe znaczenie, wyznaczając ją jako cezurę 

końcową pracy. 

 Wszystkie wskazane wyżej kwestie zostały odzwierciedlone w układzie pracy. 

Rozprawa składa się z pięciu rozdziałów opatrzonych wstępem oraz zakończeniem. 

Rozdział pierwszy poświęcono zagadnieniom swojskości i obcości oraz warunkującej 

je inności, które uzupełniono o nawiązania do ogólnego sposobu postrzegania Żydów. 

Drugi rozdział koncentruje się na genezie polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego oraz 

jego rozwoju w okresie poprzedzającym ramy czasowe projektu. Główną część pracy 

stanowi rozdział trzeci będący analizą polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego 

wydanego w okresie 1697-1772. Rozważania te uzupełniono o omówienie kwestii 

wspólnych dla autorów oraz osób zaangażowanych w wydawanie dzieł o tematyce 

antyżydowskiej (rozdział IV). W ostatniej części (rozdział V) przedstawiono wybrane 
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aspekty wynikające z oddziaływania piśmiennictwa antyżydowskiego na społeczeństwo 

Rzeczypospolitej, uzupełnione o elementy ówczesnej rzeczywistości, które znalazły 

odzwierciedlenie na kartach analizowanych broszur. Rozprawę uzupełniono o aneks dzieł 

o tematyce antyżydowskiej, będących głównym źródłem niniejszej pracy. Wszystkie 

wykorzystane w pracy źródła i materiały umieszczono zaś w bibliografii, 

którą podzielono na sześć głównych kategorii: rękopisy, stare druki, gazety, edycje 

źródłowe, literaturę oraz materiały dostępne online. 

 Tak zdefiniowane badania stanowią próbę wzbogacenia obecnego stanu wiedzy 

na temat polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego epoki wczesnonowożytnej, 

które wciąż nie zostało dostatecznie zbadane. Do tej pory nie powstała żadna praca, 

która traktowałaby o tym zagadnieniu w sposób całościowy. Jedynym dziełem 

rozwijającą tę tematykę jest opracowanie Kazimierza Bartoszewicza3, powstałe jeszcze 

na początku ubiegłego stulecia, odnoszące się wyłącznie do piśmiennictwa XV-XVII w. 

Wspomniana praca jest nie tylko przestarzała, ale także krytykowana ze względu 

na zawarte w niej błędy i nieścisłości oraz fakt, że nie obejmuje ona wszystkich 

istniejących materiałów. Na gruncie zagranicznym o polskiej literaturze antyżydowskiej 

XVI-XVII w. pisał również Daniel Tollet4. Niezastąpionym źródłem informacji na temat 

literatury antyżydowskiej XV i początku XVII w. (do 1625 r.) pozostaje zaś niewydana 

rozprawa doktorska autorstwa Roberta Kaśkowa, napisana pod kierunkiem prof. dra hab. 

Jerzego Woronczaka, przechowywana w Archiwum Uniwersytetu Wrocławskiego 5 . 

Dotychczas nie powstała jednak żadna praca, która w sposób całościowy traktowałaby 

o polskim piśmiennictwie antyżydowskim XVIII w. Wskazać można jedynie kilka 

artykułów podejmujących tę tematykę, w tym przede wszystkim prace autorstwa 

Bogdana Roka 6 . W monografiach temat ten przedstawiany jest dosyć szczątkowo, 

zazwyczaj jako dopełnienie rozważań o innej treści, odnoszących się np. do sprawy 

                                                             

3 K. Bartoszewicz, Antysemityzm w literaturze polskiej XV-XVII w., Warszawa-Kraków 1914. 
4 D. Tollet, La littérature antisémite polonaise de 1588 à 1668. Auteurs et éditions, „Revue française 

d'histoire du livre”, 1977, nr 14, s. 73-105. 
5 R. Kaśków, op. cit. 
6 B. Rok, Z dziejów piśmiennictwa antyżydowskiego w XVIII wieku, [w:] Studia z dziejów XVII i XVIII 

wieku, red. K. Matwijowski, Wrocław 2003, s. 153-162; B. Rok, Problematyka żydowska w polskim 

piśmiennictwie czasów saskich, [w:] Rzeczypospolita wielu narodów i jej tradycje, Kraków 1999, s. 163-

174; B. Rok, Franciszkanin-reformata Stanisław Kleczewski: historyk spraw żydowskich w połowie XVIII 

w., [w:] Społeczeństwa Europy Środkowo-Wschodniej w epoce wczesnonowożytnej: księga jubileuszowa 

dedykowana Profesorowi Krystynowi Matwijowskiemu w osiemdziesiątą rocznicę urodzin, red. J. Maroń, F. 

Wolański, L. Ziątkowski, Wrocław 2016, s. 185-193. 
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frankistów7 czy historii relacji chrześcijańsko-żydowskich8. Wyjątek stanowią natomiast 

opracowania odnoszące się do spraw profanacji hostii oraz oskarżeń o żydowskie mordy 

rytualne. Prace na ten temat pisali m.in. tacy badacze jak: Joanna Tokarska-Bakir, Hanna 

Węgrzynek, Jacek Wijaczka czy Zenon Guldon.  

 Wykorzystany materiał źródłowy obejmuje przede wszystkim broszury 

antyżydowskie wydane w Rzeczypospolitej Obojga Narodów w latach 1697-1772. 

Uwzględniono także znane wcześniej dzieła o podobnym charakterze, które wydano 

ponownie w XVIII w. Analiza niektórych przypadków została wzbogacono o odwołania 

do rękopisów oraz XVIII-wiecznej prasy. Podobnie jak w przypadku aneksu, będące 

głównym źródłem broszury analizowano w oparciu o podział na trzy główne kategorie: 

1) dzieła antyżydowskie, 2) dzieła zawierające fragmenty o treści antyżydowskiej, 

3) przedruki. Za pomocą dzieł o charakterze antyżydowskim upowszechniano negatywne 

wyobrażenia na temat wyznawców judaizmu, wpływając tym samym na sposób ich 

postrzegania. Czas powstania broszur pokrywał się zazwyczaj z wysuwaniem nowych 

oskarżeń dotyczących rzekomych zbrodni popełnianych przez Żydów, którym 

towarzyszyły także inne zarzuty kierowane pod ich adresem. Wspomniane tematy 

nie tylko wzbudzały powszechne zainteresowanie społeczne, lecz sprawiały także, 

że rzekome zbrodnie zyskiwały pozór aktualności, wywołując tym samym niechęć 

i wrogość. Znaczenie wysuwanych wobec Żydów oskarżeń podkreślał również fakt, 

że autorami oraz osobami zaangażowanymi w wydawanie broszur byli przede wszystkim 

duchowni, wśród których znajdowali się zarówno przedstawiciele niższego, 

jak i wyższego duchowieństwa. 

  Materiały źródłowe zebrano dzięki kwerendom przeprowadzonym w: Zakładzie 

Narodowym im. Ossolińskich we Wrocławiu, Bibliotece Książąt Czartoryskich 

w Krakowie, Bibliotece Naukowej Polskiej Akademii Umiejętności i Polskiej Akademii 

Nauk w Krakowie, Bibliotece Uniwersytetu Jagiellońskiego, Bibliotece Uniwersytetu 

Warszawskiego, Bibliotece Narodowej w Warszawie, Bibliotece Uniwersytetu 

Wileńskiego, Litewskiej Bibliotece Narodowej im Martynasa Mažvydasa w Wilnie oraz 

Państwowej Bibliotece im. Eustachego i Emilii Wróblewskich w Wilnie. Wykorzystano 

także materiały udostępnione za pomocą repozytoriów cyfrowych, takich jak Federacja 

Bibliotek Cyfrowych i Polona, jak również wydane i opracowane protokoły procesów 

                                                             

7 P. Maciejko, The Mixed Multitude. Jacob Frank and the Frankist Movement, 1755-1816, Philadephia 

2011. 
8 M. Teter, Christian Supremacy Reckoning with the Roots of Antisemitism and Racism, Princeton 2023. 

https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=&ved=2ahUKEwiiiKOjicGOAxX5JhAIHfqMBAwQFnoECBkQAQ&url=https%3A%2F%2Fpl.wikipedia.org%2Fwiki%2FLitewska_Biblioteka_Narodowa_im._Martynasa_Ma%25C5%25BEvydasa&usg=AOvVaw3peMjBCMNnSRqlM3AJvxwO&opi=89978449
https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=&ved=2ahUKEwiiiKOjicGOAxX5JhAIHfqMBAwQFnoECBkQAQ&url=https%3A%2F%2Fpl.wikipedia.org%2Fwiki%2FLitewska_Biblioteka_Narodowa_im._Martynasa_Ma%25C5%25BEvydasa&usg=AOvVaw3peMjBCMNnSRqlM3AJvxwO&opi=89978449
https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=&ved=2ahUKEwiiiKOjicGOAxX5JhAIHfqMBAwQFnoECBkQAQ&url=https%3A%2F%2Fpl.wikipedia.org%2Fwiki%2FLitewska_Biblioteka_Narodowa_im._Martynasa_Ma%25C5%25BEvydasa&usg=AOvVaw3peMjBCMNnSRqlM3AJvxwO&opi=89978449
https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=&ved=2ahUKEwiiiKOjicGOAxX5JhAIHfqMBAwQFnoECBkQAQ&url=https%3A%2F%2Fpl.wikipedia.org%2Fwiki%2FLitewska_Biblioteka_Narodowa_im._Martynasa_Ma%25C5%25BEvydasa&usg=AOvVaw3peMjBCMNnSRqlM3AJvxwO&opi=89978449
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o mordy rytualne oraz inne edycje źródłowe XVIII-wiecznych dokumentów. Badania 

uzupełniono o kwerendę biblioteczną w Staatsbibliothek zu Berlin oraz British Library 

w Londynie, będącej częścią projektu realizowanego w ramach Stypendium Fundacji 

z Brzezia Lanckorońskich. 

 

* * * 

 

  Przy edycji tekstu kierowano się zasadami przyjętymi dla wydawania tekstów 

staropolskich9. Przez modernizację pisowni rozumie się dostosowanie użycia wielkich 

i małych liter do zasad współczesnej pisowni. Użycie liter i i j, a także u i v zostało 

do pasowane do wartości fonetycznej oraz zasad współczesnej ortografii. 

W przeważającej mierze zachowano archaizmy obecne w cytowanych fragmentach, a ich 

podstawowe znaczenie podano w przypisach numerycznych na dole strony. 

W przypisach, w miarę możliwości, umieszczono także podstawowe informacje 

o osobach oraz miejscach wymienionych w dokumencie oraz ich autorach. Przy edycji 

tekstu uwzględniono również zasady współczesnej interpunkcji, zachowując pierwotny 

sens wypowiedzi. Komentarze i uzupełnienia cytatów pochodzące od edytora źródła 

zostały ujęte w nawiasie kwadratowym ([...]). 

  

                                                             

9 K. Lepszy, Instrukcja wydawnicza dla źródeł historycznych od XVI w. do poł. XIX w., Warszawa 1953. 
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Rozdział I 

KRYTERIUM SWOJSKOŚCI I OBCOŚCI 

I. INNOŚĆ A OBCOŚĆ 

Zagadnienia obcości, swojskości oraz warunkującej je inności niemal od zawsze 

przykuwały uwagę badaczy. Fascynacja kulturowym fenomenem inności, sprawiła, 

że stał się on podstawowym przedmiotem rozważań wielu, nie zawsze powiązanych 

ze sobą dziedzin. Wśród badaczy zajmujących się wspomnianym zagadnieniem odnaleźć 

można m.in.  socjologów, antropologów, historyków i psychologów, a także filozofów, 

teologów czy biologów. Skupiając się jednak wyłącznie na przedstawicielach nauk 

humanistycznych i socjologicznych, wspomnieć należy przede wszystkim takich badaczy 

jak Wiliam Graham Summer (1840-1910), Georg Simmel (1858-1918), Florian Znaniecki 

(1882-1958), Mary Douglas (1921-2007), Zygmunt Bauman (1925-2017) czy Ewa 

Nowicka-Rusek (1943), których dokonania w znaczny sposób przyczyniły się do rozwoju 

badań nad innością, swojskością i obcością, stwarzając tym samym podstawy teoretyczne 

dla przyszłych pokoleń badaczy. 

Obecnie obserwuje się wzmożone zainteresowanie poddawanymi analizie 

zagadnieniami, co sprawia, że odżywają one wciąż na nowo, uzupełnione o nieporuszane 

wcześniej kwestie. Przyczyna takiego stanu rzeczy leży nie tylko w zjawisku globalizacji, 

wiążącym się ze zwiększeniem mobilności ludzkiej, ale także w zjawisku 

emancypacyjnych przemieszczeń między centrami a peryferiami, równoznacznymi 

z dojściem do głosu grup uważanych za „inne”, jak kobiety, dawni niewolnicy 

czy homoseksualiści10. Mimo iż obranie takiego kursu w badaniach naukowych uchodzi 

zazwyczaj za współczesny fenomen, trzeba również zauważyć, że inność funkcjonuje 

od zawsze jako uzupełnienie zjawiska uspołecznienia, stanowiąc tym samym formę 

wszelkich stosunków społecznych11. W takim kontekście inność jawi się jako element 

współuczestniczący w tworzeniu się pierwszych, ale również wszystkich następnych 

zbiorowości ludzkich. Wynika to przede wszystkim z przypisywanej jej funkcji 

porządkującej, która pozwala na kategoryzację i nadanie wartości poszczególnym 

                                                             

10 J. Dadlez, M. Śróda, Wstęp. Obcy, inny, wykluczony, „Etyka”, 2019, t. 58, nr 1, s. 7. 
11  T.M. Korczyński, Wprowadzenie. Wędrując ze Swoim, Obcym i  Wrogiem, [w:] Swój-Obcy-Wróg. 

Wędrówki w labiryntach kultur, red. T.M. Korczyński, Gdańsk 2018, s.7. 
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składnikom tworzącym rzeczywistość społeczną 12 . W wyniku opisywanego procesu 

rozgrywającego się w sferze emocjonalnej i intelektualnej, zarówno grupy, 

jak i jednostek, następuje rozpoznanie rzeczywistości oraz nadanie jej myślowego ładu. 

Opisywane działania stanowią więc próbę zrozumienia czy też usensownienia świata, 

w którym funkcjonuje dana zbiorowość13. Parafrazując, uwzględnienie inności pozwala 

na zastosowanie kryterium podobieństwa i różnicy, nadającego ład wieloznacznej 

rzeczywistości, w której funkcjonuje człowiek 14 . Przejawem aplikacji wspomnianego 

rozwiązania staje się zaś proces powstawania grup, opartych na wspólnym systemie 

aksjonormatywnym, czyli kulturze15. 

Analizując problem inności, warto również zauważyć, że ład nie jest czymś 

stałym, a stanowiące kulturę trwałe układy odniesienia i utarte sposoby postępowania 

mogą ulec destabilizacji. Przewidywalność zostaje zaburzona w styczności z „nowym”, 

pojawiającym się na poziomie językowym, jak i społecznym, życia grup oraz tworzących 

je jednostek16. W rezultacie, wpisujące się w kulturę, wyuczone wzory postępowań stają 

się bezużyteczne17. „Nowe” dezorganizuje ład przede wszystkim dlatego, że jest inne, 

odmienne od tego, co zostało wyuczone przez kulturę18. Zaburzenie systemu odniesienia 

może powodować utratę poczucia bezpieczeństwa i uzmysłowić potencjalne zagrożenia, 

wpływając tym samym na negatywną ocenę inności. Gdy zaś inność podlega 

negatywnemu wartościowaniu, zmienia się jej postrzeganie i przypisuje się miano 

obcości19. Oczywiście zetknięcie z innością nie zawsze destabilizuje ład, a jako kategoria 

neutralna, może podlegać także pozytywnemu wartościowaniu. Styczność z innym jest 

wtedy określana na podstawie: „obiektywnie stwierdzonych różnic – dostrzegamy 

                                                             

12  E. Nowicka, Swojskość i obcość jako kategorie socjologicznej analizy, [w:] Swoi i Obcy, red. E. 

Nowicka, Warszawa 1990, s. 7. 
13 Ibidem, s. 7. 
14  S. Grabias, Analityczne kategorie obcości, „Studia Socjologiczne”, 2013, nr 1, s. 6-7 

(https://www.studiasocjologiczne.pl/img_upl/slawomir_grabias_analityczne_kategorie_obcosci.pdf), data 

dostępu: 22.07.2025. 
15  F. Znaniecki, Studium nad antagonizmem do obcych, [w:] idem, Współczesne narody, tłum. Z. 

Dulczewski, Warszawa 1990, s. 297. 
16 S. Grabias, op. cit., s. 7. 
17 Z. Bauman, Wieloznaczność nowoczesna, nowoczesność wieloznaczna, Warszawa 1995, s. 12. 
18 Sytuacja ta jest w szczególności niebezpieczna dla społeczeństw niepiśmiennych, w których nie ma 

możliwości utrwalania kultury poprzez przekazy pisemne. Zetknięcie z „innością” nie tylko zagraża 

integralności zbiorowości, ale także istnieniu kultury w ogóle, v. E. Nowicka, Wprowadzenie. Inny jako 

obcy, [w:] Religia a obcość, red. E. Nowicka, Kraków 1991, s. 12. 
19 S. Grabias, op. cit., s. 4. 

https://www.studiasocjologiczne.pl/img_upl/slawomir_grabias_analityczne_kategorie_obcosci.pdf
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je, rozumiemy je bądź nie, ale nie wywołują one u nas żadnych negatywnych reakcji”20. 

Inność ma bowiem znaczenie kontekstualne, które pozostaje uzależnione 

od towarzyszących ocenie emocji21. 

Dzięki dokonaniom socjologii i antropologii społecznej wiadomo, że wzory 

kulturowe funkcjonują na dwóch płaszczyznach rzeczywistości społecznej – w sferze 

zachowań oraz sferze przekonań, wyobrażeń i odczuć 22 . Odnosząc się zwłaszcza 

do ostatniego z wymienionych czynników, warto zauważyć, że emocje postrzega 

się z reguły jako bardziej pierwotne niż konteksty, które są nadawane przez ludzi 

poszczególnym obiektom rzeczywistości23. Co więcej, emocje są nieuniknione. Wyzbycie 

się wszelkiego rodzaju podziałów staje się więc niemal niemożliwe. W efekcie, neutralna 

z natury inność, może wiązać się w perspektywie psychologicznej z bezpieczeństwem, 

akcepcją, zrozumiałością, naturalnością itp., jeśli jest postrzegana w sposób pozytywny, 

oraz z poczuciem zagrożenia, niezrozumiałością, nienaturalnością i niechęcią, 

w przypadku jej negatywnego odbioru 24 . Emocjonalny charakter relacji społecznych 

sprzyja umocnieniu wszelkich podziałów25. Fakt ten uwidacznia się przede wszystkim 

w przypadku drugiego z opisywanych wariantów, zwłaszcza wtedy, gdy następuje 

podkreślenie emocji wstrętu, łączonej z zagrożeniem niesionym przez innego-obcego. 

Co istotne, niebezpieczeństwo to jest częściowo wyolbrzymiane, z premedytacją bądź 

intuicyjnie, co wpływa destrukcyjnie na przebieg procesu interakcji społecznej 26 . 

Podsumowując, to emocje stanowią o sposobie postrzegania inności. Jeśli podlega ona 

negatywnemu wartościowaniu, staje się obcością, a jeżeli pozytywnemu – swojskością. 

Para ta reprezentuje przeciwstawne wersje tego samego pojęcia, uzależnione 

od przypisywanych im emocji, które wpływają na sposób ich postrzegania.  

Dodatkowo uwagę zwraca fakt, że również inne, najbardziej elementarne sposoby 

postrzegania świata opierają się zazwyczaj na dualnych kategoriach percepcji 27 , 

skonstruowanych na podobnej zasadzie, co kategorie „swojskości” i „obcości”. Mimo 

że jest to rozwiązanie dalekie od idealnego, zastosowanie tego konkretnego rodzaju 

                                                             

20 Ibidem, s. 4. 
21 Ibidem. 
22 E. Nowicka, Wprowadzenie. Poznawanie swojskości i obcości, [w:] Inny-Obcy-Wróg. Swoi i obcy w 

świadomości młodzieży szkolnej i studenckiej, red. E. Nowicka, J. Nawrocki, Warszawa 1996, s. 9.  
23 E. Czykwin, Obcy jako ktoś nieklasyfikowany, [w:] Swój-Obcy-Wróg…, s. 32. 
24 E. Nowicka, Swojskość i obcość…, s. 26-27. 
25 E. Czykwin, Obcy…, s. 32. 
26 Ibidem, s. 33. 
27 J. Dadlez, M. Śróda, op. cit., s. 8. 
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dychotomii ułatwia funkcjonowanie w otaczającej człowieka rzeczywistości. Ciekawych 

uzupełnieniem tego kontekstu stają się w szczególności odniesienia do idei darwinizmu 

biologicznego, uznającego antagonizm wobec obcych jako przejaw instynktu 

samozachowawczego, który pobodnie jak proces łączenia się jednostek w grupy, pobudza 

do walki o byt w obliczu zagrożenia czyhającego ze strony obcego28. Kim jednak jest ów 

obcy, którego obecność niepokoi i zaburza ustalony ład? Otóż kategorie „swojskości” 

i „obcości” nie bez powodu są prezentowane zawsze razem. Powołując się na jedną 

z najprostszych definicji, odwołującą się do socjologicznego sposobu pojmowania 

obcości, obcym będzie po prostu ten, kto nie jest członkiem własnej/swojej grupy 29. 

Podobnych argumentów użyła Ewa Nowicka wyjaśniając, że:  

 

„Obcym jest zawsze ten, kogo się podejrzewa o inność lub się też o tej jego inności wie, 

przy czym wszystko co nieznane, czy ściślej nie poznane, jest o taką inność posądzone. 

Dla uczestników różnych grup różne treści określają przynależność do własnej grupy 

i w związku z tym różne są definicję odmienności”30. 

 

Warto również podkreślić, że obcość będzie odczuwana silniej, kiedy jednostki 

są bardziej związane ze zbiorowością postrzeganą jako swoja31. Wyznacznikiem obcości 

będzie poniekąd także odbiór społeczny, z jakim spotyka się dana jednostka/grupa. Inny 

staje się obcym kiedy właśnie w taki sposób jest odbierany przez otoczenie, w którym 

funkcjonuje 32 . Stwierdzenie to potwierdza subiektywny charakter definicji „obcego”, 

uzależnionej od punktu widzenia członków grupy „swojej” 33 . Poczucie odmienności, 

opartej na zauważalnych przez reprezentantów obu zbiorowości różnicach, stanowi 

istotny element tworzenia się tożsamości grupowej. Proces ten nie byłby możliwy, gdyby 

nie kontakty i interakcje z różnymi „obcymi”, których doświadczanie: „służy wykreśleniu 

granicy grupy własnej, a zatem budowy jej tożsamości (kolektywnej), czyli poczucia 

własnej oryginalności, niepowtarzalności i odczuwania dumy z tego powodu” 34 . 

Co istotne, podstawę dla zaistnienia wspomnianej odmienności mogą stanowić zarówno 

                                                             

28 Ibidem, s. 7. 
29 B. Waldenfels, Topografia obcego, tłum. J. Sidorek, Warszawa 2002, s. 21. 
30 E. Nowicka, Swojskość i obcość…, s. 28. 
31  E. Nowicka, Kłopoty w prowadzeniu wzdłużnych badań nad swojskością i obcością. Plany i 

doświadczenia, [w:] Swój-Obcy-Wróg…, s. 70. 
32 J. Warchala, Zrozumieć fenomen Innego/Obcego, „Etyka”, 2019, t. 58, nr 1, s. 269. 
33 B. Waldenfels, op. cit., s. 81. 
34 A. Tarczyński, Lojalność wobec grupy własnej a granice obcości, [w:] Swój-Obcy-Wróg…, s. 59. 
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cechy wrodzone, jak i nabyte. Wśród tych przynależnych do pierwszej kategorii wskazać 

należy przede wszystkim na wszelkie cechy fizyczne takie, jak np. płeć czy kolor skóry. 

Podobną funkcję przypisuje się również niepełnosprawności i rozmaitym deformacjom, 

które pozostają istotne zwłaszcza przez wzgląd na udział w kształtowaniu obrazu 

jednostkowego obcego35. Niemniej, należy zauważyć, że niepełnosprawność jest cechą 

z pogranicza obu kategorii, gdyż może być nie tylko wrodzona, ale również nabyta. 

Kontynuując ten wątek, warto zauważyć, że cechy nabyte łączą się bardzo często z tymi 

o charakterze kulturowym. Mając to na uwadze, za szczególny rodzaj tych cech obrać 

należy choćby noszone fryzury czy tatuaże36. W tym kontekście podobną właściwość 

będzie posiadał także ubiór. Co więcej, istotną częścią cech nabytych będą również 

umiejętności, np. pływanie, jazda konna, czytanie i pisanie. Te ostatnie łączą 

się nierozerwalnie ze znajomością języka/języków oraz sposobem, w jaki się nimi 

posługuje37. Swoich może bowiem razić nie tylko zwykła odmienność mowy obcych, 

ale także głośność czy wykorzystanie gestykulacji, będącej uzupełnieniem przekazu 

werbalnego. Znajomość języka wpisuje się także w szeroko pojęty kontekst różnic 

kulturowych, definiowanych m.in. przez obyczaje, tradycje i przekonania kulturowe, 

zarówno światopoglądowe, jak i religijne38.  

Nie umniejszając znaczeniu wymienionych czynników, problematyka związana 

z piśmiennictwem antyżydowskim wymaga uwzględnienia zwłaszcza aspektu 

wyznaniowego. Religia nie istnieje wszak bez kultury. Wzory zachowań ustalonych 

przez religię, wpływają na kulturę, a tym samym są przez nią kształtowane39. Co więcej, 

wnosi ona do kultury, rozumianej jako wszelka działalność pochodząca od człowieka, 

elementy ponadnaturalne i pozaludzkie, ukazując kontekst życia ludzkiego, który wiąże 

się zarówno ze światem przyrody, jak i światem ludzkich społeczności40. W tradycji 

judeochrześcijańskiej wynika to bezpośrednio z biblijnego nakazu: „czyńcie sobie ziemię 

poddaną” 41 , wzywającego nie tylko do konkretyzacji ludzkich celów i wartości 42 , 

                                                             

35 W. Czajkowski, Drugi: Swój/Obcy. Sojusznik/Wróg, Bliski/Daleki, [w:] Swój-Obcy-Wróg…,  s. 46. 
36 Ibidem, s. 45-46. 
37 Ibidem, s. 46. 
38 Ibidem. 
39 B. Pohlong, Culture and Religion. A Conceptual Study, New Delhi 2004, s. 19. 
40 Z.J. Zdybicka, Rola religii w kulturze, [w:] Nauka, światopogląd, religia, red. Z.J. Zdybicka, Warszawa 

1989, s. 96. 
41 Księga Rodzaju, [w:] Pismo Święte Starego i Nowego Testamentu w przekładzie z języków oryginalnych, 

red. K. Dynarski, Poznań-Warszawa 1980, s. 25. 
42 Z.J. Zdybicka, Rola religii…, s. 97-98. 
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ale pośrednio także do stworzenia określonego ładu. Religia, podobnie jak szerzej kultura, 

pełni więc funkcję porządkującą, którą, co ciekawe, również można odnieść do kategorii 

„swojskości” i „obcości”. W tym przypadku rolę „swoich” będą jednak pełnić wyznawcy 

danej religii, „obcych” zaś niewierni.  

Odnosząc się do wpływu religii na kształtowanie kultury społeczeństw 

tradycyjnych, nie ulega wątpliwości, że jest to oddziaływanie dotykające niemal 

wszystkich jej aspektów. Uwzględniając w pierwszej kolejności kwestie wynikające 

bezpośrednio z zasad życia religijnego, które mogą być zauważalne także dla osób 

postronnych, warto podkreślić, że niektóre z nich dosyć precyzyjnie określają czas, jaki 

należy przeznaczyć na modlitwę, np. muzułmański nakaz salatu czy żydowski szabat. 

Wpływ religii na postrzeganie czasu może uwidaczniać się także poprzez zastosowanie 

innego kalendarza. Może to być zarówno kalendarz opierający się na świętach religijnych 

i wspomnieniach świętych, jak w przypadku chrześcijańska, jak również całkowicie 

odmienna chronologia 43 . Wierność zasadom religijnym może manifestować się także 

na inne sposoby, charakteryzujące się dużo większy wpływem na życie codzienne. 

Wpisują się one przede wszystkim w kontekst, opisanych wcześniej, cech nabytych 

(charakterystyczne fryzury, odmienny ubiór, piercing, tatuaże etc.). Kwestią szczególną 

pozostaje jednak zagadnienie języka. Religia może wszak oddziaływać na niego 

w różnoraki sposób. Po pierwsze, może ona wymagać znajomości języka odmiennego 

od tego, którym posługuje się na co dzień. Fakt ten może wiązać się nie tylko 

ze zwyczajami obrzędowymi, ale wynikać przede wszystkim z tego, że święte teksty, 

stanowiące podstawę danej religii, zostały spisane w innym języku. Warto zauważyć, 

że posługiwanie się wersjami oryginalnymi prawie zawsze było postrzegane jako czynnik 

pozwalający na lepszą interpretację przekazu niesionego przez święte teksty, a tym 

samym coś bardziej prestiżowego. Interesującym jest, że posługiwanie się dwoma 

językami – świętym i życia codziennego, stanowi także swoistego rodzaju dualizm, 

oddzielający sferę sacrum od profanum. Chcąc potwierdzić tę tezę, wspomnieć należy 

choćby o religii starożytnego Egiptu, judaizmie, a częściowo także o chrześcijaństwie. 

Niemniej, również pewne elementy języka świętego mogły współtworzyć mowę, którą 

się na co dzień posługiwano. W tym kontekście wspomnieć można nie tylko o wszelkiego 

                                                             

43  Za najbardziej charakterystyczny przykład potwierdzający tę tezę należy uznać ponownie religię 

judaistyczną. Jej wyznawcy posługują się kalendarzem księżycowo-słonecznym, w którym za datę 

początkową obrano rok stworzenia świata, stąd rok 2023 to w rachubie żydowskiej rok 5783/5784 

(początek nowego roku ma miejsce podczas święta Rosz ha-Szana obchodzonego we wrześniu). 
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rodzaju zapożyczeniach językowych, ale także o frazeologizmach tworzonych 

na podstawie treści tekstów, kreujących podstawy wierzeń i zasad religijnych. Odwołując 

się do chrześcijańskiego kręgu kulturowego, opartego przede wszystkim na Biblii, 

podkreślić należy, że do języka potocznego weszły m.in. takie związki frazeologiczne, 

jak niewierny Tomasz, plagi egipskie czy trąby jerychońskie, których zrozumienie staje 

się niemożliwe bez bezpośredniego odniesienia do treści Biblii.  

Religia wywiera także istotny wpływ na życie artystyczne i doznania estetyczne 

człowieka. Nie jest to jednak oddziaływanie jednostronne. Religia dostarcza bowiem 

nowych treści, motywów i idei, z drugiej zaś, sztuka wyzwala i wzbogaca doznania 

religijne44. Opisana współzależność uwidacznia się przede wszystkim przez zjawisko tzw. 

sztuki sakralnej, stanowiącą nieodzowną część dziedzin sztuk plastycznych (architektury, 

rzeźby, malarstwa), ale także literatury oraz muzyki45. Przeżycia estetyczne związane 

z religią, czy też z doznaniami religijnymi, uznać należy nie tylko za element wpływający 

na upowszechnienie prawd wiary, ale także jako taki, który spełnia funkcję edukacyjną. 

Co więcej, religia nadaje sztuce wymiaru transcendentnego oraz stanowi swoiste 

potwierdzenie relacji człowieka z Bogiem/bóstwami46. 

Wynikające z religijności zasady oddziaływały także na inne aspekty życia 

codziennego. Wśród wielu wpisujących się w ten kontekst zagadnień, na uwagę zasługuje 

przede wszystkim koncepcja „czystości” i „zmazy” opracowana przez antropolożkę Mary 

Douglas. Podstawą opisywanego przez nią kryterium stała się idea „brudu” 

oraz uzupełniające ją pojęcie „czystości”, rozpatrywane nie tylko ze świeckiej, ale 

zwłaszcza sakralnej/rytualnej perspektywy. Pominięcie kwestii patogeniczności i higieny 

powoduje, że idea ta zostaje sprowadzona do tzw. „starej” definicji brudu, 

interpretowanego jako coś nie na swoim miejscu47. Istnienie brudu narusza ład stworzony 

w ramach określonego sytemu. Jest on produktem ubocznym procesu porządkowania, 

który wymaga odrzucenia niepasujących do niego elementów 48 . Taka interpretacja 

pojęcia „brudu” pozostaje w pewien sposób tożsama z koncepcją obcego, zaburzającego 

ład stworzony przez swoich. Co ciekawe, podobnie jak w przypadku pozytywnego 

wartościowania pojęcia inności, również dwuznaczność powodowana przez istnienie 

                                                             

44 M. Jeżewski, Korelacja pomiędzy kultura a religią, „Kwartalnik Naukowy Fides et Ratio”, 2015, t. 4, nr 

24, s. 60. 
45 Ibidem, s. 60. 
46 Z.J. Zdybicka, Religia i religioznawstwo, Lublin 1992, s. 212; M. Jeżewski, op. cit., s. 60. 
47 M. Douglas, Czystość i zmaza, Warszawa 2007, s. 77. 
48 Ibidem, s. 77. 
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brudu może być postrzegana w pozytywny sposób 49 . Niemniej, więcej pytań budzi 

interpretacja, sprowadzająca ideę „brudu” do swoistego rodzaju anomalii 

i niejednoznaczności, wobec której należy przybrać ustaloną postawę. Douglas wyróżnia 

pięć podejść do anomalii. Pierwsze z nich skupia się na odpowiedniej interpretacji 

zaistniałego zjawiska. Rozwiązanie to tłumaczy najlepiej przykład, do którego odnosi się 

badaczka. Mianowicie, jeżeli w danym społeczeństwie rodzi się „potworkowate” dziecko, 

jego istnienie zagraża w pewien sposób definicji człowieczeństwa. Rozwiązanie polega 

natomiast na przypisaniu mu etykietki przypadku szczególnego rodzaju, która 

nie wymaga odniesienia do definicji człowieka używanej w danej społeczności. Druga 

z omawianych opcji odnosi się do fizycznego kontrolowania anomalii poprzez odebranie 

życia jednostkom czy też zwierzętom zaburzającym ład. Jest to rozwiązanie bardziej 

bezkompromisowe, a zarazem drastyczniejsze niż zwykłe unikanie rzeczy 

nieaprobowanych społecznie. Odnosząc się do innego podejścia stosowanego wobec 

elementów noszących znamiona „brudu”, anomalie mogą być także etykietowane jako 

zagrożenie. Postrzeganie anormalności jako źródła potencjalnego niebezpieczeństwa 

zapobiega możliwości zaistnienia różnicy poglądów, wpływając tym samym 

na wzmacnianie postaw konformistycznych. Jednostka utożsamiana z obcym, nie zyskuje 

więc społecznego przyzwolenia na wyrażenie siebie, gdyż jest to sprzeczne z układami 

wartości powstałymi w grupie, dla której pozostaje innym. Ostatnia propozycja 

jest rozwiązaniem zgoła odmiennym, ponieważ odnosi się do pozytywnego podejścia 

do anomalii. Wskazuje ona na możliwość przyswojenia elementów odmiennych 

oraz wykorzystania ich na własną korzyść, w celu wzbogacenia kultury50. 

Nietrudno zauważyć, że kategoria „brudu” może równie dobrze pełnić funkcje 

stygmatyzującą. Wiążę się to nie tylko z zagadnieniem obcości, ale także z ideą „piętna” 

Ervinga Goffmana. Podobnie jak we wcześniej opisanych przykładach, również i w tym 

przypadku jednostka bądź grupa może zostać uznana za odmienną, gdy będzie 

postrzegana przez pryzmat norm i wartości określonej kultury51. Rozdźwięk pojawiający 

się między rzeczywistą a pozorną tożsamością społeczną nie musi być jednak wyłącznie 

negatywny. Atrybut, który powstaje zawsze wtedy, gdy jednostka nie odpowiada 

                                                             

49 Ibidem, s. 78. 
50 Ibidem, s. 80-81. 
51 S. Grabias, op. cit., s. 18. 
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stereotypowemu obrazowi na jej temat, jest bowiem sam w sobie neutralny52. Dopiero 

konteksty kulturowe i historyczne sprawiają, że podlega on wartościowaniu. Jednym 

z jego elementów jest tzw. porównywanie w dół, które może przybrać dwojaki charakter 

– bierny, polegający wyłącznie na dostrzeżeniu różnić, które stają się później podstawą 

dla ich pozytywnej interpretacji, oraz aktywny, wiążący się nierozerwalnie 

z dyskryminacją innych 53 . Zastosowanie drugiego z wymienionych wariantów, służy 

przede wszystkim zaspokojeniu psychologicznych potrzeb jednostki/grupy oceniającej, 

takich jak kreowanie pozytywnego obrazu siebie we własnych oczach czy stworzenie 

poczucia własnego bezpieczeństwa54. W tym znaczeniu, „piętnem” będzie więc każdy 

atrybut, który dotkliwie dyskredytuje jednostkę w oczach danej grupy55.  

Zastosowanie kategorii piętna pozostaje uzależnione od kontekstów kulturowych 

oraz wpisujących się nie stereotypów i uprzedzeń. Pomimo że stereotyp może posiadać 

zarówno pozytywne, jak i negatywne konotacje, to z reguły utożsamia się go z pierwszym 

z wymienionych kontekstów. Dzieje się tak m.in. przez wzgląd na definicję stereotypu, 

która utożsamia go z obrazem przedstawiciela jakiejś, rzadziej swojej, zbiorowości jako 

całości zbudowanej w dużej mierze z elementów myślowych, które w tym przypadku 

będą kwalifikowane właśnie jako uprzedzenia56. Nieco bardziej przejrzyste wydaje się 

słownikowe wyjaśnienie, które uznaje stereotyp za: „funkcjonujący w świadomości 

społecznej, skrótowy, uproszczony i zabarwiony wartościująco obraz rzeczywistości 

odnoszący się do rzeczy, osób, grup społecznych, instytucji itp.” 57 . Przytoczona 

interpretacja odnosi się bezpośrednio do trzech głównych reguł, które pozwalają 

zidentyfikować dany sposób myślenia jako stereotyp. Przede wszystkim należy 

zauważyć, że stereotypy stanowią istotną pomoc w wyjaśnieniu pewnych postaw, 

zachowań czy reakcji 58 . Po drugie, są one pewnego rodzaju „wariantem 

                                                             

52  E. Goffman, Piętno. Rozważania o tożsamości zranionej, tłum. A. Dzierżyńska, J. Tokarska-Bakir, 

Gdańsk 2007, s. 33; S. Grabias, op. cit., s. 14. 
53 S. Grabias, op. cit., s. 15. 
54 Ibidem. 
55 Ibidem, s. 14. 
56 E. Nowicka, Wprowadzenie. Poznawanie…, s. 22. 
57 Specyfikę stereotypu określa także jedna z części składowych tego terminu. Mianowicie, greckie słowo 

stereós oznacza „stanowiący bryłę, stężały”, co świadczy pośrednio, że stereotyp uznać należy za formę 

skostniałą, która rzadko ulega transformacjom, v. Stereotyp, [w:] Słownik Wyrazów Obcych PWN, red. J. 

Tokarski, Warszawa 1980, s.703. 
58 C. McGarty, V.Y. Izerbyt, R. Spears, Social, cultural and cognitive factors in stereotype formation, [w:] 

Stereotypes as Explanation. The formation of meaningful beliefs of social groups, red. C. McGarty, V.Y. 

Izerbyt, R. Spears, Cambridge 2004, s. 2-3. 
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oszczędnościowym”, pozwalającym na zredukowanie czasu i wysiłku potrzebnego 

do interpretacji konkretnych sytuacji. Jest to ważne nie tylko przez wzgląd 

na ograniczone zdolności kognitywne człowieka59, ale także z racji pierwotnego instynktu 

przetrwania. Kategoryzacja wprowadzana przez stereotyp pozwala bowiem uzupełnić 

brakującą wiedzę lub uprościć ją, kiedy informacje na dany temat są zbyt złożone. 

Ma to istotne znaczenie dla zmniejszenia czasu potrzebnego na podjęcie odpowiedniej 

decyzji, zwłaszcza w sytuacji presji czasowej, np. w obliczu zagrożenia, 

gdzie przetrwanie jest głównym priorytetem 60 . Jednostka znajdująca się w takim 

położeniu zazwyczaj przypisuje informacjom dostarczanym przez stereotypy wartość 

pierwszorzędną 61 . Ostatnią z zasad definiujących stereotyp stanowi fakt, że są one 

wierzeniami, czy też przekonaniami, dzielonymi przez całą grupę, wykorzystywanymi 

przede wszystkim w celu przewidzenia lub zrozumienia zachowań członków innej 

zbiorowości 62 . Istotnym pozostaje, że stworzone w ten sposób kategoryzacje 

przypisywane są wszystkim członkom danej społeczności bez względu na to, 

czy faktycznie odzwierciedlają one ich charakter, wygląd czy sposób zachowania 63 . 

W rezultacie zbiorowy charakter stereotypu pozostaje w pewien sposób dwustronny – nie 

tylko jest on definiowany przez grupę, ale także grupy dotyczy. Jednak jak to jest 

możliwe, że wszyscy członkowie danej społeczności podzielają te same przekonania? 

Wyjaśnienia można doszukiwać się np. w uwarunkowaniach środowiskowych, które 

stwarzały takie same możliwości poznawcze dla wielu jednostek, przyczyniając się do 

wytworzenia identycznych metod kategoryzacji. Bardziej prawdopodobna wydaje się 

jednak teza, że czynnikiem warunkującym nie było środowisko, lecz kultura, której 

członkowie podzielają te same przekonania i wzory, również te w stosunku do innych64. 

Warto podkreślić, że stereotypy i uprzedzenia odnoszą się wyłącznie do psychicznego 

wymiaru nietolerancji, który nie zawsze musi prowadzić do działania. Jeśli jednak ma 

miejsce działanie, które ową nietolerancję wyraża, dochodzi wtedy do zachowań 

dyskryminujących65. 

                                                             

59 Ibidem, s. 3-5. 
60  D. Maison, Stereotypowe przetwarzanie informacji o innych narodach, [w:] Inny-Obcy-Wróg. Swoi 

i obcy w świadomości młodzieży szkolnej i studenckiej, red. E. Nowicka, J. Nawrocki, Warszawa 1996, s. 

104. 
61 D.J. Schneider, The psychology of streotyping, Nowy Jork/Londyn 2005, s. 143. 
62 C. McGarty, V.Y. Izerbyt, R. Spears, op. cit., s. 5. 
63 P.R. Hinton, Stereotypes, Cognition and Culture, Hove/Nowy Jork 2000,  s. 7. 
64 C. McGarty, V.Y. Izerbyt, R. Spears, op. cit., s. 5-6. 
65 E. Nowicka, Wprowadzenie. Poznawanie…, s. 22. 
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Tworzenie oraz stosowanie stereotypów oddziałuje w znacznej mierze 

na wyobraźnię osób, które się nimi posługują. Mimo że wspomniane konstrukty myślowe 

z trudem podlegają wszelkim przemianom, nie wpływa to na możliwość wykorzystania 

ich w innych okolicznościach. Fakt ten uwidacznia się przede wszystkim w kontekście 

wyobrażeń, które powstają w świadomości jednostek tworzących grupę, właśnie dzięki 

stereotypom. Ugruntowane w ten sposób obrazy stają się doskonałą bazą do dalszych 

przekształceń, szczególnie tych, w których główną rolę odgrywają negatywne uczucia 

i emocje. Pod tym względem na pierwszy plan wysuwają się przede wszystkim strach 

i lęk. Specyfika tych uczuć/emocji sprawia, że kształtowane przez nie odczucia 

są zazwyczaj nieprzyjemne i z tego też powodu jednostka będzie za wszelką ceną dążyć 

do tego, aby ich uniknąć. Odnosząc się zaś do psychologicznych definicji obu pojęć, 

należy zauważyć, że nie są one tożsame. Strach stanowi bowiem odpowiedź 

na rzeczywiste i bezpośrednie zagrożenie, z którym w danej chwili zmaga się jednostka. 

Lęk jest natomiast bardziej abstrakcyjnym, a zarazem złożonym zjawiskiem, 

postrzeganym jako stan oczekiwania na potencjalne niebezpieczeństwo, które równie 

dobrze może nigdy nie nadejść66. Uproszczenia myślowe stworzone przez stereotypy, 

które wpisały się na stałe w kulturę jako utarte sposoby postrzegania świata, mogły być 

więc wyolbrzymiane lub poddawane dalszym przeobrażeniem dzięki wykorzystaniu 

negatywnych emocji, takich jak strach i lęk, przyczyniając się tym samym do kreowania 

określonego obrazu innych/obcych w świadomości członków grupy „swojej”. 

Jedyną z najbardziej skutecznych metod, wykorzystywanych w celu 

ukształtowania wizerunku obcego, była/jest dehumanizacja. Jak sugeruje sama nazwa, 

proces ten polega na pozbawieniu danej jednostki, a zazwyczaj grupy, cech uznawanych 

za ludzkie 67 . Za najbardziej dyskryminującą formę dehumanizacji uznawane jest 

porównywanie ludzi do pasożytów68 lub brudu, w dosłownym tego słowa znaczeniu69. 

Odnosząc się do psychologicznego punktu widzenia, dehumanizacja uzasadnia poniżanie, 

                                                             

66  M.A. Crocq, A history of anxiety: from Hippocrates to DSM, „Dialogues in Clinical 

Neuroscience”, 2015, t. 17, nr 3, s. 319. 
67 Dehumanizacja, [w:] Słownik Wyrazów Obcych…, s.137. 
68  Motyw ukazujący Żydów jako pasożyty lub wskazujących ich związki z insektami, był szczególnie 

popularny w okresie II wojny światowej. W kontekście tym odwołać można się choćby do plakatu „Żydzi-

wszy-tufus plamisty”, który nie tylko przedstawia Żydów jako roznosicieli choroby, ale także łączy obie 

najbardziej dyskredytujące formy dehumanizacji – brud i pasożytnictwo. Drugi przykład odwołuje się już 

bezpośrednio do przedstawienia Żyda jako ogromnego pasożyta naznaczonego gwiazdą Dawida, który 

góruje nad całym światem. Opisana karykatura została wydana na łamach „Der Stürmer” w sierpniu 1944 r. 
69  C.A. Racine, Beyond clinical dehumanization toward the other in community mental health care. 

Levinas, wonder and autoethnography, Nowy Jork 2021, s. 33. 
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wrogość i okrucieństwo, które są zazwyczaj następstwem obniżenia wartości innych 

w oczach pozostałych członków społeczeństwa 70 . Równie często wykorzystywaną 

odmianą dehumanizacji pozostaje animalizacja, polegająca na odebraniu cech 

uznawanych za ludzkie, a przypisaniu tych charakterystycznych dla zwierząt 71 . 

Szczególną formą tego zabiegu były przedstawienia ukazujące reprezentantów danej 

grupy jako zwierzęta bądź istotny z cechami zwierząt, które były uważane w danym 

kręgu kulturowym lub religijnym za nieczyste. Obrazowania te miały szczególnie 

negatywny wymiar, dostrzegalny zwłaszcza dla podmiotów, których dotyczyły. 

Proces dehumanizacja uwzględnia także szereg innych metod, które nie są wcale 

mniej skuteczne od tych już opisanych. Jedna z najczęściej wykorzystywanych form 

odczłowieczenie polegała bowiem na przypisaniu jednostce cech nadnaturalnych 

lub ukazaniu jej związków z siłami nieczystymi. Motyw ten uwzględniał nie tylko 

wyobrażenia i postacie spopularyzowane przez kulturę ludową, ale także te, które 

nawiązywały do wierzeń religijnych. Sposób ten był szczególnie skuteczny, gdyż oba 

wspomniane aspekty często się na siebie nawarstwiały. Najbardziej popularnym 

motywem, mogącym potwierdzić tę tezę, są przedstawienia wykorzystujące wizerunek 

diabła. Postać ta była bowiem obecna zarówno w wierzeniach ludowych, jak i religijnych. 

Co więcej, zazwyczaj przypisywano jej negatywne konotacje, które jeszcze bardziej 

uwiarygodniały prawdziwość zastosowanego porównania. 

Organizacja rzeczywistości społecznej oparta na kategoriach „swojskości” 

i „obcości” miała istotne znaczenie dla ukształtowania sposobu postrzegania innych, 

a przede wszystkim obcych. Nie mniej istotny pozostaje fakt, że wspomniane wartości 

mogą być w wielu kontekstach zastąpione innymi, podobnymi, lecz nie identycznymi, 

kategoriami „my”-„oni”. Mimo że wymienione pary kategorii są często stosowane 

zamiennie, druga z nich wskazuje również na dystans dzielący obie grupy. Podkreślić 

należy, że może być to zarówno dystans przestrzenny, jak i społeczny (poznawczy 

i emocjonalny)72. Pierwszy z wymienionych wariantów wskazuje na stopień „swojskości” 

i „obcości”, który bywa często definiowany za pomocą terminów odnoszących 

się do bliskości i odległości fizycznej. W tym kontekście bardziej „swojskie” będą 

wydawać się społeczności żyjące w pobliżu, mimo że mogą one wyznawać odmienne 

                                                             

70 E. Czykwin, Anders Breivik. Między dumą a wstydem, Warszawa 2019, s. 226. 
71 Ibidem. 
72 E. Nowicka, Dystans polskich katolików wobec innych wyznań, [w:] Religia a obcość, red. E. Nowicka, 

Kraków 1991, s. 27. 



26 

 

wartości, aniżeli te zamieszkujące odległe terytoria. Bliskość przestrzenna wiąże się 

wszak z poczuciem wspólnoty, a oddalenie fizyczne z obcością. Takie rozumowanie 

pojęcia dystansu utożsamia się z reguły z pierwotnymi źródłami poczucia obcości, 

wynikającymi z naturalnym instynktów człowieka 73 . Ponadto, dystans przestrzenny 

wpływa również na częstotliwości kontaktów. Łatwiej bowiem nawiązać i utrzymać 

relacje z kimś, kto jest bliżej aniżeli dalej. Więzi między grupami kształtują się również 

w zależności od kwestii wpisujących się w zagadnienie dystansu społecznego74. Według 

Emory Bogardusa termin ten zdefiniować należy jako życzliwą formę zrozumienia, które 

występuje między jednostkami, między jednostką a grupą, a także między grupami 

i może przybrać charakter bliskości lub dalekości75. Przybliżenie powyższego pojęcia 

wymaga także zwrócenia uwagi na jego dwie subkategorie: poznawczą, uznawaną 

za składnik wiedzy pozytywnej na temat grup obcych, ale także siłę napędową do jej 

posiadania, oraz emocjonalną, wyrażaną za pomocą sympatii lub antypatii 76 . Innymi 

słowy, im większy zasięg i intensywność kontaktów, tym mniejszy dystans wobec grupy 

klasyfikowanej jako obca77. W tym miejscu należy jednak podkreślić, że zwiększona 

ilość kontaktów nie zawsze wpływa na pozytywny charakter relacji. Znane są bowiem 

przypadki, gdy częste kontakty między przedstawicielami obu grup doprowadzały 

do nadania im negatywnego wymiaru, a wręcz do zaognienia sytuacji. 

Odnosząc się do kwestii dystansu społecznego oraz zagadnienia częstotliwości 

kontaktów, warto także zwrócić uwagę na przypadek tzw. wewnętrznych obcych. 

Pozwalająca na zdefiniowanie obcości inność może ujawniać się na wielu różnych 

poziomach i kształtować relacje wykraczające poza ramy dualistycznego podziału 

na „swoich” i „obcych”. Mimo że pewne określone czynniki, takie jak np. uznawanie 

tego samego systemu wartości, pozwalają na odróżnienie grupy wewnętrznej-swojej 

od zewnętrznej-obcej, nie wyklucza to występowania dalszych podziałów w obrębie 

pierwszej z wymienionych zbiorowości. Co więcej, również w takim kontekście inność 

                                                             

73 E. Nowicka, Swojskość i obcość…, s. 36. 
74 Termin ten został po raz pierwszy wykorzystany przez Roberta Parka w 1924 r. Zauważył on, że ludzie 

zachowują poczucie dystansu nie tylko w kontaktach z jednostkami, ale także w stosunku do 

przedstawicieli innych ras i warstw społecznych, cf. M. Thyne, A.H. Zins, Validating a Guttman-type 

social distance scale for explaining residents’ attitudes towards tourism, [w:] Consumer Psychology of 

Tourism, Hospitability and Leisure, red. G.I. Crouch, R.R. Perdue, H.J.P. Timmermans, M. Uysal, t. 3, 

Oxon 2004, s. 34. 
75 Encyclopedia of community. From the Village to the Virtual World, red. K. Christensen, D. Levinson, 

t. 1, Thousand Oaks 2003, s. 1308. 
76 E. Nowicka, Swojskość i obcość…, s. 38. 
77 Ibidem. 
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może podlegać negatywnemu wartościowaniu. Stwierdzenie to odzwierciedla tzw. obcość 

wewnętrzna, która: „dotyczy wszelkiego nieznanego, tego, czego nie znamy, co podlega 

jednak pewnemu stylowi znaności” 78 . Obcymi w takim ujęciu są np. osoby 

niepełnosprawne, które mimo że uczestniczą w kulturze w ten sam sposób, co reszta 

grupy, mogą pozostawać inne m.in. przez wzgląd na swoje kalectwo czy dolegliwości 

wywołane różnymi chorobami. Za szczególnie niebezpieczne postrzegać należy także 

usytuowanie na obrzeżach społecznego nurtu, „pomiędzy” różnymi klasyfikacjami 

społecznymi i kulturowymi 79 . Sytuacja ta może dotyczyć nie tylko przedstawicieli 

mniejszości narodowych, którzy ze względu na znajomość języka oraz kontakty 

z osobami znajdującymi się poza granicami aktualnego kraju zamieszkania, pełnią 

funkcję pośrednicząca, ale także członków społeczność wykonujących zawody 

o podobnym charakterze, jak np. handlarze czy kupcy. Jednostki, którym przypisuje się 

funkcje pośredników, czyli podmiotów niejednoznacznie zakwalifikowanych do swoich, 

podejrzewane są często o nielojalność wobec grupy 80 , co niejako przesądza 

o negatywnym postrzeganiu ich inności. 

Przedstawione w tym rozdziale kwestie ukazują nie tylko złożoność zagadnienia 

inności oraz wywodzących się od niego kategorii „swojskości” i „obcości”, ale wskazują 

także na istotność wywieranego przez nie wpływu. Kontakty międzyludzkie pozostają 

bowiem w istotny sposób uzależnione od systemów wartości, którym podlega 

jednostka/grupa. Przypisywana im funkcja porządkowania rzeczywistości, ułatwia 

funkcjonowanie w otaczającym człowieka świecie, ale narzuca również określone 

kategorie, które stają się naturalne dla funkcjonujących w obrębie grupy jednostek. 

Powiązanie z konkretną zbiorowością, wymaga więc zintegrowania się z wyznawanymi 

przez nią wartościami. W efekcie, istnienie różnych grup o odmiennych systemach 

wartości, może doprowadzić do różnorodnych konfliktów, występujących zarówno 

między grupami, jak i wewnątrz „swoich”. Podsumowując najistotniejsze kwestie warto 

również podkreślić, że omówione powyżej zagadnienia nie miały posiadać charakteru 

nowatorskiego, a jedynie stworzyć podstawy dla dalszych rozważań, ujętych w tytule 

niniejszej pracy. 

 

 

                                                             

78 B. Waldenfels, op. cit., s. 97. 
79 E. Czykwin, Obcy…, s. 34. 
80 Ibidem. 
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II. ETNOCENTRYZM, KSENOFOBIA, MECHANIZM „KOZŁA OFIARNEGO” 

„Swojskość” i „obcość” jako kryteria definiujące rzeczywistość społeczną, 

pozostają w określony sposób uzależnione od innych, wynikających z funkcjonowania 

społeczeństwa zjawisk. Nawiązanie do kwestii omówionych w poprzedniej części pracy, 

pozwala natomiast zauważyć, że są one determinowane przede wszystkim przez kulturę, 

będącą efektem działań każdej ludzkiej zbiorowości. Definiowane przez nią zasady 

współżycia w grupie i poza nią, oraz utarte sposoby postępowania w określonych 

kontekstach, stanowią zaś istotne wyznaczniki relacji międzykulturowych. Potwierdzają 

to przede wszystkim zjawiska dyfuzji i przenikania się kultur, które mogą prowadzić do 

zaistnienia otwartych konfliktów. Scenariusz ten staje się szczególnie prawdopodobny, 

jeśli w danym społeczeństwie przejawiają się poglądy etnocentryczne i ksenofobiczne lub 

jeśli ma ono tendencje do wykorzystywania mechanizmu „kozła ofiarnego”. Obecność 

wspomnianych czynników określała więc nie tylko tożsamość „swoich”, ale kształtowała 

również postawy przybierane wobec inności, której przypisywano zazwyczaj szczególnie 

negatywny wymiar. Podkreślenia wymaga także fakt, że zarówno etnocentryzm, jak 

i ksenofobia oraz mechanizm „kozła ofiarnego”, stanowią zjawiska sprzężone, które 

mogły się wzajemnie warunkować, co też uwidacznia się w doskonały sposób 

na przykładzie wczesnonowożytnego społeczeństwa polskiego.  

Podobnie jak w procesie różnicowania się „swoich” i „obcych”, również i w tym 

przypadku za punkt wyjściowy powinno obrać się kwestie, wynikające zarówno 

bezpośrednio, jak i pośrednio, z funkcjonowania grupy „swojej”. Nie bez powodu 

etnocentryzm jawi się więc jako zjawisko zajmujące uprzywilejowaną pozycję. 

Jak sugeruje sama etymologia tego terminu 81 , wykorzystuje się go najczęściej 

do nazwania tendencji, opartej na przekonaniu, uznającym własne środowisko fizyczne 

danej grupy za centrum całego świata. Co istotne, pojęcie to jest stosowane przede 

wszystkim do opisu społeczeństw przedindustrialnych 82 . Niemniej, warto również 

podkreślić, że przytoczona definicja nie odbiega w żaden znaczący sposób od tej 

wprowadzonej przez Williama Grahama Sumnera w 1906 r. Według wyjaśnienia, 

opartego na dokonaniach tego amerykańskiego socjologa, etnocentryzm uznać należy 

za pogląd, który stawia jedną-własną grupę w centrum istnienia wszystkiego, inne zaś 

                                                             

81 Termin ten stanowi połączenie dwóch greckich słów – éthnos, znaczącego tyle, co lud, naród, klasa 

społeczna, oraz centrum, używanego do określenia czegoś znajdującego się w środku, v. Etnocentryzm, [w:] 

Słownik Wyrazów Obcych…, s.202. 
82 E.P. Evans, The ethics of tribal society, „The Popular Science Monthly”, 1894, t. 44, s. 289-307; B. 

Bizumic, Ethnocentrism. Integrated Perspectives, London 2018. 
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skaluje i przedstawia w odniesieniu do tej grupy83. Podejmujący się próby zdefiniowania 

etnocentryzmu, zwracają równie często uwagę na jego podporządkowanie kulturze. 

Posiadanie określonych więzi kulturowych (culture-bound) może bowiem uniemożliwiać, 

zarówno jednostce, jak i całej grupie, sposobność do spojrzenia na świat oczami 

przedstawicieli innych grup etnicznych lub narodowych. Z tego też powodu, większe 

skłonności do etnocentryzmu będą przejawiać raczej reprezentanci grup dominujących 

aniżeli mniejszości84. Brak zdolności do zdjęcia „okularów” stworzonych przez własną 

kulturę, sprawia, że etnocentryzm zyskuje miano zjawiska uniwersalnego, które ma 

istotny wpływ na całokształt relacji z obcym 85 . Inność wartościowana w negatywny 

sposób będzie się w tym przypadku odnosić do jednostek/grup zamieszkałych poza 

środowiskiem „swoich”, uznawanym za swoistego rodzaju centrum życia społecznego. 

Im dalej zaś od wspomnianego punktu centralnego, tym przestrzeń staje się coraz bardziej 

dzika i niegościnna86. Interesującym pozostaje, że owe przekonanie o środkowości grupy 

„swojej” nie jest w żaden sposób uzależnione od poziomu rozwoju kulturalnego. Również 

wspólnoty o wysokim stopniu rozwoju przejawiają często tendencje etnocentryczne 87. 

Te z kolei, stają się fundamentem dla megalomanii plemiennej, która w późniejszym 

okresie została wpisana także w kontekst narodowy.  

Odnosząc się bezpośrednio do pojęcia megalomanii, terminem tym przyjęto 

się określać: „przesadne i nieuzasadnione przekonanie o własnej wartości ze skłonnością 

do przeceniania swoich możliwości i swego znaczenia”88, które niejednokrotnie przybiera 

znamiona wiary wypaczonej, a wręcz patologicznej. Sytuację wyolbrzymia dodatkowo 

fakt, że megalomanię można postrzegać także jako przejaw kompleksu niższości, 

wywołanego przekonaniem o wyższości reprezentantów innych grup 89 . Odwołanie 

się do argumentów, które wyróżniały status „swoich” lub też zaświadczały o ich 

dominującej pozycji, miało zaś niwelować poczucie własnej niższości 

                                                             

83 W.G. Sumner, Folkways, Boston 1906, s. 13; K. Booth, Strategy and Ethnocentrism, (s. l.) 2014, s. 15. 
84 E. Nowicka, Religia…, s. 88. 
85 K. Booth, op. cit., s. 15. 
86 J. Bystroń, Megalomania narodowa, Warszawa 1995, s. 15. 
87 Ibidem. 
88 Słowo to, podobnie jak inne terminy prezentowane w tym rozdziale, wywodzi się z języka greckiego, 

gdzie znaczyło dosłownie tyle, co „szaleństwo wielkości” (megaleios – wielki, wspaniały, mania – 

szaleństwo, pasja), v. M. Jurkowski, Przedmowa, [w:] J. Bystroń, op. cit., s. 5. 
89 Z. Kiereś, Szlachta i magnateria Rzeczypospolitej wobec Francji w latach 1573-1660, Wrocław 1985,  

s. 180-181. 
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i bezużyteczności90. Najlepszym sposobem, aby poprzeć przedstawione powyżej kwestie, 

staje się odwołanie do konkretnych przykładów, które w tym przypadku będą odnosić się 

bezpośrednio do sytuacji w łonie wczesnonowożytnego społeczeństwa Rzeczypospolitej. 

W ramach wstępu, poprzedzającego przywołanie konkretnych argumentów, 

warto jednak zaznaczyć, że ani megalomania, ani związana z nią ksenofobia, nie stanowi 

zjawiska ograniczonego wyłącznie do jednej warstwy społecznej. Przypisanie im miana 

problemu ogólnonarodowego 91 , nie neguje bowiem roli, jaką odegrał sarmatyzm. 

Ideologia ta, mimo iż pozostawała w bezpośrednim związku z kulturą szlachecką, 

wywarła równie istotny wpływ na formowanie tożsamości przedstawicieli innych warstw 

społecznych. Wszystko przez wzgląd na fakt, że pozostaje ona w nierozerwalnym 

związku z określoną wizją świata, opartą na teorii etnocentrycznej. Podobnie jak 

w innych tego typu teoriach, także w sarmatyzmie pierwszeństwo grupy znajduje swe 

uzasadnienie w dawności swych dziejów 92 . Mimo że wspomniane rodowody były 

z reguły zbieżne z prawdą, to analogicznie jak rzymskie wywody genealogiczne, miały 

zaświadczać o świetności grupy, uzasadniać słuszność dzierżonej przez nią władzy, 

a także podtrzymywać poczucie wspólnoty93. Z tego też powodu, przedstawiciele polskiej 

szlachty mieli wywodzić się od starożytnego ludu Sarmatów, zamieszkującego tereny nad 

Donem i Wołgą. W IV-II w. p.n.e. Sarmaci osiedlili się stepach czarnomorskich, 

będących schronieniem dla Scytów. W okresie wędrówki ludów zostali zaś zepchnięci 

przez Hunów w głąb Europy Środkowo-Zachodniej, gdzie wmieszali się w tamtejsze 

ludu94. 

Megalomania nie zakładała jednak wyłącznie wyjątkowości pochodzenia. 

Równie istotne było bowiem kryterium lingwistyczne. Język, jako element 

współuczestniczący w kulturze, zaświadcza w sposób pośredni o tożsamości tworzącej ją 

grupy. Co więcej, współistnieje on i rozwija się razem ze wspólnotą. W rezultacie, jest on 

tak dawny, jak sama społeczność, która się nim posługuje, a więc i jemu należy przypisać 

                                                             

90 J. Tazbir, Stosunek do obcych w dobie baroku, [w:] Swojskość i cudzoziemszczyzna w dziejach kultury 

polskiej, red. Z. Stefanowska, Warszawa 1973, s. 109. 
91 J. Tazbir, Ze studiów nad ksenofobią w Polsce w dobie późnego renesansu, „Przegląd Historyczny”, 

1957, t. 48, z. 4, s. 656. 
92 J. Bystroń, op. cit., s. 17.  
93 Ibidem, s. 18-19. 
94  Podkreślenia wymaga fakt, że sarmatyzm nie był wcale ideologią wyjątkową. Podobne rodowody 

odnaleźć można także pośród innych ludów ówczesnej Europy. Wspomnieć trzeba m.in. o Francuzach 

utożsamiających się z Galami i Frankami, czy Węgrach odwołujących się do Hunów, v. R. Marcinek, 

Sarmaci. Pytanie o Rodowód, [w:] Silva Rerum (https://www.wilanow-

palac.pl/sarmaci_pytanie_o_rodowod.html), data dostępu: 17.09.2023. 

https://www.wilanow-palac.pl/sarmaci_pytanie_o_rodowod.html
https://www.wilanow-palac.pl/sarmaci_pytanie_o_rodowod.html


31 
 

zaszczytną genealogię 95 . Ciekawym pozostaje, że przypisywanie nadrzędnej wartości 

własnemu językowi definiowało również kwestie religijne. Skoro etnocentryzm zakładał 

pierwszeństwo istnienia określonej grupy, a Bóg stworzył pierwszych ludzi i nadał im 

język, to wniosek, że była nim mowa, którą posługuje się ta jedna grupa nasuwa się 

niemal mimowolnie. Co więcej, inne języki miały powstać dopiero podczas budowy 

wieży Babel, niemniej prymat pierwszego z nich został zachowany, gdyż to właśnie nim 

posługuje się w raju96. Od koncepcji tej łatwo przejść do światopoglądu stanowiącego, że 

także Chrystus oraz Matka Boża przynależeli do „swoich”. Pogląd ten potwierdza m.in. 

porównanie ikonografii chrześcijańskiej, tworzonej przez artystów reprezentujących 

różne grupy narodowościowe97. Charakterystyczny pozostaje również fakt, że zjawisko 

nacjonalizacji Boga dotyczyło przede wszystkim wierzeń warstw ludowych, niemniej 

znajdowała ono swoje odzwierciedlenie także w ideologii szlacheckiej. Przeświadczenie 

o związku Boga lub określonego świętego z własnym narodem, przekładało się na 

pogląd, że grupa ta podlega szczególnym względom oraz pozaziemskiej opiece. 

W polskim kontekście wspomniana koncepcja odnosiła się zwłaszcza do wyjątkowego 

statusu Matki Bożej, która została oficjalnie uznana za Królową Polski w 1656 r. 

Uzupełnieniem idei sarmatyzmu, a ponad wszystko szlacheckiej megalomanii, stał się 

także mit Rzeczypospolitej jako przedmurza chrześcijaństwa (Antrmurale 

Christianitatis). Odwołując się do zjawiska etnocentryzmu warto podkreślić, 

że przekonanie o własnej wyjątkowości miało tutaj dwojakie znaczenie. Mianowicie, nie 

tylko stwarzało ono podstawy do dalszych przeobrażeń wspomnianego motywu, ale także 

było przez te zmiany kształtowane. W efekcie popularne stało się przekonanie, 

że Rzeczpospolita-szlachta, stoi na straży tradycji oraz innych, ważnych wartości, w które 

wpisana została również religia katolicka. Sarmaci chronili więc Europę przed 

innowierczym zagrożeniem za Wschodu, ale również zapobiegali napływowi 

„barbarzyńskich” obyczajów98. 

Megalomania narodowa opierała się także na innych kwestiach odnoszących się 

do roli i znaczenia Polski we wczesnonowożytnej Europie. Uwagę zwraca przede 

                                                             

95 J. Bystroń, op. cit., s. 20. 
96 Ibidem. 
97 Ibidem, s. 29-30. 
98 Warto podkreślić, że nie tylko Imperium Osmańskie uznawano za zagrożenie dla religii chrześcijańskiej. 

Z czasem to samo oskarżenie kierowano wobec protestanckiej Szwecji, a nawet Zakonu Krzyżackiego, v. 

M. Futyra, Od Rzeczypospolitej szlacheckiej do IV RP. Krótki przegląd polskiej mitologii założycielskiej, 

„Sprawy Narodowościowe”, 2007, nr 49, s. 4-5 

(https://journals.ispan.edu.pl/index.php/sn/pl/article/view/sn.1324/3142), data dostępu: 29.07.2025. 
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wszystkim tzw. „dogmat spichlerza”, łączący się z przekonaniem o niezbędności 

polskiego zboża na rynkach zagranicznych, które niejako definiowało ekonomikę kraju99. 

Za nie mniejszy powód do dumy postrzegano także, obowiązującą w Rzeczypospolitej, 

demokrację szlachecką. Ustrój ten, mimo że uznawany za twór wyjątkowy w porównaniu 

do innych form rządów ówczesnej Europy 100 , jak sugeruje sama nazwa, odnosił się 

wyłącznie do jednej, określonej warstwy społecznej, która na dodatek nie stanowiła 

większości. Kluczowy stał się jednak fakt, że szlachta stanowiła warstwę, do której 

aspirowało wielu członków ówczesnego społeczeństwa. Niezależnie jednak od starań, 

dostęp do tego wyjątkowego grona był ściśle ograniczony (m.in. obowiązek posiadania 

herbu). Zamkniętość grupy nie przeszkodziła natomiast w popularyzacji obyczajów, trybu 

życia, ubioru czy też mentalności charakterystycznej dla szlachty. W omawianym 

kontekście szczególnie istotny staje się ostatni z wymienionych czynników, gdyż mógł on 

w dużej mierze zadecydować o upowszechnieniu zjawiska megalomanii szlacheckiej 

pośród przedstawicieli innych warstw społecznych, przyczyniając się tym samym do 

stworzenia o wiele szerszej koncepcji opisywanego fenomenu. 

Wieloznaczność megalomanii pozostaje istotna również z innych powodów. 

Przekonanie o szczególnym znaczeniu własnej grupy mogło bowiem budować poczucie 

solidarności, a co ważniejsze, pobudzać lub wyolbrzymiać nastroje ksenofobiczne 101 . 

Pojęcie „ksenofobii”102 w swoim najogólniejszym znaczeniu utożsamiać należy przede 

wszystkim ze strachem przed obcymi103. Poszerzając jednak nieco ten kontekst, terminem 

tym określa się także postawy wrogości wobec wszystkiego, co obce – ludzi, ich 

postępowania, reprezentowanej przez nich kultury, a także jej wytworów104. Ksenofobia 

ma więc charakter postawy wartościującej, przypisującej przede wszystkim negatywne 

konotacje105. Fakt ten wynika zwłaszcza z poczucia odrębności własnej grupy, któremu 

zagraża pojawienie się obcych, będących nośnikami innej kultury. Mimo że kultura 

„własna” mogła ukształtować się także w wyniku oddziaływania różnych wpływów 

kulturowych, to wartości przenoszone przez „obcych” stanowiły pewnego rodzaju novum, 

                                                             

99 J. Tazbir, Stosunek do obcych…, s. 93. 
100 Ibidem. 
101 R. Taras, Europe Old and News. Transnationalism, Belonging, Xenophobia, Plymouth 2009, s. 83. 
102 Termin wywodzący się z języka greckiego, złożony z dwóch członów, znaczących tyle, co „obcy” 

(ksénos) oraz „strach” (phóbos), v. Ksenofobia, [w:] Słownik Wyrazów Obcych…, s. 404. 
103 R. Taras, op. cit., s. 83. 
104 A. Wyczański, Uwagi o ksenofobii w Polsce XVI wieku, [w:] Swojskość i cudzoziemszczyzna…, s. 68.  
105 Ibidem. 
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które zagrażało istnieniu wypracowanego wcześniej ładu106. W kontekście tym, należy 

również podkreślić, że ksenofobia będzie odgrywać szczególną rolę zwłaszcza 

w społeczeństwach słabo bądź tylko częściowo zintegrowanych. Co więcej, odnosząc się 

do specyfiki opisywanego zjawiska, jego istnienie nie wymaga żadnej specjalnej 

argumentacji. Wszelkie uzasadnienia powstają zazwyczaj dopiero po zaistnieniu 

konkretnych wydarzeń, lecz z całą pewnością ich nie prowokują107. Istotnym pozostaje, 

że ksenofobia jest tworem całkowicie odmiennym niż występujący u wszystkich 

społeczności, naturalny stosunek wobec obcych, łączący w sobie zarówno pozytywne 

zaciekawienie innymi, jak i negatywną nieufność wobec nich108. Szczególnie ciekawa 

pozostaje druga z wymienionych postaw. Może ona bowiem z dużą łatwością 

przekształcić się w nienawiść wobec „obcych”, zwłaszcza gdy w mniemaniu „swoich”, 

stanowią oni źródło nieszczęść i niesprawiedliwego traktowania. Z tego też powodu, 

krzywda doznawana ze strony obcego będzie zawsze postrzegana jako dotkliwsza aniżeli 

ta doświadczana z rąk członków grupy „swojej”109. 

Odwołując się do ksenofobii warto również zaznaczyć, że stanowi ona zjawisko 

zależne przede wszystkim od aktualnej sytuacji społeczno-politycznej. Nie jest bowiem 

tajemnicą, że negatywne wydarzenia oraz okresy napięć społecznych mogą oddziaływać 

na sposób postrzegania innych oraz postawy, które są wobec nich przybierane. Niemniej, 

mimo że strach przez obcymi pozostaje zjawiskiem zmiennym w czasie, nigdy nie 

reprezentował on poglądów wszystkich członków społeczeństwa. Mianowicie, obok 

postaw ksenofobicznych, występowały również takie, które obecność cudzoziemców 

uznawały wręcz za zaletę. Aspekt ten odnosi się w szczególności do reprezentantów 

kultur stojącym na wyższym poziomie organizacji społecznej, postępu gospodarczego czy 

rozwoju technicznego. W tym przypadku, przenoszenie elementów kultury obcej mogło 

przyczynić się do unowocześnienia, prowadzącego do polepszenia sytuacji „swoich” na 

wielu płaszczyznach110. 

Zmienność zjawiska ksenofobii uwidacznia się także na przykładzie 

społeczeństwa polskiego XVI-XVII wieku. Uwagę zwraca przede wszystkim fakt, 

że ludność, zamieszkująca terytoria znajdujące się pod polskim zwierzchnictwem w dobie 

XVI w., nie była jeszcze przesiąknięta strachem przed obcymi. Było to społeczeństwo 

                                                             

106 R. Taras, op. cit., s. 83. 
107 A. Wyczański, op. cit., s. 84. 
108 B. Zientara, Cudzoziemcy w Polsce X-XV wieku, [w:] Swojskość i cudzoziemszczyzna…, s. 15. 
109 Ibidem. 
110 Z. Kiereś, op. cit., s. 164. 
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otwarte, które nie odgradzało się od przedstawicieli innych kultur ani na terenie własnego 

kraju, ani poza jego granicami 111 . Warto podkreślić, iż opisywany stan rzeczy był 

najprawdopodobniej spowodowany tym, że cudzoziemcy byli wtedy rzadko kojarzeni 

z najazdami zbrojnymi, czy też w ogóle, z aktami agresji, zwłaszcza, że XVI-wieczne 

konflikty zbrojne toczyły się poza krajem lub na jego rubieżach. Regularny napływ  

innych narodowości był zaś dosyć ograniczony. Zazwyczaj odnosił się on do członków 

określonych grup społecznych, jak np. studenci, wykładowcy, osoby duchowne czy 

reprezentanci różnych profesji – kupcy, budowniczy, artyści itd. Powyższe wyliczenie 

warto uzupełnić także o osoby, które opuściły dotychczasowe kraje zamieszkania przez 

wzgląd na kwestie religijne i szerzącą się reformację. Istotnym pozostaje, że przybyli 

cudzoziemcy dosyć szybko wtapiali się w społeczeństwo polskie. Przyczyną 

opisywanego stanu rzeczy stał się nie tylko rozwój gospodarczy i niemal stała potrzeba 

nowych rąk do pracy, ale także idea humanizmu, zapewniająca ogólnoeuropejską 

łączność kulturalną 112 . W tym kontekście wspomnieć należy również o wyjazdach 

związanych z pobytami Polaków na zagranicznych uczelniach. Podróże takie odbywali 

już nie tylko duchowni, ale także młodzi ludzie – synowie magnatów, szlachciców, 

a także bogatych mieszczan 113 . Co istotne, podróżujący w takich okolicznościach 

zdobywali zarówno wiedzę uniwersytecką, jak i tę nabytą podczas obcowania z kulturą 

inną niż własna. Znaczącym pozostaje, ze informacje wynikające z obu wymienionych 

kwestii, mogły zostać później przeniesione na grunt polskiej rzeczywistości społecznej. 

Sytuacja zaczęła zmieniać się dopiero wraz z nastaniem XVII w. Jej pogorszenie 

było spowodowane wieloma różnorodnymi czynnikami, które trudno zakwalifikować 

wyłącznie do jednej kategorii. Po pierwsze, przyłączenie do Rzeczypospolitej ziemi 

Wielkiego Księstwa Litewskiego w 1569 r. zaburzyło w pewien sposób jednolitość kraju, 

powiększając tym samym poczucie szlacheckiej solidarności, działającej na niekorzyść 

innych warstw społecznych. Specyfika ówczesnej rzeczywistości społecznej pozostaje 

tym bardziej charakterystyczna, że szlachta była również zróżnicowana wewnętrznie. 

Przedstawiciele opisywanej warstwy posługiwali się bowiem różnymi językami, 

niejednokrotnie dalekimi od mowy polskiej114. Wspomniany brak jednorodności odnieść 

można także do kwestii wyznaniowych. Wśród szlachty odnaleźć można było nie tylko 

                                                             

111 A. Wyczański, op. cit., s. 70. 
112 Ibidem, s. 72. 
113 Ibidem, s. 73. 
114 J. Tazbir, Stosunek do obcych…, s. 83. 
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katolików, ale również protestantów czy arian, co zaburzało utarty obraz typowego 

przedstawiciela polskiej szlachty. XVII w. to także okres niemal wszechobecnych napięć 

społecznych. Konflikty ze Szwecją, Kozakami i Imperium Osmańskim odegrały znaczącą 

rolę w ukształtowaniu negatywnego obrazu cudzoziemca, wpływając tym samym na 

popularyzację postaw ksenofobicznych. Sytuacji nie ułatwiał również fakt, że na tronie 

polskim zasiadali  przedstawiciele obcych linii dynastycznych, co nie zawsze postrzegano 

jako zaletę115. Wskazując wyłącznie na kilka aspektów, wpisujących się w całą gamę 

kwestii formujących postawy mieszkańców Rzeczypospolitej wobec cudzoziemców, 

trzeba podkreślić, że wpływały one zarówno na sytuację wewnętrzną, jak i zewnętrzną 

kraju. Stopniowe przechodzenie od społeczeństwa otwartego do zamkniętego 

oddziaływało nie tylko na stosunek do cudzoziemców, ale przyczyniało się także do 

zrywania połączeń między poszczególnymi warstwami powodując tym samym 

pogłębianie się podziałów społecznych, które stwarzały podstawy do wykreowania 

poczucia wyższości własnej grupy. Fakt ten przejawiał się m.in. poprzez zmniejszenie 

liczby wyjazdów za granicę, szczególnie tych odbywanych w celu rozpoczęcia nauki 

na europejskich uczelniach116. Oczywistym jest jednak, że kontakty z cudzoziemcami 

nie ustały całkowicie. Wspomnieć należy choćby o obcokrajowcach przebywających 

na królewskich dworach, magnaterii117 czy kupcach, dla których stanowiły one podstawę 

prowadzonej działalności. 

Obecność postaw etnocentrycznych, a tym bardziej ksenofobicznych, wpływała 

w znaczący sposób na formowanie konfliktów społecznych. W tym kontekście 

wspomnieć trzeba nie tylko o powstawaniu nowych, ale przede wszystkich o zaognianiu 

istniejących już napięć, które w powyższym świetle mogły przybierać zupełnie inny 

obrót, zwłaszcza gdy dochodziło do uruchomienia mechanizmu „kozła ofiarnego”. 

Nazwa wspomnianego modelu została zapożyczona od zwierzęcia eponimu, 

pojawiającego się w szesnastym rozdziale Księgi Kapłańskiej, który jest tradycyjnie 

ukazywany jako ofiara przebłagalna w obrzędzie mającym na celu wymazanie grzechów 

ludu Izraela118. Co istotne, ceremonia ta miała przede wszystkim charakter symboliczny. 

Kozioł ofiarny stawał się bowiem symbolem wszystkich grzechów Narodu Wybranego, 

którymi zwierze miało zostać obarczone za pomocą zaklęć, a następnie wygnane na 

                                                             

115 J. Tazbir, Ze studiów nad ksenofobią…, s. 659-661. 
116 J. Tazbir, Stosunek do obcych…, s. 98-99. 
117 Ibidem, s. 104. 
118 G. Erner, Kozioł ofiarny? Genealogia modelu wyjaśniającego antysemityzm, tłum. E. Burska, Warszawa 
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pustynię 119 . W sensie przenośnym, sformułowanie to zostało użyte po raz pierwszy 

w 1750 r. dla nazwania osób bądź grupy ludzi, na którą zrzuca się winy innych120 . 

Również obecnie miano „kozła ofiarnego” przypisuje się najczęściej niewinnym ofiarom 

agresji. Ciekawym pozostaje, że wspomniane określenie używane jest przede wszystkim 

w stosunku do osób, będących podmiotem przemocy wynikającej z obecności zjawiska 

antysemityzmu121, mimo że ma ono uniwersalny kontekst. Fakt ten doskonale obrazuje 

myśl Émila Durkheima, który analizując tę koncepcję w związku z procesem Dreyfusa, 

stwierdził, że mechanizm „kozła ofiarnego” zostaje uruchomiony wtedy, gdy 

społeczeństwo cierpi i potrzebuje kogoś, komu mogłoby przypisać swoje zło, a tym 

samym kogoś, kogo mogłoby za wspomniane zło ukarać. Rolę tę przypisuje się z reguły 

„pariasom społecznym”, których inność umieszcza ich poza ramami społeczeństwa. 

To właśnie oni pełnią rolę ofiary przebłagalnej 122 . Zastosowanie opisywanego 

mechanizmu pozwala więc na zniwelowanie lub zmniejszenie napięć społecznych, 

wywołanych czynnikami niesprzyjającymi, które nie tylko niszczy sieci powiązań 

łączących członków określonej grupy 123 , ale również obrazuje lęki i obawy, obecne 

w mentalności całej wspólnoty. 

Powyższe ujęcie sytuacji ująć można za pomocą mechanizmu „kozła ofiarnego” 

rozpatrywanego w ramach zjawiska zbiorowego: „Tłum z definicji dąży do działania, ale 

nie jest w stanie oddziaływać na przyczyny naturalne. Szuka więc przyczyny dostępnej, 

która mogłaby zaspokoić odczuwany przez niego głód przemocy”124. Podstawę takiego 

działania stanowi stereotypowe przekonanie, że niewielka grupa indywiduów, a czasami 

nawet jednostka, może być niebezpieczna dla całej wspólnoty125. Przekonanie to odżywa 

zazwyczaj, gdy panuje niepewność do tego, jakie działanie należy podjąć. Wspomniany 

brak zdecydowania jest z reguły wzmacniany przez drastyczne wydarzenia lub 

przedłużające się okresy niekorzystnej sytuacji społecznej, gospodarczej czy też 

politycznej126. Wszystkie wspomniane kwestie mogą skutkować zaistnieniem zjawiska 

deindywidualizacji, prowadzącego do:  

                                                             

119 Ibidem, s. 29. 
120 Ibidem, s. 30. 
121 Ibidem, s. 12. 
122 Ibidem, s. 37. 
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„krótkotrwałego upodobnienia zachowań, sposobów reagowania, ekspresji i emocji 

jednostek, które biorą w nich udział, a które to jednostki na co dzień różnią się pod 

względem istotnych cech społecznych, oraz to, że trudno jest wyjaśnić te fenomeny, 

opierając się na klasycznym modelu myślenia o regulowaniu zachowań jednostek.”127 

 

Przytoczona definicja uświadamia, że mimo iż opisywane zachowania doprowadzają 

na ogół do pogorszenia się relacji społecznych, to mogą je również zbudować, jednak 

wyłącznie na czas, w którym podejmowane są działania wykluczające. Po ich dokonaniu, 

upodobnienie, do którego doszło jest zazwyczaj wspominane z zawstydzeniem, 

zażenowaniem i niedowierzaniem. Z tego też powodu, z perspektywy czasu są one 

postrzegane jako zjawiska irracjonalne, wywołujące zakłopotanie, a nawet śmiech128.  

 Nie ulega wątpliwości, że opisywana powyżej sytuacja pozostaje w pewien 

sposób uzależniona od specyficznych cech przypisywanych tłumowi. Przede wszystkim 

trzeba zwrócić uwagę na fakt, że każda jednostka tworząca tłum, nabywa poczucia 

niezwyciężonej potęgi, pozwalającej na upust emocji, który nie byłby możliwy bez 

wspomnianej przynależności do grupy 129 . Ważnym argumentem staje się także 

zaraźliwość uczuć i czynów. Jednostki tworzące tłum są podatne na wpływy emocji 

innych ludzi do tego stopnia, że są one w stanie porzucić osobiste wartości na rzecz 

zrealizowania wspólnych celów. W rezultacie jednostka nabywa cech przeciwnych tym, 

które posiada jako indywiduum130. Wspomniane kwestie przekładają się na fakt, że tłum 

jest znacznie bardziej podatny na działania wszelkiego rodzaju podżegaczy aniżeli 

jednostki131 . Co więcej, charakter tzw. psychologii tłumu sprawia, że doświadczenia 

indywidualne są wyolbrzymiane, komplikowane, a także przeobrażane. W efekcie, 

jednostki tworzące tłum zawsze są postrzegane jako potencjalni prześladowcy, dążący 

do usunięcia ze wspólnoty elementów, które w ich mniemaniu ją demoralizują 132 . 

Uczestniczących w takim zgromadzeniu mają więc zaburzoną właściwą ocenę 

                                                             

127 Ibidem, s. 8-9. 
128 Ibidem, s. 14. 
129 G. Le Bon, Psychologia tłumu, tłum. B. Paprocki, Kielce 2010, s. 28. 
130 Ibidem, s. 28-19. 
131 Ibidem, s. 98. 
132 R. Girard, op. cit., s. 26. 
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rzeczywistości, będącą rezultatem osłabieniem zmysłu krytycznego oraz braku poczucia 

osobistej odpowiedzialności133. 

Przedstawione w tej części pracy kwestie uzasadniają, że zjawiska takie, jak 

etnocentryzm, ksenofobia i mechanizm „kozła ofiarnego”, miały istotne znaczenia 

w kształtowaniu postaw wobec innych. W świetle tych pojęć, ich wygląd, zachowanie, 

pochodzenie czy wyznawana religia134, zyskiwały zazwyczaj negatywne konotacje, które 

sprawiały, że przypisywano im miano obcych. Co istotne, przekładało się to nie tylko na 

stereotypowy obraz obcego, ale także na ich pozycję społeczną, a w niektórych 

przypadkach również na działania podejmowane przez grupę. W skrajnych przypadkach 

mogły one doprowadzić do rozruchów, linczów, a nawet samosądów, czyli zachowań 

definiowanych przez przemoc. Z tego też powodu nie należy ich pomijać podczas próby 

opisu postaw społeczeństwa polskiego XVIII w. w stosunku do pojedynczych 

reprezentantów wyznania mojżeszowego, jak i całej społeczności żydowskiej. 

 

III. ŻYDZI JAKO OBCY 

Rzeczypospolita Obojga Narodów nie była państwem jednorodnym społecznie. 

Jej terytoria zamieszkiwane były przez przedstawicieli wielu różnych wyznań 

i narodowości. Niemniej to właśnie Żydów postrzegano najczęściej jako obcych 

pozostających poza obrębem głównej społeczności. Mimo iż zamieszkiwali oni ziemie 

polskie już od czasów pełnego średniowiecza, ich inność, uwydatniona przez odmienny 

status prawny oraz charakter obieranych zajęć, stanowiła niejednokrotnie barierę nie do 

przejścia. Z drugiej strony podkreślenia wymaga fakt, że niektóre z cech, które 

definiowały niejako wspomnianą już odmienność, przypisywano również 

przedstawicielom innych grup. Dla przykładu, podobne oskarżenia, odnoszące się do 

działalności handlowej, kierowano także wobec Ormian, Szkotów czy Włochów 135 , 

a mimo to były one dużo mniej popularne. Kwestia ta uświadamia, że w przypadku 

Żydów mogło dojść do zaistnienia pewnych określonych czynników, wpływających na 

                                                             

133  F. Antonini, L’Homme furieux: agressivite collective, Paris 1970, J. Delumeau, Strach w kulturze 

Zachodu XIV-XVIII w., Warszawa 2011, s. 19. 
134  Postrzeganie odmienności religijnej jako czynnika warunkującego inność/obcość nie powinno być 

postrzegane jednoznacznie. Jej percepcja była zazwyczaj uzależniona od czynników wpływających na 

specyfikę określonego momentu dziejowego. Czasami dążono do podkreślenia różnic religijnych, innym 

razem zaś próbowano je za wszelką cenę zminimalizować, v. D. Nirenberg, Communities of Violence. 

Persecution of minorities in the Middle Ages, Princeton 1996, s. 127. 
135 J. Tazbir, Żydzi w opinii staropolskiej, [w:] idem, Świat panów Pasków, Łódź 1986, s. 213. 
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sposób postrzegania wyznawców judaizmu, które warunkowały wyobrażenia na temat 

przedstawicieli społeczności żydowskich również w późniejszych wiekach. Nawiązanie 

do sytuacji Żydów na ziemiach polskich przed oficjalnym ustanowieniem 

Rzeczypospolitej Obojga Narodów może stać się więc elementem kluczowym dla 

zrozumienia specyfiki polskiej literatury antyżydowskiej, a przede wszystkim dla nadania 

kontekstu uwzględnianym przez autorów tematom. 

Historia osadnictwa żydowskiego na ziemiach polskich pozostaje 

w nierozerwalnym związku z rozwojem handlu w średniowiecznej Europie 136 . Jego 

prawidłowe funkcjonowanie było uzależnione m.in. od działalności kupców żydowskich, 

którzy, według przekazów, mieli zajmować się przede wszystkim handlem 

niewolnikami 137 . Tezę tę wydaje się potwierdzać, istniejąca już od X w. 138 , gmina 

żydowska w Kijowie139. Źródła zawierają także informacje na temat Krakowa140. Mimo 

że w żadnym z nich nie wspomniano o stałym osadnictwie żydowskim na ziemiach 

polskich, obecność kupców wyznania mojżeszowego z pewnością stworzyła ku temu 

solidne podwaliny. Przez wzgląd na religię, podróżujący Żydzi podlegali nieco 

odmiennym zasadom niż kupcy innych wyznań. Przede wszystkim potrzebowali oni 

miejsca na spędzenie szabatu, koszernych posiłków, obecności określonej liczny 

towarzyszów do odmówienia modlitwy, a w razie potrzeby, również cmentarza i osoby 

duchownej 141 . Z tych też powodów obecność ludności żydowskiej w osadach 

powstających w pobliżu szlaków handlowych stanowiła duże ułatwienie 

dla podróżujących. 

                                                             

136  W X-XI w. przez terytorium państwa polskiego przebiegał jeden z głównych szlaków handlowych 

łączący Hiszpanię z Rusią, państwem Chazarów oraz Bizancjum. Jedną z jego ważniejszych części był 

szlak Kraków – Praga – Kijów, v. W. Bukowski, S. Gąsiorowski, W dawnej Rzeczypospolitej, [w:] Żydzi w 

Polsce. Swoi czy obcy? Katalog wystawy, red. W. Bukowski, Z. Noga, Kraków 1998, s. 7. 
137  W kronice biskupa merseburskiego Thietmara oraz w dziele Galla Anonima wspomniano 

o dobroczynnej działalności Judyty, żony Władysława Hermana, która wykupiła wielu chrześcijańskich 

niewolników z rąk żydowskich handlarzy. Wizualnym potwierdzeniem tej narracji jest kwatera Drzwi 

Gnieźnieńskich (XII w.), ukazująca św. Wojciecha, księcia Bolesława II oraz żydowskich kupców 

w charakterystycznych czapkach w towarzystwie chrześcijańskich niewolników, v. H. Zaremska, Żydzi 

w średniowiecznej Polsce. Gmina krakowska, Warszawa 2011, s. 71. 
138 A. Polonsky, The Jews in Poland and Russia. A short history, Oxford, Portland/Oregon 2013, s. 3. 
139 Miasto uchodziło za jedno z najważniejszych targowisk niewolniczych ówczesnych czasów. Znaczenie 

Kijowa potwierdza również pochodząca z X w., relacja autorstwa hiszpańskiego Żyda, Ibrahima ibn 

Jakuba, v. G.D. Hundert, Jews in Poland-Lithuania in the Eighteen Century. A Genealogy of Modernity, 

Berkeley/Los Angeles 2004, s. 6. 
140  Relacja Ibrahima ibn Jakuba z podróży do krajów słowiańskich w przekazie Al-Bekriego, wyd. T. 

Kowalski, [w:] Monumenta Poloniae historia, t. 1, Kraków 1946, s. 49. 
141 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej…, s. 78. 
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Pierwsze wzmianki o lokalizacji najwcześniejszej gminy żydowskiej 

w Krakowie pochodzą z 1028 r.142 Obecność Żydów na ziemiach polskich, zwłaszcza w 

ich zachodniej części, poświadczają również znaleziska archeologiczne w postaci 

numizmatów, tzw. brakteatów143, wybijanych m.in. przez kaliskich mincerzy. Historia 

Kalisza dostarcza również innych istotnych informacji odnoszących się do statusu 

prawnego Żydów oraz ich relacji z ludnością chrześcijańską. Wydane przez Mieszka 

Starego w II poł. XII w. zarządzenie dowodzi, że już wtedy musiało dochodzić do 

pewnych spięć między przedstawicielami obu wyznań 144 . O wiele bardziej znany 

pozostaje jednak przywilej księcia Bolesława Pobożnego dla Żydów wielkopolskich 

wydany w Kaliszu 16 sierpnia 1264 r. 145  Dokument gwarantował Żydom wolność 

wyznania, swobodę działalności gospodarczej i ochronę mienia, określając kary 

za naruszenie jego postanowień146. Statut wzorowany był na dokumentach wydanych 

w podobnym czasie przez innych władców147. 

                                                             

142 Oprócz wspomnianej daty, zapiski te nie dostarczają jednak zbyt wielu informacji, v. H. Zaremska, 

Żydzi w średniowiecznej…, s. 81. 
143 Wykonane z cienkiej srebrnej blachy monety, które tłoczono w Polsce od lat 30. XII w. do przełomu 

XIII i XIV w. Szczególną grupę numizmatów stanowią brakteaty z napisami w języku hebrajskim (m.in. 

imiona władców oraz ich tytuły, nazwy miejscowości, imiona starotestamentowe) powstałe w mennicach 

będących własnością książąt dzielnicowych. Mennice funkcjonowały m.in. w Krakowie, Kaliszu i 

Gnieźnie, v. P. Fijałkowski, Brakteaty, [w:] Polski Słownik Judaistyczny (dalej: PSJ) 

(https://delet.jhi.pl/pl/psj/article/15057/brakteaty), data dostępu: 8.08.2023. 
144  Wspomniany dokument zatytułowany „Iudeum scolares casu percusserant, eidem pene ab eisdem 

iudicibus tamquam sacrilegi addicuntur”, powstał w związku z pobiciem Żyda, którego mieli dopuścić się 

Żydzi, v. G. Kucharski, Żydzi kaliscy do końca XIV wieku, „Biuletyn Żydowskiego Instytutu 

Historycznego”, 2000, nr 195, s. 307. 
145 W 1334 r. Kazimierz Wielki nadał ten dokument Żydom w całej Polsce. Kilkadziesiąt lat później (1367) 

rozszerzył go i nadał Żydom małopolskim i ruskim. Żydzi wielkopolscy otrzymali natomiast odmienny 

przywilej, v. Przywilej księcia Bolesława Pobożnego dla Żydów wielkopolskich. Kalisz 16.08.1264 r., [w:] 

P. Fijałkowski, Dzieje Żydów w Polsce. Wybór tekstów źródłowych XI-XVIII wiek, Warszawa 1993, s. 15. 
146  Przywilej zawierał również punkt dotyczący oskarżeń o morderstwa rytualne. W odniesieniu do 

rozporządzenia papieskiego, wprowadzał on całkowity zakaz obciążania Żydów zarzutem spożywania 

ludzkiej krwi. Co więcej, jeśli jakiś chrześcijanin oskarżyłby Żyda o zabicie chłopca chrześcijańskiego, 

jego zeznania musiałyby zostać potwierdzone przez trzech chrześcijan i taką samą liczbę Żydów. W razie 

niespełnienia tego warunku, oskarżającego miała czekać taka sama kara, jak Żyda, który dopuściłby takiej 

zbrodni, v. P. Fijałkowski, Dzieje Żydów w Polsce…, s. 18. 
147 Wspomnieć trzeba przede wszystkim o przywileju cesarza Fryderyka II dla Żydów wiedeńskich oraz 

tym, ogłoszonym nieco później przez księcia Austrii Fryderyka II Bitnego. Podobne przywileje wydali 

również władcy Węgier i Czech – Bela IV (1251) i Przemysł Ottokar II (1255). Mimo że żaden z nich nie 

zachował się do dzisiaj w oryginalnej wersji, ich treść potwierdzają powstałe w późniejszych wiekach 

kopie, dzięki którym wiadomo, iż różniły się one jedynie szczegółami. Obecnie nie wyklucza się, że kopia 

dokumentu Przemysła II mogła zostać dostarczona na dwór Bolesława Pobożnego przez miejscowych 

Żydów, pozostających w dobrych kontaktach ze swoimi praskimi współwyznawcami, v. H. Zaremska, 

Żydzi w średniowiecznej…, s. 117-119. 

https://delet.jhi.pl/pl/psj/article/15057/brakteaty
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Przywileje nadawane przez władców oraz rozwój osadnictwa na prawie 

niemieckim czyniły z ziem polskich atrakcyjny kierunek dla migrujących z obszarów 

cesarstwa148. Powstawanie nowych ośrodków miejskich, równoznaczne z pojawieniem 

się nowych rynków zbytu, stawało się doskonałą okazją do zaistnienia w ramach dopiero 

rodzącej się gospodarki. Dla zajmujących się handlem oraz operacjami finansowymi 

Żydów, podobnie jak chrześcijan, były to nadzwyczaj sprzyjające okoliczności. 

Utrzymywanie ożywionych kontaktów z gminami położonymi na zachód od granicy 

polsko-niemieckiej sugeruje, iż dla wielu osiedlonych na ziemiach polskich Żydów, także 

tych przybyłych przed XIII w., były to wspólnoty rodzime, które pozostawały istotne 

zarówno przez wzgląd na interesy jak i kwestie osobiste149.  

Podjęcie decyzji o zmianie miejsca pobytu mogło być także uwarunkowane 

innymi czynnikami. Po pierwsze, sytuacja Żydów zamieszkujących inne kraje mogła 

z czasem ulec pogorszeniu. Bezpośrednią tego przyczyną nie była jednak ingerencja 

władz świeckich, lecz działania Kościoła. Przykładem tego mogą być XI-wieczne 

wyprawy krzyżowe150, które doprowadziły m.in. do pogromu Żydów w Pradze151. Istotną 

rolę odegrał także zwołany przez papieża Innocentego III Sobór Laterański IV (1215), 

który uchwalił ponad 70 dekretów odnosząc się m.in. do kwestii opodatkowania kleru, 

                                                             

148 H. Zaremska, Przeszłość w tożsamości diaspory żydowskiej, [w:] Przeszłość w kulturze średniowiecznej 

Polski, t. II, red. H. Manikowska, Warszawa 2018, s. 477. 
149 Obecnie uczeni bazują na teorii aszkenazyjskiego (niemieckiego) rodowodu polskich Żydów. Wysunięta 

na gruncie polskim przez Tadeusza Czackiego teza o chazarskim pochodzeniu ludności żydowskiej 

pozostaje wyłącznie hipotezą, której nie można jednoznacznie potwierdzić ani obalić, mimo iż stanowi ona 

obiekt badań zarówno dla polskich, jak i zagranicznych badaczy, v. H. Zaremska, Żydzi w 

średniowiecznej…, s. 78; S. Sand, Kiedy i jak wynaleziono naród żydowski, tłum. H. Zbonikowska-

Bernatowicz, Warszawa 2011, s. 325. 
150 Apel papieża Urbana II (1095) dał asumpt do podjęcia walki z niewiernymi zajmującymi obszar Ziemi 

Świętej, ale również tymi, którzy na co dzień zamieszkiwali kraje, będące ojczyznami biorących udział w 

krucjatach. Mimo iż głównym celem krzyżowców była Jerozolima, wędrujący często prowokowali 

rozruchy w znajdujących się na ich trasie miastach, zmuszając m.in. Żydów do przyjęcia wiary 

chrześcijańskiej. Motyw szerzenia wiary stanowił niejednokrotnie pretekst do grabieży, często powiązanych 

z rzeziami miejscowej ludności, dokonywanymi przez prosty lud podróżujący przed lub za główną częścią 

wyprawy. Nic więc dziwnego, że chcący zachować swoją wiarę, a przede wszystkim życie, Żydzi szukali 

schronienia w posiadłościach biskupich czy też książęcych, v. L. Poliakov, Historia antysemityzmu, t. I: 

Epoka wiary, tłum. A. Rasińska-Bóbr, O. Hedemann, Kraków 2008, s. 199-201. 
151 W maju 1096 r. oddział dowodzony przez Folkmara dotarł także do czeskiej Pragi. Według informacji 

zawartych w kronice Kosmasa, uczestnicy krucjaty napadali na Żydów i chrzcili wbrew ich własnej woli, 

zabijając jednocześnie tych, którzy się temu sprzeciwiali. Sytuacji nie załagodziły nawet starania, 

usiłującego przerwać pogrom, biskupa. W efekcie rzezi, lub tuż przed jej nastaniem, niektórzy z Żydów 

zdążyli jednak opuścić Pragę i schronić się w Polsce lub na Węgrzech, v. Kosmasa Kronika Czechów, ks. 

III, tłum. i oprac. M. Wojciechowska, Wrocław 2006, s. 281-284. 



42 

 

herezji czy właśnie Żydów152. Wśród postanowień, mogących przyczynić się do zmiany 

sytuacji społecznej oraz gospodarczej wyznawców religii mojżeszowej, wskazać trzeba 

zwłaszcza na punkt stanowiącym, że Żydzi używają posiadanej przez siebie władzy 

przede wszystkich po to, aby krzywdzić chrześcijan153. Z tego też powodu, naśladowcy 

Chrystusa, którzy umożliwiają Żydom objęcie zwierzchnictwa nad swoimi 

współwyznawcami powinni być jak najszybciej odwiedzeni od takiego postępowania. 

Żydów dzierżących publiczne urzędy należało natomiast bojkotować tak długo, aby sami 

podjęli decyzję o rezygnacji z powierzonych im obowiązków154. 

Restrykcje odnoszące się do gospodarczej działalności przedstawicieli wyznania 

mojżeszowego nie były jednak jedynymi. Według postanowień Soboru Laterańskiego IV 

wyznawcy judaizmu powinni odróżniać się swoim ubiorem od chrześcijan, niemniej nie 

określono w jaki sposób należy spełnić ten warunek155. W rezultacie w wielu państwach 

przyjęto rozmaite rozwiązania 156 . Kościół uzasadniał wprowadzenia powyższych 

restrykcji kwestią kontaktów seksualnych między chrześcijanami i Żydami, ale również 

i muzułmanami, do których miało dochodzić omyłkowo przez niemożność odróżnienia 

od siebie wyznawców tych trzech religii157. W tym świetle, postanowienia soborowe były 

niewątpliwą próbą ograniczenia kontaktów między chrześcijanami a Żydami158. Innym, 

potwierdzającym to stwierdzenie postulatem, była instrukcja zakazująca wyznawcom 

judaizmu wychodzenia na ulice w Dzień Lamentacji159 oraz podczas obchodów świąt 

Wielkiejnocy160.  

                                                             

152 A. Sapir Abulafia, Medieval Church Doctrines and Policies, [w:] The Cambridge History of Judaism, t. 

VI: The Middle Ages: The Christian World, red. R. Chazan, Cambridge 2018, s. 32. 
153 Ibidem, s. 36. 
154 Ibidem. 
155 R. Ben Shalom, Southern France, [w:] The Cambridge History of Judaism…, s. 199. 
156 Dla przykładu, w Francji Żydzi byli zobowiązani do noszenia okrągłego wycinka żółtego materiału, 

w Niemczech zaś do ubierania szpiczastych czapek, które już wcześniej uznawano za charakterystyczny 

element ich stroju, v. A. Sapir Abulafia, op. cit. s. 41. 
157 Ibidem, s. 40. 
158 Od poł. XIV w. proces separacji Żydów przybrał nieco inną formę. Wyznawców judaizmu zaczęto 

umieszczać w odrębnych dzielnicach, tzw. gettach. Wcześniej Żydzi również zamieszkiwali w tych samych 

częściach miast lub na sąsiadujących ze sobą ulicach, jednak wybór miejsca zamieszkania nie był wtedy 

jeszcze regulowanymi żadnymi przepisami. W głównej mierze był to rezultat chęci zamieszkania wśród 

„swoich”, cf. R. Ben Shalom, op. cit., s. 199. 
159 Tisza be-Aw (hebr. dziewiąty dzień miesiąca aw). Według tradycji żydowskiej tego właśnie dnia miało 

dojść do dwukrotnego zburzenia Świątyni Jerozolimskiej. Pierwszą Świątynię zburzyli Babilończycy w 587 

r. p.n.e., druga zaś została zniszczona w roku 70 przez Rzymian. Wydarzenie nie tylko przypieczętowało 

ostateczny los Świątyni – nie odbudowano jej do dzisiaj, ale również zakończyło istnienie państwa 

żydowskiego. Pomijając religijne tradycje związane z obchodami Tisza be-Aw, w ten właśnie dzień wielu 

Żydów odwiedzało cmentarze, aby wyżalić się i wypłakać przy grobach swoich bliskich, v. A. Król, Tisza 



43 
 

Pomimo przytoczenia konkretnych przykładów, wskazujących w jaki sposób 

realizowano postanowienia, uchwały synodalne nie były na ogół restrykcyjnie 

przestrzegane161. Pośrednio sugerują to instrukcje wydane przez synod wrocławski z 1267 

r., które w zasadzie powtórzyły te ustanowione przez Sobór Laterański IV162. Dysonans 

między ustawodawstwem kościelnym a świeckim/państwowym, nie wyklucza jednak 

funkcjonowania opisanych powyżej kwestii w mentalności ówczesnych ludzi. Mimo iż 

początkowo mogły one zostać zignorowane i nie uzewnętrzniać się poprzez zachowania, 

to z całą pewnością wpływały na poczucie strachu i lęku. Świadomość potencjalnego 

zagrożenia mogła być także wyolbrzymiana przez ciągłe powtarzanie tych samych 

oskarżeń skierowanych wobec Żydów. Poruszona kwestia odnosi się w szczególności do 

przedstawicieli stanu duchownego, których wierni mieli przecież okazje tak często 

słuchać podczas wygłaszanych w takcie nabożeństw kazań. Nie chcąc niczego uprzedzać, 

należy tylko marginalnie zwrócić uwagę na fakt, że to właśnie w fazie środkowego 

średniowiecza miały miejsce pierwsze nowoczesne oskarżenia o mordy rytualne oraz 

profanacje hostii w Europie 163 . Odwołując się do specyfiki lęku, należy również 

przypomnieć, że niewiedza lub brak częstego kontaktu powoduje często poczucie 

wrogości, a przecież nie każdy przeciętny człowiek ówczesnych czasów miał na co dzień 

do czynienia z Żydami. Z tych też powodów, postanowienie soborowe mogły przyczynić 

się do pogorszenia sytuacji wyznawców judaizmu w niektórych państwach, przyczyniając 

się tym samym do podjęcia decyzji o migracji. 

Masowe przemieszczenie ludności żydowskiej w średniowiecznej Europie nie 

były jednak niczym nietypowym. Oprócz migracji wywołanych krucjatami czy tymi 

postrzeganymi jako część szerszych zjawisk, wskazać należy także na wędrówki 

wywołane polityką władz świeckich prowadzoną wobec Żydów. W kontekście tym 

najbardziej znamienne stają się takie wydarzenia, jak wygnanie Żydów z Anglii (1290), 

Francji (1306), Hiszpanii (1492) oraz Portugalii (1497)164. Mimo iż sytuacja wyznawców 

judaizmu w Koronie Królestwa Polskiego, a później Rzeczypospolitej Obojga Narodów 

była, ujmując najprościej, różna, to nigdy nie doszło do wygnania Żydów z kraju. 

                                                                                                                                                                                      

be-Aw, [w:] Słownik, Portal Wirtualny Sztetl (https://sztetl.org.pl/pl/slownik/tisza-be-aw-hebr-dziewiaty-

dzien-miesiaca-aw), data dostępu: 12.08.2023. 
160 A. Sapir Abulafia, op. cit. s. 40. 
161 P. Fiłajkowski, Dzieje Żydów w Polsce…, s. 9. 
162 Ibidem. 
163 Cf. G.I. Langmuir, Toward a Definition of Antisemitism, Berkeley/Los Angeles 1990, s. 61. 
164 S. Beller, Antysemityzm. Bardzo krótka historia, tłum. P. Tomanek, Kraków 2014, s. 22. 

https://sztetl.org.pl/pl/slownik/tisza-be-aw-hebr-dziewiaty-dzien-miesiaca-aw
https://sztetl.org.pl/pl/slownik/tisza-be-aw-hebr-dziewiaty-dzien-miesiaca-aw
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Nie oznacza to jednak, że nie byli oni postrzegani jako obcy, pozostający poza obrębem 

głównej społeczności. 

Odnosząc się do opisanych powyżej kwestii, nie trudno dostrzec, 

że podporządkowanie Żydów odmiennym regulacjom prawnym mogło budzić negatywne 

uczucia, przekładające się na sposób postrzegania, a tym samym pozycję Żydów 

w społeczeństwie. Niemniej należy zauważyć, iż problematyka wspomnianego 

zagadnienia pozostaje uzależniona zarówno od polityki państwa, jak również aktualnej 

sytuacji gospodarczej oraz występowania zjawisk o szczególnie negatywnym wydźwięku, 

jak wojny, ekstremalne zjawiska pogodowe czy zarazy. Z tego też powodu najlepiej 

przeanalizować go na przykładzie tematów prezentowanych przez autorów broszur 

antyżydowskich, odnosząc się jednocześnie do kwestii, które najlepiej ująć jako 

swoistego rodzaju okoliczności towarzyszące.  

Wśród czynników definiując inność, wskazać należy również na aspekt, który w 

kontekście żydowskiej odmienności pozostaje niezwykle znaczący. Odmienność 

wyznania niemal od zawsze stanowiła czynnik wyróżniający, który z łatwością ulegał 

wszelkim manipulacjom i przekształceniom. Kwestia ta uwidacznia się najlepiej 

w kontekście relacji chrześcijańsko-żydowskich, które przez wieki współistnienia obu 

religii przybierały rozmaity charakter. Co więcej, istotnym pozostaje, że większość 

powstałych w ramach tego dyskursu elementów stanowiła podstawę dla motywów 

wykreowanych bądź też przekształconych w późniejszych wiekach. Argumenty 

wykorzystywane początkowo do umocnienia pozycji chrześcijaństwa stały się z czasem 

głównymi oskarżeniami kierowanymi wobec przedstawicieli „starej wiary”. Ich dawny, a 

w niektórych przypadkach wręcz antyczny, rodowód stanowił natomiast dowód 

potwierdzający słuszność formułowanych zarzutów. Przyjęcie takiego rozwiązania nie 

byłoby jednak możliwe gdyby nie stanowisko obrane przez przedstawicieli Kościoła 

katolickiego. Według antycznych przekazów, Żydzi nie odróżniali się bowiem w żaden 

znaczący sposób od reszty społeczeństwa, a ich wygląd, mowa, wykonywane zajęcia czy 

tradycje religijne nie były postrzegane jako element wyróżniający, a tym bardziej 

charakterystyczny wyłącznie dla wyznawców religii mojżeszowej165. Różnicowanie się 

                                                             

165 Należy zaznaczyć, że obrzęd obrzezania, który w późniejszych wiekach był kojarzony przede wszystkim 

Żydami, w starożytności nie był niczym wyjątkowym. Praktykowało go pośród wielu ówczesnych ludów. 

Co więcej, tradycyjne części ubioru, takie jak cicit, filakteria i tefilin, było noszone jedynie w ściśle 

określonych sytuacjach, a ubiorem noszonym na co dzień mogli się wyróżniać jedynie niektórzy rabini, 

v. J. Ciecieląg, Kogo uważano za Żyda w starożytności?, „Studia Judaica”, 2005, t. 8, nr 1-2 (15-16), 

s. 35-52. 
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judaizmu było procesem stopniowym, dla którego niezaprzeczalne znaczenie miało 

jedno, kluczowe wydarzenie – pojawienie się chrześcijaństwa. Początkowo religie te 

łączyło tak wiele kwestii, ze władze rzymskie nawet ich nie rozróżniały166. Obie religie 

były bowiem postrzegane przez pryzmat monoteizmu, cechy nietypowej dla 

politeistycznych wierzeń rzymskich. Rzeczywista różnica polegała jedynie na 

rozbieżnościach w interpretacji Starego Testamentu oraz postrzeganiu postaci Chrystusa, 

który dla chrześcijan przybrał rolę mesjasza, a dla Żydów stał się wyłącznie jednym z 

proroków. Wskazanie kwestii różnicujących, a w zasadzie rozbudowanie ich o elementy, 

które często nie opierały się wyłącznie na dogmatach religijnych, stało się drogą do 

uprawomocnienia religii, ale także środkiem do zyskania coraz większej liczby 

wyznawców. W kontekście tym należy zauważyć, że stosowane środki z czasem zaczęły 

nabierać innego znaczenia. Zmianie uległ nie tylko ich charakter, ale także przeznaczenie, 

co sprawiło, że zaczęły być one wykorzystywane zupełnie w innym celu niż ten, do 

którego pierwotnie zostały stworzone. 

W nawiązaniu do polityki prowadzonej przez Kościół, ujętej w ramy swojskości 

i obcości, warto wskazać również na status społeczny oraz sposób postrzegania neofitów. 

Zmiana wyznania, stanowiącego jeden z głównych czynników warunkujących inność, 

które interpretowano niejednokrotnie jako część składową obcości, powinna przynajmniej 

teoretycznie przybliżać obcego do grupy swoich. Podejście to było jednak w wielu 

przypadkach wyłącznie kwestią iluzoryczną. W rzeczywistości konwertyci znajdowali się 

zazwyczaj poza wszelkimi grupami – mimo zmiany wyznania nie byli traktowani jako 

element grupy, do której aspirowali, a z drugiej strony podjęli decyzję, która 

uniemożliwiała im powrót do zbiorowość uważanej niegdyś za swoją. Zmiana wyznania 

dawała więc tylko pozorną przynależność, która nie zapewniała akceptacji grupy. 

Funkcjonowanie w ramach rzeczywistości wytyczonej przez religię nie skupiało się 

bowiem wyłącznie na życiu duchowym. Chrześcijaństwo, podobnie zresztą jak judaizm, 

uznać należy za swoistego rodzaju ruch kulturotwórczy, który wpływa na sposób 

myślenia jednostki i kształtuje pojęcie o otaczającej ją rzeczywistości, wpływając 

jednocześnie na język oraz sposób postrzegania czasu. W rezultacie neofici potrzebowali 

czasu na przejście procesu akulturacji, a swoi na obdarzenie nowych członków grupy 

zaufaniem i akceptacją.  

                                                             

166 L. Poliakov, op. cit., s. 20-21. 
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 Nie ulega najmniejszym wątpliwościom, że skomplikowana sytuacja społeczna 

neofitów przyczyniła się w znacznym stopniu do ukształtowania relacji chrześcijańsko-

żydowskich. Nawrócenia, zarówno te dobrowolne, jak i wymuszone, nie należały bowiem 

do rzadkości. Na domiar tego, żydowscy konwertyci odgrywali dosyć istotną rolę 

w literaturze antyżydowskiej oraz całej historii prześladowań167. Zabiegający o uznanie 

członków grupy aspirującej neofici, obawiali się najbardziej posądzeń o sympatię 

w stosunku do poprzedniej wspólnoty. Z tego też powodu, chcąc dowieść swej lojalności 

i uniknąć zarzutów o utrzymywanie kontaktów z Żydami, konwertyci często informowali 

o rzekomych nieprawościach, których mieli dopuszczać się ich dawni współwyznawcy. 

Nie dziwi więc, że to właśnie spośród neofitów wywodzili się najbardziej zajadli 

i najokrutniejsi przeciwnicy judaizmu 168 . Co ciekawe, informacje dostarczane przez 

byłych członków wspólnot żydowskich były często uważane za bardziej rzetelne niż 

te pochodzące z innych źródeł, przez co cieszyły się też znacznie większą popularnością.  

Odnosząc się do metod wykorzystywanych w polemice Kościoła, warto 

wspomnieć także o zastosowaniu sztuk wizualnych. Fenomen ten nie był wszak 

charakterystyczny wyłącznie dla okresu średniowiecza i w wielu przypadkach stał się 

uzupełnieniem, zawartej w pismach antyżydowskich, argumentacji. Mimo iż z czasem 

wykorzystywana w tym celu sztuka stawała się coraz bardziej dosłowna i często 

wywoływała negatywne odczucia, nie brakowało również przedstawień alegorycznych. 

Najbardziej znany przykład, potwierdzający powyższe stwierdzenie, stanowią 

spersonifikowane przedstawienia Synagogi i Kościoła. Mimo że według głównego 

założenia miały to być postacie bliźniacze169, sposób ich ukazania oraz przypisywane im 

atrybuty sprawiały, że znacząco różniły się one od siebie. Utożsamiana 

z chrześcijaństwem, czy też Kościołem, Ecclesia, to najczęściej młoda, piękna kobieta 

w koronie, trzymająca kielich w jednej ręce i sztandar bitewny w drugiej170 . Postać 

ta wyróżnia się na tle pochylonej/przewracającej się Synagogi – upokorzonej starszej 

kobiety (wdowy) z przepaską na oczach171, dzierżącej złamaną laskę, której pęknięta 

                                                             

167 B. Lazare, Antysemityzm. Historia i przyczyny, Oświęcim 2016, s. 88. 
168 Ibidem. 
169  Podobieństwo obu postaci miało wskazywać na wspólne korzenie obu religii. Niemniej, wraz z 

rozwojem motywu założenie to uległo określonym zmianom, które jeszcze bardziej podkreślały różnice 

między obiema personifikacjami. Nie były to już postacie bliźniacze, a kobiety reprezentujące dwa różne 

etapy życia. Kościół stał się młodą, piękną niewiastą, natomiast Synagoga starszą kobietą u kresu życia. 
170 N. Rowe, The Jew, the Cathedral and the Medieval City. Synagoga and Ecclesia in the Thirteenth 

Century, Cambridge 2011, s. 1. 
171 M. Teter, Christian Supremacy…, s. 8. 
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korona leży u stóp Ecclesii 172 . Całość dopełniały wypadające z jej rąk tablice 

z dziesięciorgiem przykazań173. Motyw Ecclesiae i Synagogae przedstawiał więc w dość 

oczywisty sposób dominację Kościoła nad Synagogą174, oddając dosłownie żydowskie 

zaślepienie w niedostrzeganiu prawidłowości prawd nowej wiary. 

Innym ważnym czynnikiem decydującym o sposobie postrzegania Żydów jako 

członków grupy obcej, było kryterium używanego języka. Wyznawcom judaizmu 

zarzucano często, że w przeciwieństwie do przedstawicieli innych mniejszości, nie dążą 

oni przyjęcia zasad obowiązujących w kraju, w którym aktualnie przebywają175. Język, 

którym posługiwali się Żydzi, stanowił natomiast jedną z części składowych 

wspomnianego oskarżenia. Mimo iż charakter obieranych przez nich zajęć, które 

pozostawały często w ścisłym związku z handlem, sugeruje, że przynajmniej niektórzy 

wyznawcy judaizmu musieli posiadać choćby podstawową znajomość języka polskiego, 

to częściej zwracano uwagę na fakt posługiwania się językami całkowicie odmiennymi 

od ówczesnej mowy polskiej. Co ciekawe, zarzut ten odnieść należy zarówno do kwestii 

religijności żydowskiej, wymagającą znajomości języka hebrajskiego, a niekiedy również 

aramejskiego, jak również życia codziennego, gdzie zazwyczaj komunikowano 

się w jidysz 176 . Obcość wspomnianych języków wynikała nie tylko z ich dosyć 

egzotycznego brzmienia, ale również z aspektów wizualnych, związanych z użyciem 

alfabetów, które w znaczny stopniu różniły się od upowszechnionego zapisu łacińskiego. 

Fakt ten mógł w znacznym stopniu wpływać na budowanie negatywnego obrazu Żydów, 

obecnego w mentalności ludu. Niemniej, w miejscu tym trzeba również podkreślić, 

że użycie języka hebrajskiego nie było związane wyłącznie z religią judaistyczną. Język 

                                                             

172 E. Zolli, Historia antysemityzmu, Kraków 2010, s. 157. 
173 N. Rowe, op. cit., s. 1. 
174 M. Teter, Christian Supremacy…, s. 8. 
175  Argument ten był wykorzystywany również w czasach bardziej współczesnych przez osoby 

reprezentujące poglądy antysemickie, cf. J. Kruszyński, Antysemityzm, antyjudaizm, antygoizm, 

Krzeszowice 2002. 
176 Jidysz (niem. jüdisch –żydowski), język potoczny Żydów aszkenazyjskich. Język ten ukształtował się w 

X-XII w. w środowisku Żydów nadreńskich na bazie lokalnych dialektów niemieckiego oraz 

starofrankońskiego i hebrajskiego. W późniejszym okresie jidysz został przeniesiony przez migrujących z 

Zachodu do Europy Wschodniej, gdzie wzbogacił się w słownictwo pochodzące z języków słowiańskich. 

Mimo że jidysz opiera się na wykorzystaniu alfabetu hebrajskiego, to zapisuje się go zgodnie wymową, 

dzięki przyporządkowaniu odpowiednich liter na oznaczenie samogłosek. W XIX w. jidysz został 

podniesiony do rangi języka literackiego, pomimo że przez wieki pełnił on rolę języka życia codziennego 

לשון ) będąc przeciwieństwem języka hebrajskiego określanego jako język święty ,(mame-loszn-מאַמע־לשון)

 v. Historia Żydów. Dzieje narodu od Abrahama do państwa Izrael. Żydzi w Polsce 1000 lat ,(הקודש

wspólnych losów, red. L. Będkowski, A. Brzostowska, Warszawa 2014, s. 198. 
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ten odgrywa równie istotną rolę w kontekście wywodzącego się z judaizmu 

chrześcijaństwa, co było w szczególny sposób podkreślane w XVI w. Oparcie filarów 

wiary na tej samej świętej księdze, nazywanej w chrześcijaństwie Starym Testamentem, a 

w judaizmie Torą, dało asumpt do rozwoju hebraizmu chrześcijańskiego. Zaistnienie tego 

zjawiska nie byłoby możliwe, gdyby nie język hebrajski, w którym oryginalnie spisano 

powyższą księgę. Zainteresowanie filologią hebrajską, zwłaszcza jej biblijnym 

wariantem, nie było wcale obce dla średniowiecznych chrześcijan, niemniej stanowiło 

swoistego rodzaju niszę 177 . Sytuacja zmieniła się jednak wraz z nastaniem XVI w. 

Zainteresowani nauką języka hebrajskiego mogli nie tylko brać udział w wykładach 

organizowanych przez uniwersytety czy akademie, ale również kształcić się samodzielnie 

dzięki powstającym w tym okresie materiałom oraz podręcznikom178. Według Rajmunda 

Pietkiewicza popularność języka hebrajskiego wśród chrześcijan była spowodowana 

przez trzy główne czynniki: humanistyczne zainteresowanie starożytnością, reformację, 

uznającą Biblię za jedyne źródło Objawienia, oraz wynalazek druku, który niewątpliwie 

przyczyniał się do szybszego rozprzestrzeniania poglądów na niespotykaną dotąd 

skalę179. Warto również podkreślić, że opisywane zjawisko doprowadziło do zwiększenia 

częstotliwości kontaktów między chrześcijanami a Żydami, mimo iż ci drudzy zdawali 

sobie doskonale sprawę z możliwości wykorzystanie hebrajskiego w dysputach 

religijnych oraz działalności misyjnej180. Z tego powodu dużo łatwiejszym rozwiązaniem, 

zwłaszcza w początkowej fazie hebraizmu chrześcijańskiego, stało się korzystanie z usług 

osób nawróconych na chrześcijaństwo181. Tym samym warto podkreślić, że wzmożone 

zainteresowanie językiem hebrajskim miało sprzeczne rezultaty. Z jednej strony 

pogłębiona analiza tekstów hebrajskich mogła budzić uznanie wobec judaizmu i Żydów, 

z drugiej zaś przyczyniała się do lepszego poznania tego, co określano mianem 

„negatywnych aspektów judaizmu”182. 

W rozważaniach na temat czynników wpływających na sposób postrzegania 

Żydów jako obcych, należy zauważyć, że nie były one kształtowane tylko przez jedną 

z opozycji. Narastającą między chrześcijanami a Żydami obcość najprościej porównać do 

                                                             

177 R. Pietkiewicz, W poszukiwaniu „szczyrego słowa Bożego”. Recepcja zachodnioeuropejskiej hebraistyki 

w studiach chrześcijańskich w Rzeczypospolitej doby renesansu, Wrocław 2011, s. 31. 
178 Ibidem. 
179 Ibidem. 
180 Ibidem, s. 35. 
181 Ibidem, s. 35-36. 
182 Y. Deutsch, Jewish Anti-Christian Invectives and Christian Awareness: An unstudied form of interaction 

in the Early Modern Period, „Leo Baeck Institute Year Book”, 2010, vol. 55, nr 1, s. 41. 
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budowanego z obu stron muru, który przybierał na grubości dzięki cegłom dokładanym 

zarówno przez chrześcijan, jak i przez Żydów 183 . Tezę tę potwierdza niejako fakt, 

że gminy żydowskie pozostawały w pewnym kontekście swoistego rodzaju 

społeczeństwami zamkniętymi, w których życie było sztywno regulowane przez rozmaite 

tabu, a ich członkowie zajmowali ściśle określone miejsce w statycznej strukturze 

społecznej, zdominowanej przez instytucje niepodlegające krytyce 184 . W odniesieniu 

do przytoczonej definicji, wspomnieć trzeba m.in. o tym, że wyznawcy judaizmu 

zamieszkiwali określone dzielnice/ulice jeszcze zanim znalazło to swoje oficjalne 

odzwierciedlenie w ustawodawstwie kościelnym. Zauważyć należy, że wspomniany stan 

rzeczy nie był spowodowany jedynie chęcią zamieszkania wśród „swoich”, a stanowił 

także pewne ułatwienie w prowadzeniu życia zgodnego z zasadami judaizmu185. Sytuacji 

nie ułatwiały także rozporządzenia Kościoła katolickiego. Niemniej, mimo że narzucały 

one określony sposób postępowania, to wydaje się, że były przestrzegane w nieco mniej 

restrykcyjny sposób. Co ciekawe, ogólne podejście Żydów i chrześcijan wobec siebie 

nawzajem było podobne. System religijnych wierzeń obu grup wspierał się bowiem na 

etnocentrycznych poglądach, które wzmacniały poczucie wyższości własnego wyznania, 

przekładając się na tym samym na pogardliwy sposób postrzegania wyznawców innych 

religii186. W przypadku wyznawców judaizmu potwierdza to m.in. myśl Lewiego Icchaka 

ben Meira z Berdyczowa, który głosił, że wszystkie inne narody zostały stworzone 

wyłącznie dla korzyści Żydów 187 . Istotnych informacji dostarczają także 

wczesnonowożytne źródła żydowskie, zawierające szereg norm definiujących, 

jak powinny wyglądać spotkania Żydów z nie-Żydami. Zasady te najlepiej określił Moshe 

Rosman sprowadzając je do kilku słów – „szacunek, ale podejrzliwość”188. Omawiany 

kontekst warto również poszerzyć o zagadnienie systemu prawa świeckiego, w którym 

                                                             

183 Cf. R. Kaśków, op. cit., s. 371. 
184 B. Polanowska-Sygulska, Przedmowa, [w:] Społeczeństwo otwarte, społeczeństwo zamknięte. Eseje i 

szkice, red. B. Polanowska-Sygulska, Kraków 2020, s. 15. 
185 Regulacje odnoszące się do spotkań między Żydami a nie-Żydami, odnosiły się w szczególności do 

zagrożenia płynącego z kontaktów handlowych, prowadzącego niekiedy do zaniedbania przykazań 

religijnych, v. J. Heyde, Relations between Jews and Non-Jews in the Polish-Lithuanian Commonwealth 

Perceptions and Practices, [w:] New Directions in the History of the Jews in the Polish Lands, red. A. 

Polonsky, H. Węgrzynek, A. Żbikowski, Boston/Warszawa 2018, s. 201. 
186 W.T. Bartoszewski, Poles and Jews as the “Other”, „Polin. Studies in Polish Jewry”, (2004), vol. 4: 

Perceptions and Misperceptions, s. 6. 
187 Ibidem, s. 6.-7. 
188  M. Rosman, Innovative Tradition. Jewish Culture in the Polish-Lithuanian Commonwealth, [w:] 

Cultures of the Jews. A New History, red. D. Biale, New York 2002, s. 524; J. Heyde, op. cit., s. 201. 
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Żydzi zajmowali bez wątpienia specjalną, wyróżniającą ich spośród pozostałej części 

społeczeństwa, pozycję. Potwierdza to nie tylko utworzenie Sejmu Czterech Ziem w II 

poł. XVI w., ale także fakt, że członkowie społeczności żydowskiej niejednokrotnie 

ubiegali się o nadanie prywatnych przywilejów, co jeszcze bardziej podwyższało 

metaforyczny mur dzielący obie społeczności. 

 

IV. ANTYJUDAIZM, ANTYSEMITYZM, ANTYŻYDOWSKOŚĆ 

Podział na „swoich” i „obcych” stanowi jedną z podstawowych form 

porządkowania świata społecznego. Skłonność człowieka do nadawania określonego ładu 

otaczającej go rzeczywistości może się jednak przejawiać na wiele różnych sposobów. 

Jednym z nich jest niewątpliwie nadawanie nazw rzeczom, elementom przyrody, 

zjawiskom czy pojęciom abstrakcyjnym. Sformułowanie tych ostatnich przysparza z 

reguły najwięcej problemów, niemniej nie zawsze ma to wpływ na ich lepsze, a co za tym 

idzie dokładniejsze, dookreślenie i dopracowanie. Te nierzadko nieperfekcyjne pojęcia 

pomagają jednak nazwać pewne zjawiska, a niekiedy także ująć je w szerszym 

kontekście, pozwalającym wyłonić istotne różnice oraz łączące je podobieństwa. Z tego 

też powodu analiza pojęć pokrewnych takich jak antyjudaizm, antysemityzm 

i antyżydowskość wydaje się w pełni uzasadniona, tym bardziej, że pełnią one znaczącą 

rolę w kontekście analizowanego tematu. 

 Podobnie jak w przypadku całej pracy, również i w tym aspekcie chronologia 

odgrywa kluczowe znaczenie. W efekcie, antyjudaizm powinien zająć uprzywilejowaną 

pozycję i zostać omówiony jako pierwszy. Zaczynając od analizy poszczególnych części 

wyrazu „antyjudaizm”, uwagę przykuwa przede wszystkim użycie przedrostka „anty-”, 

sugerującego przeciwieństwo, przeciwdziałanie, a nawet zwalczanie. W połączeniu 

z tematem wyrazu, będącego słowem używanym dla nazwania religii wyznawanej przez 

Żydów 189 , słowo „antyjudaizm” oznacza po prostu przeciwdziałanie judaizmowi 

rozumianemu jako religia żydowska. Pojęcie to jest również bardzo często definiowane 

jako niechęć lub awersja chrześcijan do Żydów, która czerpie z podstawowych założeń 

religii chrześcijańskiej 190 . Przesłanki teologiczne pojawiające się w powyższym 

                                                             

189 Odwołując się do etymologii słowa „judaizm” <łac. iudaismus>, oznacza ono tyle, co „wiara żydowska” 

czy też „wiara wyznawana przez Żydów”. Nazwa ta wywodzi się bowiem od łac. słowa iudaicus, 

tłumaczonego na język polski jako „żydowski”, cf. Judaizm, [w:] Słownik Wyrazów Obcych…, s.326. 
190 J. Fevret-Saada, A fuzzy distinction: Anti-Judaism and anti-Semitism (An excerpt from‘Le Judaisme et 

ses Juifs’), „HAU: Journal of Ethnographic Theory”, 2014, vol., 4, nr 3, s. 335-336. 
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objaśnieniu, pozostają w pośrednim związku z postanowieniami synodu żydowskiego 

w Yawne (również Jamni), zwołanego w 90 r., który zadecydował o ostatecznym 

rozłamie Kościoła i Synagogi191. Od tej pory obie religie rozwijały się w opozycji do 

siebie, kładąc nacisk raczej na to, co je dzieli i łączy, aniżeli na odwołaniach do 

wspólnych początków obu wspomnianych wyznań 192 . W kontekście tym istotnym 

pozostaje, że mimo iż antyjudaizm nie powinien teoretycznie wykraczać poza kwestie 

religijne, to miał on często ogromny wpływ na pogardliwe, a nawet wrogie traktowanie 

wyznawców „starej” wiary193. Przedstawione uzasadnienie wykracza z pewnością poza 

niszowe myślenie, co też potwierdza definicja antyjudaizmu sformułowana na potrzeby 

platformy e-learningowej stworzonej przez Międzynarodowe Centrum Edukacji 

o Auschwitz i Holokauście, działające przy Muzeum Auschwitz-Birkenau. Według 

prezentowanych tam informacji, za antyjudaizm powinno się uznawać:  

 

„zespół uprzedzeń o charakterze pseudoteologicznym, które służyły jako pretekst  

do prześladowania Żydów. Pomimo iż pewne jego przejawy pojawiły się w okresie  

przed Chrystusem, to zasadniczo powstał on w czasie kształtowania się chrześcijaństwa  

jako postawa wynikająca z chęci odróżnienia wyznawców nowej religii od judaizmu. 

Prowadziło to do postaw zmierzających do wykluczenia Żydów ze społeczeństwa,  

ich izolacji, uzasadnianej obiegowymi przesądami, to znaczy fałszywymi sądami 

na temat ich religii i obyczajów. W średniowieczu antyjudaizm stał się dominujący 

w nauczaniu Kościoła katolickiego. Od schyłku XIX wieku stopniowo tracił swe cechy 

religijne, przybierając postać „nowoczesnego” antysemityzmu. Współczesny Kościół 

katolicki potępił go, uznając za przyczynę szerzenia wśród chrześcijan pogardy 

do Żydów, a przez to za grzech główny.”194 

 

Nie ulega wątpliwości, że opis ten w wykracza w znaczny sposób poza typową 

słownikową definicję. Prezentuje on antyjudaizm nie jako pojęcie, ale jako określone 

                                                             

191  W. Szczerbiński, Od alienacji do akceptacji: antysemityzm – antyjudaizm – antyżydowskość – 

antysyjonizm, „Studia Europeana Gnesnensia”, 2012, nr 6, s. 101-102. 
192 Ibidem, s. 102. 
193  D. Tollet, Antyjudaizm i antysemityzm w świecie chrześcijańskim od późnej starożytności po epokę 

nowożytną, „Rocznik Naukowo-Dydaktyczny. Prace Historyczne”, 1999, nr 20, s. 104; W. Szczerbiński, 

op. cit., s. 102. 
194 Definicja zawarta w cyklu lekcji pt. „Historia Europejskich Żydów: Holokaust” autorstwa dr Piotra 

Trojańskiego, Antyjudaizm i antysemityzm – przyczyny pośrednie Zagłady 

(http://lekcja.auschwitz.org/23_pl_antyjudaizm/?_gl=1*v2xr26*_ga*MjAzODUyODAwNC4xNjkyNDY4

OTYz*_ga_ES4EZDDBMD*MTY5MjQ4MDQ2OC4yLjEuMTY5MjQ4MTUxNS4wLjAuMA), data 

dostępu: 19.08.2023.  

http://lekcja.auschwitz.org/23_pl_antyjudaizm/?_gl=1*v2xr26*_ga*MjAzODUyODAwNC4xNjkyNDY4OTYz*_ga_ES4EZDDBMD*MTY5MjQ4MDQ2OC4yLjEuMTY5MjQ4MTUxNS4wLjAuMA
http://lekcja.auschwitz.org/23_pl_antyjudaizm/?_gl=1*v2xr26*_ga*MjAzODUyODAwNC4xNjkyNDY4OTYz*_ga_ES4EZDDBMD*MTY5MjQ4MDQ2OC4yLjEuMTY5MjQ4MTUxNS4wLjAuMA
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zjawisko, wskazując jednocześnie na jego rozwój oraz wpływ na sytuację społeczną od 

powstania do czasów współczesnych. Ciągłość ta bywa jednak dyskredytowana przez 

niektórych badaczy, dowodzących istnienia poszczególnych faz antyjudaizmu. 

Początkowy etap opisywanego zjawiska miał bazować wyłącznie na istnieniu tzw. 

antyjudaizmu teologicznego, postrzeganego jako kierunek czysto ideologiczny, który 

opowiadał się za odrzuceniem wszystkiego, co pochodziło od ludu Izraela przez wzgląd 

na uznanie tego za złe i bezwartościowe195. Myśl ta z czasem zaczęła nabierać jednak 

nieco innego charakteru, a stopniowy wzrost liczby oskarżeń o bogobójstwo doprowadził 

do zaistnienia antyjudaizmu ludowego, stanowiącego następną fazę analizowanego 

fenomenu196. 

 Odnosząc się do dalszej części przytoczonej powyżej definicji, warto także 

uwzględnić podejście uznające antyjudaizm za wcześniejszą fazę, zrodzonego w II poł. 

XIX w., antysemityzmu197. Według tej tezy antyjudaizm i antysemityzm stanowią zespół 

historycznie powiązanych ze sobą zjawisk 198 , co potwierdza choćby fakt, że 

antysemityzm zawsze uwzględnia idee oraz rozwiązania wypracowane na tle 

antyjudaizmu 199 . Nie ulega więc wątpliwość, że antyjudaizm, podobnie jak czynnik 

konkurencji ekonomicznej, przyczynił się w znaczny sposób do stworzenia podstaw 

antysemityzmu 200 . Zazwyczaj jednak, idąc za przykładem Hannah Arendt, pojęcia 

te postrzega się jako odrębne zjawiska 201 , mimo że nie brak również poglądów 

utożsamiających antyjudaizm z antysemityzmem. 

 Przeprowadzając podobną analizę pojęcia, jak w przypadku antyjudaizmu, 

antysemityzm powinien być interpretowany jako przeciwdziałanie semityzmowi, 

pojmowanemu współcześnie jako ogół poglądów aprobujących obecność i kulturę narodu 

żydowskiego202. Według „Słownika Języka polskiego” termin „semityzm” oznacza także 

wyraz zapożyczony z języków semickich203. Drugie z przytoczonych znaczeń nawiązuje 

w sposób pośredni do pierwszego, oryginalnego kontekstu, na tle którego sformułowano 

                                                             

195 B. Lazare, op. cit., s. 39. 
196 E. Morin, Świat nowożytny a kwestia żydowska, Warszawa 2010, s. 19. 
197  Alina Cała wskazuje na stosowanie powyższego pojęcia dla nazwania postaw oraz zachowań 

antyżydowskich występujących od średniowiecza aż do XIX w., v. A. Cała, Antyjudaizm, [w:] A. Cała, H. 

Węgrzynek, G. Zalewska, Historia i kultura Żydów polskich. Słownik, Warszawa 2000, s. 8. 
198 A. Cała, op. cit., s. 9. 
199 J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi. Antropologia przesądu, Warszawa 2008, s. 53. 
200 R. Żebrowski, Antyjudaizm, [w:] PSJ (http://www.jhi.pl/psj/antyjudaizm), data dostępu: 20.08.2023. 
201 H. Arendt, Korzenie totalitaryzmu, Warszawa 1993, s. 33. 
202 Semityzm, [w:] Słownik Języka polskiego (https://sjp.pl/semityzm), data dostępu: 20.08.2023. 
203 Ibidem. 

http://www.jhi.pl/psj/antyjudaizm
https://sjp.pl/semityzm
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określenie „semicki”. Termin ten był bowiem początkowo wykorzystywany do opisania 

języków, używanych przez ludność zamieszkującą obszar Azji Przedniej 204 . 

Na podstawie podobieństw językowych, Żydzi, Aramejczycy, Arabowie oraz 

Abisyńczycy, zaczęli być postrzegani jako reprezentanci tej samej grupy etnicznej205. 

Stosunkowo duża popularność tej teorii sprawiła, że z czasem zaczęto doszukiwać się 

podobieństw kulturowych oraz fizycznych, łączących ludy posługujących się językami 

semickimi, co dało początek koncepcji rasy semickiej206. Co ciekawe, przedstawiona 

etymologia nie była jedyną, która uzasadniała prawidłowość użycia słowa „semicki” 

w odniesieniu do Żydów. Przymiotnik ten nawiązuje również to innego, mniej 

naukowego rozumowania, wywodzącego Żydów od mitycznego ludu Semitów, 

pochodzącego od jednego z synów Noego – Sema, uznawanego także za protoplastę 

narodu żydowskiego207.  

 Nie ulega wątpliwości, że badania zapoczątkowane na tle teorii lingwistycznej 

stworzyły solidne podstawy dla sformułowania pojęcia antysemityzmu. Termin ten został 

po raz pierwszy wykorzystany w 1873 r. 208  przez dziennikarza Wilhelma Marra 

w pamflecie „Der Sieg des Judentums über das Germanentum” („Zwycięstwo judaizmu 

nad germanizmem”)209, aby usprawiedliwić wprowadzenie polityki opartej na rasizmie 

w stosunku do Żydów210. Co ciekawe, praca ta została wydana na krótko po oficjalnym 

równouprawnieniu Żydów w Cesarstwie Niemieckim 211 . W 1897 r. w encyklopedii 

„Nouveau Larousse illustre” antysemityzm został scharakteryzowany jako: „ruch 

społeczny, który w pewnych krajach jest skierowany przeciwko Żydom i zmierza do 

zastosowania wobec nich środków nadzwyczajnych” 212 . Kilka lat wcześniej (1894), 

                                                             

204 E. Zolli, op. cit., Kraków 2010, s. 347. 
205 Ibidem, s. 348. 
206 Antysemityzm, [w:] Słownik. Portal Wirtualny Sztetl (https://sztetl.org.pl/pl/slownik/antysemityzm), data 

dostępu: 20.08.2023. 
207 Teoria ta znajduje swoje odniesienie także w kulturze sarmackiej. Historia Noego oraz jego trzech 

synów stwarzała podstawy do podziału społeczeństwa polskiego na poszczególne stany. Pomijając 

znaczenie wspomnianej już Sema, ciekawym pozostaje, że postać Chama miała dać początek stanowi 

chłopskiemu, a Jafeta szlacheckiemu, cf. A. Hertz, Żydzi w kulturze polskiej, Warszawa 1988, s. 100. 
208 W innych opracowaniach wskazuje się również na rok 1879, v. W. Szczerbiński, op. cit., s. 99. 
209 D. Tollet, op. cit., s. 95. 
210  W odniesieniu do teorii rasistowskiej, wszystkich żyjących na świecie ludzi uznać należy za 

reprezentantów określonych ras, które dzielą się na lepsze i gorsze. W związku z tym, że rasa jest tworem 

biologicznym, również cechy takie jak potencjał intelektualny, moralny oraz społeczny, powinny być 

uznane za cechy determinowane biologicznie. Żydzi nie tylko zostali uznani za rasę niższą, ale również za 

najniebezpieczniejszą wśród swoich, v. G.I. Langmuir, op. cit., s. 311. 
211 Ibidem, s. 99. 
212 F. de Fontette, Historia antysemityzmu, tłum., M. Mendychowska, M. Mendychowski, Lublin 2010, s. 3. 

https://sztetl.org.pl/pl/slownik/antysemityzm
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Bernard Lazare zauważył, że głównym zadaniem antysemityzmu jest zaognienie 

konfliktu między Żydami a chrześcijanami przez zapewnienie mu podstawy filozoficznej 

i metafizycznej 213 . Pojawiły się także ogólniejsze, a co za tym idzie, mniej 

skomplikowane definicje, utożsamiające antysemityzm z nienawiścią do Żydów. Mimo iż 

wspomniane objaśnienie znajduje wykorzystanie również współcześnie, to przez wzgląd 

na wielopłaszczyznowość definiowanego pojęcia oraz złożoność negatywnych emocji, 

niektórzy z badaczy dowodzą istnienia kilku antysemityzmów lub różnych odmian tego 

samego zjawiska. Najbardziej holistyczne z nich określa się dziś mianem antysemityzmu 

politycznego, odnoszącego się do obecności Żydów w życiu społecznym, ekonomicznym 

i politycznym214. Warto podkreślić, że zwolennicy tej idei mogą akceptować judaizm jako 

religię, rozumieć jego związek z chrześcijaństwem i nie wierzyć np. w mordy rytualne, a 

być jednocześnie przekonanym, że Żydzi są ludźmi obcymi pod względem kulturowym, 

mentalnym i rasowym oraz, że stanowią zagrożenie dla kraju, który zamieszkują 215 . 

Nieco inne uzasadnienie znajduje kwestia domniemanej kontroli Żydów nad sferą 

finansów oraz zarzut uznających ich za winnych zrujnowania tradycyjnej gospodarki 

kraju, które pozostają w gestii antysemityzmu ekonomicznego216. Najbardziej złożonym 

zjawiskiem pozostaje natomiast antysemityzm kulturowy, który obwinia Żydów 

za zbytnie zracjonalizowanie otaczającej człowieka rzeczywistości, będącego m.in. 

efektem „żydowskiej” gospodarki pieniężnej, marksistowskiego socjalizmu czy 

freudowskiej psychoanalizy217. 

 Podjęcie próby zdefiniowania antysemityzmu wymaga także odniesienia się do 

współczesnej wizji tego pojęcia. Przytoczenie konkretnych słów powinno zostać jednak 

poprzedzone przypomnienie, że wydarzenia zaistniałe przed, a przede wszystkim w 

trakcie, II wojny światowej, wywarły ogromny wpływ na ukształtowanie współczesnej 

definicji antysemityzmu. Co więcej, ukazują one, że pojęciem tym można określać 

zarówno szereg powiązanych ze sobą zjawisk, jak i konkretną ideologię. Według 

niewiążącego prawnie sformułowania, przyjętego w 2016 r. przez państwa członkowskie 

Międzynarodowego Sojuszu na rzecz Pamięci o Holokauście antysemityzm to:  

 

                                                             

213 B. Lazare, op. cit., s. 9. 
214 B. Keff, Antysemityzm. Niezamknięta historia, Warszawa 2013, s. 115. 
215 Ibidem, s. 115. 
216 S. Beller, op. cit., s. 97. 
217 Ibidem, s. 97. 
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„określone postrzeganie Żydów, które może się wyrażać jako nienawiść do nich. 

Antysemityzm przejawia się zarówno w słowach, jak i czynach skierowanych przeciwko 

Żydom lub osobom, które nie są Żydami, oraz ich własności, a także przeciw instytucjom  

i obiektom religijnym społeczności żydowskiej”218. 

 

W kontekście przedstawionych powyżej kwestii, uwagę zwraca przede wszystkim fakt 

poszerzenia definicji antysemityzmu na osoby niebędące Żydami oraz instytucje, 

w szerokim tego słowa znaczeniu. 

 Nie ulega wątpliwości, że antyjudaizm i antysemityzm to pojęcia, które wywarły 

największy wpływ na badaczy zajmujących się relacjami chrześcijańsko-żydowskimi 

oraz kwestię żydowskiej inności czy też obcości. Niemniej, istnieje jeszcze inne, trzecie 

pojęcie, które przez wzgląd na swoje powszechne wykorzystanie, staje się niemal 

niezauważalne w dyskursie naukowym. Mowa o antyżydowskości, uznawanej 

za negatywny skutek współistnienia poszczególnych narodów z Żydami 219 . Pojęcie 

to najprościej zdefiniować jako urazy czy też uprzedzenia wobec Żydów wynikające 

z przesłanek psychologicznych, społecznych, kulturowych i obyczajowych, bazujących 

często na doświadczeniach osobistych, które są później przekładane na stosunek jednostki 

wobec całej wspólnoty żydowskiej220. W zestawieniu z dwoma omawianymi wcześniej 

terminami, antyżydowskość wydaje się określeniem najbardziej ogólnym. Zarówno 

antyjudaizm, jak i antysemityzm mogą uchodzić wszak za postawy antyżydowskie. 

Więcej światła na ten problem rzuca  fakt, że postrzegani przez prymat antyżydowskości 

Żydzi, odbierani są jako stanowiący zagrożenie dla lokalnego społeczeństwa, jego 

bezpieczeństwa, statusu społecznego, a przede wszystkim tożsamości 221 . W tym 

konkretnym przypadku: „Żyd nie jest postrzegany jako gorszy, lecz jako inny 

i podejrzewany o nielojalność wobec społeczności, wśród której żyje.”222. Podkreślenia 

wymaga także, że antyżydowskość obserwowalna jest zazwyczaj wtedy, gdy Żydzi 

                                                             

218  Robocza definicja antysemityzmu przyjęta przez Międzynarodowy Sojusz na rzecz Pamięci o 

Holokauście (https://www.holocaustremembrance.com/pl/resources/working-definitions-charters/robocza-

definicja-antysemityzmu-przyjeta-przez), data dostępu: 21.08.2023. 
219 W. Szczerbiński, op. cit. s. 100. 
220 Czerpiąc z korzenia szlachetnej oliwki. Dzień Judaizmu w Poznaniu 2004-2007, red. J. Stranz, Poznań 

2007, s. 116. 
221 W. Szczerbiński, op. cit. s. 100. 
222 Ibidem. 

https://www.holocaustremembrance.com/pl/resources/working-definitions-charters/robocza-definicja-antysemityzmu-przyjeta-przez
https://www.holocaustremembrance.com/pl/resources/working-definitions-charters/robocza-definicja-antysemityzmu-przyjeta-przez
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w oczach nie-Żydów stają lepszymi, bogatszymi, bardziej wpływowymi czy zaradnymi. 

Co istotne, obraz ten nie zawsze znajduje jednak odzwierciedlenie w rzeczywistości223. 

 Krótki przegląd tych trzech definicji (antyjudaizmu, antysemityzmu 

i antyżydowskości) uświadamia, że pojęcia te nie mają charakteru synonimicznego. 

Każde z nich odnosi się do zupełnie innych kwestii, które często mylnie są ze sobą 

utożsamiane. Analiza polskiej literatury skierowanej przeciw przedstawicielom 

społeczności żydowskiej, wymaga natomiast użycia konkretnego pojęcia dla nazwania 

postaw i poglądów, prezentowanych na kartach broszur oraz innych dzieł, wydanych na 

terenie Rzeczypospolitej Obojga Narodów w określonych przez tytuł ramach czasowych. 

Zwrócenie uwagi na genezę oraz przeobrażenia wyżej wymienionych terminów, 

pozwoliło natomiast ustalić, iż najbardziej optymalnym pojęciem, które w najlepszy 

z możliwych sposobów odda specyfikę wspomnianego rodzaju literatury oraz pomoże 

w analizie tematów i motywów uwzględnianych przez wczesnonowożytnych autorów, 

jest termin „antyżydowskość”/„antyżydowski”. Wybór ten zdaje się być uzasadniony 

również przez wzgląd na nawiązanie do zjawiska „inności” oraz „obcości”, które także 

wpisują się doskonale w definicje antyżydowskości. 

 Obranie opisanego powyżej rozwiązania, wymaga również wskazania powodów 

dla których odrzucono pozostałe dwa pojęcia. Najmniej wątpliwości wzbudza 

wykluczenie antysemityzmu, interpretowanego jako zjawisko powiązane z rasizmem oraz 

rozwojem myśli narodowej, która w XVIII w. nie była prawie w ogóle znana, a jeśli 

nawet, to w kontekście odmiennym od tego XIX-wiecznego. Zastosowanie terminu 

antysemityzmu do opisania kwestii zaistniałych przed datą sformułowania samego 

pojęcia mogłoby więc zostać uznane za pewnego rodzaju anachronizm. 

Co do antyjudaizmu, faktem jest, że większość zarzutów kierowanych wobec Żydów 

w epoce wczesnonowożytnej wywodziła się z polemiki Kościoła lub miała z nią 

określone konotacje. Niemniej, należy również zauważyć, że znaczna część z nich 

powstała w okresie średniowiecza i przez te kilka wieków swego istnienia zyskała 

również konotacje społeczne, które wychodziły niejednokrotnie poza ramy argumentacji 

powstałej w łonie kościoła katolickiego. Z tego też powodu nie jest możliwym, 

aby rozpatrzyć fenomen tego rodzaju literatury wyłącznie przez pryzmat antyjudaizmu. 

Na niekorzyść antysemityzmu i antyjudaizmu przemawia również fakt, 

iż antyżydowskość stanowi pojęcie bardziej ogólne, zawierające w sobie elementy dwóch 

                                                             

223 Ibidem.. 
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wymienionych terminów, które nie będą jednocześnie sugerować bezpośrednich 

odniesień do żadnego z nich, pozwalając tym samym na uniknięcie pewnych ograniczeń 

w interpretacji materiału źródłowego. 
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Rozdział II 

POLSKIE PIŚMIENNICTWO ANTYŻYDOWSKIE 

I. GENEZA I WPŁYWY ZEWNĘTRZNE 

Rozwój polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego pozostaje w nierozerwalnym 

związku z dziejami społeczności żydowskiej w Koronie Królestwa Polskiego oraz 

Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Te z kolei, jak pokazały kwestie uwzględnione w 

poprzednim rozdziale, były w znaczny sposób uzależnione od sytuacji Żydów w innych 

częściach Europy. Przemieszczenia ludności, również tej nie-żydowskiej, wywołane 

niesprzyjającą koniunkturą gospodarczą, niestabilnym położeniem politycznym, 

napięciami społecznymi, czy też zwykłą chęcią polepszania własnej sytuacji bytowej, 

przyczyniły się nie tylko do zwiększenia liczebności populacji Rzeczypospolitej, ale 

również do przeniesienia elementów innych kultur na grunt polski. Uwagę zwraca przede 

wszystkim, że pojawienie się pierwszych oskarżeń odnoszących się do rzekomych 

nieprawości popełnianych przez wyznawców judaizmu, zbiegło się w czasie z 

przybyciem największej liczby żydowskich imigrantów224.  

Kwestii oddziaływania ruchów migracyjnych nie należy jednak rozpatrywać 

wyłącznie w kontekście masowych przemieszczeń ludności. Mimo że charakteryzowały 

się one ogromną skalą, to w odniesieniu do zachodzących w społeczeństwie procesów, 

ich wpływ na transfer informacji był raczej krótkotrwały. Dużo większe znaczenie miały 

migracje okresowe, których dynamika i częstotliwość pozostawały w znaczny sposób 

uzależnione od charakteru określonych profesji. Mowa tu przede wszystkim o kupcach i 

handlarzach, zarówno cudzoziemcach, jak i członkach społeczeństwa polskiego, dla 

których częste zmiany miejsca pobytu były nieodzownym elementem życia codziennego. 

Przy okazji odbywanych podróży, tworzyli oni rozbudowane sieci kontaktów, stając się 

tym samym uczestnikami wzmożonej wymiany informacji, która nie była ograniczona 

wyłącznie do spraw handlowych, podobnie jak przekazy ustne nie były jedyną formą ich 

transferu. Dużo większe znacznie przypisywano rozbudowanej sieci kanałów 

komunikacyjnych opartej na pisanej formie transferu informacji, która już od XII w. 

                                                             

224  Według ustaleń badaczy, najwięcej Żydów przybyło do Polski w poł. XIV i w XV w., w wyniku 

wypędzenia przedstawicieli tejże mniejszości z Niemiec, Austrii, Śląska i Czech. Do pierwszego pogromu 

na ziemiach polskich miało dojść natomiast już w 1349r., v. J. Wijaczka, Oskarżenia i procesy o mordy 

rytualne w Polsce w epoce nowożytnej, „Wiadomości Historyczne. Czasopismo dla nauczycieli”, R. 50: 

2007, nr 3, s. 5-7. 
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łączyła najważniejsze ośrodki klasztorne i miejskie Europy Zachodniej225. Wypracowanie 

takiego rozwiązania było wynikiem działalności gospodarczej ówczesnych producentów 

przemysłowych, którzy zobowiązywali zatrudnianych przez siebie agentów do 

dostarczania pisemnych relacji na temat aktualnej sytuacji rynkowej, tzw. scripta 

marcantorum. Z czasem sprawozdania te zaczęły jednak znacznie wykraczać poza swoje 

początkowe założenia, a wysłannicy informowali o wszystkich wydarzeniach, które 

mogły potencjalnie kształtować popyt, podaż, a przede wszystkim ceny produktów226. 

Istnieje więc prawdopodobieństwo, że również wiadomości na temat wystąpień 

skierowanych przeciw Żydom oraz opisujące przedstawicieli tej mniejszości stereotypy, 

były przekazywane pośrednio przez tego typu dokumenty. 

Odnosząc się do innych możliwych dróg transferu informacji, należy pamiętać, 

że Kościół rzymskokatolicki dysponował równie rozbudowaną siecią komunikacyjną, 

która, podobnie jak ta stworzona w celach handlowych, działała już od czasów 

wczesnego średniowiecza227. Dzięki dobrze działającej sieci informacyjnej możliwe było 

sprawne przekazywanie papieskich poleceń do poszczególnych państw, biskupstw czy 

klasztorów. Doszukując się analogii między siecią kontaktów handlowych, a tą stworzoną 

przez przedstawicieli Kościoła, warto zauważyć, że oba systemy opierały się nie tylko na 

samym przepływie informacji, ale także na aktywnym udziale czynnika ludzkiego, 

zwłaszcza osób pośredniczących w przekazie – wysłanników, posłańców i innych 

uczestników obiegu wiadomości. Odnosząc się natomiast do roli przedstawicieli 

instytucji kościelnych, ich obecność mogła nadać przekazywanym informacjom 

ważności, a niekiedy również umożliwić przekazanie wiadomości zwrotnej. 

Opisywanych kontaktów nie powinno się jednak postrzegać wyłącznie jako jednego z 

elementów rozbudowanego systemu administracyjnego. Równie ważny, a może nawet i 

ważniejszy pozostawał fakt, że wykorzystywane kanały komunikacyjne były również 

skutecznym narzędziem szerzenia wiary katolickiej, a niekiedy także środkiem 

umożliwiającym ingerencję w struktury i politykę państwa.   

Udział kupców oraz reprezentantów stanu duchownego, odpowiednio ze 

względu na częstotliwość i rodzaj kontaktów, uznać trzeba za jeden najbardziej 

znaczących czynników w kształtowaniu wyobrażeń na temat wyznawców judaizmu w 

początkowej fazie opisywanego zjawiska. Niemniej, był to proces złożony, w którym rolę 

                                                             

225 K. Maliszewski, Komunikacja społeczna w kulturze staropolskiej, Toruń 2001, s.28. 
226 Ibidem. 
227 Ibidem. 
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odegrał szereg różnorodnych czynników, w tym m.in. wspomniana już wcześniej 

kolonizacja na prawie niemieckim 228. Obecność nowych osadników229 przyczyniła się w 

znacznym stopniu do rozpropagowania nowej formy organizacji przestrzennej oraz 

wprowadzeniu do powszechnego użytku nieznanych do tej pory narzędzi i metod uprawy 

ziemi. Istotniejszym pozostaje jednak, że przybywający z zachodu koloniści przenosili na 

ziemie polskie elementy własnego światopoglądu, w tym także uprzedzenia oraz 

stereotypy dotyczące Żydów. Obraz wyznawców religii mojżeszowej kreowany przez 

przybyszów nie był więc wyłącznie spoiwem łączącym nowych osadników, a częścią 

mentalności, kształtowaną przez lata współdzielenia tej samej przestrzeni, w której 

szczególną rolę odegrały prześladowania ludności żydowskiej, będące pokłosiem 

pierwszych wypraw krzyżowych. Przyczyn takiego stanu rzeczy należy doszukiwać się 

przede wszystkim w specyfice wydarzeń postrzeganych jako okresy szczególnych napięć 

społecznych, które, podobnie jak same wyprawy krzyżowe, budziły rozmaite emocje, 

także pośród ludzi niebiorących w nich bezpośredniego udziału. Często były to odczucia 

silne, które nie tylko determinowały zachowania ludzkie, ale także odgrywały znaczącą 

rolę w kształtowaniu sposobu postrzegania świata. W rezultacie, szerzona wobec 

wyznawców islamu niechęć przyczyniła się do wzrostu agresji wobec Żydów, których 

coraz częściej postrzegano jako kolejnych potencjalnych wrogów religii 

chrześcijańskiej230. Nie bez znaczenia pozostawała także rosnąca popularność motywu, 

wedle którego to właśnie Żydzi ponosili największą odpowiedzialność za śmierć 

Chytrusa 231 . Zrozumienie zaistnienia wspomnianych zależności wymaga jednak 

bezpośredniego odniesienia się do samego fenomenu wypraw krzyżowych.  

                                                             

228 Wpływ na zwiększenie skali migracji miała nie tylko sama kolonizacja na prawie niemiecki, ale także 

przeludnienie terenów rodzimych oraz przywileje nadawane nowym osadnikom przez lokalnych władców. 

Efekty wspomnianego zjawiska były długotrwałe, lecz z pewnością nie niezauważalne o czym świadczą 

przede wszystkim dane dotyczące wzrostu liczby ludności zamieszkującej Wielkopolską, Mazowsze oraz 

Małopolskę w latach 1000-1339, v. Historia gospodarcza Polski, red. A. Jezierski, C. Leszczyńska, 

Warszawa 2003, s. 20; Historia Polski w liczbach, z. 1: Terytorium, ludność, Warszawa 1994, s. 23. 
229 Wedle ustaleń badaczy, napływ ludności niemieckiej i żydowskiej do Polski miał rozpocząć się w tym 

samym czasie. Co więcej, obie wymienione grupy łączyło podobieństwo języka – niemiecki oraz jidysz, 

powstały pod wpływem dialektów niemieckich. Istnieje więc pewne prawdopodobieństwo, że Żydzi 

traktowani byli jako specyficzna grupa Niemców, a ci nie cieszyli się na ziemiach polskich zbyt dobrą 

opinią. Ponadto, warto także zwrócić uwagę na fakt, że wyznawcy judaizmu, w przeciwieństwie do 

osadników niemieckich, nie poddawali się procesowi asymilacji, zamykając się w „świecie własnej wiary”, 

co mogło niejednokrotnie prowokować różnorodne konflikty, v. R. Kaśków, op. cit., s. 10. 
230 R. Rist, Popes and Jews 1095-1291, Oxford 2016, s. 102. 
231  R.C. Stacey, Crusades, Martyrdom and the Jews of Norman England 1096–1190, „Vorträge und 

Forschungen: Juden und Christen zur Zeit der Kreuzzüge”, 1999, t. 47, s. 238. 
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Chęć wzięcia udziału w krucjacie wymagała od uczestników posiadania 

określonego nakładu finansowego, niezbędnego nie tylko do pokrycia kosztów podróży, 

ale także do zdobycia odpowiedniego ekwipunku. Z tego też powodu niektórzy 

decydowali się na pożyczki pod zastaw ziemi udzielane przez klasztory232, inni zaś mogli 

pozyskać potrzebną kwotę dzięki kupcom, prawdopodobnie również tym żydowskim233. 

Znacznie częściej jednak rycerze pozyskiwali potrzebne środki dopiero w trakcie trwania 

wyprawy, plądrując napotkane po drodze wsie i domostwa. Z tego też powodu, ze 

względu na wspomniany już kupiecki, a zarazem dochodowy charakter zajęć, których 

podejmowali się Żydzi, stanowili oni jeden z głównych celów spodziewających się 

zysków krzyżowców234. Należy również przyjąć, że w podobnych procederach mogli 

uczestniczyć zarówno podszywający się pod krzyżowców oszuści, jak i osoby zwabione 

perspektywą łatwego zysku. Istotniejszym pozostaje jednak, że wspomniane oskarżenie, 

obwiniające Żydów za śmierć Chrystusa, stało się pośrednią przyczyną lub, co jest 

bardziej prawdopodobne, oficjalnym uzasadnieniem pierwszych ataków na Żydów w 

Normandii, Anglii i Nadrenii (1096). Istotną rolę odegrał również fakt, że wspomniany 

wcześniej motyw rozbudowano o przekonanie, że Żydzi nie tylko skazali Jezusa na 

śmierć, ale także pozbawili go honoru poprzez ukrzyżowanie, w związku z czym to 

właśnie od nich należało pozyskać środki na sfinansowanie wypraw235. W tym miejscu 

należy dodać, że chęć polepszenia własnej sytuacji bytowej mogła dla wielu stanowić 

bezpośrednią przyczynę udziału w krucjatach 236 . Opisywane kwestie niewątpliwie 

przełożyły się na wzmożone zainteresowanie wyprawami krzyżowymi, czyniąc tym 

samym dobrze prosperujące kupieckie społeczności żydowskie potencjalnymi ofiarami 

uczestników wypraw krzyżowych.  

Uwzględniając powyższe, ruch krucjatowy odegrał znaczącą rolę zarówno w 

formowaniu postaw przebieranych przez chrześcijan wobec Żydów, jak również w 

                                                             

232 Ibidem. 
233 Takie rozwiązanie zdają się potwierdzać informacje pochodzące z kroniki „Sefer gezerot sarfat ve-

ashkenaz” Efraima z Bonnu, powstałej okresie drugiej wyprawy krzyżowej. Kronikarz wspomina w niej o 

dekrecie wydanym przez Ludwika XVII, na mocy którego anulowano wszystkie odsetki od pożyczek 

udzielonych krzyżowcom przez Żydów,  v. R. Rist, op. cit., s. 44. 
234 R.C. Stacey, op. cit., s. 238. 
235 Ibidem, s. 239. 
236 Warto wspomnieć m.in. o nieurodzaju roku 1095, który sprawił, że ceny podstawowych produktów 

spożywczych stały się tak wysokie, że wykraczały poza możliwości przeciętnego mieszkańca ówczesnej 

wsi, v. H. Liebenschütz, The Crusading Movement in Its Bearing on the Christian Attitude towards Jewry, 

[w:] Essential Papers on Judaism and Christianity in conflict. From late Antiquity to the Reformation, ed. J. 

Cohen, Nowy York 1991, s. 269. 
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budowaniu relacji żydowsko-chrześcijańskich w ogóle237. To właśnie od tego momentu 

kształtujące się między przedstawicielami obu wyznań stosunki zaczęły coraz wyraźniej 

przybierać formę postępującego wraz z upływem czasu procesu alienacji, opartego na 

kreowaniu antagonizmów, nie zaś na dogmatyczno-teologicznym starciu przekonań238. 

Bazując na powyższym ujęciu, kwestie wpisujące się w zakres analizowanej 

problematyki będą raczej powielane lub też nieznacznie przekształcane i wzbogacane o 

dodatkowe treści, aniżeli wymazywane z pamięci i zastępowane nowymi. Z tego też 

powodu, mimo że wrogość krzyżowców wobec Żydów nie była normą definiującą każdą 

wyprawę239, stworzyła solidne podstawy do kontynuowania istniejących oskarżeń bądź 

też formułowania nowych. Tezę tę zdają się potwierdzać wydarzenie mające miejsce w 

Anglii w okresie poprzedzającym kolejną krucjatę. 

Wyprawy krzyżowe nie były jedynymi wydarzeniami zaburzającym ład 

średniowiecznej Europy. Ogromne znaczenie miały również toczące się w ówczesnym 

czasie konflikty, a zwłaszcza jeden z nich. Wojna domowa, która ogarnęła terytoria 

Anglii i Normandii (1138-1153) przyczyniła się w istotny sposób do stworzenie 

warunków sprzyjających pojawieniu się kolejnego wymierzonego w Żydów oskarżenia, 

które zapisało się w świadomości europejskiej na kilka następnych stuleci. W 

historiografii okres walk o sukcesję angielskiego tronu po śmierci Henryka I został 

zapamiętany jako czas załamania się wszelkich praw i porządków, zdominowany przez 

strach, niepewność oraz szerzący się kryzys gospodarczy, w cieniu którego doszło do 

pierwszego nowożytnego oskarżenia o mord rytualny 240  rzekomo popełnionego przez 

Żydów na dziecku chrześcijańskim.  

Podobnie jak w większości tego typu historii dziejących się w późniejszych 

wiekach w różnych zakątkach Europy, przyczynkiem do zaistnienia sprawy stało się 

odnalezienie zwłok dwunastoletniego chłopca. Dziecko zaginęło w okresie 

                                                             

237 R. Rist, op. cit., s. 42. 
238 A. Funkenstein, Perceptions of Jewish History, Berkeley/Los Angeles/Oxford 1993, s. 170. 
239 R. Chazan, In the Year 1096. The First Crusade and the Jews, Philadelphia/Jerusalem 1996, s. 130. 
240 Istnieje duże prawdopodobieństwo, że powstałe w okresie starożytnym prace odnoszące się do oskarżeń 

o mordy rytualne, rzekomo popełniane przez Żydów, nie były jeszcze znane na terenie XII-wiecznej Anglii. 

Przemawiają za tym nie tylko różnice w treści obu legend, ale także powody dla których starano się je 

popularyzować. Odnosząc się bezpośrednio do starożytnych oskarżeń o mordy rytualne, pierwsze z nich 

zostało sformułowane już 168 r. p.n.e. i pozostaje w ścisłym związku z najazdem Antiocha IV Epifanesa. 

Podczas rabowania Świątyni Jerozolimskiej, żołnierze mieli odnaleźć sekretne pomieszczenie, w którym 

przetrzymywano greckiego zakładnika. Wyjawił on, że Żydzi, co siedem lat porywają jednego Greka, tuczą 

go, a następnie zabijają i zjadają. Wielu uważa, że historia ta została stworzona, aby uzasadnić profanację 

Świątyni przez Antiocha, v. G.I. Langmuir, op. cit., s. 61-62, 212. 
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poprzedzającym Wielkanoc, natomiast jego ciało zostało odnalezione dopiero w Wielki 

Piątek (1144) w lesie w pobliżu angielskiego miasta Norwich241. Wedle legendy, tego 

makabrycznego odkrycia miał dokonać miejscowy leśniczy, który, ze względu na okres 

świąteczny, wrócił dopiero w poniedziałek, aby pochować ciało. Wtedy to zaczęły się 

dziać niezliczone cuda, przez wzgląd na które ciało chłopca zostało natychmiast 

przeniesione na klasztorny cmentarz, a następnie do nowego sarkofagu, by ostatecznie 

spocząć w samej katedrze242. Istotnym pozostaje, że bezpośrednio po odnalezieniu ciała 

Williama nie powstała żadna reakcja ani dokument, które zaświadczałyby o tym, że 

chłopiec został wpisany w poczet męczenników za wiarę. Podobnie nie wyciągnięto 

żadnych konsekwencji wobec miejscowych Żydów, których uznano za potencjalnych 

sprawców zbrodni 243 . Pierwsze informacje na ten temat pochodzą dopiero z kronik 

cysterskich datowanych na koniec lat 40. lub początek lat 50. XII w. Ciekawym 

pozostaje, że moment powstania wspomnianych adnotacji zbiegł się w czasie z 

przybyciem do Norwich benedyktyńskiego mnicha, Thomasa z Monmouth, któremu 

przedstawiciele lokalnych władz kościelnych zlecili napisanie dzieła opisującego życie i 

śmierć Williama 244 . Mimo że praca została ukończona dopiero w 1172 lub 1174 r., 

obecność mnicha przyczyniła się w znaczny sposób do popularyzacji legendy Williama z 

Norwich245. Odnosząc się zaś bezpośrednio do samej historii spisanej przez Thomasa z 

Monmouth, nie tylko uczyniła ona z chłopca męczennika za wiarę i lokalnego świętego, 

ale także pierwszą ofiarę rzekomych mordów rytualnych popełnianych przez Żydów na 

dzieciach chrześcijańskich246.  

                                                             

241 M. Teter, Blood Libel. On the Trail of an Antisemitic Myth, Cambridge 2020, s. 18. 
242 Ibidem. 
243 Ibidem. 
244 M. Rubin, Introduction, [w:] Thomas of Monmouth, The Life and Passion of William of Norwich, ed. M. 

Rubin, London 2014, s. VIII, XXIX-XXXI. 
245 Thomas z Monmouth rozpoczął prace nad hagiografią Williama ok. 1150 r., co zbiegło się w czasie z 

innym głośnym procesem. Tym razem jednak ofiarą okazał się żydowski bankier Eleazar, który został 

zamordowany przez rycerza, Simona de Novers. Przyczyną zbrodni był dług zaciągnięty u Żyda, którego de 

Novers nie był w stanie spłacić. Broniący rycerza biskup, William Turbe, apelował natomiast, że bankier 

oraz cała społeczność żydowska, a nie rycerz, powinni zostać postawienie w stan oskarżenia za morderstwo 

Williama z Norwich, v. E.M. Rose, The Murder of William of Norwich. The Origins of the Blood Libel in 

Medieval Europe, Oxford 2015, s. 3, 74. 
246 W świetle stworzonej przez mnicha fabuły, w okresie poprzedzającym Wielkanoc, miejscowi Żydzi 

mieli zaproponować matce William określoną sumę pieniędzy w zamian za oddanie go w ich ręce. Kobieta 

się jednak nie zgodziła, a Żydzi zaangażowali w sprawę pośrednika, któremu udało się odkupić Williama w 

zamian za trzy szylingi. W efekcie poniesionej na podobieństwo Jezusa śmierci, William okrzyknięto 

mianem męczennika za wiarę, co zostało niemal natychmiast rozpropagowane.  
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Oprócz współzależności czasowej między popularyzacją historii Williama z 

Norwich a pojawieniem się Thomasa z Monmouth, którego życiowym dziełem była 

hagiografia chłopca, wskazać można na kilka innych elementów wyjaśniających osobliwy 

charakter opisanej historii. Uwagę zawraca przede wszystkim czas zaistnienia samego 

oskarżenia. Jest to jeden z aspektów, które niewątpliwie łączą przypadek Williama z 

Norwich z całym przedsięwzięciem krucjat. Zamieszanie wywołane odnalezieniem ciała 

chłopca zbiegło się bowiem w czasie z kampanią nawołująca do wzięcia udziału w 

drugiej wyprawie krzyżowej247 . Sposób, w jaki Thomas z Monmouth ukazał śmierć 

chłopca, przyczynił się natomiast do wywołania wrogich nastrojów wobec niewiernych, 

którymi w oczach wielu byli również Żydzi. W efekcie, legenda Williama z Norwich 

mogła mieć wpływ nie tylko na liczbę chętnych do wzięcia udziału w wyprawie, ale także 

na ukształtowanie postaw wobec obcych, którymi w tym przypadku byli wyznawcy 

innych religii. 

W tym miejscu na uwagę zasługuje także inny aspekt związany z kwestiami 

religijnymi, wynikający jednak bezpośrednio z doktryny Kościoła. Innymi słowy, we 

wspomnianym okresie zaczęły powoli dominować odmienne formy pietyzmu religijnego. 

Coraz częściej odwoływano się do ludzkiej, aniżeli boskiej natury Chrystusa, zwracając 

uwagę cierpienie którego doświadczył w trakcie drogi krzyżowej 248 . W późniejszym 

okresie doloryzmu stał się znaczący zwłaszcza dla oskarżeń o mordy rytualne i profanacje 

hostii. Biorąc zaś pod uwagę kontekst lokalny, warto zaznaczyć, że Żydzi byli wówczas 

stosunkowo nowymi mieszkańcami Norwich. Skierowana wobec nich wrogość mogła 

być więc przejawem odczuwanego przez miejscową ludność zagrożenia, powstałego w 

zetknięciu z hermetycznością tejże społeczności, jak również odpowiedzią na potencjalne 

zagrożenie na polu zarobkowym. Współcześnie uważa się, że podobnie jak w większości 

oskarżeń dotyczących rzekomych morderstw rytualnych, śmierć chłopca była 

najprawdopodobniej efektem zaniedbań rodziców, wynikających z trudnej sytuacji 

społecznej, spowodowanej krwawą wojną domową249.  

Osobnym zagadnieniem pozostaje kwestia popularyzacji postaci Williama z 

Norwich oraz jego legendy. Rola Thomasa z Monmouth nie budzi tutaj żadnych 

wątpliwości, niemniej pamiętać należy również o samych krzyżowcach, którzy podczas 

swej wędrówki z pewnością przekazywali opowieści, dotyczące cudów dziejących się za 

                                                             

247 R.C. Stacey, op. cit., s. 236. 
248 M. Teter, Blood Libel…,  s. 18. 
249 E.M. Rose, op. cit., s. 17. 
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wstawiennictwem małego męczennika. Nie można także zapominać o informacjach 

przenoszonych za pomocą kanałów komunikacyjnym, którymi posługiwały się klasztory, 

a zwłaszcza wspólnoty benedyktynów i cystersów 250 . Ponadto, mimo że przypadek 

Williama miał miejsce w Anglii, czyli miejscu naturalnie odizolowanym od Europy 

kontynentalnej, to związki między Anglią a Normandią sprawiły, że wieści na ten temat 

szybko się rozprzestrzeniły. Funkcjonowanie wspomnianej drogi przekazu informacji 

znajduje potwierdzenie m.in. w zapisach kronikarskich pojawiających się na terenie 

Normandii na początku lat 60. XII w.251 W zbliżonym czasie zarzuty odnoszące się do 

rzekomych mordów rytualnych popełnianych przez Żydów zaczęły pojawiać się także w 

innych częściach ówczesnej Europy. W tym miejscu wspomnieć trzeba przede wszystkim 

o Francji oraz oskarżeniu z Blois (1171), które zapisało się na stałe zarówno w 

żydowskiej historiografii, jak i w literaturze pięknej252.  

Odnosząc się do kwestii upowszechniania i rozwoju oskarżeń kierowanych 

wobec Żydów, warto zaznaczyć, że Francja odegrała znaczącą rolę z jeszcze jednego 

powodu. O ile wspomniana wcześniej idea krucjat została zainicjowana przez chrześcijan, 

to w tym przypadku impulsem do podjęcia działań stał się rozwój studiów i literatury 

rabinicznej. Szczegółowej analizie poddawano zwłaszcza treści zawarte w Talmudzie. 

Wzmożone zainteresowanie tą problematyką wewnątrz społeczności żydowskich, w 

szczególności w XII i XIII w., zaowocowało popularnością tego zjawiska także pośród 

chrześcijan 253 . W rezultacie Talmud stał się jednym z głównych tematów polemiki 

chrześcijańsko-żydowskiej, która wraz z biegiem czasu nabierała coraz bardziej wrogiego 

charakteru. Swoistego rodzaju pokłosiem zwiększonego zainteresowania Talmudem była 

                                                             

250 M. Teter, Blood Libel…, s. 26. 
251 Zaskakującym pozostaje, że legenda Williama z Norwich znana była już wcześniej, być może za sprawą 

krzyżowców, na terenie ówczesnych Niemiec. Dowodem tego jest zarówno dzieło o charakterze 

martyrologicznym powstałe w Ratyzbonie, jak również zajścia, do których doszło w 1147 r. w Würzburgu. 

Zdaniem badaczy to właśnie znajomość legendy Williama z Norwich przyczyniła się do wywołania 

lokalnych zamieszek, v. R.C. Stacey, op. cit., s. 236. 
252  Wszystkie znane współcześnie wersje tej historii koncentrują się na postaci Żydówki Pucelliny 

(Polceliny), uznanej za winną śmierci chrześcijańskiego chłopca. Kobieta została spalona na stosie wraz z 

kilkoma innymi miejscowymi Żydami, których oskarżono o współudział. Więcej światła na prawdziwe 

przyczyny wniesienia oskarżenia rzuca sposób zarobku oraz pozycja społeczna Pucelliny. Kobieta 

uchodziła wszak za wyróżniającą się na ówczesnym rynku lichwiarkę, pozostającą w wyjątkowo dobrych 

stosunkach z Tybaldem V Dobrym, hrabią Blois. W powstałych w późniejszym czasie narracjach, historii 

nadano kryminalno-romantycznego charakteru, sprawiając, że Pucellinę zapamiętano przede wszystkim 

jako kochankę hrabiego Blois, która poniosła śmierć w skutek działań zazdrosnej żony Tybalda, v. S.L. 

Einbinder, Pucellina of Blois: Romantic Myths and Narrative Conventions, „Jewish History”, 1998, t. 12, nr 

1, s. 29. 
253 R. Rist, op. cit., s. 47. 
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dysputa zorganizowana w 1240 r. w Paryżu, w której po raz pierwszy wspólnie 

uczestniczyli przedstawiciele dwóch wymienionych religii. Głównym celem spotkania 

było udowodnienie błędów judaizmu poprzez przedstawienie argumentów 

potwierdzających, że przyjście oczekiwanego przez Żydów mesjasza już dawno się 

dokonało. W rezultacie spotkania Talmud został potępiony 254 , a głównym ku temu 

powodem stały się zaznania konwertyty z judaizmu, Nicholasa Donina, który opisał 

księgę jako źródło bluźnierstw na temat Chrystusa i Maryi oraz potwierdził, że zawiera 

ona opowieści odnoszące się do morderstw rytualnych oraz innych zbrodni rzekomo 

popełnianych przez Żydów255, które współcześnie określa się mianem „legend o krwi”256. 

Zarzuty dotyczące mordów rytualnych nie były jedynym oskarżeniem, 

formułowanym w średniowieczu wobec przedstawicieli społeczności żydowskiej. 

Począwszy od XIII w.257 zaczęto przypisywać Żydom popełnianie innej zbrodni, która 

podobnie jak morderstwa rytualne, pozostawała w ścisłym związku z motywem krwi. 

Najistotniejszym pozostaje, że rzekome przypadki profanacji hostii odcisnęły równie 

znaczące piętno na relacjach chrześcijańsko-żydowskich. Do pierwszego tego typu 

oskarżenia doszło na terenie Francji, a dokładniej w Paryżu. W 1290 r. żydowski 

lichwiarz Jonathan został uznany winnym profanacji hostii258. Odnosząc się do fabuły 

legendy, mężczyzna nakłonił swoją chrześcijańską służącą do przekazania mu 

wykradzionej z kościoła hostii, która następnie stała się obiektem tortur i innych 

                                                             

254  Dwa lata po zamknięciu dysputy miało miejsce oficjalne spalenie Talmudu. Zniszczono wtedy 

publicznie tysiące egzemplarzy tego dzieła, v. Christian-Jewish Relations-Burning of the Talmud, Jewish 

Virtual Library (https://www.jewishvirtuallibrary.org/burning-of-the-talmud), data dostępu: 2.01.2025. 
255 R. Rist, op. cit., s. 48-51. 
256  Również blood libel. Mianem tym J. Tokarska-Bakir określiła zbiorczo wszystkie świętokradztwa 

przypisywane Żydom, w tym przede wszystkim tzw. mordy rytualne, profanacje hostii oraz profanacje 

wizerunków postrzeganych w religii chrześcijańskiej jako święte, v. J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, 

s. 99. 
257 W XIII w. po raz pierwszy dochodziło do masowych pogromów ludności żydowskiej, palenia Talmudu 

czy wymuszonych konwersji. Również w tym czasie utrwalił się stereotyp Żyda jako agenta Szatana. 

Wszystkie wspomniane aspekty wiązały się ze zmianą modelu antyjudaizmu chrześcijańskiego – z 

tolerancyjnej formy Augustyńskiej, dążącej jedynie do oddzielenia Żydów od wyznawców chrześcijaństwa, 

na formę agresywną, prowokująca wystąpienia przeciw Żydom. Zmiana ta była najprawdopodobniej 

efektem działalności zakonów żebrzących, głównie dominikanów i franciszkanów. Mimo że wrogość 

wobec Żydów nie była głównym stanowiskiem Kościoła, działalność członków wspomnianych 

zgromadzeń, odegrała znaczącą role w rozpropagowaniu wspomnianych wzorców, v. R. Kaśków, op. cit., s. 

13. 
258  Paris, France, Jewish Virtual Library (https://www.jewishvirtuallibrary.org/paris), data dostępu: 

2.01.2025. 

https://www.jewishvirtuallibrary.org/burning-of-the-talmud
https://www.jewishvirtuallibrary.org/paris
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nieprawości, wynikających z przestrzeganych przez Żydów praktyk religijnych 259 . 

Ważnym wątkiem pozostaje również, że wykrycie zbrodni ułatwiły dziejące się w tym 

samym czasie cuda. Sprawcę ujęto, niemniej za winnych popełnienia zbrodni uznani 

zostali także członkowie jego rodziny, a co istotne, również cała żydowska społeczność 

Paryża260. Dodatkowego znaczenia nadał historii także fakt, że wszystko miało wydarzyć 

się w okresie świąt Wielkanocnych. Nietrudno było więc nadać sprofanowanej hostii 

symbolicznego znaczenia, utożsamiając ją z postacią umęczonego na krzyżu Chrystusa. 

Odnosząc się zaś do długofalowych skutków wspomnianego oskarżenia, nie ulega 

wątpliwości, że mogło ono stać się pretekstem lub/i odegrać znaczącą rolę w podjęciu 

decyzji o wygnaniu Żydów z Francji w 1306 r.261  Ponadto, historia, która miała się wtedy 

wydarzyć, podobnie jak legenda Williama z Norwich, stała się precedensem dla 

przyszłych incydentów o podobnym charakterze.  

Nie ulega wątpliwości, że zaistnienie powyższego oskarżenia pozostawało w 

znaczny sposób uzależnione od ówczesnej sytuacji polityczno-społecznej. W tym 

kontekście należy odnieść się przede wszystkim do średniowiecznego fenomenu 

cudownych zjawisk, będącego przejawem religijnych odczuć i wyobrażeń ówczesnych 

czasów, który przygotował podatny grunt dla formułowania, a przede wszystkim 

społecznej recepcji doniesień odnoszących się rzekomych aktów profanacji hostii 

dokonywanych przez Żydów. W powyższym świetle, nie bez znaczenia pozostaje fakt, że 

pierwsze przypadki krwawiących hostii, które nie miały jednak nic wspólnego z 

oskarżeniami wysuwanymi wobec Żydów, odnotowane zostały już ponad 100 lat 

wcześniej (poł. XII w.) 262 . Zdarzenia te zostały szybko uznane za przejaw boskiej 

ingerencji, jednakże stały się one istotne również z innego powodu, wynikającego z 

dogmatów religii chrześcijańskiej. Krew uwidaczniała, w dosłownym tego słowa 

znaczenia, obecność Chrystusa podczas sakramentu eucharystii, potwierdzając tym 

samym nauki głoszone przez Kościół. Nie sposób nie odwołać się także do doktryny 

transsubstancjacji, wprowadzonej na mocy postanowień Soboru Laterańskiego IV w 1215 

r. Według niej, chleb i wino konsekrowane przez kapłana podczas mszy, stawały się 

                                                             

259 G.J.C. Snoek, Medieval Piety from Relics to the Eucharist. A Process of Mutual Interaction, Leiden 

1995, s. 317-318. 
260 Paris, France… 
261  Równocześnie z decyzją o wygnaniu Żydów z Francji, postanowiono o konfiskacie majątków 

należących do Żydów. Należy również zaznaczyć, że przedstawiciele wyznania mojżeszowego zostali 

wcześniej wygnani z Gaskonii (1290), posiadającej status prowincji, E. Benbassa, v. The Jews of France. A 

History from Antiquity to the Present, tłum. M.B. DeBevoise, New Jersey 1999, s. 20. 
262 G.J.C. Snoek, op. cit., s. 311. 
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odpowiednio ciałem i krwią Chrystusa, zachowując jednocześnie swoją dotychczasową 

postać263. Doktryna nie tylko nadała większego znaczenia obrzędowi mszy, ale również 

szybko zyskała popularność wśród świeckich członków kościoła katolickiego, 

przyczyniając się tym samym do zwiększenia frekwencji uczestniczących w 

nabożeństwach264.  

Wraz z upływem czasu, symbolika krwi zaczęła odgrywać równie istotną w 

oskarżeniach dotyczących morderstw rytualnych. Niezaprzeczalny wpływ na powiązanie 

tych dwóch motywów wywarła wykształcona z czasem koncepcja, utożsamiająca 

sakrament eucharystii z postacią Dzieciątka Jezus265. Mimo że oskarżenie z Norwich było 

chronologicznie pierwsze, to sprawy z Fuldy (1235) i Valréas (1247) uznaje się 

powszechnie za jedne z pierwszych przypadków rzekomych morderstw rytualnych, gdzie 

Żydzi nie tylko zostali obarczeni winą za zamordowanie dzieci chrześcijańskich, ale 

również oskarżeni o pozyskanie ich krwi w celach rytualnych266. Ciekawym pozostaje 

natomiast, że żadna z ofiar wspomnianych zbrodni nie została objęta oficjalnym kultem 

Kościoła267. Przyczyną takiego stanu rzeczy stało się najprawdopodobniej stanowisko 

reprezentowane przez przedstawicieli władz kościelnych, którzy starali się uchronić 

Żydów przed karą za zarzucane im czyny. W przypadku wydarzeń z Fuldy doszło wręcz 

do uniewinnienia starozakonnych posądzonych o dokonanie morderstwa. W dodatku, 

wydanie takiego wyroku zostało poprzedzone dogłębną analizą żydowskich praktyk 

religijnych przeprowadzoną przez przedstawicieli Kościoła katolickiego268. Nie zmienia 

to jednak faktu, że jeszcze przed ogłoszeniem oficjalnego stanowiska śmierć poniosło 34 

miejscowych Żydów269. 

                                                             

263 Znaczącą rolę w potwierdzeniu doktryny transsubstancjacji odegrał tzw. cud z Bolseny (1263). Według 

zachowanych przekazów, hostia miała zacząć krwawić w rękach kapłana podczas sprawowania sakramentu 

mszy. Wieści o wydarzeniu szybko rozprzestrzeniły się zarówno pośród duchownych, jak i wiernych. 

Ponadto, zajścia te stały się kluczowe dla podjęcia decyzji o oficjalnym ustanowieniu święta Bożego Ciała 

przez papieża Urbana IV w 1264 r., v. B.R. Walters, Introduction to the Mosan Psalters, [w:] The Feast of 

Corpus Christi, red. B.R. Walters,V. Corrigan. P.T. Ricketts, Pennsylvania 2006, s. 429. 
264 R. Po-Chia Hsia, The Myth of Ritual Murder. Jews and Magic in Reformation Germany, Yale 1988, s. 9. 
265 R. Po-Chia Hsia, Trent 1475. Stories of Ritual Murder Trial, Yale 1992, s. 4. 
266 M. Teter, Blood Libel…, s. 32. 
267 Ibidem, s. 40. 
268 Ibidem, s. 32. 
269 Wszyscy zostali zamordowani z rąk krzyżowców, którzy oskarżyli miejscowych Żydów o odebranie 

życia pięciu chrześcijańskim chłopcom – synom miejscowego młynarza – oraz zebranie ich krwi do 

zabezpieczonych woskiem sakiewek. Według zachowanych przekazów, do zbrodni miało dojść w czasie, 

gdy rodzice chłopców pozostawili ich bez opieki, udając się do kościoła. Ponadto, Żydów oskarżono także 

o podpalenie młyna w celu zatarcia śladów zbrodni, v. M. Teter, Blood Libel…, s. 32. 
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W przypadku oskarżenia z Valréas wydarzenia przebiegały natomiast zupełnie 

inaczej. Jego bezpośrednią przyczyną stało się zaginięcie dwuletniej dziewczynki Meilli, 

której ciało zostało odnalezione w pobliżu fosy w trakcie Wielkiego Tygodnia. Wkrótce 

po tym pojawili się świadkowie twierdzących, że na krótko przez swoim zniknięciem 

dziewczynka była widziana na żydowskiej ulicy. Wyjątkowość sytuacji potęgowały 

dodatkowo pogłoski o niezwykłym zapachu wydzielanym przez ciało zamordowanej oraz 

dziejących się w okolicy, cudownych wydarzeniach 270 . Miejscowi franciszkanie, nie 

czekając na akceptację ze strony lokalnych władz, aresztowali trzech Żydów. Sprawą 

zainteresował się jednak lord Dragonet de Montauban, który przejął inicjatywę. 

W efekcie licznych tortur i przesłuchań, Żydzi przyznali się do morderstwa dziecka271. 

Przypadek z Valréas pozostaje jednak ważny z innego powodu. Było to pierwsze 

oskarżenie, które zostało uzupełnione o dokładny opis rzekomej zbrodni oraz relację 

z przebiegu procesu. Co więcej, w żadnym z mających miejsce wcześniej przypadków nie 

przedstawiono argumentów wskazujących na związek przykazań religii mojżeszowej 

z morderstwami chrześcijan, jak to uczyniono w Valréas272. 

Kolejnym istotnym wydarzeniem, które wywarło niezaprzeczalny wpływ na 

ukształtowanie oskarżeń o mord rytualny kierowanych przeciwko Żydom, był przypadek 

Szymona z Trydentu. Głównym źródłem wiedzy na temat domniemanego przebiegu 

wydarzeń pozostają akta procesowe, skompilowane dopiero kilka lat później. W Wielki 

Piątek 1475 r., tuż po zakończonej mszy, do biskupa Johannesa Hinderbacha273 zgłosił się 

Andreas, ojciec zaginionego chłopca274. Według relacji mężczyzna doniósł o zniknięciu 

swego dwuipółletniego syna Szymona. Szybko wszczęto poszukiwania, jednakże nie 

przyniosły one żadnego efektu. Następnego dnia Andreas poinformował lokalne władze, 

że polecił swoim służącym przeszukanie żydowskich domów, gdyż zasłyszał, że Żydzi 

porywają chrześcijańskie dzieci podczas świąt Wielkanocnych, by następnie zabić je w 

                                                             

270 Ibidem, s. 35. 
271  Żydzi zeznali, że zależało im nie tylko na pozyskaniu krwi, ale także na przeprowadzeniu 

wielkopiątkowego rytuału, w trakcie którego zamieszali ukrzyżować dziewczynkę, wieszając ją jednak w 

odwrotny sposób niż Jezusa, aby zbezcześcić pamięć o nim, v. M. Teter, Blood Libel…, s. 36. 
272 Ibidem. 
273  Johannes Hinderbach (1418-1486) – biskup Trydentu. Posiadał wykształcenie humanistyczno-

prawnicze. Związany z dworem cesarza Fryderyka III, za służbę któremu został wynagrodzony 

podniesieniem do godności szlacheckiej, v. A.A. Strnad, Johannes Hiderbach, [w:] Neue Deutsche 

Biographie (https://www.deutsche-biographie.de/pnd118915967.html#ndbcontent), data dostępu: 

4.01.2024. 
274 R. Po-Chia Hsia, Trent 1475…, s. 1. 

https://www.deutsche-biographie.de/pnd118915967.html#ndbcontent
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sekrecie 275 . Ani słudzy Andreasa, ani urzędnicy nie znaleźli jednak żadnych śladów 

zbrodni w domu Samuela, przywódcy lokalnej społeczności żydowskiej. Przełom 

przyniósł dopiero następny dzień. Ciało chłopca zostało bowiem odnalezione w kanale 

przepływającym pod domem Samuela. Mimo że to właśnie Żydzi dokonali odkrycia 

i zgłosili się do podesty, uznano ich za winnych zbrodni. Wszystko za sprawą tego, że 

zwłoki dziecka zaczynały krwawić za każdym razem ilekroć Żydzi się do nich zbliżyli276, 

a wedle popularnego wierzenia ciało zamordowanej osoby krwawiło tylko w obecności 

sprawcy lub sprawców zbrodni. 

Według badań Ronnie Po-Chia Hsia, wspólnota zamieszkująca Trydent była 

nieliczna i składała się przede wszystkim z Żydów, którzy opuścili objęte falą wystąpień 

antyżydowskich Niemcy277. Sam Trydent był zaś miejscem znajdującym się na przecięciu 

dwóch kultur – włoskiej i niemieckiej. Obecność Żydów w Trydencie była jednak 

prawnie uregulowana przez odnawiany co pięć lat przywilej, wydawany przez samego 

biskupa Hinderbacha, który gwarantował im określone swobody. Do oskarżenia doszło 

zaś ze względu na kooperację różnych grup społecznych, których głównym celem było 

przedsięwzięcie akcji skierowanej przeciw Żydom278. Istotną rolę mogły odegrać także 

kazania wielkopostne wygłaszane przez franciszkańskiego kaznodzieję Bernardino da 

Feltre, który nie tylko potępiał paranie się lichwą przez Żydów, ale ganił również 

chrześcijan za utrzymywanie kontaktów z Żydami279. Wspomniane zamieszki były na 

tyle znaczące, że przyczyniły się do ustanowienia stałych wzorców oskarżeń, 

formułowanych nawet przez następne 100 lat 280 . Znaczącym pozostaje, że do 

największych wystąpień na tle antyżydowskim dochodziło wtedy na terenie Niemiec, 

skąd pochodziła przecież znaczna część mieszkańców Trydentu. 

Odnosząc się bezpośrednio do przebiegu śledztwa, uwagę zwracają przede 

wszystkim zeznania świadków. Dwie z przesłuchiwanych osób przyznały, że w noc, 

podczas której miało dojść do zabójstwa, słyszały płacz chłopca dochodzący 

z żydowskich domów281. Ważniejszą rolę odegrały jednak dwa pozostałe świadectwa. 

Pierwsze z nich zostało złożone przez Giovanniego da Feltre, konwertytę z judaizmu. 

                                                             

275 Ibidem, s. 3. 
276 Ibidem. 
277 Ibidem, s. 14. 
278  Podobne kooperatywy nie były wcale niczym wyjątkowym na przestrzeni XIV i XV w. – okresie 

postrzeganym jako czas głębokiego kryzysu gospodarczego, v. R. Po-Chia Hsia, Trent 1475…, s. 5. 
279 Ibidem, s. 25. 
280 Ibidem, s. 5. 
281 Ibidem, s. 31-32. 
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Przesłuchiwany przyznał przede wszystkim, że używał krwi podczas Paschy282. Nie mniej 

ważne stały się również słowa przypisywane pochodzącej z Niemiec kobiecie imieniem 

Margaritha. Przesłuchiwana zeznała pod przysięgą, że kilka lat wcześniej, w Wielki 

Piątek 1461 r., w Trydencie miało miejsce podobne zajście. Zaginionym w tamtym czasie 

dzieckiem miał być jej własny syn. Również i tym razem pierwsze podejrzenia 

skierowano wobec miejscowych Żydów. Podczas rewizji w domu Samuela kobieta nie 

tylko zauważyła przejście do sekretnego pomieszczenia, ale również usłyszała głos 

wołającego ją chłopca ukrywanego przez Żyda w szopie. Mimo że dziecko zostało 

uratowane z rąk swych oprawców, zmarło dwa miesiące później, co według niej było 

niewątpliwą sprawkę Żydów283. 

W rezultacie trwającego śledztwa, a zwłaszcza tortur, którym poddano 

oskarżonych, przyznali się oni do popełnienia zarzucanych im czynów. Dziewięciu 

Żydów, uznanych za głównych sprawców zbrodni, skazano na tortury, a następnie 

spalono na stosie284. Były to jednak wyłącznie bezpośrednie skutki procesu trydenckiego. 

Szymon z Trydentu stał się bowiem przedmiotem lokalnego kultu, którego głównym 

ośrodkiem stała się dedykowana mu kaplica w kościele św. Piotra. Postać „małego 

męczennika” szybko stała się znana również poza granicami miasta. Jego kult 

rozprzestrzenił się zwłaszcza w północnych Włoszech oraz południowej części Niemiec. 

Znacząca rolę w popularyzacji historii Szymona odegrała działalność zakonu 

franciszkanów, ale także sam Sobór Trydencki (1545-1463). W trakcie trwania obrad 

zgromadzenie poddawało w dyskusję przede wszystkich kwestię kontrreformacji, a kult 

świętych, również tych o znaczeniu lokalnym, stał się jednym z kluczowych sposobów na 

walkę z zyskującymi coraz większą popularność naukami Marcina Lutra. Co istotne, 

biorący udział w wydarzeniu duchowni często sami odwiedzali miejsca kultu związane 

z postacią Szymona285, przyczyniając się do rozpowszechnienia jego legendy w innych 

obszarach Europy. Sława chłopca stała się tak wielka, że w 1588 r. papież Sykstus V 

                                                             

282  Również Pesach. Jedno z najważniejszych, a zarazem najstarszych świąt w tradycji judaizmu, 

celebrowane przez osiem następujących po sobie dni od piętnastego dnia miesiąca Nisan. Pesach 

upamiętnia wyjście Żydów z niewoli egipskiej. Szabat poprzedzający święto nazywany jest Wielkim 

Szabatem (Shabat ha-Gadol), v. M.M. Faierstein, Pesach, [w:] The YIVO Encyclopedia of Jews in Eastern 

Europe (https://encyclopedia.yivo.org/article/2128), data dostępu: 04.01.2025 r.; H. Węgrzynek, Pesach, 

[w:] Historia i kultura Żydów polskich. Słownik, red. A. Cała, H. Węgrzynek, G. Zalewska, Warszawa 

2000, s. 251. 
283 R. Po-Chia Hsia, Trent 1475…, s. 32. 
284 Jeden z oskarżonych wyraził chęć przyjęcia chrztu, co stało się przyczyną zmiany wyroku. Został on 

najpierw ścięty, a następnie pośmiertnie spalony, v. R. Po-Chia Hsia, Trent 1475…, s. 67. 
285 Ibidem, s. 132. 

https://encyclopedia.yivo.org/article/2128
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wydał oficjalny dokument uznający lokalny kult Szymona z Trydentu 286 . Warto tym 

samym podkreślić, że na przestrzeni wieków postać Szymona stała się istotnym 

elementem wielu prac o charakterze religijnym, ale także historycznym. Pierwsze zmiany 

w postrzeganiu tego przypadku przyniosły dopiero wydarzenia II wojny światowej. W 

1964 r. niemiecki dominikanin, Willehad Paul Eckert, opublikował pracę wspartą na 

aktach procesowych, która obaliła kult Szymona z Trydentu. Został on jednak oficjalnie 

zniesiony dopiero rok później na mocy dekretu wydanego po zakończeniu II Soboru 

Watykańskiego287. 

Na podstawie przedstawionych przykładów łatwo dostrzec, że stosunek wobec 

przedstawicieli społeczności żydowskiej pozostawał w pewien sposób uzależniony od 

aktualnej sytuacji polityczno-społecznej. Niemniej, czynniki te stanowiły zazwyczaj tylko 

motywującą do podjęcia działań iskrę, która ożywiała tkwiące w ludzkiej świadomości 

motywy, ukształtowane przez zaistniałe wcześniej zdarzenia. Ich ożywienie następowało 

zazwyczaj w zetknięciu z wydarzeniami o szczególnie negatywnym nacechowaniu, jak 

wojny czy okresy klęsk żywiołowych. Zdarzały się również przypadki, gdy świadome 

istnienia wspomnianych zależności jednostki, starały się je wykorzystać do osiągnięcia 

własnych celów. Nie brakowało również sytuacji, gdy wszystkie ze wspomnianych 

elementów łączyły się w jedną spójną całość, potęgując tym samym znaczenie 

zaistniałych w tym czasie okoliczności. Z tego też powodu średniowieczne wystąpienia, 

oskarżenia i procesy skierowane przeciw Żydom, stworzyły podatny grunt dla mających 

miejsce w późniejszych wiekach oskarżeń, co potwierdza w szczególności portugalska 

literatura antyżydowska. 

Powstające na terenie Portugalii prace o charakterze antyżydowskim stanowiły 

bez wątpienia odpowiedź na zaistniałe pod koniec XV w. wydarzenia. Te z kolei 

pozostawały w znaczny sposób uzależnione od sytuacji w sąsiedniej Hiszpanii. Na 

wstępnie należy przede wszystkim zaznaczyć, że wydanie edyktu z Alhambry, 

nazywanego również edyktem o wygnaniu Żydów, ogłoszonego w marcu 1492 r. przez 

Ferdynanda II Aragońskiego oraz jego żonę Izabelę Kastylijską, było efektem wielu 

współgrających ze sobą czynników. Uwaga powinna zostać w szczególności zwrócona na 

fakt, że w styczniu 1492 r. zakończono długotrwały proces rekonkwisty, 

przypieczętowany zdobyciem ostatniego bastionu Arabów – Grenady. Po zakończeniu 

                                                             

286 Ibidem. 
287 Ibidem, s. 135. 
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walki z zewnętrznymi wrogami, Ferdynand i Izabela mogli w końcu poświęcić się 

działaniom mającymi na celu stworzenie wewnętrznej spójności państwa. Jedyną 

przeszkodą w osiągnięciu tego celu była obecność Żydów, stanowiących niejako symbol 

dawnego ładu. Sefardyjczycy znajdowali się bowiem w dużo lepszej sytuacji pod 

panowaniem arabskim aniżeli katolickim. Co więcej, władców zjednoczonej Hiszpanii 

zaczęły dochodzić pogłoski, że Żydzi, którzy zdecydowali się na przyjęcie chrztu, zrobili 

to wyłącznie przez wzgląd na fakt, że zmiana religii otwierała im wiele nowych dróg, w 

tym również tę do awansu społecznego. W rzeczywistości mieli oni jednak nadal 

praktykować religię swoich przodków. Istotne znaczenie mogły mieć również nieco 

wcześniejsze oskarżenia z miejscowości La Guardia288.  

Na mocy marcowego edyktu wszyscy zamieszkujący państwo Żydzi zostali 

zmuszeni do opuszczenia Hiszpanii, a jedynym drogą, aby tego uniknąć stało się 

przyjęcie chrztu. Z tego też powodu wielu z nich zdecydowało się na wyjazd do 

sąsiedniej Portugalii. Niemniej, również tam w 1497 r. ogłoszono taką samą decyzję289. 

Portugalię objęła fala przymusowych konwersji ludności żydowskiej, które 

niejednokrotnie przybierały formę drastycznych rozwiązań, jak te mające miejsce w 

Lizbonie. Większość portugalskich Żydów zgromadzono w tamtejszym porcie, gdzie 

przez długi czas czekali na możliwość udania się w dalszą podróż. Niemniej, podczas 

święta Paschy, dzieci w wieku od czterech do czternastu lat, zostały zabrane rodzicom 

i przymusowo ochrzczone. Następnie, jeśli rodzice zdecydowali się na konwersję, dzieci 

mogły zostać im zwrócone. Jeśli natomiast odmówili, musieli oni opuścić Portugalię, 

                                                             

288 W 1490 r. w La Guardii doszło do oskarżeń dotyczących profanacji hostii oraz mordu rytualnego. 

Pierwszym krokiem ku sformułowaniu zarzutów stało się odnalezienie hostii na posesji należącej do 

jednego z żydowskich konwertytów. Po dokładniejszym zbadaniu sprawy okazało się, że grupa 

miejscowych konwertytów wraz ze swoimi dawnymi współwyznawcami, porwała, a następnie ukrzyżowała 

czteroletniego chrześcijańskiego chłopca imieniem Krzysztof. Przyczyną popełnienia zbrodni miała stać się 

natomiast chęć pozyskania krwi, niezbędnej do odprawienia magicznych obrzędów. W efekcie, w 

listopadzie 1491 r. spalono na stosie trzech Żydów oraz sześciu konwertytów z judaizmu. Obecnie uważa 

się, że zbrodnia została wymyślona w celu stworzenia podstaw do wygnania Żydów z Hiszpanii, zwłaszcza, 

że nie istnieją żadne źródła, które potwierdzałyby odnalezienia ciała rzekomej ofiary. Co więcej, nie 

zgłoszono też zaginięcia żadnego dziecka we wspomnianym czasie, v. K. Austin, The Jews and the 

Reformation, Yale 2020, s. 26; J. Cohen, The blood libel in Solomon ibn Verga’s ‘Shevet Yehudah’, [w:] 

Jewish Blood. reality and metaphor in history, religion, and culture, red. M.B. Hart, New York 2009, s. 

128-130. 
289  Często wskazuje się, że wygnanie Żydów z Portugalii było nieoficjalnym warunkiem możliwości 

zawarcia małżeństwa między ówczesnym królem Portugalii, Manuelem I Szczęśliwym a Izabellą z Asturii, 

córką Ferdynanda II i Izabelli Kastylijskiej, v. G. Starr-LeBeau, Seven Myths of the Spanish Inquisition, 

Indianapolis 2023, s. 47. 
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a dzieci oddawano pod opiekę chrześcijańskim rodzinom290. W związku sytuacją w kraju 

pojawiła się grupa nowych chrześcijan niezaznajomionych z zasadami i kulturą religii 

chrześcijańskiej. Spowodowało to, że wielu z nich pozostało przy dawnej wierze, mimo 

przyjęcia chrztu. Straconą szansa na poprawę sytuacji konwertytów był zakończony 

niepowodzeniem proces integracji społecznej. Co więcej, sytuacja, w której znaleźli się 

Żydzi, prowokowała tworzenie nowych stereotypów oraz uprzedzeń antyżydowskich. 

Z czasem sytuacja społeczna stała się tak niepokojąca, że niezbędne stało się 

wprowadzenie statutów krwi (limpeza de sangue), wzorowanych na swym hiszpańskim 

pierwowzorze (limpieza de sangre). Na mocy wspomnianych dokumentów rozróżniano 

„nowych” i „starych” chrześcijan. Ich głównym celem było więc odróżnienie 

muzułmanów i Żydów, w tym także ich potomków, którzy przyjęli chrzest, od osób, 

których rodziny od dawna wyznawały religię chrześcijańską. W rezultacie, obecny od 

dawna dyskurs antyżydowski, został przekształcony we wrogość przeciwko nowym 

chrześcijanom291. Fenomen ten przejawiał się zwłaszcza w powstającej na terenie kraju 

literaturze, drukowanej aż do poł. XVIII w. Wspomniany podział został zniesiony dopiero 

mocą dekretu wydanego przez Markiza de Pombal. Ważnym pozostaje, że dokument 

zakazywał również druku dzieł, budzących wrogość zarówno wobec Żydów, jak 

i konwertytów292.  

Portugalia nie była jedyny krajem, w którym publikowano prace odnoszące się 

szeroko pojętych uprzedzeń antyżydowskich. W Anglii przykładowo znaczny odzew 

wywołało wprowadzenie tzw. Jewish Naturalisation Act w 1753 r.293  W Niemczech 

natomiast, istotną rolę odegrało stanowisko Marcina Lutra wobec Żydów 294 , a 

uwzględnione w jego pracach motywy stały się inspiracją dla wielu późniejszych 

                                                             

290 Ibidem, s. 47-48. 
291 B. Feitler, The Imaginary Synagogue. Anti-Jewish Literature in the Portuguese Early Modern World 

(16th-17th Centuries), Leiden 2015, s. 1. 
292 Ibidem, s. 117. 
293 Mimo że Żydzi zostali oficjalnie wygnani z Anglii (1290), to wciąż zamieszkiwali terytorium państwa. 

Ich status prawny nie był jednak w żaden sposób uregulowany, a zadaniem Jewish Naturalisation Act była 

zmiana tego stanu rzeczy. Mocą dokumentu żydowskim imigrantom przyznano prawo do naturalizacji 

przez Parlament. Ustawa wywołała odzew pośród obywateli kraju, zarówno pozytywny, jak i negatywny, 

czego dowodem pozostają wydane w tym czasie broszury (m.in. „Jews Naturalized or the English 

Alienated. A Ballad” (1753), „An Apology for the Naturalization of the Jews… by a True Believer” (1753), 

„A letter from a Gentleman to his friend concerning the naturalization of the Jews” (1753) oraz zbiór dzieł 

zatytułowany „A Collection of the best pieces in prose and verse against the Naturalization of the Jews” 

również wydany w 1753 r.), cf. P. Michalik, Uchwalenie ‘Jewish Naturalisation Act’ z 1753 r. a status 

prawny imigrantów żydowskich w XVIII-wiecznej Anglii, „Forum Prawnicze”, 2018, nr 6 (50), s. 61-75. 
294  Y. Deutsch, Judaism in Christian Eyes. Ethnographic Descriptions of Jews and Judaism in Early 

Modern Europe, tłum. A. Aronsky, Oxford 2012,. s. 14. 
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autorów 295 . Generalnie, fenomen europejskiego piśmiennictwa antyżydowskiego 

pozostaje istotny przez wzgląd na fakt, że dzieła wpisujące się w tę kategorię 

powstawały, aby realizować określone cele. Niemniej, warto również wskazać pewną 

istotną zależność. Historie odnoszące się do morderstw rytualnych, profanacji hostii i 

innych zbrodni rzekomo przypisywanych Żydom, budziły rozmaite emocje - strach, lęk, a 

niekiedy także ciekawość, przekładającą się na chęć dostępu do informacji. W rezultacie 

społeczne zapotrzebowanie na ten określony rodzaj wiedzy stawało się coraz większe. 

Nic więc dziwnego, że ówczesne mass media starały się temu sprostać. Istotnym 

ułatwieniem w tej kwestii stało się wynalezienia, a przede wszystkim upowszechnienie 

druku, które wpłynęło nie tylko na trwałość informacji i szybkość ich przekazywania, ale 

także na stworzenie nowych form piśmiennictwa, zarówno w formie, jak i treści. 

 

II. SYTUACJA NA ZIEMIACH POLSKICH PRZED ROKIEM 1697 

Ziemie znajdujące się pod polskim władaniem pozostawały przez dłuższy czas 

zamknięte na wpływy z zachodniej części Europy. Oddziaływanie to było w pewien 

sposób ograniczone zarówno przez położenia państwa, jak również przez stosunkowo 

późne przyjęcie chrześcijaństwa. Nie bez znaczenia pozostaje również fakt, że niektóre z 

wydarzeń, które w głównej mierze zadecydowały o pojawianiu się oskarżeń 

antyżydowskich, nie zaistniały w ogóle na gruncie polskim lub też nie miały takiego 

samego charakteru, jak np. we Francji lub Niemczech. Zarówno wyprawy krzyżowe, jak i 

epidemia lat 1348-1350 – dwa główne wydarzenia oddziałujące na postawy 

reprezentowane wobec Żydów – ominęły Polskę niemal całkowicie. Sytuację kształtował 

również stosunek poszczególnych władców do wyznawców judaizmu. 

Doszukując się pierwszych informacji na temat zajść wpasowujących się 

charakterem w zachodnie narracje na temat Żydów, wspomnieć trzeba przede wszystkim 

o roku 1399. Według informacji przytoczonych przez Jana Długosza miało wtedy dojść 

do zbrodni profanacji hostii 296 . Głównym powodem zaistnienia opisywanych przez 

kronikarza wydarzeń miało stać się zachowanie mieszczki poznańskiej, która rzekomo 

wykradła Najświętszy Sakrament z klasztoru dominikanów. Wedle przekazu, kobieta 

                                                             

295  Więcej informacji o niemieckiej literaturze antyżydowskiej odnaleźć można m.in. w pracach 

cytowanego już Y. Deutscha. 
296  Jana Długosza Roczniki czyli Kroniki sławnego Królestwa Polskiego, ks. 10 (1370-1405), red. Z. 

Perzanowski, Warszawa 2009, s. 308. 
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wyniosła hostię w ustach, by następnie odsprzedać ją Żydom297. Najświętszy Sakrament 

został odnaleziony dopiero po dokonaniu zbrodni na znajdujących się poza miastem 

łąkach, gdzie wkrótce zaczęły dziać się cuda. Według Długosza historia ta stała się 

głównym powodem ufundowania klasztoru karmelitów pod wezwaniem Bożego Ciała 

przez Władysława Jagiełłę w 1406 r. w tym właśnie miejscu298 Analizując wspomnianą 

historię, warto zwrócić uwagę na fakt, iż została ona spisana ponad 50 lat po tym, gdy 

miały mieć miejsce opisywane wydarzenia299. Długosz mógł więc przytoczyć ją w celu 

nadania fundacji klasztoru ważności oraz cudownej proweniencji300. 

Roczniki Długosza dostarczają również informacji na temat innego zajścia o 

bardziej drastycznym charakterze. W 1407 r. w Krakowie, we wtorek po świętach 

Wielkanocnych, doszło bowiem do pogromu ludności żydowskiej. Zdaniem kronikarza, 

zajścia zostały sprowokowane przez zachowanie księdza Budka, który po wygłoszeniu 

kazania przeczytał informacje zapisane na przekazanej mu rzekomo kartce, jakoby 

krakowscy Żydzi dopuścili się kilku wymagających ukarania czynów. Wyznawców 

judaizmu oskarżono o zabicie chrześcijańskiego dziecka, którego krew została 

wykorzystana do odprawienia licznych bezbożności, a także o obrzucenie kamieniami 

księdza, niosącego Najświętszy Sakrament do chorego301. Ogłoszenie tych informacji 

wywołało rozruchy, które jednak szybko stłumiono. Do bardziej drastycznych scen miało 

dość później, gdy bijący dzwon został mylnie uznany za sygnał do rozpoczęcia ataku. 

Tłum nie tylko łupił żydowskie majątki, ale miał także dopuszczać się morderstw na 

wyznawcach judaizmu. Sytuacji nie ułatwiał rozniecony w trakcie trwania zdarzenia 

pożar, który strawił m.in. kościół św. Anny. Długosz podaje również, że niektórzy Żydzi 

zdecydowali się na dobrowolne przyjęcie chrztu, aby uniknąć agresji tłumu302. 

Relacje zawarte w kronice Długosza, w tym również opis zajść z 1407 r., trudno 

uznać za w pełni wiarygodne, niemniej, odnaleźć można w nich wskazówki, rzucające 

                                                             

297 Ibidem. 
298 Ibidem. 
299  Według badań H. Węgrzynek powstanie legendy datuje się właśnie na drugą poł. XV w., v. H. 

Węgrzynek, ‘Czarna legenda’ Żydów. Procesy o rzekome mordy rytualne w dawnej Polsce, Warszawa 

1995, s. 47-49. 
300 Warto zaznaczyć, że nie jest to jedyny opis pochodzący z „Roczników”, w którym autor odnosi się do 

zbezczeszczenia hostii. Co istotne, nie wszystkie odnoszą się do Żydów. Przedstawiając historię kościoła 

Bożego Ciała na Kazimierzu Długosz wspomina wszak o profanacji, której dopuścili się mieszczanie, v. 

Jana Długosza Roczniki, ks. 9 (1300-1370), s. 312-313; H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, 

s. 284-286. 
301 Jana Długosza Roczniki…, ks. 10/ks. 11, (1406-1412), s. 21. 
302 Ibidem, s. 22. 
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trochę więcej światła na rzeczywiste przyczyny opisywanych wydarzeń. Przede 

wszystkim wskazać należy na narastający już od kilku lat konflikt między mieszczanami 

a krakowską społecznością żydowską. Długosz potwierdza to pisząc: 

 

„Kiedy Żydzi w Krakowie wzrośli w liczbę i wielkie, zdobywanie wyłącznie 

niegodziwą lichwą, majątki tak dalece, że rośli w pychę i budzili zawiść, gdy bezkarnie 

dopuszczali się pewnych niegodziwości i zbrodni, a ludzie piastujący władzę ociągali 

się, że zdecydowanym położeniem temu kresu, przyszła na nich pomsta Boża, która 

niekiedy bywa surowsza, a która swą surowością miała wynagrodzić zaniedbanie kary 

ze strony ludzi (…)”303. 

 

W zajściach z roku 1407 kronikarz widział więc karę bożą za nieprawości, których 

dopuszczali się Żydzi, a na które piastujący władzę – król i jego urzędnicy, nie zwracali 

uwagi. Aspekt ten podkreślały dodatkowo opisy złupionych bogactw, odnajdywanych w 

żydowskich domach przez tłum 304 . Nieco więcej światła na przyczyny zaistniałych 

wydarzeń, rozpatrywanych w kontekście relacji chrześcijańsko-żydowskich, rzuca 

również plan rozbudowy miejscowego Kolegium Artystów. O istotności tego argumentu 

mógł przesądzić fakt, że jego realizacja wymagała przejęcia żydowskich posiadłości 

sąsiadujących z uczelnią 305 . Nastroje społeczne mogła pogorszyć także informacja o 

zabójstwie krakowskiego scholara, którego mieli dopuścić się Żydzi306. 

 Większej uwagi wymaga również postać ks. Budka, któremu Długosz przypisał 

sprowokowanie tumultu. Mimo że nie ma pewności, czy rzeczywiście odegrał on 

wspomnianą rolę, warto podkreślić, że przez pobytem w Krakowie, Budek (lub Budko) 

kształcił się w Pradze307. Mógł więc być świadkiem zamieszek praskich z 1389 r. bądź też 

po prostu zyskać o nich wiedzę. Przypuszczenie wydaje się tym bardziej prawdopodobne 

jeśli weźmie się pod uwagę fakt, że tworząc swoją narrację, Długosz poprzedził opis 

                                                             

303 Ibidem, s. 20. 
304 Ibidem, s. 21-22. 
305 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, s. 355. 
306 W rzeczywistości mężczyzna został zamordowany przez grupę, w skład której wchodzili zarówno Żydzi, 

jak i chrześcijanie. Podejrzani o dokonanie zbrodni uciekli z miasta, v. H. Zaremska, Żydzi w 

średniowiecznej Polsce..., s. 461. 
307  W 1383 r. Budko uzyskał stopień bakałarza na jednej z praskich uczelni. Ciekawym wątkiem w 

życiorysie księdza pozostaje również informacja, że w 1407 r., czyli w roku zaistnienia zdarzenia, był on 

członkiem Wydziału Artystów, v. H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, s. 457.  
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krakowskich wydarzeń, właśnie tymi mającymi miejsce w Pradze308. Znaczący pozostaje 

również motyw ataku na księdza niosącego Najświętszy Sakrament, który doprowadził 

do pogorszenia nastrojów społecznych zarówno podczas praskich, jak i krakowskich 

wydarzeń309. Odnosząc się natomiast wyłącznie do zajść z 1407 r., ciekawym wątkiem 

pozostaje również rola, jaką w ich przebiegu odegrał konwertyta imieniem Jakub310 . 

Mężczyzna miał wystąpić przeciw swoim byłym współwyznawcom, uwiarygodniając 

niejako prawdziwość kierowanych wobec nich oskarżeń. Fakt zaistnienia opisanej 

sytuacji upodabniałby zajścia krakowskie do innych tego typu wydarzeń, mających 

miejsce za granicami państwa polskiego, w których znaczącą rolę odgrywali konwertyci z 

judaizmu, informujący o praktykowanych przez Żydów zbrodniach. 

Do innych wydarzeń o podobnym charakterze miało dojść w Krakowie 

kilkukrotnie311. Punkt zwrotny nastąpił jednak dopiero w 1494 r. Bezpośrednim skutkiem 

zaistniałych wtedy incydentów było wydanie oficjalnej decyzji nakazującej przenosiny 

krakowskich Żydów do pobliskiego Kazimierza 312 . Asumpt do zajęcia się sprawą 

społeczności żydowskiej dały okoliczności zaistniałe podczas wizyty posła sułtana 

tureckiego w czerwcu tego samego roku. Wybuchł wtedy pożar, który strawił część 

starego miasta. Biorąc pod uwagę wcześniejsze napięcia w relacjach miedzy Żydami a 

resztą społeczności miejskiej, nie dziwi, że o zaprószenie ognia posądzono Żydów. Warto 

również wspomnieć, że okoliczność pożaru sprowokowała tłum do złupienia żydowskich 

domostw i posiadanych przez nich sklepów 313 . Pomimo że Żydzi zamieszkiwali 

Kazimierz już od początku XIV w. 314 , decyzja Jana Olbrachta przyczyniła się do 

znacznego wzrostu liczebności lokalnej społeczności. W dalszej perspektywie, był to 

istotny krok w drodze do przekształcenia Kazimierza w słynne oppidum judaeorum. 

Nowo przybyli Żydzi osiedlali się głównie w pobliżu ulicy Szerokiej, a cechą 

                                                             

308 Poprzez nawiązania do wydarzeń mających miejsce w innych europejskich miastach, Długosz starał się 

umieścić swoją narrację w międzynarodowym kontekście. Co istotne, wspomina on nie tylko o praskich 

wydarzeniach, ale także o tych mających mieć miejsce w Nysie, Frankfurcie oraz Canterbury, v. Jana 

Długosza Roczniki…, ks. 10, s. 22. 
309 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, s. 462. 
310 Ibidem, s. 438. 
311 Tumulty antyżydowskie miały odbyć się także w latach: 1455, 1464, 1477 i 1494, v. H. Zaremska, Żydzi 

w średniowiecznej Polsce..., s. 475. 
312 Kulisy decyzji podjętej przez Jana Olbrachta również dzisiaj przyciągają uwagę badaczy. Nie wiadomo 

bowiem czy Olbracht podjął taką decyzję, aby uchronić Żydów przez kolejnym tumultem, czy też była to 

kara wygnania wydana w nawiązaniu do rzekomych zbrodni popełnionych przez Żydów, v. B. 

Wyrozumska, Czy Jan Olbracht wygnał Żydów z Krakowa?, „Rocznik Krakowski”, 1993, t. 59, s. 5–11 
313 M. Bałaban, Historja Żydów w Krakowie i na Kazimierzu, 1304-1868, t. I, Kraków 1931, s. 62. 
314 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, s. 499. 
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charakterystyczną powstającej tam zabudowy stało się oszczędne gospodarowanie 

przestrzenią, która ze względu na niewielką powierzchnię, została podporządkowana 

przede wszystkim celom mieszkalnym 315 . Fakt ten stał się szczególnie istotny w 

kontekście pożaru, który strawił Kazimierz w 1504 r. Mimo negatywnego charakteru 

decyzji o wygnaniu Żydów z Krakowa, można doszukać się w niej pewnym pozytywów. 

Mianowicie, w Kazimierzu nie obowiązywały prawa, do których przestrzegania 

zobowiązano Żydów w Krakowie, m.in. nie zakazano im zajmowania się handlem 

detalicznym na terenie miasta316. 

Dla losów Żydów, nie tylko tych krakowskich, znaczenie miała także działalność 

włoskiego franciszkanina, Jana Kapistrana. Obecność włoskiego zakonnika w kraju była 

częścią podróży po Europie Środkowej, odbywanej w charakterze legata papieskiego, 

którego główną misją było nawracanie husytów. Do stolicy Kapistran zawitał natomiast 

na zaproszenie Kazimierza Jagiellończyka i kardynała Zbigniewa Oleśnickiego 317 . 

Podczas pobytu franciszkanina w Polsce szybko doszło jednak do pewnych kontrowersji 

między zakonnikiem a władcą. Ich przyczyną stał się sprzeciw legata wobec 

zatwierdzenie przywilejów żydowskich. Jagiellończyk dopiął jednak swego, w zamian za 

co franciszkanin zapowiedział, że w przyszłości całe państwo poniesie z tego powodu 

konsekwencje 318 . Nawiązując do postawy reprezentowanej przez Kapistrana w tym 

konkretnym przypadku, nie dziwi, że również w głoszonych podczas swojej podróży 

kazaniach często nawiązywał do negatywnego wpływu Żydów na państwo oraz całe 

społeczeństwo. Co ciekawe, schemat wydarzeń towarzyszących obecności Kapistrana w 

danym miejscu był w zasadzie wszędzie ten sam: kazanie antyżydowskie – miejscowy 

konwertyta kierujący oskarżenia wobec swoich dawnych współwyznawców – proces 

skazujący winnych zbrodni Żydów na śmierć – wygnanie społeczności żydowskiej – 

konfiskata majątków należących do Żydów 319 . Najbardziej znanym przykładem 

potwierdzającym wspomnianą zależność, stają się wydarzenie mające miejsce w 1453 r. 

we Wrocławiu – mieście, odwiedzonym przez legata papieskiego przed przybyciem do 

Krakowa. Wygłoszone przez franciszkanina kazanie, w którym nawiązał on m.in. do 

morderstw rytualnych i innych zbrodni rzekomo popełnianych przez wyznawców 

                                                             

315 B. Krasnowolski, Społeczny i urbanistyczny obraz ulicy Szerokiej na krakowskim Kazimierzu do połowy 

XIX wieku, „Krzysztofory. Zeszyty Naukowe Muzeum Historycznego Miasta Krakowa”, 2017, nr 35, s. 35. 
316 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, s. 497. 
317 Ibidem, s. 486. 
318 Ibidem, s. 487. 
319 L. Ziątkowski, Dzieje Żydów we Wrocławiu, Wrocław 2000, s. 16. 
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judaizmu, sprowokowało rozruchy skierowane przeciw wyznawcom judaizmu 320 . 

Pojmanych w trakcie wspomnianych zajść Żydów oskarżono o profanację hostii, 

pozyskanej rzekomo podczas procesji Bożego Ciała. Więźniów torturowano tak długo aż 

sami nie przyznali się do popełnienia zarzucanego im czynu321. Interesującym wątkiem 

pozostaje także drugie z oskarżeń wysuniętych wobec wrocławskich Żydów. Po 

dokonaniu nieprawości związanych z profanacją hostii, oprawcy mieli rozesłać jej 

fragmenty do innych gmin żydowskich, w tym również do wspomnianej wcześniej 

społeczności krakowskiej322. Zgodnie z wydanym wyrokiem, 41 Żydów, uznanych za 

winnych wspomnianego świętokradztwa, zostało spalonych na stosie ułożonym na Placu 

Solnym, znajdującym się w pobliżu głównego rynku miasta323. Konsekwencje dotknęły 

jednak także pozostałych członków wrocławskiej gminy żydowskiej, którzy nie brali 

bezpośredniego udziału w dokonaniu zbrodni. Zarządzono bowiem konfiskatę majątków 

żydowskich, co było równoznaczne z wygnaniem Żydów z miasta. Dzieci żydowskie 

ochrzczono natomiast przymusowo i oddano w opiekę rodzinom chrześcijańskim. 

Ekspulsję starozakonnych z Wrocławia potwierdzono oficjalnym dokumentem wydanym 

30 stycznia 1455 r. przez Władysława Jagiellończyka324. 

Nawiązując do ogólnej sytuacji Żydów w średniowiecznych państwie polskim, 

nie trudno dostrzec, że najważniejszym gwarantem praw przedstawicieli wspomnianej 

społeczności był władca oraz działający w jego imieniu urzędnicy, którzy mieli m.in. 

prawo do nakładania kar pieniężnych na władze miast, w których dochodziło do 

pogromów325. Konfliktom między chrześcijanami, a Żydami miał zapobiegać również 

                                                             

320 Według Eduarda Mühle u przyczyn wydarzeń wrocławskich 1453 r. leżały przede wszystkim świeckie 

motywy gospodarcze. Władze miejskie wykorzystały okazję do pozbycia się żydowskich wierzycieli i 

umorzenia długów. Historyk nie wyklucza też wpływu antyżydowskich kazań Jana Kapistrana na 

społeczeństwo, niemniej według przebadanych przez niego treści kazań, zapisanych przez tłumaczy 

Kapistrana, treści odnoszące się do rzekomych zbrodni antyżydowskich, nie zajmowały wiele miejsca w 

wystąpieniach mających miejsce we Wrocławiu, v. E. Mühle, Breslau: Geschichte einer europäischen 

Metropole, Köln 2015, s. 108. 
321 Ibidem, s. 108. 
322 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, s. 487. 
323 L. Ziątkowski, op. cit., s. 16. 
324 Do tumultów skierowanych przeciw Żydom dochodziło we Wrocławiu również wcześniej w latach 1349 

oraz 1360. Pierwszy z nich był spowodowany najprawdopodobniej oskarżeniami Żydów o wywołanie 

zarazy dżumy, która wybuchła w Europie w 1348 r. Drugi pogrom wywołało posądzenie miejscowych 

Żydów o wywołanie pożaru. Po obu wystąpieniach Żydzi byli przeganiani z Wrocławia, niemniej decyzje 

te nie były trwałe i Żydzi po pewnym czasie ponownie osiedlali się w obrębie murów miejskich, v. L. 

Ziątkowski, op. cit., s. 15-16. 
325 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej Polsce…, s. 465. 
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obowiązek wpłaty wadium, które należało uiścić w trakcie wnoszenia oskarżenia326. Co 

ciekawe, prawo to obowiązywało przedstawicieli obu wspomnianych wyznań. 

Poświadcza to tylko, że nie wszyscy wyznawcy judaizmu oddawali w niepamięć 

wyrządzone im krzywdy. Do wniesienia tego typu oskarżeń doszło m.in. po zajściach w 

Bochni (1445), Kaliszu (1458, 1464), Krakowie (1477) oraz Lwowie (1498)327. W tym 

miejscu należy podkreślić, że tumulty skierowane przeciw Żydom miały oczywiście 

ogromne znaczenie dla ukształtowaniu relacji między chrześcijańskimi a żydowskimi 

mieszkańcami miast. Należy jednak również pamiętać o personalnych animozjach, w tym 

o konfliktach na tle ekonomicznym, w których główną rolę odgrywała rywalizacja 

finansowa. Co istotne, warto wspomnieć, że wspomniane konflikty były wszczynane 

zarówno przez chrześcijan, jak i Żydów. 

Przedstawione wydarzenia potwierdzają, że niektóre z oskarżeń kierowanych 

wobec wyznawców judaizmu w zachodniej części Europy w średniowieczu, były znane 

także na ziemiach polskich. Na podstawie dzieła Długosza można zauważyć, że były to 

nie tylko informacje dotyczące wydarzeń mających miejsce w krajach sąsiednich, ale 

również te odnoszące się do miejsc położonych znacznie dalej od terytorium państwa. 

Jednocześnie podkreślenia wymaga fakt, że istotną rolę w upowszechnianiu informacji 

dotyczących Żydów odegrali przybywający do Polski podróżnicy. W tym miejscu 

wskazać trzeba przede wszystkim na duchownych, którzy podobnie, jak Jan Kapistran, 

propagowali swoje poglądy dotyczące Żydów, mimo że nie wszyscy działali z takim 

samym rozmachem. Niemniej, nie ulega wątpliwości, że docierające już wtedy 

informacje miały znaczący wpływ na kształtowanie poglądów na temat Żydów. 

Szczególne znaczenie w owym czasie Żydzi nie stanowili znaczącej społeczności, 

zwłaszcza pod względem liczebności. Z dużym prawdopodobieństwem można więc 

przyjąć, że gdyby nie docierające do kraju informacje, wypracowanie takich samych 

wzorców oskarżeń mogłoby zająć dużo więcej czasu. Nie sposób jednak całkowicie 

wykluczyć możliwości ich zaistnienia, zwłaszcza, że ówczesna rzeczywistość społeczna 

była zupełnie odmienna, a pogłoski na temat rzekomych zbrodni popełnianych przez 

Żydów zyskiwały coraz większą popularność, doprowadzając niejednokrotnie do 

negatywnych w swych skutkach wydarzeń. Istotniejszym pozostaje jednak, że docierające 

z innych części Europy pogłoski, kształtowały wyobrażenia na temat Żydów, zapisując 

                                                             

326 Ibidem, s. 465. 
327 Ibidem, s. 467-468. 
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się na trwałe zarówno w zbiorowej świadomości, jak i kulturze, stając się w pewnym 

sensie częścią życia codziennego. Częste kontakty z Żydami, czy też nawet sama 

świadomość ich obecności, tylko utrwalały te przeświadczenia, przygotowując podatny 

grunt do powstania, ale przede wszystkim do przyjęcia literatury antyżydowskiej. 

 

III. POLSKIE PIŚMIENNICTWO ANTYŻYDOWSKIE XVI-XVII w. 

 Przed przystąpieniem do próby scharakteryzowania fenomenu polskiej literatury 

antyżydowskiej XVI-XVII w., warto zwrócić uwagę na zachodzące wraz z biegiem czasu 

zmiany, które w znaczący sposób przyczyniły się do ukierunkowania wspomnianej formy 

piśmiennictwa. W pierwszej kolejności należy uwzględnić czynniki ogólne, które niosły 

ze sobą przekształcenia istotne dla rozwoju polskiej literatury w całościowym ujęciu tego 

zagadnienia. Przejście miedzy średniowieczem a renesansem, przypadające w Polsce na 

przełom XIV i XV stulecia, to również czas rozwoju druku. Mimo że kultura polska 

jeszcze przez długi czas pozostawała związana z przekazem za pośrednictwem 

rękopisu 328 , to drukowane dzieła stawały się coraz bardziej popularne, a z czasem 

również tańsze, co miało bezapelacyjny wpływ na sposób upowszechniania informacji. 

Pierwszym druk wydany na ziemiach polskich ukazał się już w 1474 r.329 Co ciekawe, był 

nim kalendarz, co bezpośrednio wskazuje na fakt, że było to dzieło skierowane do 

szerszego grona odbiorców.  

 Odnosząc się do zmian zachodzących w dotychczasowych formach komunikacji, 

warto odnieść się do przykładu staropolskich pieśni nowiniarskich, które, mimo iż nie 

budzą żadnych bezpośrednich skojarzeń z polskim piśmiennictwem antyżydowskim, 

mają kluczowe znaczenie dla zrozumienia jego fenomenu. Wszystko przed wzgląd na 

genezę oraz przeobrażenia, które z biegiem lat oddziaływały także na literaturę 

nowiniarską. Początkowo przynależące do tego gatunku utwory, przybierały najczęściej 

formę wierszowanych relacji o bieżących wydarzeniach. Przekazy te funkcjonowały 

głównie w tradycji ustnej i dopiero z czasem zaczęto je spisywać, a nawet drukować330. 

Wspomniane zmiany nie miały jednak wpływu na pierwotną formę transmisji informacji, 

                                                             

328 Kwestia ta zauważalna jest przede wszystkich jeśli weźmie się pod uwagę konkretne rodzaje źródeł 

historycznych, jak np. pamiętniki z podróży, które były upowszechniane głównie w formie rękopiśmiennej, 

aby nadać im bardziej osobistego charakteru, v. F. Wolański, Wstęp, [w:] Franciszek Ksawery Bohusz. 

Dzienniki podróży, oprac. F. Wolański, Kraków-Wrocław 2014, s. XII. 
329 H. Szwejkowska, Książka drukowana XV-XVII w. Zarys historyczny, Wrocław 1961, s. 19. 
330 L. Ślęk, Pieśń nowiniarska, [w:] Literatura polska: Przewodnik encyklopedyczny, red. J. Krzyżanowski, 

t. 2, Warszawa 1985, s. 167. 
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która nadal nie przestała być praktykowana. Paradoksalnie, to właśnie druki ulotne 

dostarczają najwięcej informacji o pierwotnym sposobie przekazywania wieści zawartych 

w pieśniach nowiniarskich. Znane są bowiem przypadki, kiedy to do drukowanych wersji 

nowin dołączano nuty lub przywoływano melodie poprzez podanie incipitu innej znanej 

pieśni nowiniarskiej331. Praktyka ta zaświadcza pośrednio, że zwyczaj śpiewania nowin 

był powszechnie stosowany również w późniejszych wiekach 332 . Znaczący pozostaje 

także fakt, że idea kolportażu pieśni nowiniarskich w formie druków ulotnych rozwijała 

się na ziemiach polskich już od poł. XVI w.333, co zbiega się w czasie z momentem 

wydawania pierwszych druków w języku polskim. 

 Biorąc pod uwagę przykład pieśni nowiniarskich, można przypuszczać, że 

wszelkie wieści dotyczące rzekomych zbrodni popełnianych przez Żydów, 

funkcjonowały najpierw w wersji ustnej, a dopiero z czasem, wraz z upowszechnieniem 

wynalazku druku, zaczęto je kolportować w formie drukowanej. Za prawdziwością 

postawionej tezy przemawia fakt, że historie odnoszące się do mordów rytualnych, 

profanacji hostii itp., były znane na ziemiach polskich na długo przed publikacją 

pierwszego dzieła o tematyce antyżydowskiej. Słuszność powyższej teorii potwierdza 

pośrednio także inne zjawisko, a w zasadzie praktyka, polegająca na umieszczaniu 

fragmentów – akapitów, aneksów, a nawet całych rozdziałów, nawiązujących swoją 

treścią do oskarżeń kierowanych wobec Żydów, w dziełach traktujących o innej 

tematyce. Znaczącym pozostaje, że wspomniane rozwiązanie stosowano także w dziełach 

wydawanych na przestrzeni kolejnych stuleci. 

 Opisywane przemiany oddziaływały także na fenomen polskiego piśmiennictwa 

antyżydowskiego. Przejście z kultury słowa mówionego do kultury druku zachodziło 

jednak dosyć powoli z uwzględnieniem pewnego etapu przejściowego. Upowszechnienie 

wynalazku druku było oczywiście istotnym ułatwieniem w przekazywaniu informacji i 

wiedzy w ogóle, jednak nie był to jedyny sposób kolportażu treści. Popularne stało się 

wykonywanie tzw. odpisów, czyli odręcznych kopii innych tekstów pisanych bądź też 

                                                             

331  P. Grochowski, Staropolskie pieśni nowiniarskie, „Pamiętnik Literacki: czasopismo kwartalne 

poświęcone historii i krytyce literatury polskiej”, 2008, nr 99, z. 3, s. 107. 
332 Wspomnieć trzeba, że zwyczaj ustnego przekazywanie informacji, opartego na rytmiczności tekstu lub 

wykorzystaniu melodii, nie był wcale niczym nietypowym. Praktyka ta znana była już w czasach 

starożytnych, a  najlepszym tego przykładem są dwa najbardziej znane dzieła antycznej epiki, przeznaczone 

do śpiewnej recytacji przy akompaniamencie muzyki, czyli „Iliada” i „Odyseja”, v. B. Bravo, E. 

Wiprzycka, Historia starożytnych Greków: Do końca wojen perskich, t. I: Do końca wojen perskich, 

Warszawa 1988, s. 118. 
333 P. Grochowski, Staropolskie pieśni nowiniarskie…, s. 106. 



84 

 

drukowanych. Były one łatwiejsze do zdobycia, a zarazem dużo tańsze, zwłaszcza w 

okresie poprzedzającym upowszechnieniem druku, nie wspominając już o czasach sprzed 

jego wynalezienia. W kontekście polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego należy 

odwołać się przede wszystkim do XV w. To właśnie z tego okresu pochodzą odpisy dzieł 

antyżydowskich powstałych poza granicami państwie polskiego334. W miejscu tym warto 

odnieść się choćby do „Scrutinium Scripturarum contra perfidiam Judaeorum” autorstwa 

przechrzta Pawła z Burgos. Praca powstała w 1434 r., a rok później przepisano ją w 

Bazylei dla Tomasza Strzempińskiego. Dzieła o podobnym charakterze odnaleźć można 

także w prywatnych zbiorach innych profesorów krakowskich – Jana Dąbrówki, Jana ze 

Słupczy, Jakuba ze Sienna czy Jakuba Szadka335. Przykład ten potwierdza, że informacje 

dotyczące negatywnego wizerunku Żydów docierały do Polski już w średniowieczu. 

Niemniej dopiero druki powstałe w późniejszym czasie przyczyniły się do ich szerszego 

upowszechnienia.  

 W podobnym czasie, co pierwsze drukowane egzemplarze pieśni nowiniarskich, 

wydano także pierwszą polskojęzyczną broszurę, której treść w całości poświęcono 

polemice wynikającej z koegzystencji religii chrześcijańskiej i mojżeszowej. W 1536 r. 

ukazał się przekład dzieła, znanego na ziemiach polskich pod tytułem „Epistola albo list 

Rabi Samuela”336. Oryginał powstał najprawdopodobniej w 1072 r. w Maroku337, a w 

1399 r. dzieło zostało przetłumaczone na łacinę338 przez dominikańskiego mnicha339. To 

właśnie łacińska wersja stała się podstawą wielu późniejszych tłumaczeń na języki 

narodowe340. Broszurze nadano formę tytułowego listu, zaadresowanego do rabina Izaaka 

przez rabina Samuela. W jego treści odwołano się przede wszystkim do argumentów 

podważających wiarygodność judaizmu oraz zaprzeczających racjonalności jego 

przykazań. Wśród przedstawionych przez autora argumentów odnaleźć można głównie 

te, które miały skłonić odbiorców do przyjęcia przekonania o śmierci mesjasza, 

                                                             

334 R. Kaśków, op. cit., s. 34. 
335 Ibidem, s. 33. 
336 Epistola albo list Rabi Samuela Żyda ku drugiemu Rabi Izaakowi Żydowi posłany, Kraków 1536. 
337 The Epistle of Rabbi Samuel the Israelite, to Rabbi Isaac, London 1885, s. 2. 
338 Łaciński tytuł: „Epistola contra Judaeorum errores”. Dzieło to zostało wydane kilkukrotnie tylko w II 

poł. XV w. – w Padwie (1473), Florencji (1479), Rzymie (1480), Köln (1499). 
339  Według informacji podanych przez Kaśkowa, hiszpański dominikanin Alfonso Bonihomis, nie był 

tłumaczem a autorem „De adventu Messia” – dzieła, napisanego na podstawie antyżydowskiego dzieła 

Samuela ibn Abbasa, żydowskiego konwertyty na islam z XII w., cf. R. Kaśków, op. cit., s. 33; B. Feitler, 

op. cit., s. 66. 
340  Oprócz tłumaczenia polskiego, znane są także wersje powstałe w języku niemieckim (1544), 

portugalskim (1651,1673) oraz angielskim (1885). 
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utożsamianego ostatecznie z Jezusem. Mimo że tekst traktuje przede wszystkim o 

polemice religijnej i nie zawiera oskarżeń o krwawe zbrodnie przypisywane wyznawcom 

judaizmu, to argument przedstawiający Żydów jako zaślepionych i trwających w błędzie 

swojej religii był chętnie wykorzystywany przez wielu późniejszych autorów broszur 

antyżydowskich. 

 Z uwagi na fakt, że „Epistola albo list Rabi Samuela” stanowi jedynie polski 

przekład powstałego średniowiecznego dzieła zagranicznego, a jego treść nie zawiera 

bezpośrednich oskarżeń wobec wyznawców judaizmu, za pierwsze dzieło o stricte 

antyżydowskim charakterze należy uznać broszurę powstałą dopiero pod koniec XVI w. 

W 1598 r. 341  wydano dzieło, którego tytuł, „Żydowskie okrucieństwa, mordy i 

zabobony”, nie pozostawiał żadnych złudzeń co do jego charakteru i intencji autora342. 

Chcąc przybliżyć pokrótce jego postać, trzeba przede wszystkim wspomnieć, że Przecław 

Mojecki był przedstawicielem stanu duchownego. Wcześniej odebrał natomiast 

gruntowne wykształcenie zarówno w Akademii Krakowskiej, jak i na uczelniach w 

Padwie i Pradze343. Jako duchowny o szlacheckim rodowodzie (h. Brodzic), Mojecki 

pełnił funkcję dziekana kamienieckiego oraz kanonika wolborskiego344. W przedmowie 

skierowanej do księcia Janusza Ostrogskiego345, autor wyjaśnił, że dzieło powstało, „(…) 

aby ta niewinna krew od nich [Żydów] i przed tym częstokroć i teraz świeżo przeszłego 

roku wylana, która o pomstę (jako u ś. Jana w zjawieniu jest) do Boga woła” 346. W 

świetle cytowanego fragmentu, bezpośrednim powodem napisania „Żydowskich 

okrucieństw...” stały się zbrodnie, których w przeszłości mieli dopuszczać się Żydzi. 

                                                             

341 Zarówno K. Estreicher, jak E. Ozorowski, podają błędnie jakoby broszura miała zostać wydana 10 lat 

wcześniej, cf. K. Estreicher, Mojecki X. Przecław, [w:] idem, Bibliografia polska, t. XXII, Kraków 1908, s. 

510; E. Ozorowski, Mojecki Przecław, [w:] Słownik polskich teologów katolickich (dalej: SPTK), red. H.E. 

Wyczawski, t. 3, Warszawa 1982, s. 156. 
342 P. Mojecki, Żydowskie okrucieństwa, mordy i zabobony, Kraków 1598. 
343 E. Ozorowski, op. cit., s. 156. 
344 Mojecki Przecław, [w:] A. Witkowska, J. Nastalska, Staropolskie piśmiennictwo hagiograficzne, t. 1: 

Słownik hagiografów polskich, Lublin 2007, s. 160. 
345 Janusz Ostrogski (ok. 1554-1620) – wojewoda wołyński, kasztelan krakowski; posiadał tytuł książęcy. 

Najstarszy syn Konstantego Wasyla oraz Zofii z Tarnowskich. Brał udział w zbrojnych wyprawach przeciw 

Tatarom oraz kampaniach inflanckich. W 1579 r. przeszedł z prawosławia na katolicyzm; v. T. 

Chynczewska-Hennet, Ostrogski Janusz książę, [w:] Polski Słownik Biograficzny (dalej: PSB), t. XXIV, z. 

3, Wrocław-Warszawa-Kraków-Gdańsk 1979, s. 481-486. 
346 P. Mojecki, op. cit., k. iij v. 
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Największy nacisk położono jednak na zbrodnie w Szydłowie, mającą wydarzyć się w 

roku poprzedzającym wydanie pamfletu347. 

 Odnosząc się do przytoczonej przez Mojeckiego historii, miejscowi Żydzi mieli 

porwać dziecko jednego z wieśniaków, a następnie poddać je okrutnym mękom i 

zamordować. Zebrana podczas dokonywania zbrodni krew została zaś rzekomo 

wykorzystana do pokropienia nowej synagogi w Szydłowie 348 . W opisie przebiegu 

zdarzeń wspomniano również, że Żydzi chcieli przekupić ojca dziecka, aby zatrzeć ślady 

dokonanej przez nich zbrodni, przynosząc mu różne podarki349. Istotnym pozostaje, że 

według informacji podanych przez autora, nie była to jedyna zbrodnia, której dopuścili 

się szydłowieccy Żydzi. Kilka lat wcześniej, w 1590 r., w jednej z okolicznych wsi, miało 

dojść do wydarzeń o podobnym przebiegu – Żydzi porwali dziecko, torturowali je i 

wytoczyli krew z ciała, które następnie porzucili w ustronnym miejscu350. W tej historii 

narracja została wzbogacona także o postaci rodziców, dążących do ukarania winnych 

śmierci dziecka. Ich oczekiwania nie zostały jednak nigdy spełnione, gdyż jedyna osoba, 

mogąca wydać sprawiedliwy wyrok w tej sprawie, czyli właściciel ziemi, na których 

miało dojść do zbrodni, uległa namowom i pieniądzom żydowskim 351 . W obu 

przypadkach Mojecki postrzegał więc Żydów zarówno jako sprawców morderstwa, jak i 

jako zbrodniarzy usiłujących zatuszować popełniony czyn. 

 Opisy mordów rytualnych uwzględnionych przez Mojeckiego, zostały 

przedstawione w bardzo obrazowy sposób z dokładnym wyszczególnieniem wszystkim 

tortur, którym miały zostać poddane ofiary. W szerszym kontekście istotne jest jednak to, 

że nie była to jedyna zbrodnia, którą autor wpisał do katalogu tzw. „żydowskich 

okrucieństw”352. W dziele zawarto również opisy odnoszące się do rzekomych profanacji 

                                                             

347 Wśród wszystkich zbrodni wymienionych przez Mojeckiego, zbrodni w Szydłowie przypisany został nr 

34. Poprzedzają ją opisy 24 zbrodni, które rzekomo miały wydarzyć się poza granicami kraju, oraz 

dziewięciu zbrodni „domowych”. Co ciekawe, w przypadku oskarżeń, do których doszło na ziemiach 

polskich, Mojecki rozpoczyna od wydarzeń krakowskich roku 1407 i tylko w tym jednym przypadku 

wskazuje na źródło, z którego czerpał informacje – kronikę autorstwa Macieja Miechowity. Pozostałe opisy 

nie zawierają żadnych marginalnych przypisów. Stworzenie jednej numeracji dla zbrodni zagranicznych 

oraz tych rodzimych miało nie tylko ukazać ogrom nieprawości, których mieli dopuszczać się Żydzi, ale 

także ukazać ciągłość między tymi wydarzeniami, v. P. Mojecki, op. cit., k. 6v-8v. 
348 Ibidem, k. 8r. 
349 Ibidem, k. 8v. 
350 Ibidem, k. 7v. 
351 Ibidem, k. 7v-8r. 
352 Mojecki przedstawił znane mu przypadki rzekomych zbrodni przypisywanych Żydom w formie dwóch 

odrębnych, ułożonych chronologicznie katalogów. W pierwszym, uwzględniono oskarżenia dotyczące 

mordów rytualnych, w drugim zaś zbrodnie profanacji hostii. Układ ten został później zastosowany także 
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hostii. Uwagę zwraca przede wszystkim, że pośród różnych przytoczonych przykładów, 

Mojecki również powołuje się na wspomnianą przez Jana Długosza zbrodnię poznańską, 

jednak zamiast podanego przez kronikarza roku 1399, wskazuje rok 1401 353 . 

Komplementarną część dzieła Mojeckiego stanowią także opisy, dotyczące przyczyn, dla 

których Żydzi mieliby potrzebować krwi chrześcijańskiej. Wyjaśnienie znajdują również 

inne motywy, które według autora skłaniają ich do popełniania wymienionych wcześniej 

zbrodni. Pracę wieńczy natomiast lista rzekomych błędów zwartych w Talmudzie.  

 Z czasem dzieło Przecława Mojeckiego stało się swoistym wzorcem, z którego 

czerpało wielu późniejszych autorów antyżydowskich. Potwierdza to zwłaszcza dzieło 

Szymona Hubickiego zatytułowane: „Żydowskie okrucieństwa nad Najświętszym 

Sakramentem i dziatkami chrześcijańskimi” 354 , wydane kilka lat później. O samym 

autorze wiadomo niewiele, a w zasadzie tyle, ile sam przekazał czytelnikom podpisując 

się jako „Lektor J.M.X. Biskupa Krakowskiego” 355 . Hubicki podaje również, że 

czynnikiem, który zmotywował go do wydania wspomnianego dzieła, było zaginięcie 

niemal wszystkich egzemplarzy broszury autorstwa Mojeckiego356. Według Hubickiego, 

przyczyną opisywanego stanu rzeczy, miała być działalność samych Żydów, którzy przez 

wzgląd na to, że broszura zawierała drażliwe dla nich kwestie, wykupili wszystkiego jej 

egzemplarze, by je następnie zniszczyć357. Lektor powołał się także na argument, że od 

czasu wydania dzieła Mojeckiego, Żydzi dopuścili się nowych zbrodni nad Najświętszym 

Sakramentem i dziećmi chrześcijańskim, które również powinny zostać opisane358.  

 W swoim dziele Hubicki nie tylko uwzględnił nieznane Mojeckiemu przypadki 

oskarżeń o mordy rytualne i profanacje hostii, ale przede wszystkim skupił się na jednym 

z nich – przypadku ze Świniarowa pod Łosicą, którego orzeknięcie powierzono 

                                                                                                                                                                                      

przez Hubickiego oraz kilku późniejszych autorów antyżydowskich. Można jednak przypuszczać, że 

Mojecki nie był prekursorem w zastosowaniu wspomnianego rozwiązania. Podobną formę odnaleźć można 

w dziele Alfonsa de Spiny (Espiny) „Fortalitium fidei contra Judeos, Sarracenos, aliosque christiane fidei 

inimicos”, powstałego ok. 1460 r. Podobieństwo to jest kolejnym dowodem na docieranie wpływów 

zagranicznych na zimie znajdujące się pod polskim panowaniem, v. R. Kaśków, op. cit., s. 34. 
353 P. Mojecki, op. cit., k. 17r. 
354  S. Hubicki, Żydowskie okrucieństwa nad Najświętszym Sakramentem i dziatkami chrześcijańskimi, 

Kraków 1602. 
355  Według badań przeprowadzonych przez H. Węgrzynek, praca ta mogła zostać napisana pod 

pseudonimem przez biskupa krakowskiego i łuckiego Bernarda Maciejowskiego (h. Ciołek), który w latach 

1600-1606 pełnił wzmiankowaną funkcję i który był bezpośrednio zaangażowany w proces postawionych 

w stan oskarżenia Żydów, v. H. Węgrzynek, Praktyki medyczne we wczesnonowożytnej Polsce i ich wpływ 

na funkcjonowanie oskarżeń o mord rytualny, „Czasy”, 2012, t. 25, s. 91. 
356 S. Hubicki, op. cit., k. A1v. 
357 Ibidem. 
358 Ibidem. 
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Trybunałowi Lubelskiemu. Wspomniane oskarżenie wzięło swój początek w zaginięciu 

czteroletniego Wojciecha, syna Macieja Petreni, poddanego Stefana Petego359. Hubicki 

podaje szczegółowo, że 25 marca 1598 r. dziecko wyszło za ojcem w pole, ale nigdy tam 

nie dotarło. Zwłoki chłopca odnaleziono dopiero miesiąc później na okolicznych 

bagnach. O zbrodnię niemal natychmiast oskarżono dwóch miejscowych Żydów – 

Aarona (Gromka) oraz Izaaka (Hajczyka), posądzonych o porwanie bawiącego się przy 

drodze chłopca. Według dalszej relacji, Żydzi zawieźli Wojciecha do karczmy ojca 

Gromka, Marka Sachowicza, w Woźnikach, gdzie następnie torturowano chłopca, celem 

wytoczenia z niego krwi. Jego zwłoki miały być ukrywane przez pewien czas w piwnicy, 

a dopiero później wyniesione na pobliskie bagna. Ciało chłopca znalazło się tam za 

sprawą Nastki, chrześcijańskiej sąsiadki karczmarza, najętej przez obawiającą się 

wykrycia zbrodni żonę Marka 360 . Sprawa wyszła jednak na jaw, a ciało Wojciecha 

przeniesiono do dworu w Woźnikach. Do bezpośredniego wytoczenia oskarżenia przeciw 

Żydom miała przyczynić się natomiast nieudana próba ucieczki Gromka. W dalszej 

części historii pojawiają się pewne rozbieżności między informacjami dostarczonymi 

przez Hubickiego a tym, co wiadomo obecnie. Autor podał, że protestacja w grodzie 

mielnickim została wniesiona przez ojca zamordowanego dziecka361. W świetle badań 

przeprowadzonych przez Zenona Guldona i Jacka Wijaczkę wiadomo natomiast, że 

uczynił to arendarz Abraham Skowieski 362 . Druga z wersji wydaje się bardziej 

prawdopodobna zwłaszcza jeśli weźmie się pod uwagę fakt, że przesłuchiwani w trakcie 

trwania procesu Żydzi zeznali, że szlachcic był winny Markowi jakąś sumę pieniędzy, a 

wniesienie oskarżenia uchroniło go przed zwrotem należności363.  

 Punktem zwrotnym dla rozstrzygnięcia sprawy stały się zeznania samych 

Żydów. Pierwszy z nich, Joachim z Międzyrzecza, wyznał, że: 

 

„Iż jest ten obyczaj żydowski, aby uboższe Żydy do bogatszych dla pożywienia rozsyłali. 

Byłem posłany do tego Marka do Woźnik i mając tam wszelaki czas, miałem też i to 

rozkazanie od Marka, abym wchodził do komory i brał sobie jeść co było potrzeba. 

                                                             

359 Ibidem, k. 18r. 
360 Ibidem. 
361 Ibidem, k. 18v. 
362 Z. Guldon, J. Wijaczka, Procesy o mordy rytualne w Polsce w XVI-XVIII wieku, Kielce 1995, s. 91. 
363 Sam oskarżony zaprzeczył natomiast jakoby Skowieski byłby mu winien jakąkolwiek sumę pieniędzy. 

Należy jednak zauważyć, że stwierdzenie to mogło być efektem stosowanych w trakcie przesłuchania 

tortur, v. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 91. 
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Szedłem we czwartek przed Wielkanocą364 żydowską do komory wziąć sobie chleba, 

widziałem w tej komorze garnek nowy czerwony, rantuchem [fartuchem] białym 

przykryty, pod łóżkiem, na którym dzieci żydowskie sypiały i mniemając, że miód, 

chciałem go sobie wziąć do chleba i gdym go wziął palcem, obaczyłem, że nie miód, ale 

coś inszego czerwonego. Po tym wyszedłszy z komory do izby, zastałem tylko samą 

Markową Żydówkę gospodynią i pytałem jej co by to było w tym garnku nowym pod 

łóżkiem. Ona mi powiedziała, że krew dziecięcia chrześcijańskiego, ale tego nikomu nie 

powiadaj”365. 

 

Gromek i Hajczyk zeznali z kolei, że to oni porwali chłopca na zlecenie Żydów z 

Międzyrzecza, Moszka i Zelmana, którzy następnie zamordowali chłopca. Wymienieni 

sprawcy mieli zabrać ze sobą większość wytoczonej z dziecka krwi, a tylko część 

zostawić żonie Izaaka, aby ta mogła dodać ją do świątecznej macy366. Również Nastka 

dobrowolnie wyznała, że wraz z żoną Marka wyniosła ciało Wojciecha na pobliskie 

bagna 367 . Biorąc pod uwagę całokształt przesłuchań, warto zaznaczyć, że kluczowe 

znaczenie miał również czas, w jakim do nich doszło. Zbrodnię odkryto w kwietniu, 

natomiast akcje podjęte przez Trybunał miały miejsce dopiero w lipcu. Długotrwałe 

przetrzymywanie oskarżonych mogło wpłynąć negatywnie na ich psychikę, a tym samym 

skłoni do przyznania się do zarzucanych im czynów. 

 Ostateczny wyrok w sprawie wydano 11 lipca 1598 r. w Lublinie. 

Wyegzekwowano go jeszcze tego samego dnia przed lubelską synagogą. Żydów 

uznanych za głównych sprawców czynu, czyli Marka, jego żonę i zięcia Hajczyka, 

skazano na śmierć poprzez poćwiartowanie. Syn Marka, Aaron, uniknął kary, gdyż 

wcześniej sam odebrał sobie życie. Ukarani nie zostali również Mojżesz oraz Żydzi z 

Międzyrzecza. Pierwszy przez wzgląd na fakt, że zgodził się na przyjęcie chrztu, 

pozostałych zaś nie odnaleziono 368 . Odnosząc się do innych skutków procesu, warto 

wspomnieć także o postaci biskupa Bernarda Maciejowskiego, który nakazał pochować 

                                                             

364  Warto zwrócić uwagę na pewną niezgodność miedzy przytoczonymi zeznaniami a datą zniknięcia 

chłopca. W 1598 r. Niedziela Wielkanocna miała miejsce 22 marca, Wojciech zaginął zaś 25 marca, czyli 

tuż po. Joachim wspomina zaś, że odwiedził dom Marka w Wielki Czwartek. 
365 S. Hubicki, op. cit., k. 18v-19r. 
366 Ibidem, k. 19v. 
367 Ibidem, k. 20v. 
368 Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 92. 
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ciało dziecka w Litewnikach, a następnie przenieść je do kościoła jezuickiego w Lublinie, 

by ostatecznie podjąć przygotowania do procesu kanonizacyjnego w Rzymie369.  

 Oskarżenia kierowane wobec wyznawców religii mojżeszowej znalazły także 

oddźwięk w pracach autorstwa duchownych wywodzącym się ze stanu mieszczańskiego. 

Fakt ten potwierdza zwłaszcza dzieło „Kometa to jest pogróżka z nieba na postrach, 

przestrogę i upomnienie ludzkie...”370 napisane przez Mateusza Bembusa. Inspiracją do 

powstania broszury stała się kometa, którą można było zaobserwować w Polsce w 

listopadzie i grudniu 1618 r., czyli w roku poprzedzającym wydanie wspomnianego 

dzieła 371 . To niecodzienne zjawisko, przez wielu niezrozumiałe i postrzegane jako 

przejaw sił nadprzyrodzonych, szybko zostało wykorzystane do ówczesnych celów 

propagandowych 372 . Odwołując się natomiast bezpośrednio do przypadku Bembusa, 

uznał on kometę za boską przestrogę, objawioną ówczesnym mieszkańcom 

Rzeczypospolitej, celem opamiętania się i zwrócenia uwagi na szczególnie niekorzystną 

sytuację wewnętrzną państwa373. Autor przedstawił dziesięć głównych grzechów, za które 

miała zostać zesłana kara na Rzeczypospolitą. Bembus uzasadnił dodatkowo 

wiarygodność swojej teorii, wskazując inne nieszczęśliwe wydarzenia w historii Polski, 

które poprzedzone były pojawieniem się komet 374. Wśród dziesięciu opisanych przez 

autora grzechów, odnaleźć można m.in. oskarżenie o brak poszanowania dla wiary 

chrześcijańskiej, dążenie szlachty do ograniczenia uprawnień Kościoła, 

krzywoprzysięstwo i brak sprawiedliwości w sądach. Mimo że „Kometa…” nie została w 

całości poświęcona antyżydowskim uprzedzeniom, zawiera poważne oskarżenia 

skierowane przeciw przedstawicielom społeczności żydowskiej. W tym kontekście uwagę 

zwraca w szczególności rozdział dziewiąty, poświęcony wyjaśnieniom, dlaczego to 

właśnie Żydzi mieli w znaczący sposób przyczynić się do zesłania komety, utożsamianej 

z zapowiedzią nadchodzącej kary. 

                                                             

369 Ibidem. 
370 M. Bembus, Kometa to jest pogróżka z nieba na postrach, przestrogę i upomnienie ludzkie, Kraków 

1619; również: M. Bembus, Trąba gniewu bożego gromiąca grzeszników na przestrogę i upamiętnienie 

narodu ludzkiego, Kraków 1648. 
371 J. Rzońca, Interpretacja zjawiska komety z 1618 roku w starodrukach Biblioteki Kórnickiej, „Pamiętnik 

Biblioteki Kórnickiej”, 1988, z. 22, s. 117-118. 
372 Oprócz Bembusa, motyw komety został wykorzystany także w dwóch innych dziełach powstałych w 

podobnym czasie, co dzieło jezuity, v. J. Rzońca, op. cit., s. 117-124. 
373 M. Bembus, Kometa…, [„Do czytelnika”]. 
374  Bembus nawiązuje m.in. do zapisków z kroniki M. Miechowity, wedle których po pojawianiu się 

komety w 1472 r., kraj został nawiedzony przez wielkie i długotrwałe susze, v. M. Bembus, Kometa…, 

s. 11. 
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 Wywód rozpoczyna się od wskazania, że wszelkie ustępstwa na korzyść Żydów 

czynione są w państwie polskim niesłusznie, a co istotniejsze, na szkodę chrześcijan375. 

W odróżnieniu od poprzednich autorów, Bembus skupił się przede wszystkim na 

kwestiach gospodarczych, wiążąc je z religijnymi i społecznymi aspektami życia 

codziennego. Punktem wyjścia dla formułowanych przez niego oskarżeń stała się kwestia 

arendy oraz fakt trzymania przez Żydów licznych ceł i myt, którymi, według niego, 

podporządkowują sobie chrześcijan, a pośrednio również samego Chrystusa376. Nadana w 

ten sposób zwierzchność jest nie tylko przyczyną wyzysku chrześcijan, ale także 

znacznym ułatwieniem w praktykowaniu przypisywanych im zbrodni: 

 

„(...) chrześcijanie u nich [Żydów] mało nie wszystkiego muszą z rąk patrzyć, onym 

deferować [usługiwać], nadsługiwać, w domach u nich bywać, w towarzystwo się 

bezpiecznie z nimi wdawać, co grzechy wielkie, sprośne, zwłaszcza w niewiastach 

chrześcijańskich za sobą zwykło prowadzić, bo ich do zaprzedania Sakramentu 

Najświętszego, wydania dziatek chrześcijańskich na rzeź i do sprośności cielesnej 

używają”377. 

 

Poprzez swoja działalność, która według Bembusa stanowiła efekt nadanych im swobód, 

Żydzi mieli się w znaczący sposób przyczyniać do zubożenia kupców i rzemieślników, a 

pośrednio także do upadku miast. Oskarżenie poparto argumentem, że Żydzi sprzedają 

produkty gorszej jakości, ale za to tańsze niż te wytworzone i dystrybuowane przez 

przedstawicieli cechów i gildii, przez co zyskują sobie większą popularność wśród 

kupujących378. 

 Odwołania do treści „Komety…” powinny zostać także uzupełnione o 

odniesienia do postaci samego autora. Pewne elementy jego biografii mogą wszak 

stanowić istotny trop w zrozumieniu poglądów przedstawionych w broszurze. Mateusz 

Bembus (1567-1645) przyszedł na świat jako potomek jednej z poznańskich rodzin 

mieszczańskich379. Przyszły kaznodzieja odebrał wykształcenie w Kolegium Jezuickim w 

Poznaniu, gdzie ukończył m.in. kurs filozofii prowadzony przez Włocha Fabrycego 

                                                             

375 Ibidem, s. 35. 
376 Ibidem, s. 36. 
377 Ibidem. 
378 Ibidem. 
379 R. Darowski, Mateusz Bembus, [w:] idem, Filozofia w szkołach jezuickich w Polsce XVI wieku, Kraków 

1994, s. 329. 
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Pallavicini’ego380. Wkrótce potem podjął decyzję o rozpoczęciu studiów teologicznych w 

Akademii Wileńskiej (1592-1596). Co istotne, ten nowy etap w jego życiu został 

poprzedzony wstąpieniem do Towarzystwa Jezusowego w czerwcu 1587 r.381 Bembus nie 

stronił także od wygłaszania okazjonalnych kazań, dzięki którym szybko zyskał sobie 

miano doskonałego mówcy. W tym miejscu warto również podkreślić, że istnieje duże 

prawdopodobieństwo, że Bembus spotkał się z nadwornym kaznodzieją króla Zygmunta 

III Wazy oraz rektorem Akademii Wileńskiej – Piotrem Skargą382. Często podkreśla się, 

że fascynacja postacią Skargi miała ogromy wpływ zarówno na obranie podobnej ścieżki 

kariery383, jak również na ukształtowanie poglądów Bembusa, nie wykluczając opinii na 

temat przedstawicieli wyznania mojżeszowego384. 

 Wśród dzieł wpisujących się w krąg polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego, 

na szczególną uwagę zasługuje także praca innego autora, która podobnie jak 

„Kometa…”, zawiera odniesienia do ówczesnych relacji między mieszczaństwem a 

Żydami. Istotnym pozostaje, że broszura ta uznawana jest do tej pory za jedno z 

najbardziej zaciekłych dzieł skierowanych przeciw Żydom. „Zwierciadło Korony 

                                                             

380 L. Piechnik, Działalność jezuitów na polu szkolnictwa w Poznaniu, „Nasza Przeszłość”, 1969, nr 30,  

s. 191. 
381 W marcu 1596 r. Bembus przyjął także święcenia kapłańskie, R. Darowski, op. cit., s. 329. 
382  M. Bembus zastąpił P. Skargę na stanowisku nadwornego kaznodziei Zygmunta III w 1611 r., S. 

Baczewski, Wprowadzenie: Mateusz Bembus: pisarz-polityk-kaznodzieja królewski, [w:] M. Bembus, 

Kometa to jest pogróżka z nieba na postrach, przestrogę i upomnienie ludzkie, oprac. S. Baczewski, A. 

Nowicka-Struska, Lublin 2009, s. 6. 
383 M. Bembus pełnił również funkcję rektora Poznańskiego Kolegium Jezuitów w latach 1620-1623, R. 

Darowski, op. cit., s. 331. 
384 Stanowisko Skargi wobec Żydów uwidacznia się przede wszystkim na kartach jego najbardziej znanego 

dzieła – „Żywotów świętych starego i nowego zakonu”. W wydaniu z 1598 r., pod datą 30 marca, 

upamiętniono  postać „pacholęcia Szymona trydenckiego od Żydów umęczonego”. Skarga nie tylko 

przytoczył legendę mordu rytualnego, ale również porównał śmierć chłopca do śmierci Jezusa, nadając jej 

wyjątkowego znaczenia. W dalszej części tego rozdziału kaznodzieja odwołał się także do jednego z 

rodzimych oskarżeń o mord rytualny – sprawy Elżbiety, rzekomo zamordowanej przez Żydów w 

miasteczku Punia w 1574 r. Istotnym pozostaje, że Skarga nie ograniczył się wyłącznie do przytoczenia 

wspomnianej historii. Autor odniósł się również do sytuacji w Rzeczypospolitej w ogóle, powtarzając 

popularne oskarżenia kierowane przeciw Żydom: „(…) wszyscy wielokroć na dzień imię Pana naszego 

Jezusa srodze i haniebnie bluźnią (…). Czarnoksięstwa uczą, lichwę w chrześcijany wmawiają, panów 

rozmaite im zyski na arendach, mytach, karczmach, gorzałkach obiecując, okrucieństwa i ucisków nad 

poddanymi uczą, stan kupiecki psują, czeladź chrześcijańską chowając od Chrystusa je odwodzą i niewiasty 

chrześcijańskie, które im służą brzemienne czynią na wzgardę wielką krwie chrześcijańskiej”. Odnosząc się 

natomiast do wpływu wspomnianego dzieła na społeczeństwo polskie, niewątpliwie przyczyniło się ono 

zarówno do popularyzacji postaci Szymona z Trydentu, ale jak i samej legendy mordu rytualnego, cf. P. 

Skarga, Żywoty świętych starego i nowego zakonu na każdy dzień przez cały rok wybrane z poważnych 

pisarzów i doktorów kościelnych…, Kraków 1598, s. 263-265. 
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Polskiej...” 385  Sebastiana Miczyńskiego powstało najprawdopodobniej na zlecenie 

przedstawicieli magistratu miasta Krakowa, w związku ze sporem prowadzonym między 

radą miejską a miejscowymi Żydami. Wedle informacji podanych przez Majera 

Bałabana, zarzewiem konfliktu stała się sprawa przedłużenia ugody, na mocy której 

ustalano granice handlowe w mieście. Ostatnie takie rozporządzenie wydano w 1608 r. 

Co ciekawe, umowa miała obowiązywać przez dziesięć kolejnych lat, czyli do roku 

wydania broszury386 . Nie dziwi więc, że dzieło zostało napisane w taki sposób, aby 

przyśpieszyć wydanie korzystnej dla mieszczan decyzji. W rezultacie broszurze nadano 

formę zbioru, składającego się ze skarg kupców i rzemieślników krakowskich, które 

najprawdopodobniej wzbogacono również o opisy przypadków pochodzących z innych 

miast ówczesnej Rzeczypospolitej387. Istotnym pozostaje, że broszura została wydana z 

zamiarem rozdania jej posłom na kolejnym sejmie o czym poinformował czytelników 

sam autor. Zanim jednak doszło do obrad sejmu, niedługo po wydaniu dzieła (31 sierpnia 

1618 r.), Zygmunt III Waza nakazał radzie miejskiej zniszczenie wszystkich jego 

egzemplarzy 388 . Przyczyną podjęcia takiej decyzji były skargi wnoszone przez 

przedstawicieli kahału, którzy twierdzili, że rozgłos, jaki zyskało „Zwierciadło…” stał się 

przyczyną wielu tumultów i ataków na Żydów 389 . Popularność napisanego przez 

Miczyńskiego dzieła, stała się pechowa także dla samego autora. Zamieszanie powstałe 

wokół „Zwierciadła…” stało się bezpośrednią przyczyną wydalenia go z Akademii 

Krakowskiej w 1622 r. 390  W późniejszym okresie swojego życia, Miczyński przyjął 

święcenia kapłańskie i całkowicie poświęcił się karierze pisarskiej391. 

                                                             

385 S. Miczyński, Zwierciadło Korony Polskiej. Urazy ciężkie i utrapienia wielkie, które ponosi od Żydów 

wyrażające synom koronnym na sejm walny w roku 1618, Kraków [ok.] 1618. 
386 M. Bałaban, Historja Żydów w Krakowie…,  s. 172. 
387 Ibidem, s. 173. 
388  Mimo wspomnianego rozporządzenia, broszura wywarła pewien wpływ na obradującą na sejmie 

szlachtę. Wspomina o tym T. Czacki, odwołując się do dziennika sejmu 1618 r. - „(…) jedni posłowie 

Miczyńskiego apostołem prawdy, drudzy wzruszycielem spokojności nazywali, a jeden był wyrzut, iż te 

mniemane czary były w zwodzących cnotę pieniądzach”. Na podstawie przytoczonego fragmentu nietrudno 

zauważyć, że nie wszyscy współcześni Miczyńskiemu uwierzyli w oskarżenia opisane na kartach jego 

pracy, cf. T. Czacki, Rozprawa o Żydach i Karaitach, z. 1, Kraków 1860, s. 53. 
389 Przyczyną ataków na Żydów miały stać się nie tyle sama treść dzieła, ale fakt, że Miczyński odniósł się 

bezpośrednio do autentycznych postaci Żydów krakowskich, podając np. ilość posiadanych przez nich 

sklepów czy opisując prowadzoną przez nich działalność handlową. Autor wymienia nie tylko wymienia 

imiona wielu żydowskich kupców krakowskich, ale także odwołuje się do tych we Lwowie, Lublinie, 

Poznaniu i Warszawie, v. S. Miczyński, op. cit., s. 34-35. 
390 Wcześniejsza kariera S. Miczyńskiego naznaczona było także przez inne zatargi z władzami uczelni. 

Autor niejednokrotnie stawał przed sądem rektorskim oskarżany o prowadzenie zbyt świeckiego trybu 
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 W swoim dziele Miczyński nie tylko nawiązał do prac swoich poprzedników, 

wspominając o profanacjach hostii oraz rzekomych mordach rytualnych popełnianych 

przez Żydów, ale również poszerzył katalog zbrodni przeciw wierze chrześcijańskiej, 

oskarżając wyznawców judaizmu także o profanacje świętych wizerunków oraz brak 

poszanowania dla świąt chrześcijańskich. Odnosząc się do pierwszego z wymienionych 

oskarżeń, Żydzi mieli mieć w szczególnej nienawiści znak krzyża oraz wszystkie 

wizerunki Chrystusa, jednakże swoją wrogość wobec nowej religii mieli wyrażać także 

poprzez zniewagę wizerunków Matki Bożej oraz pozostałych świętych 392. Ciekawym 

aspektem zarzutów dotyczących profanacji świętych wizerunków pozostaje opinia, że 

Żydzi mieli dopuszczać się ich przede wszystkim w arendowanych od chrześcijan 

kamienicach. Chcąc uwiarygodnić przytoczoną przez siebie informację, Miczyński 

odwołał się do wydarzeń mających miejsce w Lublinie. Autor wspomniał o czynie syna 

Mojżesza Lubelskiego, który przed czterema laty (1613) miał celowo zniszczyć imię 

IEZUS, namalowane na sklepieniu dzierżawionej przez siebie piwnicy 393 . Zbrodnia 

została jednak odkryta przez braci jezuitów, „którzy się osobliwie tym pieczętują 

imieniem”, a sprawca postawiony w stan oskarżenia. Żyd nie został jednak pozbawiony 

życia, a jedyną karą jaką musiał odczynić była procesja pokutna:  

 

„Ubrany w kapę surowego płótna, nie pokrywając jednak twarzy, powrozami na krzyż 

i w pas związany, świece laną smrodliwą na kilka łokci wzdłuż w ręku zapaloną 

trzymając (a tą znaczył, iż za swój występek ogniem miał być spalony), wodzony był 

od kościoła do kościoła i po wszytkim mieście. Chorągiew przed nim czarna szła 

z imieniem IEZUS, srebrnemi malowe nem literami, przy której wielebny ojciec 

Piasecki, kaznodzieja sławny zakonu pomienionego. W trąbę przed nim trąbiono i przy 

każdym kościele ten uczynek jego bezbożny obwoływano, a skończywszy procesję 

w tymże sklepie, w którym to uczynił, powrozami go smagano.”394 

 

 W dalszej części Miczyński zwrócił uwagę, że Żydzi okazują również brak 

szacunku wobec świąt chrześcijańskich, urządzając w te dni targi i rozmaite profanacje. 

Autora bardziej niepokoił jednak fakt, że dzierżawione przez wyznawców judaizmu 

                                                                                                                                                                                      

życia, wdawanie się w awantury i lekceważenie statutów uniwersyteckich, A.K. Banach, Miczyński 

Sebastian, [w:] PSB, t. XX, z. 6, Wrocław-Warszawa-Kraków-Gdańsk 1975, s. 720. 
391 Od 1626 r. Miczyński występuje z tytułem księdza, v. A.K. Banach, op. cit., s. 720. 
392 S. Miczyński, op. cit., s. 9-10. 
393 Ibidem, s. 11. 
394 Ibidem. 
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karczmy były otwarte także w niedziele. Według Miczyńskiego był to jeden ze sposobów 

na odsunięcie chrześcijan od wiary, gdyż wielu z nich wolało spędzić czas na piciu 

gorzałki niż udaniu się do kościoła395. Podobny motyw profanacji świąt chrześcijańskich 

odnaleźć można także w dziele Bazylego Wąglickiego. Autor z dużym niesmakiem 

przedstawił opis „procesji” Żydów ubranych w nieprzyzwoite stroje, idącej głównymi 

ulicami miasta – „(…) nie tylko sami śpiewania i tańce, ale i niewiasty ich bez wstydu, po 

chłopsku się poubierawszy, na widoku igrzyska śmiały sobie wyprawiać”396. Wąglicki 

podkreślił, że opisywane zachowania od lat zakłócały obchody Wielkiego Postu. 

Wspomniana okoliczność miała stać się dla niego powodem zgłoszenia sprawy władzom 

miejskim, ale także asumptem do napisania „Swawoli wyuzdanej żydowskiej”, zwłaszcza 

że, jak twierdził, „zabawy” te były organizowane wyłącznie na wzgardę religii 

chrześcijańskiej397. W rzeczywistości jednak, wydarzenia opisane przez Wąglickiego były 

najprawdopodobniej elementem celebracji żydowskiego święta Purim398, przypadającego 

zazwyczaj w podobnym czasie, co Wielki Post. Odniesienia do osobistych doświadczeń 

autora zostały jednak uwzględnione tylko w przemowie, zadedykowanej patronce 

Wąglickiego, Katarzynie z Kostków Sieniawskiej. W dalszej części pamfletu 

przypomniano natomiast wydane wcześniej prawa i dekrety, odnoszące się do 

ograniczenia swobód Żydów, czyli tytułowej swawoli żydowskiej. 

 Podobnie jak Bembus, także Miczyński odniósł się do sposobów zarobkowania 

Żydów. Pamflecista ze szczególną krytyką wypowiadał się na temat posiadanego przez 

nich majątku, podkreślając, że został on nabyty nielegalnie bądź też dzięki przychylności 

szlachty, która oddawała Żydom zwierzchność na swoimi chrześcijańskimi poddanymi 

wyłącznie dla własnych korzyści399. W ten sposób, zdaniem autora, uprzywilejowane 

warstwy Rzeczypospolitej przyczyniały się do pozbawienia chrześcijaństwa należytej mu 

godności, doprowadzając pośrednio do rozmaitych bluźnierstw i zbrodni. Istotne miejsce 

w prowadzonej przez Miczyńskiego narracji zajmuje także kwestia lichwy, uzupełniająca 

                                                             

395 Ibidem, s. 12. 
396 B. Wąglicki, Swawola wyuzdana żydowska,[s. l.] 1648, k. 3v. 
397 Ibidem, k. 1v. 
398  Także Święto Losów. Najradośniejsze święto w tradycji judaistycznej, świętowane na pamiątkę 

udaremnienia planów perskiego króla Hamana, dążącego do zagłady wszystkich Żydów. Historia 

upamiętniona została na kartach Księgi Estery. Nieodzownym elementem tego święta, zwanego również 

„żydowskim karnawałem”, stały się kolorowe przebrania oraz groteskowe maski, zakładane przez 

wędrujących od domu do domu Żydów, śpiewających prześmiewcze rymowanki oraz urządzającym 

różnego rodzaju zabawy, v. K. Kohler, H. Malter, Purim, [w:] Jewish Encyclopedia 

(https://www.jewishencyclopedia.com/articles/12448-purim), data dostępu:  21.01.2025. 
399 S. Miczyński, op. cit., s. 129. 

https://www.jewishencyclopedia.com/articles/12448-purim
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oskarżenia kierowane przeciwko szlachcie. W tym kontekście, Żydzi przyczyniali się nie 

tylko do zubożenia chrześcijan i upadku interesów prowadzonych przez mieszczan, ale 

również do niekorzystnej sytuacji skarbu Koronnego oraz osłabienia kondycji państwa. 

Uwagę zwraca także odwołanie do niepopularnego wcześniej argumentu, jakoby Żydzi 

współpracowali z zewnętrznymi wrogami Rzeczypospolitej, w tym przede wszystkim z 

Turkami, Tatarami i Rosjanami, donosząc im o tajemnicach państwowych 400 . 

Potwierdzeniem wierności Żydów wobec Turków miał być trybut w wysokości 50 

tysięcy złotych płacony corocznie każdemu kolejnemu carowi tureckiemu401. Odnosząc 

się do przytoczonego argumentu warto wskazać na datę wydania dzieła Miczyńskiego. 

Ukazało się ono w 1618 r., czyli w momencie, w którym zagrożenie najazdem tureckim 

stawało się coraz bardziej prawdopodobne402. 

 Wśród uwzględnionych na kartach „Zwierciadła Korony Polskiej…” 

argumentów, miejsce znalazł także artykuł odnoszący się do medyków żydowskich. 

Znaczącym pozostaje, że motyw ten będzie później popularny także wśród autorów 

tworzących w XVIII w. Chcąc jednak zrozumieć specyfikę zarzutów kierowanych wobec 

lekarzy żydowskich, należy najpierw krótko scharakteryzować ich sytuację oraz miejsce 

w ówczesnej strukturze społecznej. W kontekście kształtujących się pomiędzy 

wyznawcami obu wyznań relacji, istotnym pozostaje, że już od średniowiecza żydowscy 

lekarze byli najczęściej zatrudniani przez cesarzy, królów oraz innych władców 403 . 

Sytuacja w Polsce miała się podobnie. Wśród lekarzy pracujących na dworach władców 

odnaleźć można przede wszystkim takie nazwiska, jak Salomon Kalahora, Emanuel de 

Jona czy Izaak Fortis. Wzorując się na najważniejszych osobach w państwie, również 

reszta społeczeństwa korzystała z usług świadczonych przez lekarzy wyznania 

mojżeszowego. Na nic zdały się więc obostrzenia Kościała zabraniające chrześcijanom 

wzywania lekarzy żydowskich i zaopatrywania się w lekarstwa w prowadzonych przez 

                                                             

400 Ibidem, s. 23. 
401 Powołując się na ten argument, Miczyński odniósł się do innej broszury antyżydowskiej, „Lamentu 

Żydów wygnanych z Bochni”, autorstwa J.A. Kmity, wydanej w 1606 r. w Krakowie, v. S. Miczyński, op. 

cit.,  s. 24. 
402  Relacje między Rzeczypospolitą a Turcją były w tym okresie nadstawiane przed coraz częściej 

powtarzające się najazdy Kozaków zaporoskich. W końcu w 1617 r. doszło do odpowiedzi. Armia turecka 

pod dowództwem Iskandera Paszy ruszyła w kierunku Rzeczypospolitej. Zanim jednak doszło do eskalacji 

konflikty, podpisano porozumienie, które opóźniło wybuch wojny polsko-tureckiej. 
403 M. Bałaban, Lekarze żydowscy w dawnej Rzeczypospolitej, [w:] Żydzi w Polsce odrodzonej: działalność 

społeczna, gospodarcza, oświatowa i kulturalna, t. I, red. I. Schiper, A. Tartakower, A. Hafftka, Warszawa 

1932, s. 289. 
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nich aptekach404. Nic dziwnego, że popularność żydowskich medyków mogła budzić 

uprzedzenia wśród autorów broszur, a także zazdrość pośród chrześcijan zajmujących się 

tą samą profesją. Chcąc sprostać wspomnianej sytuacji, pamfleciści dążyli przede 

wszystkim do zniechęcenia ludzi do korzystania z usług żydowskich lekarzy. W efekcie, 

często powoływano się na argument, że Żydzi nie posiadają odpowiedniego 

wykształcenia, a cała posiadana przez nich wiedza pochodzi z praktykowanych przez 

naród żydowski zabobonów. Według Miczyńskiego natomiast, doktorem zostawał ten, 

kto wcześniej odbył pięcioletnie praktyki u rzeźnika. Praktykantów szkolono przede 

wszystkim tego, jak zadbać o zdrowie kóz 405 . W rzeczywistości jednak niektóre 

uniwersytety umożliwiały Żydom kształcenie na kierunkach medycznych. Było to 

możliwe m.in. w Hiszpanii i Portugalii (w okresie poprzedzającym wygnania) oraz 

włoskiej Padwie, gdzie przybywało wielu polskich Żydów406. W późniejszym czasie na 

studentów żydowskich otworzyły się także uniwersytety niemieckie w Heidelbergu, 

Getyndze i Frankfurcie nad Odrą407.  

 Kwestia wykształcenia nie była jednak jedynym argumentem wykorzystywanym 

przez autorów antyżydowskich. Innym, mającym zniechęcić do korzystania z usług 

żydowskich medyków, był motyw działania na szkodę chrześcijan. Leki podawane przez 

Żydów miały powodować: „choroby przedłużenie, majętności umniejszenie”408, a jeśli 

nawet udało się uleczyć dolegliwość to był to włącznie efekt tymczasowy, który w 

dłuższej perspektywie i tak prowadził do śmierci.409. 

 Rywalizacja między lekarzami chrześcijańskimi i żydowskimi stała się na tyle 

burzliwa, że znalazła odzwierciedlenie w dziełach pisanych przez osoby związane na co 

dzień ze sztuką lekarską. Jednym z pierwszych śladów kształtujących się na tym polu 

relacji jest dodatek „O Żydziech rzecz krótka”, umieszczony na końcu zielnika Szymona 

Syreńskiego (Syreniusza) 410 . Mimo że fragment odbiega tematyką od głównej części 

pracy, wydanej po raz pierwszy dopiero kilka lat po śmierci Syreniusza, istnieją 

przesłanki pozwalające na przypisanie mu autorstwa dodatku. Dzieło kończy apendyks, 

pochodzący najprawdopodobniej od samego wydawcy, który otwiera zdanie: „Co poty 

                                                             

404 Ibidem. 
405 S. Miczyński, op. cit., s. 74. 
406 M. Bałaban, Lekarze żydowscy…, s. 291. 
407 Ibidem. 
408 S. Miczyski, op. cit., s. 75 
409 Ibidem, s. 76. 
410 S. Syreniusz, Zielnik Herbarzem z języka łacińskiego zowią to jest opisanie własne imion, kształtu, 

przyrodzenia, skutków y mocy ziół wszelakich…., Kraków 1613, s. 1536-1538. 
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Syrenius i dobrze”, wskazując bezpośrednio, że Syreński był również autorem dodatku411. 

Odnosząc się bezpośrednio do treści dodatku, nie wnosi on żadnych nowych informacji, a 

jedynie ponawia znane już wcześniej oskarżenia. Autor wspomniał przede wszystkim o 

rzekomych zbrodniach popełnianych przez Żydów na dzieciach chrześcijańskich oraz 

tych odnoszących się do skradzionych hostii, podając jednocześnie zagraniczne exempla, 

a także przyczyny dla których Żydzi mieli stosować wspomniane praktyki412. 

 Dodatek umieszczony w dziele Syreniusza był jednak tylko preludium do dzieł 

napisanych przez Sebastiana Śleszkowskiego. Chcąc odwołać się do najważniejszych 

wydarzeń z życia autora, wskazać trzeba przede wszystkim, że pochodzący z rodziny 

mieszczan wieluńskich Śleszkowski kształcił się najpierw w Akademii Krakowskiej, 

a następnie wyjechał do Włoch, gdzie uzyskał stopień doktora z zakresu nauk 

medycznych 413 . Po powrocie Śleszkowski objął funkcję nadwornego lekarza biskupa 

warmińskiego, Szymona Rudnickiego, w Heilsburgu. Potem przez krótki czas pełnił 

podobną funkcje na dworze Zygmunta III Wazy, by ostatecznie osiąść w Kaliszu, gdzie 

prowadził swoją własną praktykę414. To właśnie ostatni z wymienionych epizodów miał 

się w szczególny sposób przyczynić do skierowania uwagi Śleszkowskiego na kwestię 

lekarzy żydowskich. W Kaliszu miała go wszak spotkać poważna konkurencja ze strony 

dwóch, praktykujących medycynę Żydów415. Dowodem jego niechęci wobec całej nacji 

stała się seria broszur o tematyce antyżydowskiej, z których najbardziej 

charakterystyczną pozostaje ta o tytule „Jasne dowody o doktorach żydowskich”416. O 

                                                             

411  Tezę, że wspomniany fragment pochodzi od wydawcy, można wysnuć na podstawie zdania 

zamykającego drugi z dodatków („O tym teraz dosyć. Zapisał się próżny papier.”). Co ciekawe, również w 

apendyksie odwołano się do zbrodni, których dokonanie przypisywano przedstawicielom społeczności 

żydowskiej. Istotnym pozostaje, że przytaczając przykłady profanacji hostii, autor powołał się na kronikę 

„Vandalia, sive Historia de Vandalorum vera origine, & c.” Alberta Krantza. To samo uczynił przybliżając 

kilka przypadków morderstw rytualnych, jednak ze względu na uszkodzoną kartę nie jest możliwe 

odczytanie tego fragmentu (widoczny jest jedynie tytuł pracy de Spiny „Fortalitium fidei…”), v. S. 

Syreniusz, op. cit., s. 1538-1539. 
412 Ibidem, s. 1536. 
413 J. Tazbir, Sleszkowski (Śleszkowski) Sebastian, [w:] PSB, t. XXXVIII, z. 4, Warszawa-Kraków 1997-

1998, s. 561. 
414 M. Bałaban, Lekarze żydowscy…, s. 290. 
415 Ibidem. 
416  S. Śleszkowski, Odkrycie zdrad, złośliwych ceremonii, tajemnych rad, praktyk szkodliwych 

Rzeczypospolitej, Brunsberg 1621, S. Śleszkowski, Dostateczna genealogia żydowska, a za tym i 

przedniejsze ustawy Talmudu żydowskiego…,  Brunsbergae 1622;  S. Śleszkowski,  Jasne dowody o 

doktorach żydowskich, że nie tylko duszę, ale i ciało swoje w niebezpieczeństwo zginienia wiecznego wdają, 

którzy Żydów, Tatarów i innych niewiernych przeciwko zakazaniu Kościoła świętego powszechnego za 

lekarzów używają, [s. l.]1623. 
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poczytności tego dzieła świadczy m.in. jego ponowne wydanie 20 lat później417. Warto 

również zwrócić uwagę na fakt, że Śleszkowski odnosił się do wątków żydowskich także 

w dziełach, w których poruszał inną tematykę, dodając np. osobne rozdziały dotyczące 

praktyk stosowanych przez lekarzy żydowskich. Tak też uczynił w przypadku jednego ze 

swoich wcześniejszych dzieł, gdzie w dodatkowym rozdziale powtórzył wszystkie 

oskarżenia odnoszące się do rzekomych morderstw rytualnych popełnianych przez 

Żydów, aby zniechęcić do korzystania z usług lekarzy wyznających judaizm418. W swoim 

opracowaniu Majer Bałaban zwrócił uwagę, że wspomniane dzieło było skierowane 

głównie do fachowców i z tego też powodu zostało napisane po łacinie. W późniejszych 

pracach Śleszkowski posługiwał się zaś już językiem polskim, prawdopodobnie aby 

dotrzeć do większego grona odbiorców419. 

 Sebastian Śleszkowski zapisał się na kartach historii jako autor zdeterminowany 

w dążeniu do udowodnienia autentyczności głoszonych przez siebie poglądów, o czym 

świadczy przede wszystkim liczba napisanych prac. Wiek XVII znał jednak jeszcze 

jednego, równie płodnego autora prac o charakterze antyżydowskim, tworzącego w 

podobnym czasie, co Śleszkowski. Z tego też powodu postać ta zasługuje na poświęcenie 

jej nieco więcej uwagi. Jan Achacy Kmita (ok. 1560-1628)420 przez wzgląd na udział w 

organizowanych przez Stefana Batorego wyprawach inflanckich, uzyskał stopień 

bakałarza na Akademii Krakowskiej dopiero w 1593 r.421 Niemniej, odebrane w tym 

czasie wykształcenie z zakresu humanistyki przyczyniło się w znaczny sposób do 

ukształtowania światopoglądu przyszłego autora pism antyżydowskich. Po ukończeniu 

studiów Kmita osiadł w Bochni, gdzie szybko zaangażował się w życie publiczne, 

sprawując w ciągu kilku lat jedne z najważniejszych urzędów miejskich. Kmita pełnił 

m.in. funkcję ławnika, rajcy miejskiego oraz burmistrza bocheńskiego, ale w historii 

                                                             

417 Dzieło to zostało przedrukowane pod tym samym tytułem w 1649 r. 
418 S. Śleszkowski, Medicorum tetras operum, ex doctissimorum medicorum assiduis vigiliis et accurata 

theoriae et praxis observatione elucubrata, Kraków 1618. 
419 M. Bałaban, Lekarze żydowscy..., s. 290. 
420  Data śmierci Kmity pozostaje wciąż kwestią sporną. Powszechnie uznaje się, że był to rok 1628, 

natomiast K. Estreicher i A. Brückner wspominają o 27 sierpnia 1624 r. Podobne wątpliwości tyczą się 

pochodzenia Kmity. Sam autor określał się jako potomek pisarza ziemskiego krakowskiego Jana Kmity (h. 

Szreniawa). Bardziej prawdopodobne wydaje się jednak mieszczańskie pochodzenie Kmity, o czym 

pośrednio zaświadcza wpis z albumu Uniwersytetu Krakowskiego z roku 1587 „Joannes Joannis Kmita de 

Ilkusz”. Kmitowie o mieszczańskim rodowodzie zamieszkiwali bowiem okolice Bochni i Olkusza, co 

pozostaje w zgodności z innymi wydarzeniami z życia Jana Achacego Kmity, v. M. Cytowska, Z. Wojas, 

Kmita Jan Achacy, [w:] PSB, t. XIII, z. 1, Wrocław-Warszawa-Kraków 1967-1968, s. 93-94. 
421 I. Teresińska, Kmita Jan Achacy, [w:] Dawni pisarze polscy. Od początków piśmiennictwa do Młodej 

Polski. Przewodnik biograficzny i bibliograficzny, red. R. Loth, Warszawa 2001, t. II, s. 127. 
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został zapamiętany głównie jako pisarz żup oraz podżupnik żup bocheńskich422. Ponadto, 

to właśnie na tym etapie swojego życia Kmita miał najprawdopodobniej nie tylko 

styczność z lokalnymi Żydami, ale co ważniejsze pozostawał z nimi w otwartym 

konflikcie, który przyczynił się do powstania kilki broszur skierowanych przeciwko 

Żydom. 

 Obecnie Kmicie przypisuje się autorstwo 30 dzieł, z czego sześć odnosi się 

bezpośrednio do tematyki antyżydowskiej423. Niemniej, przez wzgląd na fakt, że są to 

zazwyczaj utwory niewielkiego formatu, które mogą łatwo się zawieruszyć, podejrzewa 

się, że mogło ich istnieć znacznie więcej424. Warto również wspomnieć, że aktywność 

literacka Kmity wiązała się z przynależnością do Rzeczypospolitej Babińskiej, 

ugrupowania o towarzysko-literackim charakterze, którego członkowie w swoich 

utworach często prezentowali satyryczne spojrzenie na ówczesną rzeczywistość. Co 

ciekawe, w twórczości Kmity nie brakowało również dzieł okolicznościowych, 

powstałych w związku weselami czy pogrzebami członków rodzin jego szlacheckich 

patronów – Branickich i Zbaraskich425. Odnosząc się natomiast do dzieł skierowanych 

przeciwko Żydom, w dwóch, powstałych najwcześniej broszurach, Kmita odniósł się do 

tzw. sprawy Żydów bocheńskich z 1599 r., która została opisana także przez innych 

autorów antyżydowskich.  

 Według historii przytoczonej przez Kmitę, a wcześniej również przez 

Hubickiego, Żydzi mieli namówić miejscowego chłopa, Macieja Mazura426, do kradzieży 

hostii. Ten jednak zlecił to zadanie komornikowi, Maciejowi Dudce, który był mu winien 

pieniądze. Mężczyzna wyniósł hostię z kościoła i natychmiast przekazał ją Mazurowi, 

który zaniósł ją Żydom427 . Mimo że w zamian za wykonanie zlecenia starozakonni 

                                                             

422 M. Cytowska, Z. Wojas, Kmita Jan Achacy..., s. 93. 
423  „Proces sprawy bocheńskiej z Żydami o Najświętszej Eucharystiej Sakrament od Żydów przez 

świętokradźców kupiony i cudownie okazany” (1602), „Lament Żydów bocheńskich dla wygnania z 

Bochnie o Sakrament Najświętszy Ciała Pańskiego kupiony” (1606), „Talmud albo wiara żydowska” 

(1610), „Jerycho nowe” (1615), „Ein send Breief abo list od Żydów do Mesjasza” (1614-1620?), „Kruk w 

złotej klatce albo Żydzi w świebodnej wolności Korony Polskiej” (1648), v. A. Michałowska-Mycielska, 

Jan Achacy Kmita - pisarz antyżydowski z pierwszej połowy XVII wieku, [w:] Litwa w epoce Wazów, red. 

W. Kriegseisen, A. Rachuba, Warszawa 2006, s. 291-297. 
424 K. Bartoszewicz, op. cit., s. 60. 
425 A. Michałowska-Mycielska, Jan Achacy Kmita…, s. 291-292. 
426 Według ustaleń A. Michałowskiej-Mycielskiej, zarówno Mazur, jak i mający u niego dług Dudka, mieli 

być górnikami, Kmita zaś podkreśla, że Mazur nie był rodowitym mieszkańcem Bochni, stąd też jego 

nazwisko, v. J.A. Kmita, Proces sprawy bocheńskiej z Żydami, [s. l.] 1602, k. Ar; A. Michałowska-

Mycielska, Jan Achacy Kmita…, s. 292. 
427 S. Hubicki, op. cit., k. 6r. 
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obiecali anulować długi Dudki, nękały go wyrzuty sumienia, które ostatecznie skłoniły go 

do wyjawienia zbrodni spowiednikowi, a następnie przedstawicielowi władz428. Wszczęto 

proces, którego nieodzowną częścią były przesłuchania połączone z torturami. Finalnie 

obu mężczyzn zostało uznanych za winnych zbrodni. Dudkę spalono na stosie, na którym 

spłonęła także trumna z ciałem, zmarłego podczas tortur, Macieja Mazura429. Żyd Bodek, 

którego uznano za domniemanego sprawcę całego zamieszania, uciekł zaś z Bochni wraz 

z współwyznawcami, którzy wcześniej za niego poręczyli430. W związku z tym, że gmina 

żydowska nie potrafiła odnaleźć zbiegów, w 1605 r. zasądzono o wygnaniu wszystkich 

Żydów z Bochni431. 

 Do sprawy Żydów bocheńskich odnosiło się także inne dzieło J.A. Kmity, 

zatytułowane „Lament Żydów bocheńskich dla wygnania z Bochnie o Sakrament 

Najświętszy Ciała Pańskiego kupiony”, będące kontynuacją historii przedstawionej w 

poprzednim dziele autora. Broszura ta nie zachowała się do dzisiejszych czasów w 

całości432, niemniej na podstawie istniejącego fragmentu oraz odwołań w pracach innych 

pamflecistów, można stwierdzić, że dzieło miało formę dialogu, prowadzonego między 

autentycznymi postaciami Żydów bocheńskich ubolewającymi nad losem, który ich 

spotkał, czyli nad wygnaniem z miasta. Co więcej, dialog był najprawdopodobniej 

poprowadzony w taki sposób, aby ujawnić szkodzące religii chrześcijańskiej, bluźniercze 

zbrodnie Żydów433. 

 Uwzględniając porządek chronologiczny, kolejna broszura autorstwa Kmity 

została wydana dopiero kilka lat po wydarzeniach, do których miało dojść w Bochni. W 

1610 r. światło dzienne ujrzało dzieło zatytułowane „Talmud albo wiara żydowska”. 

Przytoczony tytuł w pełni odnosi się do specyfiki broszury, gdyż autor głównym jej 

tematem uczynił treści i przykazania rzekomo zawarte w Talmudzie. W tym miejscu 

należy podkreślić, że obierając tę tematykę Kmita z pewnością nie zasłużył sobie na 

                                                             

428 Ibidem. 
429 A. Michałowska-Mycielska, Jan Achacy Kmita…, s. 292. 
430  Według Kmity w okresie poprzedzających proces, wśród Żydów miało się urodzić kilka 

niepełnosprawnych/zdeformowanych dzieci, a hostię wykradziono po to, aby zapobiec podobnym 

zjawiskom w przyszłości, v. J.A. Kmita, Proces sprawy bocheńskiej z Żydami…; A. Michałowska-

Mycielska, Jan Achacy Kmita: an anti-Jewish writer of the first half of the 17th century, „Scripta Judaica 

Cracoviensa”, 2006, vol. 4., s. 12. 
431 A. Michałowska-Mycielska, Jan Achacy Kmita…, s. 292. 
432 Bartoszewicz błędnie podaje, że dzieła tego nie można odnaleźć w żadnej z polskich bibliotek. Co 

prawda, „Lament…” nie zachował się w całości, ale do dziś przechowywany w zasobach Biblioteki 

Kórnickiej, cf. K. Bartoszewicz, op. cit., s. 64. 
433 R. Kaśków, op. cit., s. 264-266. 
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miano pioniera. Do Talmudu równie często odwoływali się także wcześniejsi autorzy 

pism antyżydowskich, jak Mojecki czy Śleszkowski. Motyw ten stanowił bardzo 

wdzięczny temat, gdyż inna święta księga judaizmu – Tora, była także istotnym 

elementem religii chrześcijańskiej. Odwołując się do Talmudu, jako źródła żydowskich 

nieprawości, autorzy przynależący do chrześcijańskiego kręgu kulturowego unikali zatem 

krytyki własnej religii. Ponadto, warto wspomnieć, że liczne odwołania do rzekomo 

zapisanych w Talmudzie przykazań, uwierzytelniały w pewien sposób informacje 

przekazywane przez pamflecistów. Sytuację ułatwiał fakt, że przeciętny obywatel 

Rzeczypospolitej dysponował zazwyczaj bardzo znikomą wiedzą na temat kultury 

żydowskiej i zasad judaizmu, nie wspominając już o samej znajomości Talmudu. Mimo 

że sama obrana przez Kmitę tematyka nie była niczym nietypowym, na uwagę zasługuje 

zastosowana przez niego forma, zastosowana przede wszystkim w poprzedzającym 

główną część broszury fragmencie zatytułowanym „Do głęboko uczonego Mardocheusza 

Ribenleiba, arcysynagogi praskiej rabina”434. W poświeconym Żydowi paragrafie, Kmita 

wychwala jego mądrość oraz podziwia trud, który włożył w przekazywanie nauk 

zawartych w Talmudzie innym Żydom. Fragment ten zmienia jednak całkowicie swój 

wydźwięk, jeśli za wskazaniem zamieszczonego na końcu akapitu wektora w formie 

dłoni z wyciągniętym palcem wskazującym, odczyta się wspomniany tekst wspak. 

Przebiera on wtedy zupełnie przeciwne znaczenie, co wpisuje się w specyfikę napisanych 

przez Kmitę pamfletów. 

 Nie jest to jednak jedyne dzieło Kmity poruszające wspomnianą tematykę. Do 

podobnych kwestii odnoszą się jego dwa kolejne dzieła – „Jerycho nowe”435 i „Ein send 

breief”. Charakterystyczna pozostaje w szczególności druga z wymienionych broszur. 

Kmita oparł fabułę utworu na powszechnym wśród Żydów przekonaniu, że mesjasz, 

którego od dawna oczekują, nie pojawił się jeszcze na świecie. Z tego też powodu Żydzi 

wystosowali tytułowy list, mający przekonać mesjasza do przyjścia na ziemię i położenia 

kresu doznawanym przez nich nieprawościom. Mimo że do dostarczenia listu wybrano 

specjalne poselstwo, prośba nie została spełniona. W ramach odpowiedzi, mesjasz 

                                                             

434 J. A. Kmita, Talmud abo wiara żydowska, Kraków 1610, k. A1v. 
435 W broszurze Kmita opisuje przyjście oczekiwanego przez Żydów mesjasza, które dokonało się nie w 

Jerozolimie, a na krakowskim Kazimierzu. Wraz z nastaniem nowych czasów wszyscy, którzy sprzyjali 

Żydom, zostali odpowiednio wynagrodzeni, natomiast ci, którzy ich prześladowali – ukarani. Zgodnie z 

wolą mesjasza nastąpiło również odwrócenie porządku społecznego – Żydzi zastąpili szlachtę, stając się 

najbardziej uprzywilejowaną grupą, mieszczanie zostali zaś zamienieni w chłopów. Przejawem nastania 

nowych rządów stało się obsadzenie wszystkich okalających Kraków pól czosnkiem i cebulą, v. A. 

Michałowska-Mycielska, Jan Achacy Kmita: an anti-Jewish writer…, s. 13. 
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przedstawił Żydom dziesięć warunków, które muszą zostać spełnione, aby ten 

zdecydował się opuścić raj i zstąpić na ziemię. Istotnym pozostaje, że część ze 

wspomnianych wymagań miała całkowicie prześmiewczy charakter, co korespondowało 

z ogólnym przesłaniem dzieła zawartym w epilogu, wzywającym Żydów do nawrócenia i 

modlitwy, gdyż prawdziwy mesjasz już dawno pojawił się na ziemi436. 

 Ostatnia z broszur przypisywanych Kmicie437 znana jest współcześnie z wersji 

wydanej w 1648 r., co sugeruje, że nie było to jej pierwsze wydanie. Dzieło zawiera dużo 

więcej alegorii oraz ukrytych znaczeń nić poprzednie jego publikacje. W świetle tych 

informacji nie trudno zgadnąć, że tytułowy kruk symbolizuje Żyda (nawiązanie do 

ciemnych ubrań Żydów), złota klatka zaś Rzeczypospolitą, w której to cieszą się oni 

wszelakimi swobodami. Na kartach broszury zostały wymienione wszystkiej zbrodnie 

przypisywane Żydom, od morderstw rytualnych po psucie monety. Oprócz ich 

przytoczenia autor podaje również kilka rozwiązań mogących naprawić niezbyt pomyślną 

sytuację Rzeczypospolitej. Sugeruje on m.in. sprawiedliwe opodatkowanie ludności 

żydowskiej, czy też bardziej drastycznie, wygnanie ich lub przymusowy chrzest438. 

 Na podstawie krótkiego omówienia dzieł J.A. Kmity nie sposób nie zauważyć, 

że był on autorem niezwykle płodnym, nawet jeśli weźmiemy pod uwagę wyłącznie jego 

broszury o charakterze antyżydowskim. Mimo że w ogólnej ocenie jego twórczości 

literackiej, często przedstawia się go jako autora drugorzędnego, opinia ta z całą 

pewnością nie odnosi się do napisanych przez niego pamfletów439. Kmita często bawił się 

słowami i używał zwrotów w innych językach, w tym również po hebrajsku, co nadaje 

napisanym przez niego broszurom jeszcze większego znaczenia 440 . Warto również 

podkreślić, że napisane przez niego dzieła oparte zostały na koncepcie, który nie tylko 

niejednokrotnie zaskakuje czytelnika, ale również wyróżnia je również spośród innych 

dzieł wpisujących się w zakres polskiej literatury antyżydowskiej. 

 

* * * 

 

                                                             

436 J.A. Kmita, ספרEin send breief albo list od Żydów polskich po Mesjasza…, [s. l., 1601]. 
437 J.A. Kmita, Kruk w złotej klatce abo Żydzi Świebodnej wolności Korony Polskiej, [s. l.] 1648. 
438 A. Michałowska-Mycielska, Jan Achacy Kmita: an anti-Jewish writer…, s. 14. 
439 Ibidem. 
440 Według Kaśkowa, istnieje duże prawdopodobieństwo, że Kmita nie posługiwał się językiem hebrajskim, 

o czym świadczy pośrednio brak znajomości treści Talmudu. Wszelkie informacji na temat zawartości tej 

księgi Kmita mógł czerpać z innych publikacji antyżydowskich, v. R. Kaśków, op. cit., s. 267. 
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 Przedstawione przykłady broszur antyżydowskich wydanych w okresie XVI-

XVII w., nie ujmują zagadnienia polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego w sposób 

wyczerpujący. Zostały one jednak przedstawione w sposób, który pozwala na 

dostrzeżenie ogólnych tendencji i zależności determinujących powstawanie 

analizowanego rodzaju piśmiennictwa. Z tego też powodu przywołano postaci 

konkretnych autorów, których prace znalazły swoich kontynuatorów wśród XVIII-

wiecznych twórców. W tym miejscu trzeba także zwrócić uwagę na specyfikę 

podejmowanych tematów. W głównej mierze były to zarzuty natury religijnej, z których 

wynikały także oskarżenia o charakterze politycznym i społeczno-ekonomicznym. 

Zjawisko polskiej literatury antyżydowskiej było także definiowane przez ogólną sytuację 

państwa. Według badań Roberta Kaśkowa, biorąc pod uwagę wyłącznie okres XVI i 

XVII w., najwięcej utworów antyżydowskich powstało na początku XVII w. Zjawisko 

definiowała nie tylko trudna sytuacja gospodarcza, ale także ruch kontrreformacyjny, 

sprzyjający szerzeniu się nietolerancji i ksenofobii. W konsekwencji dochodziło do 

eskalacji postaw opartych na percepcji Żydów jako elementu obcego społecznie i 

kulturowo. Na podstawie uwzględnionych kwestii staje sie zrozumiałym, dlaczego to 

właśnie Żydów obarczano winą za upadek miast i ekonomiczny kryzys 

Rzeczypospolitej441. 

 W tym miejscu należy również podkreślić, że choć z czasem polska literatura 

antyżydowska zaczęła nabierać bardziej specyficznego charakteru, odróżniającego ją od 

podobnych dzieł powstających poza granicami kraju, to w początkowym okresie swojego 

istnienia czerpała przede wszystkim z zagranicznych wzorców. Sytuacja uległa zmianie 

dopiero wtedy, gdy fenomen zachodniej literatury antyżydowskiej zaczął powoli 

zamierać442, a na ziemiach polskich zaczął dopiero przybierać na sile (I poł. XVII w.). 

Powstające w tym okresie dzieła, pozostawały w znaczny sposób uzależnione od 

ówczesnej sytuacji politycznej, społecznej i gospodarczej. Zjawisko to jest szczególnie 

                                                             

441 Ibidem, s. 324. 
442  Chcąc udowodnić słuszność postawionej tezy, najlepiej odwołać się do przykładu legendy mordu 

rytualnego. Oskarżenia dotyczące wspomnianej zbrodni zaczęły pojawiać się w Polsce dopiero wtedy, gdy 

w innych państwach europejskich już powoli zanikały. Zdaniem badaczy opisywana sytuacja była 

konsekwencją pojawienia się reformacji, która przyczyniła się do odrzucenia katolickiej doktryny 

transsubstancjacji i popularyzacji idei konsubstancjacji, zgodnie z którą chleb i wino stają się ciałem i krwią 

Jezusa Chrystusa tylko na czas eucharystii. Wspomniane zmiany wiązały się także z ogólnymi zmianami w 

sposobie postrzegania świata i jego odczarowywaniem, m.in. przez teologów protestanckich. Pośrednio 

potwierdza to sytuacja, do której doszło w związku z oskarżeniem o profanację hostii w Sochaczewie 

(1556). Polscy protestanci wystąpili wtedy w obronie Żydów, negując autentyczność cudu „krwawiącej 

hostii”, cf. R. Po-Chia Hsia, The Myth of Ritual Murder..., s, 136-143; R. Kaśków, op. cit., s. 99. 
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widoczne, gdy uwzględni się daty wydania broszur, korespondujące w szerszym 

kontekście z innymi wydarzeniami lub dłuższymi okresami o negatywnym charakterze, 

pozornie niezwiązanymi z sytuacją ludności żydowskiej. Wspomnieć trzeba również o 

postaciach autorów, których poglądy były w znacznym stopniu uzależnione od 

życiowych doświadczeń, odebranej edukacji, czy przekonań typowych dla warstwy 

społecznej, z której się wywodzili. Przedstawione kwestie uświadamiają, że fenomenu 

polskiej literatury antyżydowskiej nie można interpretować jako osobnego zjawiska, lecz 

analizować go w powiązaniu z innymi zagadnieniami, które pozornie nie miały na niego 

żadnego wpływu. Obranie takiego rozwiązania pomaga nie tylko w interpretacji treści, 

ale także w zrozumieniu rządzących literaturą antyżydowską zależności, odnosząc się 

pośrednio do całokształtu relacji chrześcijańsko-żydowskich.  

 Opisywane kwestie potwierdza niejako fakt, że fenomen polskiego 

piśmiennictwa antyżydowskiego w zasadzie zamiera w II poł. XVII w. Mimo że także w 

tym czasie dochodziło do wielu oskarżeń o mordy rytualne443 i profanacje hostii, nie 

znalazły one swojego odzwierciedlenia w powstałej w tym czasie literaturze. 

Wytłumaczenie można doszukiwać się przyglądając się wydarzeniom, w które 

zaangażowana była wówczas Rzeczypospolita. Najpóźniej spośród wymienionych w tej 

części pracy dzieł, wydano broszurę Bazylego Wąglickiego (1648). Po tym czasie 

Rzeczypospolita została uwikłana w konflikty z Kozakami, Szwedami oraz Turkami. 

Pierwszym dziełem powstałym po tak długiej przerwie była dopiero praca Stefana 

Żuchowskiego, wydana w 1698 r. 

  

                                                             

443 Według informacji zebranych na podstawie badań przeprowadzonych przez Z. Guldona, J. Wijaczkę 

oraz H. Węgrzynek, między w latach 1649-1696 miało miejsce piętnaście oskarżeń o morderstwa rytualne 

na terenie Rzeczypospolitej Obojga Narodów, cf. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit.; J. Wijaczka, Proces o 

mord rytualny w Kopysi w latach 1693–1694, „Czasy Nowożytne. Periodyk poświęcony dziejom polskim i 

powszechnym od XV do XX wieku”, 2003, t.. 8, nr 14, s. 9–41; H. Węgrzynek, ‘Czarna legenda’… . 
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Rozdział III 

POLSKIE PIŚMIENNICTWO ANTYŻYDOWSKIE W LATACH 1697-1772 

I. TŁO POLITYCZNO-SPOŁECZNE NA PRZEŁOMIE WIEKÓW. 

Doświadczając zarówno bezpośrednich, jak i pośrednich skutków zwycięstw i 

porażek wojen XVII w., Rzeczypospolita Obojga Narodów zaczęła stopniowo wkraczać 

w następne stulecie, naznaczone nowymi konfliktami zbrojnymi. Zanim jednak do tego 

doszło, społeczeństwo Rzeczypospolitej mogło choć na krótko odetchnąć od wielkich 

bitew oraz przemarszów wojsk. Pokój nie był jednak równoznaczny ze stabilną sytuacją 

wewnętrzną W przeddzień XVIII w. sytuacja polityczna nie przedstawiała się zbyt 

pomyślnie, co szybko zaczęło rzutować na inne sfery funkcjonowania państwa. 

Schyłek XVII w. został naznaczony przede wszystkim przez zamieszanie 

wynikające z potrzeby wyboru nowego kandydata na tron polski. Śmierć Jana III 

Sobieckiego w 1696 r. zakończyła pewien etap polskiej historii, niemniej również i w tym 

przypadku nie obeszło się bez oskarżeń kierowanych wobec Żydów, a w zasadzie wobec 

jednego z przedstawicieli wspomnianej społeczności. Mimo że Jan III Sobieski cierpiał 

pod koniec swego życia na szereg różnych dolegliwości, które zarówno w sposób 

bezpośredni, jak i pośredni przyczyniły się do śmierci władcy444, winą za doprowadzenie 

Sobieskiego do stanu zagrożenia życia obarczono jego osobistego lekarza, Emanuela de 

Jonę445. Źródłem pomówień stał się najprawdopodobniej anonimowy list, napisany kilka 

                                                             

444  Wedle przeprowadzonej po śmierci władcy autopsji, bezpośrednią przyczyną jego śmierci była 

niewydolność nerek. Współczesne badania odnoszące się do stanu zdrowia Jana III Sobieskiego pozwoliły 

jednak ustalić, że był to jeden ze skutków ubocznych kiły, na którą od wielu lat chorował król. Choroba ta 

wywołała również ogólnoustrojowe uszkodzenia organizmu, w szczególności układu sercowo-

naczyniowego, wzmożone dodatkowo przez nadwagę oraz przebytą terapię rtęcią, uchodzącą ówcześnie za 

skuteczny medykament w leczeniu kiły, I. Gath, Deformowanie prawdy medyczno-historycznej o chorobie i 

śmierci króla Polski Jana III Sobieskiego, „Archiwum Historii i Filozofii Medycyny”, 2017, nr 80, s. 76-78. 
445  Również Emanuel (Symcha Menachem) de Jona (zm. 1702) – marszałek Sejmu Żydów Polskich, 

prowizor funduszy na Ziemię Świętą (Nasi szel Erec Israel); prywatnie teść rabina Izaaka Landaua, 

uznawanego za autorytet talmudyczny ówczesnych czasów. Od 1664 r. studiował w Padwie, gdzie cztery 

lata później uzyskał stopień doktora nauk medycznych. Po powrocie do kraju otworzył praktykę lekarską w 

rodzinnym Lwowie, gdzie też po raz pierwszy spotkał się z Janem III Sobieskim w 1671 r. Przebywając we 

Lwowie król poważnie zaniemógł. Cierpiał na bóle głowy, wrzody w gardle i bezsenność. Dokuczały mu 

także zaburzenia wzroku oraz gorączka. Sprowadzono więc do niego miejscowego lekarza, którym był 

właśnie Jonas. Nowa kuracja poskutkowała, a Symcha Menachem został nadwornym lekarzem 

Sobieskiego. Jonas nie tylko przebywał na dworze królewskim, ale także współuczestniczył w wielu 

królewskich podróżach. Co istotne, nie opuścił go również pod koniec życia, czym naraził się na oskarżenie 

ze strony chrześcijańskich lekarzy, według których miał on przyczynić się do śmierci władcy, v. S. 

Gąsiorowski, Chrześcijanie i Żydzi w Żółkwi w XVII i XVIII wieku, Kraków 2001, s. 137; M. Horn, 
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dni po śmierci króla, w którym informowano, że do zakończenia życia władcy 

przyczyniła się trucizna podana przez żydowskiego lekarza 446 . Przypuszcza się, że 

oskarżenia te formułowane były przede wszystkim przez chrześcijańskich rywali doktora 

Jony. Lekarz został uwięziony, jednak ze względu na brak odpowiednich dowodów oraz 

wstawiennictwo rodziny zmarłego władcy, szybko go uwolniono. Według Bałabana, de 

Jona jeszcze przez długi czas po śmierci Sobieskiego korespondował z królową Marią 

Kazimierą oraz synem zmarłego, Jakubem447, co też miało pośrednio potwierdzać jego 

niewinność448. 

Początek panowania Augusta II Sasa na tronie polskim rozpoczął nową epokę w 

dziejach Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Pomijając kwestie prawomocności wolnej 

elekcji oraz dyskusję nad tym, czy wybór Fryderyka Augusta w ogóle zasługuje na takie 

miano, w pierwszej kolejności należy podkreślić, że wraz z objęciem tronu przez 

przedstawiciela dynastii Wettynów, Rzeczpospolita znalazła się w unii personalnej z 

Saksonią. Fakt ten nie tylko w znaczny sposób definiował prowadzoną przez Augusta II 

politykę, ale także oddziaływał bezpośrednio na gospodarkę Rzeczypospolitej. W tym 

miejscu wspomnieć należy m.in. o gorąco dyskutowanej kwestii mennic saksońskich, 

wybijających polskie monety.  

Szerokim echem odbiła się także dyskusja na temat postawy, jaką nowy władca 

powinien przyjąć wobec zamieszkujących Rzeczypospolitą Żydów. O istotności 

stanowiska króla wobec kwestii żydowskiej świadczy fakt, że Fryderyk August 

zobowiązał się wobec szlachty w pactach conventach, że nie będzie udzielał arend 

osobom spoza stanu szlacheckiego. Chodziło w szczególności o arendę starostw, żup 

solnych, metryk, wszystkich administracji lustratorskich i skarbowych, a także myt, ceł i 

komór449 . Zapisem ograniczono więc nie tylko prawa Żydów, ale także mieszczan i 

chłopów. W pactach conventach zawarto także zapis dotyczący wyłącznie wyznawców 

judaizmu. Według treści dokumentu, jeśli jakiś Żyd decydował się na objęcie arendy, a 

tym samym złamanie prawa, robił to na własną odpowiedzialność, gdyż król nie mógł już 

                                                                                                                                                                                      

Emanuel (Symcha Menachem) de Jona, [w:] PSJ (https://delet.jhi.pl/pl/psj?articleId=13559), data dostępu: 

21.01.2025. 
446 I. Gath, op.cit., s. 66. 
447 Jonas pozostawał głęboko związany z członkami rodziny królewskiej także po śmierci władcy. W tym 

kontekście warto podkreślić, że to właśnie lekarz odegrał rolę pośrednika w konflikcie między królową 

Marysieńką a synem Jakubem, v. K. Targosz, Jan III Sobieski mecenasem nauk i uczonych, Warszawa 

2012, s. 412. 
448 M. Bałaban, Lekarze żydowscy…, s. 299. 
449 J. Krupa, Żydzi w Rzeczypospolitej w czasach Augusta II (1697-1733), Kraków 2009, s. 21. 

https://delet.jhi.pl/pl/psj?articleId=13559
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zagwarantować protekcji w razie potencjalnych kłopotów450. Żydzi mogli jednak wciąż 

liczyć na protekcję ze strony magnaterii, zwłaszcza że zajmowali się finansową 

administracją latyfundiów. Z racji gospodarczej działalności przedstawicieli wyznania 

mojżeszowego, także sam król nie dążył do rezygnacji ze współpracy z Żydami, tym 

bardziej, że jako władca Saksonii również korzystał z usług żydowskich faktorów451. Za 

rządów Augusta II Żydzi pełnili również istotną rolę w życiu gospodarczym kraju. Nie 

tylko pozostawali zaangażowani w powstający rynek finansowo-kredytowy na terenie 

Polski i Litwy, ale także w handel. Członkowie społeczności żydowskiej uczestniczyli 

obrocie towarami zarówno na rynkach lokalnych, gdzie często byli jedyną grupą 

zajmującą się handlem, jak i międzynarodowych.  

Rozwijając wątek współpracy Augusta II z Żydami, wspomnieć należy, że jako 

władca często korzystał z usług swoich zaufanych żydowskich współpracowników. W 

otoczeniu króla działali m.in. Berend Lehmann452, nadworny Żyd i rezydent króla, czy 

Łazarz Hirszel, dostarczający zaopatrzenie dla wojska453. Król niejednokrotnie udzielał 

także moratoriów na spłaty długów kahalnych i osobistych. Postawa Augusta II wobec 

Żydów, a zwłaszcza jego osobiste, handlowe i dyplomatyczne kontakty z 

przedstawicielami wyznania mojżeszowego, przyczyniły się do jego negatywnej oceny, 

zarówno pośród jemu współczesnych, jak i potomnych454.  

 

II. LITERATURA ANTYŻYDOWSKA I POŁ. XVIII WIEKU 

II.1. PRZYPADEK STEFANA ŻUCHOWSKIEGO 

 Nie ulega wątpliwości, że ówczesna sytuacja polityczno-społeczna oddziaływała 

zarówno bezpośrednio, jak i pośrednio, na kształtowanie się polskiego piśmiennictwa 

antyżydowskiego XVIII w. Z tego też powodu, traktując o literaturze XVIII-wiecznej, 

zasadne wydaje się przesunięcie cezury czasowej do roku elekcji Fryderyka Augusta I na 

tron polski (1697), jako początku nowej epoki w dziejach Rzeczypospolitej Obojga 

                                                             

450 Ibidem, s. 22. 
451 Mimo że dopiero w 1749 r. August III zniósł zakaz przebywania Żydów w Saksonii, niektórzy z nich 

osiedlili się tam jeszcze przed tą datą. Byli to zwłaszcza faktorzy królewscy posiadający status tzw. 

Hofjuden, v. J. Krupa, Żydzi w Rzeczypospolitej…, s. 25. 
452 Kilka lat temu wydano biografię Lehmanna, v. B. Strobach, Der Hofjude Berend Lehmann (1661–1730). 

Eine Biografie, Oldenburg 2018. 
453 J. Krupa, Żydzi w Rzeczypospolitej…, s. 28. 
454 Ibidem. 
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Narodów. Analogicznie, w związku z przyjęciem wspomnianego rozwiązania, narrację 

należy rozpocząć od dzieł autorstwa Stefana Żuchowskiego. 

 W pierwszej kolejności, podobnie jak w przypadku wcześniej zaprezentowanych 

dzieł, warto zwrócić uwagę na samą postać autora. Stefan Żuchowski urodził się 

najprawdopodobniej ok. 1666 r. Niestety trudno o dokładne potwierdzenie tej informacji, 

ponieważ w istniejących źródłach nie zachowały się praktycznie żadne informacje o 

początkowym okresie życia autora455. Z tego też powodu, pochodzenie, dzieciństwo oraz 

młodość Żuchowskiego, w tym odebrane przez niego wykształcenie, pozostają zagadką 

dla współczesnych badaczy. Pierwsze informacje na temat Żuchowskiego pochodzą 

dopiero z 1692 r. i odnoszą się do objęcia przez duchownego parafii św. Piotra w 

Sandomierzu i Samborcu456. O jego wykształceniu wiadomo natomiast tylko tyle, że w 

1698 r. otrzymał dyplom doktora obojga praw z rąk ówczesnego rektora Akademii 

Krakowskiej, Andrzeja Krupeckiego 457 . Kolejne informacje dotyczące kariery 

duchownego pochodzą z powstałego właśnie z tej okazji penegiryku, w którym do daty 

otrzymania stopnia doktora przypisano również fakt prezentacji na kanonię kaznodziei w 

miejscowej kolegiacie458. Kilka lat po tym wydarzeniu, Żuchowski otrzymał beneficjum 

archidiakona w kapitule sandomierskiej oraz nominację na oficjała foralnego w 

Sandomierzu. Mimo że odwołanie się do konkretnych dat ponownie sprawia problem, 

wiadomo, że duchowny sprawował również funkcję pronotariusza apostolskiego oraz 

sekretarza króla Augusta II. Karierę Żuchowskiego zakończyła jego śmierć 7 stycznia 

1716 r. Datę tę upamiętnia marmurowa tablica z portretem na blasze oraz herbem 

Brodzic, umieszczona przy wejściu do prezbiterium kolegiaty sandomierskiej459. 

 Wspominając o obejmowanych przez Żuchowskiego stanowiskach, warto 

również nawiązać do konfliktu z miejscowymi jezuitami. Spór trwał kilkanaście lat 

(1697-1718) i dotyczył sandomierskiej kolegiaty, współdzielonej przez parafię oraz zakon 

jezuitów. Zarzewiem konfliktu stały się wydarzenia mające miejsce podczas 

bożonarodzeniowej mszy odprawianej przez samego Żuchowskiego, na którą wtargnęli 

jezuici. Zakonnicy zabrali ze świątyni obrusy, kandelabry ze świeczkami, zdobione 

                                                             

455 W. Wójcik, Ksiądz Stefan Żuchowski (1666-1716). Uczony, pisarz i bibliofil, „Archiwa, Biblioteki i 

Muzea Kościelne”, 1980, t. 40, s. 161. 
456 Ibidem. 
457 Ibidem, s. 162. 
458 Ibidem. 
459 Ibidem. 
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antepedium, a także elementy organów, uniemożliwiając grę organiście460. W odpowiedzi 

na zakłócenie mszy, Żuchowski pozwał Krzysztofa Wierzchowskiego – biskupa 

krakowskiego i rektora kolegium461. Niesnaski między parafią a jezuitami, w tym również 

studentami kolegium, trwały jeszcze przez długi czas462. Spór zakończył się w 1718 r., 

jednak dopiero w 1730 r. obie strony zobowiązały się do ukarania, biorących udział w 

działaniach podtrzymujących konflikt463. 

 Oprócz pełnienia konkretnych funkcji związanych z karierą duchowną 

Żuchowski zapisał się na kartach historii także jako bibliofil. Zebranymi przez siebie 

dziełami uposażył zbiory kolegiaty sandomierskiej, które umieszczono w specjalnie 

zakupionych w tym celu szafach 464 . Na podstawie znajdujących się w książkach 

exlibrisów i adnotacji, szacuje się, że sposób 2089 znajdujących się w kolegiacie 

woluminów, aż 530 pochodzi właśnie z kolekcji Żuchowskiego 465 . Co ciekawe, w 

zebranym przez duchownego księgozbiorze pojawiają się również egzemplarze 

obcojęzyczne oraz te wydane za granicą. Odnaleźć można m.in. dzieła wydane na terenie 

Niemiec, Włoch, Francji, Holandii, Belgii, Irlandii czy Anglii466. Wśród prac napisanych 

w językach obcych wskazać można na te wydane po łacinie, włosku, francusku i 

niemiecku. 

 Uwagę zwraca również pisarska działalność Żuchowskiego. Duchowny pisał 

przede wszystkim prace związane z jego działalnością prawniczą. Dodatkowo, przypisuje 

mu się także autorstwo jednej pracy polemicznej, odnoszącej się szeroko pojętych spraw 

państwowych 467  oraz przełożenie na język polski dzieła Jana Mani, zatytułowanego 

„Czworo zdania filozofii chrześcijańskiej ze czterech wieczności uwag”. Największy 

rozgłos przyniosły jednak Żuchowskiemu dzieła odnoszące się bezpośrednio do procesów 

z Żydami, w które pozostawał on bezpośrednio zaangażowany.  

                                                             

460 D. Burdzy, The Orchestra at the Jesuit College and its Participation in the Religious Life of Sandomierz 

in the 17th and 18th centuries, „Res Historica”, 2020, nr 19, s. 303-304. 
461 Ibidem, s. 304. 
462 Więcej o konflikcie między parafią a jezuitami odnaleźć można w „Materiałach zatargu ks. Stefana 

Żuchowskiego z jezuitami o kościół św. Piotra w Sandomierzu” przechowywanych w Bibliotece 

Diecezjalnej w Sandomierzu pod sygnaturą AKKKS 751. 
463 D. Burdzy, op. cit. , s. 309. 
464 W. Wójcik, op. cit., s. 167. 
465 Ibidem. 
466 Ibidem. 
467 Chodzi o dzieło „Responsio Civitatis Genadensis ad scriptum quod circa irruptionem militum exercitus 

Regni Poloniae in bona istius civitatis patrimonialia nomie Jocobi Sigismundi Rybiński” (1712). 
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 Pierwsza z napisanych przez Żuchowskiego prac odnosi się bezpośrednio do 

procesu z Żydami sandomierskimi z 1698 r.468 Mimo że broszura została wydana dopiero 

dwa lata później, zawiera szczegółowy opis zajść, do których miało dojść w Sandomierzu 

we wspomnianym roku 469 . Przyczyną wysunięcia oskarżenia skierowanego przeciw 

Żydom było odnalezienie ciała trzyletniej dziewczynki w krypcie sandomierskiej 

kolegiaty470. Zwłoki zostały przyniesione za zamek, gdzie dokonano ich obdukcji. Na 

postawie dostrzeżonych w trakcie oględzin ran, stwierdzono, że do śmierci dziecka 

musieli przyczynić się Żydzi. Następnie, według zarządzenia miejscowych władz, ciało 

przeniesiono z powrotem do kolegiaty, aby łatwiej było odnaleźć matkę dziecka. 

Poczynania te przyniosły oczekiwane efekty. Matką okazała się Katarzyna 

Mroczkowicowa, która poświadczyła, że jej córka Małgorzata zmarła niedawno z 

powodu choroby. Podrzucenie ciała do świątyni uzasadniła natomiast brakiem 

odpowiedniej sumy pieniędzy potrzebnej, aby wyprawić pogrzeb. Miejscowy ksiądz nie 

zgodził się, żeby uczynić to za darmo471. Znajdujące się na ciele rany i zadrapania miały 

zaś powstać już po śmierci Małgorzaty przez wzgląd na koty i szczury, które miały 

dostęp do miejsca, gdzie kobieta przechowywała ciało córki. Istotnym pozostaje, że 

zeznania Katarzyny zostały początkowo uznane za prawdziwe, a kobiecie wymierzono 

dosyć łagodną karę za niedokonanie pochówku472. Wszystko zmieniło się jednak, gdy 

sprawą zainteresował się biskup krakowski473, który doprowadził do wznowienia procesu. 

Poddana torturom Mroczkowicowa zmieniła zeznania, zaświadczając, że uległa 

namowom Żydów i oddała im żywą córkę, którą po jakimś czasie odebrała od nich 

martwą. Jej ciało było poranione, a twarz bez jednego oka474. Kobieta wyznała także, że 

początkowo ukrywała ciało w domu, ale chcąc pozbyć się dowodów zaniosła je w 

                                                             

468 S. Żuchowski, Ogłos processów criminalnych na Żydach o różne excsessy, także morderstwo dzieci 

osobliwie w Sandomierzu roku 1698 przeświadczone w prześwietnym Trybunale Koronnym, [Kraków] 

1700.  
469 Opis zbrodni z 1698 r. Żuchowski poprzedził informacją o mordzie, do którego miało dojść w tym 

samym miejscu w 1628 r. Według duchownego, zamieszkujący kamienicę Żydzi, mieli zwabić podstępem 

syna miejscowego aptekarza, a następnie torturować go i pozbawić życia w okrutny sposób. Celem 

zatajenia zbrodni, ciało chłopca zostało poćwiartowane i rzucone na pożarcie psu. Resztki zwłok miały 

zostać następnie zakopane. Zbrodnia została jednak ujawniona przez żydowskiego chłopca, który przyjął 

chrzest. Mimo oskarżenia, sprawcy mordu nie zostali ukarani, gdyż przekupili rzekomo władze miejskie 

złotem, v. S. Żuchowski, Ogłos processów…, k. B2r. 
470 Ibidem,k. B2v. 
471 Ibidem, s. 32-33. 
472 Z Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 19. 
473  Funkcję tę sprawował w owym czasie Jan Małachowski (1681-1699), v. Jan Małachowski 

(https://diecezja.pl/biskupi-krakowscy/jan-malachowski-1681-1699/), data dostępu: 8.07.2025. 
474 S. Żuchowski, Ogłos processów…, k. C3r. 

https://diecezja.pl/biskupi-krakowscy/jan-malachowski-1681-1699/
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wielkanocny czwartek do kostnicy w kościele kolegiackim, gdzie je później 

odnaleziono475. Za głównego sprawcę zbrodni uznano miejscowego Żyda, Aleksandra 

Berka, starszego synagogi sandomierskiej476 . Ciekawym faktem w sprawie pozostaje 

informacja, że Berek miał w owym czasie zajmować się handlem spławnym oraz 

dzierżawić podzamkową arendę. Ostatnia część procesu toczyła się przed Trybunałem 

Koronnym w Lublinie. Rolę jednego z głównych oskarżycieli odegrał natomiast sam 

Stefan Żuchowski. W efekcie procesu oraz złożonych przez Katarzynę zeznań, zarówno 

matka dziecka, jak i Berek, uznany za głównego sprawcę zbrodni, zostali skazani na karę 

śmierci477. 

 Druga z prac wydanych przez Żuchowskiego478 odnosi się także do zajść, które 

miały miejsce w Sandomierzu za życia duchowego. W 1710 r., ponad dziesięć lat po 

wydaniu wyroku w sprawie Katarzyny Mroczkowicowej, doszło do kolejnego oskarżenia 

o mord rytualny. Podobnie jak poprzednim razem, przyczyną zaistnienia sprawy stały się 

zwłoki odnalezione na żydowskim podwórzu. Tym razem było to jednak ciało chłopca, 

ośmioipółletniego sieroty, Jerzego Krasnowskiego, nad którym pieczę sprawowała 

mieszczka Anna Augustynowiczowa479. Warto podkreślić, że i tym razem za głównego 

sprawcę zbrodni uznano Żyda, posiadającego określona pozycję pośród lokalnej 

społeczności żydowskiej. Oskarżono wszak rabina sandomierskiego, Jakuba Herca, 

któremu, z racji tego, że zwłoki odnaleziono na podwórzu jego domu, starsi doradzili 

ucieczkę do Rakowa480. Wspomniana miejscowość odegrała znaczącą rolę również z 

innego powodu. To właśnie rakowska rada żydowska, zebrana przed odkryciem mordu, 

miała zlecić pozyskanie krwi sandomierskiemu rabinowi481. Mimo że pozostali w mieście 

                                                             

475 Ibidem, k. Dv. 
476 O winie oskarżonego miał przesądzić fakt, że ekshumowane zwłoki dziewczynki zaczęły krwawić w 

obecności Berka, co uznano za wskazanie mordercy. 
477 Warto podkreślić, że sam Berek nie przyznał się do popełnienia zbrodni. Mało tego, zaprzeczył, że 

Żydzi wykorzystują krew w jakichkolwiek rytuałach, v. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 22-23. 
478 Istnieją dwa wydania dzieła, który Żuchowski zatytułował: „Process o kryminalny o niewinne dziecię 

Jerzego Krasnowskiego”. Pierwsze z nich zostało wydane najprawdopodobniej jeszcze w trakcie lub tuż po 

zakończeniu procesu w 1713 r. Drugie zaś, powstało dopiero po śmierci Żuchowskiego ok. 1720 r. Zgodnie 

z testamentem duchownego, dzieło zostało uzupełnione o „Suplement procesu”. Do pracy dodano także 

uchwałę synodu poznańskiego z 1720 r. dotyczącą Żydów, v. Z Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 10. 
479 Według przytoczonych przez Żuchowskiego informacji, Jerzy miał pochodzić z rodziny wywodzącej się 

z ruskiej szlachty. Chłopiec przybył do Sandomierza wraz z matką, która wkrótce po tym zmarła, v. S. 

Żuchowski, Process o kryminalny o niewinne dziecię Jerzego Krasnowskiego, Sandomierz [post 1720]. 
480 Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 23. 
481 S. Żuchowski, Process…, s. 1. 
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Żydzi złożyli oficjalną skargę do sędziego grodzkiego sandomierskiego 482 , że ktoś 

podrzucił im „zapowietrzone dziecko”483, po dokonanych w ratuszu oględzinach zwłok 

stwierdzono, że noszą one ślady mordu rytualnego dokonanego przez Żydów484. Za winą 

rabina miały przemawiać również ślady kropel krwi odnalezione w jego domu przez 

ławników 485 . Najbardziej obciążające okazały się jednak zeznania samej Anny 

Augustynowiczowej, która poświadczyła, że kilkukrotnie upominała swego 

podopiecznego, żeby nie bawił się w pobliżu żydowskich domów. Chłopiec nie słuchał 

jednak przestróg opiekunki ze względu na to, że pewna Żydówka częstowała go chlebem 

z masłem486. Według dalszych zeznań przytoczonych przez Żuchowskiego, chłopiec miał 

zaginąć w niedzielne popołudnie. Anna utrzymywała, że wraz z córką szukała Jerzego aż 

do wieczora, niestety nadaremno. Przełomowe okazały się dopiero wydarzenia, do 

których doszło następnego dnia. W domu kobiety pojawiły się dwie mieszczki, 

Wronowiczona i Wasilewska, które poinformowały Annę, że ciało Jerzego zostało 

odnalezione w żydowskiej części miasta. Dopiero po tej informacji opiekunka złożyła 

oficjalne zawiadomienie o zaginięciu dziecka. 

 Nie bez znaczenia pozostaje także rola, jaką w trakcie trwania procesu odegrał 

sam Żuchowski. Nie tylko zlecił on namalowanie obrazów do katedry sandomierskiej, 

które swoją treścią nawiązywałyby do opisywanych wydarzeń, ale pozostawał także 

bezpośrednio zaangażowany w przebieg wydarzeń ze względu na opieszałość władz 

miejskich w tym temacie487. Proces przez Trybunałem Koronnym w Lublinie rozpoczął 

się 22 sierpnia 1710 r. Miesiąc później doszło do przesłuchań i tortur uwiezionych 

Żydów. W październiku postępowanie zostało jednak przerwane ze względu na panującą 

w Lublinie zarazę i przeniesione do Sandomierza. Nikomu poza Żuchowskim nie było 

jednak śpieszno do wznowienia postępowania. Na nic zdały się prośby doktora obojga 

praw pisane do króla Augusta. Co prawda procesu nie wznowiono, niemniej król wydał 

dekret (1712) na mocy którego miało nastąpić wygnanie całej społeczności żydowskiej z 

                                                             

482 Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 23. 
483 W latach 1708-1712 wybuchła zaraz, która objęła największe miasta Rzeczypospolitej (m.in. Poznań, 

Kraków, Lublin, Lwów, Warszawę oraz Wilno). Epidemia dotknęła również Sandomierz, v. A. Karpiński, 

W walce z niewidzialnym wrogiem. Epidemie chorób zakaźnych w Rzeczypospolitej w XVI-XVIII wieku i ich 

następstwa demograficzne, społeczno-ekonomiczne i polityczne, Warszawa 2000, s. 25, 316; Dzieje 

Sandomierza XVI-XVIII w., t. 2, cz. 2, Warszawa 1993, s. 27. 
484 Na ciele chłopca miały być widoczne liczne nakłucia oraz ślady sugerujące ukrzyżowanie dziecka, S. 

Żuchowski, v. Process…, s. 2. 
485 Ibidem. 
486 Ibidem, s. 174. 
487 Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 25. 
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Sandomierza488. Proces wznawiano kilkukrotnie i w zasadzie tylko Żuchowski przez cały 

czas obstawał przy winie miejscowych Żydów. Duchowny widział we wszystkich 

dążących do umorzenia procesu kolaborantów przekupionych przed Żydów. W 

międzyczasie sprawa wróciła przed Trybunał w Lublinie. Wyrok skazujący głównych 

oskarżonych na śmierć wydano dopiero 10 listopada 1713 r., wykonano zaś dopiero 17 

listopada. 

 Proces Żydów sandomierskich odbił się szerokim echem, a na kwestie 

opisywane przez Żuchowskiego będą jeszcze długo powoływać się inni autorzy. Warto 

również dodać, że reprezentowana przez niego postawa w trakcie drugiego z procesów 

została w pewien sposób doceniona także przez jemu współczesnych. W 1711 r. synod 

diecezji krakowskiej mianował go oficjalnie komisarzem do spraw żydowskiej, w którego 

gestii leżało także zajmowanie się oskarżeniami mordy rytualne489. 

 

II.2. SEKRET ŻYDOWSKIEJ PRZEWROTNOŚCI490 

 Kolejne dzieło szerzące negatywne poglądy na temat przedstawicieli wyznania 

mojżeszowego wydano dopiero kilka lat po wydarzeniach opisanych przez 

Żuchowskiego. Mimo że w „Sekrecie żydowskiej przewrotności”491 odniesiono się do 

zupełnie innych kwestii, aniżeli w przypadku opisu zajść sandomierskich, charakter tego 

dzieła sprawia, że bez wątpienia wpisuje się ona w zakres polskiego piśmiennictwa 

antyżydowskiego. Obecnie znane są dwa wydania wspomnianej pracy – wcześniejsze, 

złożone w 1724 r. w drukarni jezuickiej w Warszawie oraz późniejsze, przygotowane w 

1728 r. w Wilnie, także w drukarni jezuickiej. Dzieło otwiera ustęp zatytułowany 

„Przestroga Koronie Polskiej i W.X. Litewskiemu”, w którym autor wyjaśnia, że praca 

została wydana drukiem, aby: „każdy poznał jaśnie obłudy ich [Żydów] i tych się ustrzec 

mógł”, po czym przedstawił fragmenty wyjęte z prawa kanonicznego, określające, jak 

powinny wyglądać relacje chrześcijańsko-żydowskie 492 . Fragment ten podzielono na 

czternaście punktów, w których odniesiono się do regulacji wydanych jeszcze w 

                                                             

488 Ibidem, s. 30-31. 
489 Ibdiem, s. 10. 
490  Istnieje prawdopodobieństwo, że powyższe dzieło było tłumaczeniem lub jedną z wersji dzieła 

przypisywanego Stefanowi Puzynie lub Janowi Brictiusowi, zatytułowanemu „Arcanum perfidiae Judaicae 

revelatum de excessibus Judeorumin Polonia” (1727, 1730), v. Żydzi, [w:] Bibliografia Estreichera 

(https://www.estreicher.uj.edu.pl/staropolska/baza/wpis/?id=164665), data dostępu: 14.07.2025.  
491  Sekret żydowskiej przewrotności wyjawiony i światu polskiemu w przestrodze wielce pożytecznej 

pokazany, Warszawa 1728. 
492 Ibidem, k. A2v. 

https://www.estreicher.uj.edu.pl/staropolska/baza/wpis/?id=164665
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poprzednich stuleciach. Poruszono między innymi kwestię zatrudniania chrześcijan przez 

Żydów oraz zakaz zamieszkiwania w tych samych domach. W większości były to punkty 

zbieżne z postanowieniami synodu diecezji łuckiej z 1726 r.493 Uwagę zwraca również 

fragment odnoszący się do neofitów, stanowiący, że zarówno mężczyźni, jak i kobiety, 

decydujący się na zmianę wyznania, wraz z chrztem stają się wolni od władzy swoich 

rodziców. Niemniej, mimo to, mogą oni odebrać należące się im przez wzgląd na 

sukcesję rodzinną dobra494. 

 W dalszej części dzieła następuje opisanie zarzutów, skierowanych przeciw 

„przewrotnemu, krwawemu, wściekłemu, zajadłemu i tak Imieniu Chrystusa, Boga 

naszego, jako całemu narodowi chrześcijańskiemu, najnieprzyjaźniejszemu narodowi 

żydowskiemu”495. Mimo że wyszczególniono dwa rozdziały odnoszące się do rzekomo 

popełnianych przez Żydów bluźnierstw oraz do tzw. motywu złości żydowskiej, to w obu 

przypadkach skupiono się w szczególności na powiązaniu tych kwestii z przykazaniami 

rzekomo zawartymi w Talmudzie. W pierwszym z nich odniesiono się jednak wyłącznie 

do motywów związanych z błędnym sposobem postrzegania Boga i Chrystusa, w drugim 

zaś do przykazań odnoszących się do kontaktów Żydów z chrześcijanami. To właśnie w 

„Sekrecie…” uwzględnione zostały motywy, znane również z innych broszur 

antyżydowskich, stanowiące, że Żydzi przeklinają chrześcijan przy każdym ich spotkaniu 

oraz że są zobowiązani nie tylko do nieudzielenia pomocy znajdującym się w obliczu 

zagrożenia wyznawcom nowej religii, ale nawet mają przybliżyć czekającą na nich 

zgubę496. Podobnie powinni postępować także rabini w świątyniach, modląc się trzy razy 

dziennie na wzgardę Jezusa Chrystusa i wszystkich wyznających go chrześcijan497. 

 W dziele odwołano się także do postanowień wydanych przez dawnych 

władców, regulujących współżycie Żydów i chrześcijan. Przypomniane zostały m.in. 

postanowienia sejmu piotrkowskiego z 1538, 1562 i 1565 r. o nieobejmowaniu przez 

                                                             

493 Synod zadecydował, że chrześcijanie nie powinni spożywać posiłków razem z Żydami, mieszkać w tych 

samych domach, strzec żydowskich cmentarzy, spożywać macy i kąpać się wspólnie z Żydami. Zabroniono 

im także odgrywania roli Hamana w synagogach, zapalania i gaszenia świec w trakcie świąt żydowskich, 

czy ogólnie służenia Żydom, v. J. Goldberg, Poles and Jews in the 17th and 18th Centuries: Rejection or 

Acceptance, „Jahrbücher Für Geschichte Osteuropas”, 1974, vol. 22, nr 2, s. 254. 
494 Sekret żydowskiej przewrotności…, k. A3v. 
495 Ibidem, k. A2r. 
496 Ibidem, k. A6v. 
497 W tym miejscu przytoczono również modlitwę, którą przy tej okazji mieli odmawiać Żydzi: „Ochrzczeni 

niech żadnej nadziei nie mają i wszyscy niewierni, którzy przeciw Izraelowi mówią, prędko niech będą 

posromoceni! Królestwo pychy niech będzie zburzone! Nieprzyjaciele nasi niech będą zarazem ukróceni, a 

za wieku naszego niech zginą!”, v. Sekret żydowskiej przewrotności…, k. A7r. 
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Żydów urzędów publicznych, zakazie dzierżawy ceł, myt i żup, jak również te dotyczące 

ograniczeń względem handlu498. Podczas prezentacji odnoszących się do wspomnianych 

zagadnień argumentów, w tekście pojawiają się niejednokrotnie cytaty przypisywane 

Żydom. Ich negatywny wydźwięk jeszcze bardziej podkreśla słuszność prezentowanych 

na kartach „Sekretu…” argumentów499. Mimo że oskarżenia o charakterze gospodarczym 

stanowią główny motyw opisywanego dzieła, nie zabrakło również innych zarzutów 

znanych z powstałych wcześniej broszur. Autor niejednokrotnie przedstawiał Żydów jako 

morderców dzieci chrześcijańskich oraz sprawców profanacji hostii i świętych 

wizerunków. Kilka ustępów poświęcono także czarnoksięstwu, którym rzekomo parali się 

Żydzi. Podobnie jak w pracach powstałych w poprzednich stuleciach, Żydzi mieli 

dodawać krew do wszelkich pokarmów, w tym zwłaszcza przypraw sprzedawanym 

chrześcijanom, aby pozyskać ich przyjaźń, w czym niejednokrotnie widziano przyczynę 

ich sukcesów w prowadzonych interesach500. 

 „Sekret żydowskiej przewrotności” zamyka wypis z ksiąg głównych Trybunału 

Wielkiego Księstwa Litewskiego z 14 sierpnia 1724 r., odnoszący się do kwestii 

zatrudniania rocznej czeladzi obojga płci przez Żydów i Tatarów. Podjęcie tej kwestii 

uzasadniono argumentem, że praca dla przedstawicieli społeczności żydowskiej 

niejednokrotnie prowadzi do „nierządów i kryminałów”, ale także do lekceważenia 

niedziel i innych świąt kościelnych501. Dopiero jako drugą przyczynę podano powód, być 

może w rzeczywistości dużo bardziej znaczący, że jest to istotne utrudnienie dla 

potrzebującej zatrudnić czeladź szlachty 502 . W związku z niesprzyjającym 

przedstawicielom stanu szlacheckiego stanem rzeczy, w dokumencie odwołano się przede 

wszystkim do postanowień sejmu piotrowskiego, na którym postanowiono, że 

chrześcijanie nie mogą służyć Żydom pod karą spędzenia sześciu niedziel w turmie503. Na 

sejmie wyznaczono także kary dla Żydów zatrudniających chrześcijan. W przypadku 

złamania powyższych postanowień, należało uiścić karę w wysokości 100 grzywien. W 

dalszej części dokumentu odwołano się też do innych postanowień sejmowych, dążących 

                                                             

498 Ibidem, k. A7v-A8v. 
499 Podczas prezentacji argumentów dotyczących ograniczenia swobód handlowych Żydów, miejsce znalazł 

taki oto cytat: „Haniebnie i sromotnie wy wszyscy wpierw poginiecie niż my handlów prowadzić po rynku i 

po sklepach kamienic waszych sprzedawać przestaniemy”, v. Sekret żydowskiej przewrotności…, k. Br. 
500 Ibidem, k. B2r. 
501 Ibidem, k. B5v. 
502 Ibidem, k. B6r. 
503 Turma – więzienie, areszt; wieża służąca jako wiezienie, v. Turma, [w:] Słownik języka polskiego, red. 

W Doroszewski (https://sjp.pwn.pl/doroszewski/turma), data dostępu: 23.03.2025. 

https://sjp.pwn.pl/doroszewski/turma
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do ograniczenia swobód żydowskich w kwestii arendy ceł, myt i dóbr ziemskich czy 

zakazu zamieszkania Żydów i chrześcijan w tych samych domach 504 . Uniwersał 

uzupełniono także o zapis, że powinien być on ogłoszony we wszystkich parafiach i 

cerkwiach, co świadczy o tym, że piętnowane na kartach uniwersału praktyki, nie były 

powszechnie respektowane. 

 

II.3. JAN STANISŁAW KOSTKA WUJKOWSKI 

 W I połowie XVIII w. wydawano również dzieła o nieco innej specyfice, które 

przez wzgląd na charakter prezentowanych w nich treści, także powinny zostać wpisane 

w poczet polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego. Wspomnieć trzeba przede 

wszystkim o dziele Jana Stanisława Kostki Wujkowskiego505, wydanym w 1737 r. w 

Warszawie. „Kontrowersje polskie albo prawda otwierająca dyssydeńskie oczy…”506 to 

praca z zakresu polemiki teologicznej 507 , zawierająca tak naprawdę dwa traktaty – 

tytułowy, w którym autor prowadzi polemikę z zasadami protestantyzmu, oraz drugi „O 

niewierności i ślepocie żydowskiej i o płonnej ich nadziei oczekiwania mesjasza”. W 

głównej części drugiego z traktatów, Wujkowski starał się udowodnić, że wyznawcy 

judaizmu pozostają w błędzie nie dostrzegając prawdy o przyjściu od dawna 

oczekiwanego przez nich mesjasza, w czym posłużyły mu, uznawane także przez Żydów, 

pisma Starego Testamentu. O ile część ta nie wykracza poza polemikę o charakterze 

teologicznym, to zawarty w niej rozdział stanowiący o przyczynach „zaślepienia 

żydowskiego”, prezentuje już nieco inny punkt widzenia. 

 Uwzględniony w tej części wywód rozpoczyna się od przypomnienia sceny sądu 

Jezusa, opisanej w Ewangelii według św. Mateusza i przytoczenia przypisywanych 

                                                             

504 Sekret żydowskiej przewrotności…, k. B6v. 
505 Jan Stanisław Kostka Wujkowski (także Wojkowski lub Woykowski) – daty urodzenia i śmierci bliżej 

nieznane; norbertanin, kanonik pułtuski, polemista. Na początku kariery duchownej Wujkowski zajmował 

się posługą duszpasterską jako dziekan grodzki. W 1725 r. został instalowany na kanonię pułtuską, z której 

zrezygnował kilka lat później (1729) z nieznanych powodów. Wujkowksi zapisał się w historii przede 

wszystkim jako autor katechizmu „Chleb duchowny wszystkim chrześcijanom na posiłek w drodze do 

nieba idącym wystawiony” (1733), wykorzystywanego zarówno przez osoby duchowne, jak i świeckie, v. J. 

Wysocki, Wujkowski (Woykowski) Jan Stanisław Kostka, [w:] SPTK, t. 4, s. 478-479. 
506 J.K. Wojkowski, Kontrowersje polskie albo prawda otwierająca dyssydeńskie oczy do poznania prawdy, 

prawdziwej wiary Chrystusowej, wiary katolickiej na teatrum polskim wystawiona, Warszawa 1737. 
507 W biografii J.K. Wujkowskiego w Słowniku Polskich Teologów Katolickich, został on przedstawiony 

jako: „ostatni teolog polemiczny, który rozwiązywał zagadnienia sporne z dysydentami metodą 

tradycyjną”. „Kontrowersje polskie…” uznawane są zaś za ostatnie dzieło w nurcie starej podręcznikowej 

teologii polemicznej, nieuwzględniającej prądów, takich jak ateizm, racjonalizm czy jansenizm, v. J. 

Wysocki, Wujkowski (Woykowski) Jan Stanisław Kostka…, s. 478. 
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Żydom słów: „Krew jego na nas i synach naszych”. Zdanie to było bardzo często 

wykorzystywane przez autorów pism antyżydowskich jako dowód winy Żydów za śmierć 

Jezusa Chrystusa. Również i w tym przypadku przypisano mu takie znaczenie, 

uzasadniając, że odpowiedzialność za wykonanie tego wyroku Żydzi wzięli na siebie z 

pychy, złości i nienawiści do Chrystusa, ponieważ miał on śmiałość wytykać popełniane 

przez nich grzechy. Nie małą rolę odegrała także zazdrość, która objawiała się w 

szczególności na wieść o dokonywanych przez Jezusa cudach508. Co ciekawe, mimo że 

Wujkowski stwierdził, że dzieci nie powinny ponosić odpowiedzialności za czyny 

rodziców, wskazał również, że w przypadku wyznawców judaizmu argument ten nie ma 

zastosowania, gdyż współcześni mu Żydzi w pełni akceptują dokonania swoich ojców, a 

ponadto: „dzieci swoje zaraz od młodości uczą, nakładają do przeklinania Chrystusa 

Pana, wiary Jego świętej, nawet informują ich i przed uczy przekładają, ażeby chrześcijan 

przeklinali, jakoś i w samych bożnicach, co dzień to czynią”, co też potwierdzają 

świadectwa byłych wyznawców judaizmu nawróconych na chrześcijaństwo509. 

 Podobnie jak większość autorów dzieł o tematyce antyżydowskiej, również 

Wujkowski widział w Talmudzie źródło wszelkich popełnianych przez Żydów 

nieprawości. Jego spojrzenie na to oskarżenie różniło się jednak od spopularyzowanych 

na ten temat informacji. Autor „Kontrowersji polskich…” uświadomił wszak 

czytelników, że właściwy Talmud to: „(…) nic innego nie jest tylko nauka albo jakoby 

prawa boskiego interpretacja”, która nie zawiera żadnych bluźnierstw przeciw 

Chrystusowi, Maryi ani wierze chrześcijańskiej 510 . Dopiero w późniejszych wersjach 

Talmudu, które tworzyli rabini, dodano wszystkie te przykazania, którymi mieli się 

kierować współcześni Wujkowskiemu Żydzi 511 . W dalszej części dzieła przytoczone 

zostały przykładowe bluźnierstwa zawarte w Talmudzie. Co istotne, autor podzielił je na 

dwie grupy – te odnoszące się do Boga, Chrystusa, Maryi i świętych oraz te dotyczące 

chrześcijan. W pierwszej części przytoczone zostało m.in. znane już wcześniej 

przykazanie o trzykrotnym przeklinaniu imienia Jezusa w ciągu jednego dnia512. Warto 

zauważyć, że niektóre z zarzutów, zarówno tych z pierwszej, jak i drugiej części, zostały 

przepisane z wydanego wcześniej, „Sekretu żydowskiej przewrotności”513. Niemiej, to 

                                                             

508 J.K. Wojkowski, op. cit., s. 315. 
509 Ibidem, s. 315. 
510 Ibidem, s. 317. 
511 Ibidem. 
512 Ibidem, s. 319. 
513 Cf. J.K. Wojkowski, op. cit., s. 317-322; Sekret żydowskiej przewrotności…, k. A5r-A7r. 
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właśnie podrozdział odnoszący się do bluźnierstw i zbrodni przeciw chrześcijanom został 

znacznie rozszerzony przez polemistę. W dodanych podpunktach wspomnienie znalazła 

m.in. praktykowana przez Żydów lichwa, która według talmudowych przykazań, 

powinna być pobierana wyłącznie od pogan, którymi w rozumieniu wyznawców 

judaizmu byli właśnie chrześcijanie 514 . Dużo miejsca poświecono także praktykom 

stojącym w sprzeczności z piątym przykazaniem Dekalogu. Żydzi podejrzani byli wszak 

o mordowanie dzieci chrześcijańskich w Wielki Piątek, celem pozyskania ich krwi, ale 

także o trucie dorosłych wyznawców tejże religii515. Motyw krwi pojawił się także w 

zarzucie traktującym o profanacji hostii oraz obrazów przedstawiających święte 

wizerunki chrześcijańskie. Wspomniane oskarżenia wzbogacone zostały również o 

czarnoksięskie zdolności Żydów oraz, zdobywający coraz zwiększą popularność w XVIII 

w., zarzut zatruwania alkoholi sprzedawanych chrześcijanom: „(…) do których, jako to 

wina, gorzałki, miody i piwa, kołtuny, żaby, ropuchy, koty i różne plugastwa kładą. 

Dzieci swoje myją, kąpią i ich nieczystości mieszają. Na to tysiącami świadków 

oczywistych przywieść by się mogło”516. Dokonanie wszystkich tych zbrodni nie byłoby 

jednak możliwe bez przychylności panów, którzy dla „zysku doczesnego” oddają dobra 

Żydom w dzierżawę, skazując tym samym swych poddanych na liczne cierpienia i 

wyzysk ze strony innowierców517. 

 W dalszej części przedstawione zostały sposoby na wyprowadzenie Żydów z 

ogarniającej ich ślepoty. Jako najskuteczniejsze rozwiązanie Wujkowski proponuje 

uświadomienie Żydom boskości Chrystusa przy wykorzystaniu uznawanego przez nich 

Starego Testamentu, co też w zasadzie uczynił na kartach napisanego przez siebie 

traktu518. Bardziej radykalnym rozwiązaniem była jednak sugestia, aby zakazać czytania 

Talmudu i innych napisanych przez rabinów ksiąg, które utrzymują Żydów w 

przeświadczeniu o prawidłowości zasad judaizmu. Najlepszym rozwiązaniem, aby 

osiągnąć ten cel byłoby spalenie wszystkich ksiąg żydowskich, jak to czyniono w 

przeszłości, zwłaszcza, że to właśnie w nich „głupi rabini” zapisali wymyślone przez nich 

bluźnierstwa, które wciąż podsycają złość żydowską kierowaną przeciw 

chrześcijanom 519 . Oskarżenie to pozostaje tak naprawdę przyczyną wszystkich 

                                                             

514 J.K. Wojkowski, op. cit., s. 322. 
515 Ibidem. 
516 Ibidem, s. 322-323. 
517 Ibidem, s. 323. 
518 Ibidem. 
519 Ibidem, s. 324-325. 
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uwzględnionych w dziele Wujkowskiego zarzutów, które doprowadziły 

do przedstawienia jeszcze bardziej radykalnego rozwiązania:  

 

„(…)ażeby zwierzchność chrześcijańska wszelkiego zechciała przyłożyć starania 

i żarliwości w pozyskaniu Bogu ślepoty i zawziętości żydowskiej, albo (co częstokroć 

nieszczęśliwie zwykło się przytrafiać i bywać), gdyż taż złość i zawziętość żydowska 

z nienawiści ku wierze chrześcijańskiej, na jakim, czyli w mieście, czyli w miasteczku 

dziecię chrześcijańskie zamorduje, zabije, zamęczy, krew wyleje, zaraz ich za ten eksces 

z owego miasta, czyli miasteczka, wygnać (jako się to dzieje w innych państwach 

i królestwach) i żeby więcej na tym miejscu nie postali, a tak dla bojaźni kary tej 

doczesnej, częścią mogliby poprzestać niewiniątek chrześcijańskich krwie przelewać, 

częścią też i nawracać i ślepoty swojej odstępować”520. 

 

II. 4. MORD RYTUALNY W ZAŁAWIU (1747) 

 Dotychczas przedstawione dzieła sugerują, że oskarżenia dotyczące mordów 

rytualnych rzekomo popełnianych przez wyznawców judaizmu były wciąż popularnym 

tematem. Mimo że całościowy wydźwięk legendy pozostawał wciąż taki sam, to z 

biegiem czasu przekształceniom uległy pewne jej elementy. Wspomniane przemiany 

uznać można za jeden z przejawów wyjątkowego charakteru oskarżeń, zaistniałych na 

terytorium Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Kwestie te odróżniały niewątpliwie 

rodzime legendy od tych sformułowanych wcześniej w zachodniej części Europy. W tym 

kontekście wspomnieć należy przede wszystkim o oskarżeniu o mord rytualny, mającym 

miejsce w 1747 r. w Zasławiu na Wołyniu. W odróżnieniu od spopularyzowanych do tej 

pory legend 521 , ofiarą opisywanej zbrodni miał był dorosły mężczyzna, nie zaś 

chrześcijańskie dziecko. 

 Podstawowym źródłem informacji na temat przebiegu oskarżenia zasławskiego 

pozostaje protokół dotyczący wspomnianej zbrodni, pochodzący z czarnej księgi522 ławy 

                                                             

520 Ibidem, s. 326. 
521  Przed 1747 r. sformułowano kilka oskarżeń o mord rytualny, według których głównymi ofiarami 

morderstw miały być osoby dorosłe. Wspomnieć można m.in. oskarżenie z 1610 r. ze Staszowa, dotyczące 

morderstwa pracującej w domu żydowskim kucharki, rzekomą zbrodnię z Kopysi (1693-1694), gdzie ofiarą 

Żydów miał być dorosły mężczyzna, oraz sprawę z Niska, (1710), kiedy Żydzi zostali oskarżeni o 

zamordowanie dorosłej kobiety. 
522 Inaczej księgi te określano mianem ksiąg złoczyńców, księgami smolnymi, Acta causarum criminalium, 

Regesta maleficiorum, libri torturatorum. Pierwotnie, prowadzono je w sądach prawa polskiego, głównie w 

sądach grodzkich, i dopiero z czasem wprowadzono je również do użytku w sądach prawa niemieckiego i 

sądach dworskich, v. A. Michałowska-Mycielska, Protokół procesu o mord rytualny (fragment czarnej 
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miejskiej krzemienieckiej, której członkowie pozostawali bezpośrednio zaangażowani 

w proces zasławskich Żydów523. Wspomniana czarna księga przechowywana jest obecnie 

w Archiwum Głównym Akt Dawnych w Warszawie524. Z tego też źródła korzystała Anna 

Michałowska-Mycielska przy opracowywaniu edycji źródłowej fragmentu odnoszącego 

się do procesu z 1747 r.525 Według informacji zawartych w końcowej części protokołu, 

miał on zostać wysłany do samego króla, księcia Pawła Karola Sanguszki, kanclerza 

wielkiego litewskiego, którego funkcję w roku procesu pełnił Jan Fryderyk Sapieha oraz 

do wspomnianej kancelarii krzemienieckiej 526 . Równie istotny pozostaje zapis 

stanowiący, że protokół powinien być także rozesłany do drukarni i wydany „słowo w 

słowo” 527 . Istniejące współcześnie kopie protokołu poświadczają jednoznacznie, że 

polecenie zostało wykonane. W bibliotekach znajdujących się na terytorium Polski, 

odnaleźć można dwie wersje tego samego druku ulotnego, będące wierną kopią protokołu 

procesu wpisanego do czarnej księgi kamienickiej, które różnią się jedynie stroną 

tytułową. Niestety w obu przypadkach nie podano ani dokładnej daty powstania druku, 

ani drukarni, w której wydano broszurę. Z tego tez powodu podstawę dla rozróżnienia 

obu wersji stanowi przede wszystkim tytuł oraz obecne miejsce przechowywania. 

W Bibliotece Uniwersyteckiej w Warszawie oraz Bibliotece PAN w Kórniku odnaleźć 

można wersję zatytułowaną „Dekret na Żydów morderców i zabójców pewnego katolika. 

Działo się w Zamku Zasławskim w dobrach Jaśnie Oświeconego Jegomości Księcia 

Pawła [...] Lubartowicza Sanguszka Marszałka W.W. X. Litt. [...] roku Pańskiego 

                                                                                                                                                                                      

księgi krzemienieckiej z 1747 r.), „Biuletyn Żydowskiego Instytutu Historycznego”, 1995-1996, nr 3, s. 

107. 
523 Sprawa toczyła się na zamku zasławskim, ale uczestniczyli w niej przedstawiciele sądu miejskiego 

załawskiego i krzemienieckiego, który przybyli do Zasławia na polecenia właściciela dóbr, starosty 

kamienieckiego, księcia Pawła Sanguszki, v. A. Michałowska-Mycielska, Protokół procesu…, s. 107. 
524 Nabytki niedokumentowane Oddziału I, nr zespołu: PL, 1/420, sygn. 58 (Krzemieniec, akta miejskie). 
525  We wstępie Michałowska-Mycielska wspomniała także o wcześniejszej edycji tego samego tekstu, 

opublikowanej w 1912 r. przez Galanta na łamach „Jewriejskiej Stariny”. Podstawę edycji stanowił rękopis, 

będący częścią krzemienieckiej księgi miejskiej, przechowywanej w kijowskim Archiwum Centralnym 

(obecnie Centralne Państwowe Archiwum Historyczne Ukrainy w Kijowie). Mimo że w obu wersjach 

przytoczone zostały te same fakty (postacie oskarżonych i kary jakie otrzymali), wpis opracowany przez 

Galanta jest krótszy i dużo mniej szczegółowy, przez co sprawia wrażenie, że był to tekst wtórny, 

v. I. Galant, Żertwy ritualnogo obwinienia w Zasławie 1747 g., „Jewriejska Starina”, 1912, nr 5, s. 202-218; 

A. Michałowska-Mycielska, Protokół procesu…, s. 108. 
526 Przytoczony zapis oraz dalsza jego część stanowiąca, że tekst ma zostać wpisany do czarnej księgi, 

sugerują, że pierwotnie umieszczono go w księdze zasławskiej ławy miejskiej. 
527 A. Michałowska-Mycielska, Protokół procesu…, s. 120. 
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tysiącznego siedemsetnego czterdziestego siódmego dnia siedemnastego kwietnia”528, zaś 

w Bibliotece Narodowej „Dekret w sprawie o zamordowanie okrutne przez Żydów 

Chrześcijanina Antoniego pod Zasławiem. Ferowany w Zamku Zasławskim dnia 17. 

kwietnia roku Pańskiego 1747”. W tym miejscu należy również podkreślić, że mimo że 

nie jest to utwór stricte antyżydowski, zawarte w nim treści nawiązują w sposób 

bezpośredni do kierowanych w ówczesnym czasie oskarżeń przeciw Żydom, tym samym 

je upowszechniając, co sprawia, że obie wersje dekretu uznać trzeba za specyficzny 

rodzaj literatury antyżydowskiej. 

 Protokół rozpoczyna się od wymienienia urzędników zaangażowanych 

w sprawę. Mimo że proces toczył się na zamku w Zasławiu z polecenia właściciela dóbr, 

był on prowadzony przez urzędników krzemienieckich, wspieranych przez burmistrza 

oraz mieszczan zasławskich 529 . Sprawa tyczyła się dziesięciu wyznawców religii 

mojżeszowej oskarżonych przez instygatora sądowego o „męczeństwo i zabójstwo 

człowieka katolickiej i chrześcijańskiej wiary” imieniem Antoni, którego wgniecione w 

błoto ciało zostało odnalezione przez dwóch pastuszków nieopodal karczmy zachaliskiej 

pod Michnowem530. Zaraz po odnalezieniu zwłoki przetransportowano do parocha531, 

a następnie bezpośrednio do Zasławia, gdzie 1 kwietnia woźny dokonał obdukcji:  

 

„(…) ciało zamordowanego człowieka nadzwyczaj skłute, to jest u prawej ręki wszystkie 

palce poodcinane, żyły po sam łokieć poprute i kość potłuczona, u lewej ręki palce trzy 

odcięte, żyły pod samą pachę poprute, kość potłuczona, przez ramię raz pchnięty. Na 

lewej nodze żyły poprute do samego kolana, trzy palce odcięte, na prawej nodze skóra 

na łydce spuszczona, zęby powybijane i wszystko ciało zsiniałe”532. 

 

Prezentacja ciała zamordowanego trwała aż do 12 kwietnia. Co więcej, szybko rozniosły 

się pogłoski, jakoby to Żydzi mieli pozbawić życia mężczyznę. Wszystko przez wzgląd 

na zajście, do którego miało dojść, gdy ciało było prezentowane u grekokatolickiego 

proboszcza. Według przytoczonej na kratach broszury relacji, na okazaniu zwłok pojawili 

                                                             

528  Druk ten, w przeciwieństwie do drugiej wersji, został oficjalnie zatwierdzony przez Jana Józefa 

z Runickich Tysowskiego, „pisarza Maydeburskiego Miasta J.K. Mci Krzemieńca”. Warto zwrócić również 

uwagę, że Michałowska-Mycielska w przygotowanej przez nią edycji wymienia notariusza Jana Józefa 

z Rudnickich Tysowskiego, v. Dekret na Żydów morderców i zabójców pewnego katolika, [s. l., s. a.], s. 22 

(strony wedle paginacji własnej); A. Michałowska-Mycielska, Protokół procesu…, s. 120. 
529 Dekret na Żydów morderców…, s. 3. 
530 Ibidem, s. 4. 
531 Proboszcz wyznania grekokatolickiego. 
532 Dekret na Żydów morderców…, s. 4. 
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się także Żydzi z michnowskiej karczmy. W ich obecności ciało zaczęło niemal 

natychmiast krwawić, co też uznano za niezaprzeczalny dowód ich winy 533 . Na 

niekorzyść swoich współwyznawców zeznawał także jeden z oskarżonych, Zoruch 

Lejbowicz, sługa arendarza michnowskiego Haskiela, który zdecydował się wyjawić 

prawdę przez wzgląd na to, że już od dawna chciał być katolikiem534. Zoruch wyjawił, że 

wracając od rzeźnika z sąsiedniej wsi, zajechał do karczmy, gdzie słyszał krzyki 

i stękania mężczyzny, które niespodziewanie ucichły. Zapytany o te dziwaczne odgłosy 

karczmarz, przyznał, że były to jedynie krzyki upitych gorzałką ludzi. Niemniej Zoruch 

zaświadczył, że widział, jak prezentowane później zwłoki zaczęły krwawić w obecności 

współwyznawców, o których wspomniał w swoich zeznaniach535. Dla uwierzytelnienia 

prawdy o zbrodniach dokonywanych przez Żydów, a tym samym swoim słów, zeznający 

przytoczył także sytuację, która spotkała go niedawno podczas wizyty w karczmie w 

Hołowicach. Córka karczmarza miała mu wyjawić, że jej ojciec morduje chrześcijańskie 

dzieci i z tego też powodu podjęła decyzję o przyjęciu wiary chrześcijańskiej536. 

 W dalszej części protokołu nastąpiło przytoczenie zeznań Żydów oskarżonych o 

dokonanie zbrodni. Na podstawie odnotowanych wypowiedzi nie trudno dostrzec, że 

obciążali oni siebie nawzajem, mimo że wcześniej przysięgali nie wyjawić nikomu tego, 

co zaszło w karczmie537. Zamordowanemu, jak mieli wyznać sami oprawcy, było na imię 

Antoni. Był on człowiekiem podróżnym „nie wiedzieć jakiej kondycji”, niemniej na 

pewno chrześcijaninem, który zatrzymał się w karczmie w przeddzień żydowskiego 

święta Pesach538. Mężczyzna był najprawdopodobniej z Polski i pojawił się w karczmie 

ubrany dosyć charakterystyczny strój - „w żupanie granatowym, czapka czerwona 

z barankiem czarnym, spodnie siwe, torebeczkę płócienną miał z sobą dla chleba”539. 

Wedle dalszych zeznań, Antoni miał zostać upity, a następnie okrutnie zamordowany w 

taki sposób, aby możliwe stało się wytoczeni krwi, którą sprawcy mordu podzieli między 

siebie, celem dodania jej do świątecznej macy540. Po dokonaniu zbrodni oskarżeni mieli 

                                                             

533 Ibidem, s. 4-5. 
534 Ibidem, s. 5. 
535 Ibidem, s. 6. 
536 Ibidem. 
537 Ibidem, s. 7. 
538 Ibidem, s. 20. 
539 Ibidem, s. 8. 
540 Ibidem. 
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wywieźć ciało na wozie i ukryć je w zaroślach nieopodal karczmy, przykrywając je 

dodatkowo gnojem/sianem541. 

 Oskarżonych w procesie Żydów uznano za winnych popełnienia zarzucanej im 

zbrodni, za co czekały ich odpowiednio wysokie kary. Dwóch z nich zostało skazanych 

na wbicie na pal, a pięciu dodatkowo również na inne kary, jak ćwiartowanie i pasy, a 

następnie wbicie na pal. Lżejszą karę (ścięcie mieczem) otrzymał natomiast arendarz 

zakruziecki Berko, który sam przyznał się do rzekomo popełnionych czynów. Za 

winnych uznano również dwóch innych, obciążonych zeznaniami Żydów, którzy nie 

zostali aresztowani. Kary uniknął jedynie zeznający przeciw swoim współwyznawcom 

Zoruch Lejbowicz, którego uznano za niewinnego542. 

 

II.5. MORD RYTUALNY W MARKOWEJ WOLICY (1753) 

 Z dekretu opisującego przebieg procesu kryminalnego znane jest również inne 

oskarżenie odnoszące się do mordu rytualnego, którego popełnienie przypisano Żydom z 

Markowej Wolicy (1753). „Dekret o zamęczenie przez Żydów dziecięcia katolickiego”543 

wzbogacony został dodatkowo o kopię listu biskupa krakowskiego i kijowskiego 

Kajetana Sołtyka544 pisanego do arcybiskupa lwowskiego Gerarda Wyżyckiego, który też 

                                                             

541 Ibidem, s. 14. 
542 Ibidem, s. 21-22. 
543 Dekret o zamęczenie przez Żydów dziecięcia katolickiego, ferowany w grodzie żytomirskim, [s. l. 1753]. 
544  Kajetan Ignacy Sołtyk, h. własnego (1715-1788) – biskup kijowski, później także krakowski. Syn 

kasztelana lubelskiego Józefa i Konstancji z Drzewickich. W młodości pobierał nauki na dworze swego 

krewnego, prymasa Teodora Potockiego. Kształcił się również u jezuitów. Później wyjechał do Włoch, 

gdzie studiował na Uniwersytecie La Sapienza w Rzymie. W latach 1735-1737/1738 uzyskał tam tytuł 

doktora obojga praw. Wkrótce potem przyjął święcenia kapłańskie z rąk kardynała J.A. Gaudagniego. 

Podczas pobytu na obczyźnie kontaktował się z przebywającym tam J.A. Załuskim, który w późniejszym 

okresie pożyczył pieniądze Sołtykowi, aby ten mógł wrócić do kraju. W 1740 r. Sołtyk został delegatem 

kapituły gnieźnieńskiej do Trybunały Koronnego. Po śmierci T. Potockiego przebywał na dworze biskupa 

krakowskiego, kard. Jana Lipskiego, z rąk którego otrzymał później kanonikat krakowski. W 1749 r. Sołtyk 

został mianowany biskupem emauzyjskim, co stało się preludium do jego dalszej kariery duchownej. W 

1756 r. został biskupem kijowskim, a trzy lata później – krakowskim. Jako biskup Sołtyk często przebywał 

w Warszawie, angażując się w życie polityczne kraju. Duchowny sprzeciwiał się przyznaniu praw 

politycznych dysydentom, za co w 1767 r. został aresztowany na rozkaz posła rosyjskiego Repnina i 

zesłany do Kaługi. Dzięki staraniom króla Stanisława Augusta Poniatowskiego i biskupa G. Garampiego, 

zezwolono na powrót duchownego do kraju, a odbyte z tego powodu uroczystości przybrały charakter 

manifestacji religijno-politycznej. Po powrocie do swej diecezji, Sołtyk napotkał liczne problemy 

wynikające m.in. ze zmiany granic i sąsiedztwa władz austriackich, będące wynikiem pierwszego rozbioru 

Rzeczypospolitej. We znaki dawała się również choroba maniakalno-depresyjna, która pojawiła się u 

Sołtyka podczas pobytu na zesłaniu. Wspomniane kwestie sprawiły, że Sołtyk wycofał się z życia 

publicznego i osiadł w pałacu w Kielcach, gdzie też zmarł w lipcu 1788 r., v. M. Czeppe, Sołtyk Kajetan 
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poprzedza właściwą część pracy545. Sołtyk informował w liście o zajściu, do którego 

miało dojść w Wielki Piątek (20 kwietnia) 1753 r. w dobrach ówczesnego wojewody 

lubelskiego, Antoniego Lubomirskiego. Wedle relacji duchownego, Żydzi uprowadzili 

czteroletniego chłopca, potomka szlacheckiej rodziny, a następnie zamordowali go w 

związku z obchodami święta Pesach, przypadającego w czasie obchodów chrześcijańskiej 

Wielkanocy546. Oprawcy mieli poddawać chłopca torturom, by wytoczyć z niego krew, 

którą następnie podzielili między siebie. Ciało zamordowanego zostało ukryte przez 

Żydów w krzakach, gdzie też odnalazł je ojciec, natchniony dzięki modlitwom przed 

obrazem Najświętszej Maryi Panny547. Mężczyzna zaniósł ciało do cerkwi. Prowadząca 

do niej droga wiodła jednak koło żydowskiej karczmy, a gdy ją mijał ciało chłopca 

zaczęło nagle krwawić. Okoliczności te szybko zostały uznane za dowód przesądzający o 

winie Żydów548. O zaistniałej sprawie doniesiono autorowi wspomnianego listu, który 

szybko wziął sprawy we własne ręce i aresztował 31 Żydów i dwie Żydówki, wśród 

których, jego zdaniem, znajdowali się najbogatsi na tych ziemiach arendarze549. Sołtyk 

nakazał również obdukcję ciała zamordowanego chłopca, a następnie polecił przewieźć je 

do kościoła, gdzie było prezentowane przez dwie niedziele550. 

 Nieco więcej informacji na temat ofiary zbrodni dostarcza sama kopia dekretu 

kryminalnego, sporządzonego w sądzie grodzkim województwa kijowskiego 26 maja 

1753 r. Zamordowanym przez Żydów chłopcem miał okazać się czteroipółletni Stefan551 

Studzieński, syn szlachcica Adama Studzieńskiego i jego żony, Ewy z Wychowskich552. 

Wedle przytoczonych w dekrecie zeznań, dziecko zostało ujęte w lesie nieopodal wsi 

przez Elę i Jankiela, arendarzów z Markowej Wolicy 553 . Oskarżeni przyprowadzili 

chłopca do karczmy, gdzie przetrzymywali go aż do końca szabatu. Zamiary Żydów 

zostały utrzymane w tajemnicy tak długo, gdyż Stefan został nakarmiony przez nich nie 

tylko chlebem z miodem, ale także macą z gorzałką, przez którą spał cały czas aż do 

                                                                                                                                                                                      

Ignacy, [w:] PSB, t. XL, z.3, Warszawa-Kraków 2000-2001, s. 386-404; J. Zbudniewek, Sołtyk Kajetan 

Ignacy, [w:] SPTK, t. 4, Warszawa 1983, s. 150-154. 
545 Zarówno list Sołtyka, kopia dekretu oraz relacja z wykonania jego postanowień zostały przedrukowane 

w innej broszurze wydanej w 1774 r., v. Złość żydowska w zamęczeniu dzieci katolickich, Lublin [1774]. 
546 Dekret o zamęczenie przez Żydów…, k. ar.  
547 Ibidem, k. ar-av. 
548 Ibidem, k. av. 
549 Ibidem. 
550 Ibidem. 
551 Chłopiec występuje w dekrecie również jako Szczepan. 
552 Dekret o zamęczenie przez Żydów…, k. a2r. 
553 Ibidem. 
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zakończenia szabatu554 . Wtedy to do karczmy mieli zjechać się również inni Żydzi, 

którzy rzekomo wzięli udział w zamordowaniu chłopca. Ciekawym wątkiem pozostaje, 

że przed dokonaniem rytuału wyproszono z izby żony karczmarzy555, co potwierdzałoby 

przekonanie, że był on znany jedynie niektórym spośród społeczności żydowskiej556. Po 

tym Żydzi mieli przystąpić to torturowania dziecka, co też uczynili: „na wzgardę 

chrześcijaństwu mściwie, przypominając sobie mękę Zbawiciela Pana”557. Podobnie jak 

w przypadku opisywanego wcześniej mordu w Zasławiu, Żydzi wytoczyli z dziecka 

krew, a następnie ukryli ciało, które zostało znalezione dopiero w poniedziałek przez ojca 

chłopca558. Dalsza część historii pozostaje znana z listu Sołtyka, który umieszczono na 

początku analizowanego dekretu. 

 Kopia dokumentu podaje również do wiadomości, jakie kary wyznaczono 

uznanym za winnych popełnienia czynu Żydom. Sześciu starozakonnych, w tym rabina 

i arendarzów wskazanych jako głównych sprawców zbrodni skazano na przemarsz:  

 

„(…) z rynku i od pręgierza miasta Żytomierza, z okręconymi konopiami i oblanymi 

smolą obiema rękami po łokcie zapaliwszy, pod szubienicę ku Staniszowej stojącą 

prowadzili, gdzie zaprowadziwszy pod tąż szubienicą po trzy pasy z każdego udarł i po 

tym żywcem ćwiartował, głowy na pale powbijał i ćwierci porozwieszał”559. 

 

Innych sześciu Żydów skazano wyłącznie na ćwiartowanie. Kolejny z oskarżonych 

zdecydował się na przyjęcie chrześcijaństwa, co spowodowało zmianę kary na ścięcie 

mieczem. Jeden z Żydów został zaocznie skazany, gdyż nie zdołano go pochwycić, aby 

wyegzekwować karę. W końcu jedenastu innych Żydów zostało uniewinnionych. Nie 

były to jednak jedyne postanowienia zakończonego procesu. Sukcesorów Żydów 

uznanych za głównych sprawców zbrodni zobowiązano także do wypłacenia 

zadośćuczynienia ojcu zamordowanego chłopca w kwocie 700 złotych polskich 560 . 

Wydanie kopii dekretu uzupełniono o sprawozdanie z egzekucji jego postanowień, w 

którym poinformowano, że arendarz, który poprosił o chrzest, został ułaskawiony z woli 

biskupa Sołtyka. O roli duchownego w zainicjowaniu procesu oraz zaangażowaniu w 

                                                             

554 Ibidem 
555 Ibidem, k. Br. 
556 S. Miczyński, op. cit., s. 13. 
557 Dekret o zamęczenie przez Żydów…, k. Br. 
558 Ibidem. 
559 Ibidem, k. Bv. 
560 Ibidem. 
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jego przebieg świadczy również fakt, że po wykonaniu wszystkich wyroków, osobiście 

ochrzcił on trzynastu ułaskawionych Żydów, a także udzielił sakramentu małżeństwa 

trzem parom561. 

 

II.6. MORD RYTUALNY W WOJSŁAWICACH 

 Praktykę wydawania kopii dekretów dotyczących spraw morderstw rytualnych w 

formie krótkich broszur kontynuowano także w II poł. XVIII w. Dokumenty te 

wydawano najczęściej po łacinie lub w łacińsko-polskiej wersji językowej. Podobnie było 

również w przypadku druku ulotnego odnoszącego się do procesu w Wojsławicach562, 

toczącego się przed urzędem grodzkim w Krasnymstawie (1761). Polskie tłumaczenie563 

tego dekretu zostało wydane dopiero w 1774 r.564 wraz z dokumentami dotyczącymi 

innych procesów o morderstwa rytualne, o które oskarżono Żydów565. Opis postępowania 

sądowego rozpoczęto od przedstawienia aktorów sprawy. Oskarżenie zostało wniesione 

przez rodziców zamordowanego chłopca, Marcina i Katarzynę Andrzejuków566 ze wsi 

Czarnołozy, występujących przeciw czterem miejscowym Żydom, jak również całej 

społeczności żydowskiej Wojsławic oraz karczmarzowi z dóbr radziwiłłowskich567. W 

procesie uczestniczył także Adam Rojecki, przedstawiciel kasztelana słońskiego Felicjana 

Potockiego, właściciela wsi Wojsławice, w której miało dojść do popełnienia zbrodni. 

Wcześniej jednak, według przytoczonych informacji, dwuipółletni Mikołaj został 

porwany spod domu przez Żydów, a następnie wywieziony właśnie do Wojsławic. Co 

ciekawe, do wspomnianych wydarzeń miało dojść 27 marca, czyli dopiero tydzień po 

obchodach świąt Wielkanocnych 568 . Odnosząc się do treści dekretu, porwany przez 

Żydów chłopiec został poddany okrutnym torturom i zamordowany. W trakcie 

dokonywania zbrodni, Żydzi wytoczyli z chłopca krew, którą następnie rozesłali do 

                                                             

561 Relacja o egzekucji tegoż dekretu, [w:] Dekret o zamęczenie przez Żydów…, k. B2v. 
562  Processus Judiciarius in causa patrati cruenti infanticidii per infideles Judaeos seniores synagoga 

Woyslavicensis, ac alios, in officio castrensi capitaneali Crasnostaviensi definitus Anno Domini 1761, 

[Zamość post 9 VI 1761]. 
563 Tłumaczenie obejmuje tylko jeden, ostatni akt, pochodzący z broszury wydanej w 1761 r. 
564 Data publikacji broszury zbiegła się w czasie z wydaniem dzieła odnoszącego się do oskarżenia o mord 

rytualny ze wsi Grabie, v. Indukta sprawy o dziecięciobójstwo czyli zamordowanie Marianny z rodziców 

Norków we wsi Grabiu w województwie mazowieckim, do opactwa płockiego należącej, zrodzonej, przez 

Żydów inkarceratów dnia 30 miesiąca marca roku 1774 spraktykowane, w sądzie generalnej konfederacji 

obojga narodów w Warszawie publicznie miana [Warszawa] 1774. 
565 Chodzi o broszurę: Złość żydowska w zamęczeniu dzieci katolickich… 
566 W tekście nazwisko odmienione jest również jako „Andrzejuki”. 
567 Processus Judiciarius in causa patrati cruenti infanticidii..., s. 3 [paginacja własna]. 
568 Ibidem, s. 4. 
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Brodów, Chełma, Rejowiec, Krośniczyna i wsi Uchanie569. Jego ciało podrzucono zaś 

nieopodal domu rodziców, gdzie też zostało później znalezione. Podobnie jak w innych 

dekretach odnoszących się do tego typu spraw, również i w tym przypadku do 

wiadomości czytelników został podany dokładny opis ran odnalezionych w trakcie 

obdukcji. Mimo że dzieło wydrukowano niemalże w całości po łacinie, opis ten został 

przytoczony w języku polskim570. W trakcie trwania procesu oraz przesłuchań wspartych 

torturami ujawniono także, że jeden z oskarżonych Żydów, Sender Zyskieluk, miał już 

wcześniej handlować dziećmi chrześcijańskimi, które później stanowiły przedmiot 

żydowskich rytuałów571. Ponadto, oskarżeni mieli dopuścić się także profanacji hostii 

oraz grabieży kościołów572. W rezultacie, wszystkich uwięzionych Żydów uznano za 

winnych zarzucanego im czynu i skazano ich na śmierć poprzez poćwiartowanie 573 . 

Konsekwencje poniósł także kahał wojsławicki, który zobowiązano do zapłacenia 1000 

grzywien polskich 574 . Do wykonania wyroku nie doczekał jednak rabin wojsławicki, 

który dzień wcześniej odebrał sobie życie 575. W związku z tym, że pozostali czterej 

skazani zdecydowali się na przyjęcie chrztu przed wykonaniem wyroku, zmieniono im 

karę na łagodniejszą. Zamiast bycia poćwiartowanymi, ostatecznie zostali ścięci 

mieczem576. Warto również wspomnieć o informacji podanej przez autora w relacji z 

egzekucji postanowień dekretu. Mianowicie, istotną rolę w podjęciu decyzji o zmianie 

wyznania mieli odegrać jezuici, którzy towarzyszyli oskarżonym zarówno w więzieniu 

przed wykonaniem wyroku, jak i w drodze na miejsce egzekucji577. 

 

II.7. SPRAWA NEUGEBOHRNA I LEWENBERGENA 

 Wydarzenia opisane przez Żuchowskiego w znacznej mierze naznaczyły 

początek XVIII w. Kolejne broszury, nieodnoszące się treścią do zajść mających miejsce 

w Sandomierzu, wydano dopiero w latach 20. Co istotne, pierwsza wydrukowana po tym 

                                                             

569 Ibidem, s. 13. 
570 Ibidem, s. 5-6. 
571 Ibidem, s. 14. 
572 Ibidem. 
573 Ibidem, s. 15. 
574  Pieniądze miały być podzielone między rodziców chłopca (200 grzywien) i innych powodów (800 

grzywien). Kahał zobowiązano dodatkowo do zapłacenia 175 tynfów, które oskarżeni Żydzi zabrali 

zamordowanemu niegdyś mężczyźnie, v. Processus Judiciarius in causa patrati…, s. 16. 
575 Ibidem, s. 15. 
576  Krótkie opisanie, w którym się wyraża znaczniejsze niektóre okoliczności przy wykonaniu wzwyż 

pomienionego dekretu nastąpione, [w:] Processus Judiciarius in causa patrati…, s. 17-18. 
577 Krótkie opisanie…, s. 18-19. 
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czasie praca nie była oryginalnym dziełem napisanym przez polskiego autora, a 

tłumaczeniem wydanej kilka lat wcześniej w Wiedniu broszury autorstwa Franciszka 

Filipa Neugebohrna 578 , która w polskojęzycznej wersji została spopularyzowana jako 

„Zwierciadło nędznych i zaślepionych Żydów z ich własnych skryptów oraz starego i 

nowego testamentu wypolerowane” 579 . Dzieło, mimo że pod częściowo 

zmodyfikowanymi tytułami, doczekało się aż czterech polskojęzycznych wydań na 

przestrzeni XVIII w. 580  Co ciekawe, postać Neugebohrna jako autora wspomnianego 

dzieła, z czasem zaczęła tracić na znaczeniu na rzecz Józefa Salomona Lewenbergena, 

który miał odnaleźć „Zwierciadło…” w zgliszczach spalonego Wilna i wydać je 

ponownie. Jest to zauważalne w szczególności w najpóźniejszym wydaniu z 1743 r., w 

którym postać Neugebohrna została całkowicie pominięta. Argumentem przemawiającym 

za tym, że ostatnie wydanie powinno być również uznane za tłumaczenie dzieła 

niemieckiego autora, jest fakt, że pierwsze wydanie od ostatniego odróżniają jedynie 

wstępy poprzedzające główną część dzieła, która w zasadzie pozostaje identyczna w obu 

przypadkach. 

 W tym miejscu warto także podkreślić, że o obu postaciach powiązanych z 

poszczególnymi wydaniami „Zwierciadła…” wiadomo niewiele, a w zasadzie tyle, ile 

podano na karcie tytułowej. Według tych informacji Neugebohrn był profesorem linguae 

sacrae, najprawdopodobniej hebrajskiego. Przypuszczenie to zdaje się potwierdzać, 

pochodząca z innego źródła informacja o tym, że Neugebohrn był konwertytą 581 . 

Interesującym pozostaje, że w podobny sposób przedstawiony został życiorys Józefa 

Salomona Lewenbergena, byłego jubilera i rabina luzytańskiego, który od przeszło 

                                                             

578 F.P. Neugebohrn, Spiegel der armen und Verblendten Juden auss ihren Eigenen Schrifften, Von Alt- und 

Neuen Testament, Wienn 1722. 
579 F.F. Neugebohrn, Zwierciadło nędznych i zaślepionych Żydów z ich własnych skryptów oraz starego i 

nowego testamentu wypolerowane, Lublin 1725. 
580 Oprócz wydania z 1725 r., Estreicher podaje jeszcze trzy inne –  „Zwierciadło na ujrzenie trabalnych 

makuł, zanurzonym w błędach Żydom z ich własnego pisma wyjęte, dowodami ze starego i nowego 

testamentu objaśnione” (Wilno, 1737), „Zwierciadło upartych w błędach swoich Żydów, w którym 

fałszywe ich rozumienia w określeniu Mojżesza i Chrystusa z Pisma Ś. z własnych ich Rabinów pism 

odbywają się naprzód objawione przez Franciszka Filipa Neugebohrn, a teraz z pogorzeliska Wileńskiego 

wydobyte przez Józefa Salomona Lewenbergen przed tym Rabina Luzytańskiego, a teraz chrześcijanina 

wiernego, profesora Hebrajskiego” (s. l., 1739), „Zwierciadło upartych w błędach swoich Żydów, w 

których fałszywe ich rozumienia w określeniu Mojżesza i Chrystusa z Pisma Ś. i własnych ich rabinów 

pism odkrywa się. Z pogorzeliska wileńskiego wydobyte i wypracowane przez Józefa Salomona 

Lewenbergen” ([Poznań], 1743). 
581 Der Jude, oder altes und neues Judenthun, t. 1, Leipzig 1781, k. A3r. 
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siedemnastu lat był wyznającym chrześcijaninem i profesorem języka hebrajskiego582. 

Żadnych nowych informacji na temat Lewenbergena nie wnosi jego biogram 

przedstawiony w „Słowniku polskich teologów katolickich”583. Istnieje więc możliwość, 

że oba wspomniane nazwiska, a przynajmniej jedno z nich, to pseudonimy tej samej 

osoby bądź też postać w całości wykreowana na potrzebę wydania broszury. 

 Odnosząc się do zasygnalizowanych kwestii oraz samej treści broszury, nie 

sposób zaprzeczyć ani też całkowicie potwierdzić możliwości, że dzieło to wyszło spod 

pióra konwertyty. Autorowi pracy nie są wszak obce ani wynikające z wyznawanej religii 

tradycje żydowskie, ani nauki głoszone przez poszczególnych rabinów. Uwagę zwraca 

również znajomość języka hebrajskiego, jednakże językiem tym posługiwali się również 

niektórzy z ówczesnych chrześcijan, w tym przede wszystkim osoby duchowne. W 

ogólnej narracji autor dystansuje się od Żydów, niemniej w jednym fragmencie rezerwa 

ta ulega lekkiemu rozmyciu 584 . Na podstawie tej uwagi trudno wysnuć jednak 

jakiekolwiek wnioski, choćby ze względu na fakt, że konwertyci aspirowali do przyjęcia 

do społeczności chrześcijańskiej. Ponadto, jeśli informacje z karty tytułowej są 

prawdziwe, przechrzta funkcjonujący od kilku czy też kilkunastu lat w otoczeniu 

chrześcijan, mógł czuć się bez wątpienia częścią nowej społeczności. 

 Treść broszury skupia się na polemice religijnej i przedstawieniu dowodów 

mających przekonać tytułowych nędznych i zaślepionych Żydów do uznania Jezusa za 

wciąż oczekiwanego przez nich mesjasza. Wyznający judaizm pozostają wszak ślepi na 

wszelkie ukazane im dowody: „(…) i tak zawzięci i złości pełni wyznawać tego nie chcą, 

czego sama prawda ukazuje. Prawdy nienawidzą i jeszcze jadowitymi ozorami swymi 

bluźnią przeciw Bogu” 585 . Z tego też powodu Neugebohrn postanowił wystąpić: 

„przeciwko fałszom i zawziętości żydowskiej, chcąc prawdy dowodzić z Pisma Świętego, 

Starego Testamentu i z wykładów rabińskich”586. Postanowienie to zostało w całkowitej 

mierze zrealizowane w dalszej części broszury. Dla udowodnienia tezy o przyjściu 

mesjasza wykorzystano przede wszystkim prace tworzące podstawy judaizmu oraz nauki 

                                                             

582  Zwierciadło upartych w błędach swoich Żydów, w których fałszywe ich rozumienia w określeniu 

Mojżesza i Chrystusa z Pisma Ś. i własnych ich rabinów pism odkrywa się. Z pogorzeliska wileńskiego 

wydobyte i wypracowane przez Józefa Salomona Lewenbergen, [Poznań] 1743. 
583 B. Brzuszek, Lewenbergen Józef Salomon, [w:] SPTK, t. 2, s. 520. 
584  Przedstawiając jeden z argumentów przemawiających za uznaniem Chrystusa za mesjasza, autor 

stwierdza: „(…) jest prawdziwy i obiecany Mesjasz, a innego czekać nie mamy”,  v. F.F. Neugebohrn, 

Zwierciadło nędznych i zaślepionych Żydów…, k. C4r. 
585 Ibidem, k. A5v. 
586 Ibidem. 
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spisane przez wymienionych z nazwiska rabinów. Trzon stworzonej narracji stanowi 

natomiast historia Mojżesza oraz opowieść o wyjściu Izraelitów z Egiptu, które 

przyrównano do konkretnych wydarzeń z życia Jezusa oraz tych poprzedzających jego 

narodzenie. Autor skupił się przede wszystkim na ukazaniu podobieństw między obiema 

historiami, zwracając jednocześnie uwagę, iż zapowiedzi dotyczące narodzin Jezusa, 

które wskazują jednoznacznie na jego mesjanizm, przedstawiono już w Starym 

Testamencie. W związku z powyższym: „Żydzi, którzy, którzy sobie Stary Testament i 

wykłady swoich starszych wielce szanują, negować nie mogą, znaczy musieliby i przeciw 

prawdzie jawnie wojować i własnemu sumieniu i rozumowi gwałt czynić” 587. Warto 

zwrócić również uwagę na ostatni akapit broszury, który przez wzgląd na swój 

pozytywny wydźwięk, pozostaje w pewien sposób nietypowy dla literatury 

antyżydowskiej rozpatrywanej w ogólnym kontekście: „Więc kończąc Operę moją, życzę 

im z całego serca, żeby się kiedy te[…]y P. Bóg nad tym nędznym ludem zmiłował i żeby 

pozostałe owieczki przyprowadził do Swego Pasterza”588. 

 

II.8. LIST PEWNEGO STATYSTY… 

 Polemika z zasadami judaizmu, niemniej o nieco innym charakterze, 

prowadzona jest także na kartach „Listu pewnego statysty…” 589  wydanego po raz 

pierwszy w 1728 r. 590  Nie jest to jedyna kwestia, która łączy wspomniany druk z 

opisywanymi wcześniej dziełami przypisywanymi Neugebohrenowi/Lewenbergowi. 

Mimo że według podanych na karcie tytułowej informacji broszura miała być wyłącznie 

przekładem pracy powstałej w języku obcym, jej polska wersja została przygotowana do 

druku za sprawą Jana Krzysztofa Lewka „z błędów żydowskich do wiary świętej 

katolickiej nawróconego”. Interesującym pozostaje, że podobnie jak w przypadku 

wcześniej opisanych dzieł, również tutaj podkreślono na wstępie, że do wydania broszury 

przyczynił się nawrócony na chrześcijaństwo wyznawca judaizmu. Co ciekawe, w 

poprzedzającym główną część pracy wstępie, w którym Lewek zwrócił się do 

                                                             

587 Ibidem, k. D8v. 
588 Ibidem. 
589  List pewnego statysty, zawierający w sobie niektóre przyczyny, dla których z teraźniejszych Żydów 

ledwie który do wiary świętej katolickiej nawracan bywa. Także niektóre sposoby do nawracania narodu 

żydowskiego służące. Dawniej w języku cudzoziemskim pisany, a teraz pod protekcją najjaśniejszego 

trybunału głównego W.X.L. za dyrekcji jaśnie oświeconego księcia jego mości Michała Antoniego 

Radziwiłła…, [s. l.] 1728. 
590 Znane są również dwa inne polskie wydania tego dzieła, które ukazały się w 1741 (Wilno) i 1764 r. (s. 

l.). Dzieła te są wiernymi przedrukami pierwszego wydania z 1728 r. 
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uwzględnionego w tytule księcia Michała Antoniego Radziwiłła, autor ujawnił, że 

głównym powodem wydania niniejszej pracy, stały się powody finansowe i nędza, której 

doświadczył bezpośrednio po porzuceniu judaizmu na rzecz wiary chrześcijańskiej591. 

Nieco więcej światła na samą postać Lewka rzuca także podpis kończący fragment 

skierowany do marszałka wielkiego głównego Trybunału Wielkiego Księstwa 

Litewskiego. Konwertyta przedstawił się nie tylko jako „krakowczyk”592, ale również 

jako syn rabina, co przypuszczalnie jeszcze bardziej podkreślało znaczenie dokonanej 

przez niego konwersji. Wracając do treści broszury, warto zaznaczyć, że nie bez powodu 

została ona zatytułowana listem. Według podanych przez autora informacji, dzieło 

stanowi wszak odpowiedź na otrzymany przez niego list, którego adresat prosi go o 

wyjaśnienie przyczyn, przez wzgląd na które Żydzi: „w swym uporze i serdecznej 

ślepocie zatwardzeni” pozostają, mimo że mesjasz przeszedł już ponad 1720 lat temu593. 

W odpowiedzi zostało podanych i objaśnionych siedem powód opisanej sytuacji. Co 

ciekawe, w pierwszej kolejności winą zastali obarczeni sami chrześcijanie. Zarzucono im 

„ostygnięcie wiary”, które przekładało się na zwiększoną liczbę, pozostających bez 

karania, bezbożnych czynów. Kolejnym skutkiem szerzącej się bezbożności miał być 

także brak miłosierdzia wobec znajdujących się w ubóstwie i nędzy594, co uwidacznia się 

w szczególności w kontekście Żydów przechodzących na religię chrześcijańską. Zdaniem 

autora, mimo iż w kraju było pełno nauczycieli gotowych do głoszenia nowej wiary 

pośród starozakonnych, zabrakło wsparcia od osób świeckich – panów i urzędów. Ich 

zaangażowanie pomogłoby Żydom tuż po konwersji, aby: „gdy się trafi, że z boskiego 

miłosierdzia, jaki Żyd powstać pragnie od swego niedowiarstwa, jemu rękę podali i 

opatrzyli, żeby tacy nawróceni swój chleb i wyżywienie mieć i wysłużyć sobie mogli”595. 

Do pomocy w akcji nawracania wyznawców judaizmu potrzebna jest więc nie tylko 

działalność osób duchownych, ale przede wszystkim zaangażowanie całego 

społeczeństwa. Dopiero to mogłoby przynieść oczekiwane efekty. Warto podkreślić, że 

szerząca się bezbożność chrześcijan miała przejawiać się także brakiem poszanowania dla 

świętowania niedziel oraz innych uroczystości kościelnych, które: „różnymi rozpustami i 

zbytkami w biesiadach i pijatykach i tańcach, a wielu ich w targach i pracach zakazanych 

                                                             

591 List pewnego statysty…, k. IIr. 
592 Dawne określenie na mieszkańca Krakowa, v. L. Bednarczuk, KRAKÓW w derywacji onomastycznej, 

„Annales Universitatis Peadagogicae Cracoviensis. Studia Linguistica”, 2020, nr 15, s. 32-38. 
593 List pewnego statysty…, k. Ar. 
594 Ibidem, k. Av. 
595 Ibidem. 
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bezczeszczą i profanują”596, czym gorszą Żydów, zniechęcając ich tym samym do zmiany 

wyznania. 

 W trzeciej z opisanych w liście przyczyn, uwaga została zwrócona na swobody, 

jakimi za sprawą chrześcijan cieszyli się Żydzi w innych krajach europejskich. Wolności 

te odnosiły się przede wszystkim do przyzwoleń na budowę synagog w obrębie miast, ale 

także do wynikających z tego kwestii. W uzupełniającym ten zarzut argumencie 

wspomniano, że podczas odbywających się w bożnicach nabożeństw, wartę przy 

synagogach pełni chrześcijańska straż miejska. Mimo że był to jeden z środków 

bezpieczeństwa zapobiegający rozruchom, Żydzi mieli go używać jako argumentu 

zaświadczającego o posłuszeństwie chrześcijan wobec wydawanych przez nich 

poleceń597. Uzupełnieniem tej kwestii była przyczyna czwarta, w której napiętnowane 

zostały częste stosunki „wielkich panów i wysokiej powagi ludzi” z Żydami. Argument 

ten nie odnosił się wyłącznie do kontaktów towarzyskich. Dotyczył on przede wszystkim 

współpracy biznesowej, w wyniku której panowie nie tylko dopuszczali obecność Żydów 

na swoich dworach, ale również powierzali im własne sprawy i nadawali znaczące tytuły, 

dzięki którym posiadali oni wyższą pozycję aniżeli chrześcijanie 598 . W oskarżeniu 

odniesiono się także do utożsamianej z Żydami lichwy, pod przykrywką której Żydzi 

mieli przyczyniać się do zubożenia wyznawców nieuznawanego przez nich mesjasza599. 

 Zwierzchność, którą mieli posiadać Żydzi nad chrześcijanami uwidaczniała się 

również, według autora, w zatrudnianiu ich jako służących w żydowskich domach. 

Precedens ten miał dotyczyć nie tylko pracy podczas świąt żydowskich (tzw. szabes 

goje), ale także zatrudnienia w zwykłe dni600. W tym miejscu warto również podkreślić, 

że przy przytaczaniu tego argumentu autor odesłał czytelników do wydanej w 1728 r. w 

Wilnie broszury zatytułowanej „Sekret żydowskiej przewrotności”601. 

 Argumenty krytykujące postawy przedstawicieli nowej religii oraz ich stosunek 

do Żydów nie są jednak jedynymi uwzględnionymi przez autora. W dalszej części 

broszury odniósł się on również do prezentowanego w wielu dziełach antyżydowskich 

oskarżenia, dotyczącego rzekomych bluźnierstw, których mieli dopuszczać się wyznawcy 

judaizmu co dzień synagogach. Co istotne, kierowali oni swą pogardę nie tylko wobec 

                                                             

596 Ibidem, k. A3v. 
597 Ibidem, k. A3v-A4r. 
598 Ibidem, k. A4r. 
599 Ibidem, k. Br. 
600 Ibidem. 
601 Ibidem. 
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Jezusa Chrystusa i całej Trójcy Świętej, ale także wobec zwykłych, naśladujących 

Zbawiciela, chrześcijan602. Wszelkie bluźnierstwa oraz drwiny czynione z nowej wiary 

miały nasilać się w szczególności w okresie Wielkiego Piątku, kiedy odbywały się 

huczne biesiady i wesela urządzane przez Żydów. Mimo że autor wspomniał 

uzasadnienia rabinów wyjaśniających, że są to jedynie tradycyjne obchody święta Pesach, 

nie daje wiary tym tłumaczeniom stwierdzając, że w rzeczywistości są one organizowane 

na wzgardę chrześcijan603. 

 Drugą część broszury, zresztą znacznie krótszą, stanowią „Sposoby na 

nawrócenie Żydów”. Odwołując się do pierwszej z omówionych przyczyn, wzniesiony 

został apel o utworzenie specjalnego funduszu, czy też fundacji, zajmującej się kwestią 

wyżywienia nowo ochrzczonych604. W dalszej kolejności wezwano do odebranie Żydom 

przywłaszczonej wolności w handlu, arendach żup, ceł, myt, komór, młynów i karczem. 

W zamian zaproponowano, aby sami zarabiali na własne wyżywienie – „Gdyby ich 

skutecznie do roboty napędzano, jeżeli nie do sochy, pługu, brony, kosy, to przynajmniej 

do drew i siekiery, do stodoły i cepów, do rydla, motyki, do cegły, do wapnia, do murów, 

do szańców, do sieci niewodu etc.”605. We wcześniejszej części broszury autor odwołał 

się również do poglądów głoszonych przez „pewnego teologa”, nawołującego do 

ograniczenia wolności Żydów poprzez przyuczenie ich do wykonywania rzemiosła606. Co 

ciekawe, wysunięto również propozycję uwzględnienia wyznawców judaizmu w 

działaniach wojennych, które obejmowałyby kopanie fos i sypanie szańców607.  

 Odnosząc się do rozpatrywanych wcześniej przyczyn, przywołany został także 

zakaz zatrudniania chrześcijańskich czeladników i służących608. Biorąc zaś pod uwagę 

kwestie religijne, zaproponowano odebranie Żydom wszystkich synagog, w których 

                                                             

602 Ibidem, k. Av. 
603 Ibidem, k. Bv. 
604 Ibidem. 
605 Ibidem, k. B2r. 
606 Ibidem, k. Br. 
607 Ibidem. 
608  Odnosząc się do kwestii zatrudniania chrześcijańskich służących przez Żydów, warto również 

przypomnieć, że nie była ona regulowana wyłącznie ustawodawstwem kościelnym. W 1565 r. wydano 

konstytucję, zgodnie z którą Żydzi zatrudniający chrześcijan powinni zapłacić karę w wysokości 100 

grzywien. Służących zaś skazywano na karę pozbawienia wolności. Co więcej, według Kalik wspomniane 

regulacje wpływały także na wydawanie podobnych obostrzeń przez władze kahalne oraz Sejm Czterech 

Ziem, v. J. Goldberg, Poles and Jews…, s. 253; J. Kalik, Christian Servants Employed by Jews in the 

Polish-Lithuanian Commonwealth in the Seventeenth and Eighteenth Centuries, „Polin. Studies in Polish 

Jewry”, 2001, vol. 14, s. 267. 
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czytany jest Talmud 609 . Miejsce znalazł również postulat, według którego rabinów 

powinno zobowiązać się do słuchania, co najmniej raz w miesiącu, chrześcijańskich 

kazań i nauk. Najbardziej doniosły w swych skutkach mógłby okazać się jednak pomysł 

odebrania Żydom władzy i likwidacji sądów żydowskich610. Kwintesencję wszystkich 

zasugerowanych przez autora rozwiązań, stanowi końcowy zwrot do czytelników, w 

których przekonuje on, że wszystkie wspomniane kroki powinny zostać podjęte przez 

władzę, nie zaś przez zwykłych obywateli. Ponadto, zasugerował on, że najlepszym 

rozwiązaniem byłoby wygnanie Żydów z kraju, jak też uczyniono w m.in. w Hiszpanii i 

Portugalii. W przypadku Rzeczypospolitej wydanie podobnego dekretu nie jest możliwe, 

stąd zaproponowane przez niego rozwiązania611.  

 Podsumowując, mimo że w broszurze uwzględniono także tematy rozważane na 

kartach innych dzieł o tematyce antyżydowskiej, broszurę przypisaną Lewkowi uznać 

należy w szczególności za krytykę społeczeństwa chrześcijańskiego oraz znajdujących się 

na jego czele liderów612. Z tego też powodu często zaprzecza się, że autorem broszury był 

konwertyta, gdyż ci, jak potwierdzają inne dzieła, mieli w zwyczaju w dużo zacieklejszy 

sposób atakować swoich byłych współwyznawców613. 

 

II.9. ENCYKLIKA A QUO PRIMUM 

 Połowa XVIII w. to także czas, gdy przedstawiciele Kościoła katolickiego coraz 

bardziej ujawniali swoje zainteresowanie sytuacją gospodarczą kraju, w tym także rolą, 

jaką ogrywali w niej przedstawiciele społeczności żydowskiej. Najlepszym tego 

potwierdzeniem jest Encyklika „A Quo Primum”, wydana 14 czerwca 1751 r., przez 

papieża Benedykta XIV. Dokument skierowano bezpośrednio do prymasa, arcybiskupów 

i biskupów polskich614. Dotyczył on przede wszystkich kwestii tego, co było zabronione 

przedstawicielom wyznania mojżeszowego zamieszkującym te same miasta i okręgi, co 

chrześcijanie. Według przedstawionych na kartach encykliki wyjaśnień, powstała ona w 

odpowiedzi na żale i skargi przesłane do papieża, zarówno od osób zamieszkujących 

                                                             

609 List pewnego statysty…, k. B2r-B2v. 
610 Ibidem, k. B3r. 
611 Ibidem, k. B3v. 
612  M. Teter, Jewish Conversions to Catholicism in the Polish-Lithuanian Commonwealth of the 

Seventeenth and Eighteenth Centuries, „Jewish History”, 2003, vol. 17, nr 3, s. 269. 
613 Ibidem, s. 270. 
614  Enciclica A quo Primum del sommo pontefice Benedetto XIV 

(https://www.vatican.va/content/benedictus-xiv/it/documents/enciclica--i-a-quo-primum---i--14-giugno-

1751--il-pontefice-indi.html), data dostępu: 19.03.2025. 

https://www.vatican.va/content/benedictus-xiv/it/documents/enciclica--i-a-quo-primum---i--14-giugno-1751--il-pontefice-indi.html
https://www.vatican.va/content/benedictus-xiv/it/documents/enciclica--i-a-quo-primum---i--14-giugno-1751--il-pontefice-indi.html
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Królestwo Polskie, jak również tych godnych zaufania i dobrze zaznajomionych z 

ówczesną sytuacją tego kraju informatorów615.  

 W treści dokumentu odniesiono się w szczególności do gospodarczej 

działalności Żydów, która zdaniem autora, przekładała się w znaczny sposób na sytuację 

chrześcijan w Królestwie Polskim. Powodem opisywanego stanu rzeczy była przede 

wszystkim rosnąca liczba Żydów zamieszkujących Rzeczypospolitą 616 . Wyznawcy 

judaizmu mieli przyczyniać się nie tylko do pogorszenia kondycji miast, ale również do 

zmniejszenia liczebności przebywających w nich chrześcijan. W rezultacie zlikwidowano 

niektóre parafię, co było równoznaczne ze zmniejszeniem sie dochodów z majątków 

kościelnych617. W dalszej części potępienie znalazły także doniesienia o oddaniu całego 

handlu artykułami codziennego użytku w ręce Żydów. Istotniejszym zarzutem pozostaje 

jednak, że zarobione w ten sposób pieniądze Żydzi kumulowali w zarządzanych przez 

siebie interesach, co w połączeniu z prowadzoną działalnością lichwiarską, miało w 

znaczny sposób przyczyniać się do zubożenia chrześcijan i systematycznego 

umniejszania zarobionej przez nich w uczciwy sposób własności. Równie negatywną 

opinię wystosowano w kontekście administrowania majątkami publicznymi (dzierżawy 

karczm i gospodarstw wiejskich) oraz nabywania posiadłości ziemskich. Takie 

rozwiązanie sprawiało wszak, że Żydzi zyskiwali uprawnienia właścicieli dworu, w tym 

również zwierzchność nad pracującymi w tych majątkach chrześcijanami, których mieli 

traktować w wyjątkowo nieludzki sposób, niewykluczający stosowania kar cielesnych618. 

Na uwagę zasługuje również argument, że wszystkie opisywane przywileje, mimo że 

stało to w sprzeczności z prawem, miały być dostępne dla wyznawców judaizmu dzięki 

przychylności magnaterii i szlachty, której przedstawiciele zatrudniali Żydów w 

charakterze pełnomocników i zarządców, zarówno w zakresie spraw gospodarczych, jak i 

domowych619. Reprezentanci dwóch powyższych warstw społecznych nie byli jednak 

jedynymi, których sytuacja, według autora, pozostawała w pewien sposób uzależniona od 

stosunków z przedstawicielami społeczności żydowskiej. Podobny proceder dotyczył 

                                                             

615 Ibidem. 
616 W XVII w. żydowska społeczność Rzeczypospolitej Obojga Narodów stała się największą pośród całej 

Diaspory. Szacuje się, że w 1765 r. Rzeczypospolita zamieszkiwana była przez 750 tys. Żydów (5,35% 

całej populacji kraju). W źródłach często zwracano uwagę na jej zaskakująco szybki rozwój. Niemniej, 

wbrew powszechnemu mniemaniu, nie był on spowodowany wysokim wskaźnikiem urodzeń, a niską 

śmiertelnością żydowskich niemowląt, v. G.D. Hundert, op. cit., s. 14, 20. 
617 Enciclica A quo Primum… 
618 Ibidem. 
619 Ibidem. 
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również chrześcijańskich mieszkańców miast zatrudnianych na służbę w żydowskich 

domach620. 

 Oprócz ogólnej sytuacji Żydów w Rzeczypospolitej, ukazanej przez pryzmat 

doniesień papieskich informatorów, Benedykt XIV podjął także próbę rozwiązania 

opisanych powyżej problemów. Odwołując się do poczynań postaci historycznych, 

próbował on odwieść odbiorców listu od podjęcia jakichkolwiek rozwiązań związanych 

z użyciem przemocy. Prezentowane stanowisko znalazło uzasadnienie w cytowanych 

fragmentach Biblii, według których Żydzi powinni zostać zachowani jako naród 

świadczący o męce Jezusa Chrystusa. Za przyczynienie się do śmierci Zbawiciela 

odbywają oni już wystarczającą karę, pozostając w rozproszeniu po całym świecie621. 

Odwołując się do myśli św. Bernarda, Benedykt XIV uzasadnił, że uświadamiając Żydom 

błędy ich religii oraz nawracając, Kościół triumfuje nad judaizmem w znacznie 

szlachetniejszy sposób niż uciekając się do przemocy. Ponadto, aby odwieść chrześcijan 

od spoufalania się z Żydami, również na gruncie zawodowym, należy wystosować wobec 

nich surowe kary. Podejmując próbę rozwiązania problemu gospodarczej dominacji 

wyznawców judaizmu odwołano się natomiast do historii Piotra, opata Cluny, który 

nawoływał do odebrania Żydom dóbr nabytych od chrześcijan oraz tych pozyskanych 

dzięki lichwie, a następnie przeznaczenie ich na akcje wynikające z działalności 

Kościoła622. 

 Ze względu na fakt, że encyklika Benedykta XIV była skierowana bezpośrednio 

do polskiego duchowieństwa, wywarła także oddźwięk na powstające na terenie 

Rzeczypospolitej piśmiennictwo. W pierwszej kolejności wspomnieć należy jednak o 

polskim przekładzie wspomnianego listu, wydanym w drukarni Zamojskiej w 1752 r.623 

                                                             

620 Ibidem. 
621 Ibidem. 
622 Ibidem. 
623 W tym samym roku Szembek objął również biskupstwo płockie, co zaowocowało wydaniem przez 

warszawską drukarnię jezuicką broszury będącej tłumaczeniem listu Benedykta XIV w kolejnym roku. 

Jedyną kwestią odróżniającą od siebie oba wydania jest tytulatura, jakiej używa Szembek w napisanym 

przez siebie dodatku. W wersji z 1752 r. określił on siebie jako biskupa chełmskiego i nominata płockiego, 

natomiast w przypadku wersji późniejszej używa o wyłącznie tytułu biskupa płockiego. Kolejne przypisy 

odnoszą się do wersji wcześniejszej, wydanej w 1752 r., v. List pasterski wyraźne w sobie najwyższej stolicy 

apostolskiej uwagi i napomnienia dostateczne zawierający dla zabieżenia i z gruntu wyniszczenia 

niegodziwych występków przez niewierne żydostwo z oczywistym uszczerbkiem wiary świętej i prawa 

duchownego i ojczystego zagęszczonych w diecezji chełmińskiej w roku 1752 ogłoszony i do należytego 

zachowania przez podane niżej wszelkim stanom sposoby dla uśmierzenia dotąd szerzącej się w wyuzdanym 

żydostwie zuchwałości, Zamość 1752; List pasterski wyraźne w sobie najwyższej stolicy apostolskiej uwagi 

i napomnienia dostateczne zawierający dla zabieżenia i z gruntu wyniszczenia niegodziwych występków 
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Uwagę zwraca już sam tytuł, który oprócz informacji, że utwór stanowi przekład listu 

papieskiego, zawiadamia czytelników również o tym, że powstał: „(...) dla zabieżenia i z 

gruntu wyniszczenia niegodziwych występków przez niewierne żydostwo z oczywistym 

uszczerbkiem wiary świętej i prawa duchownego i ojczystego”. Tłumaczenie listu 

uzupełniono o dodatek autorstwa biskupa Józefa Eustachego Szembeka 624, w którym 

zwrócił się w szczególności do duchownych i wiernych tytułowej diecezji chełmińskiej, 

aby:  

 

„(…) przez najmocniejsze sposoby i złączone Prawowiernych siły oprzeć Żydostwu 

i onemu odpór dać należyty, rozszerzone onegóż zuchwałości i występki wcale 

uśmierzyć, a co największa, przywiązanie od Żydów dla znikomego i zdradliwego 

profitu oddalić od siebie (…), iż temu Narodowi obmierzłemu żadna protekcja pozwolić 

się nie dozwoli i tym samym oswobodzone z wszelkich protekcji Żydostwo 

w niegodziwościach swoich wcale uśmierzone zostanie”625. 

 

Cytowane słowa stały się wstępem do wezwania o nieudzielanie protekcji Żydom i 

pozbawienie ich możliwości dzierżawy i arendy ceł, myta, karczm, folwarków oraz 

wsi 626 . Szembek podobny apel wystosował także do mieszkańców miast, których 

zachęcał do zaprzestania kontaktów z przedstawicielami społeczności żydowskiej. 

Szczególnie surowemu zakazowi poddano praktykowany przez chrześcijan i Żydów 

zwyczaj zamieszkiwania pod jednym dachem627. Przykaz ten uzasadniono naturą całego 

narodu żydowskiego oraz wynikającym z tego skłonnościom do bluźnierstw, 

skierowanych wobec Boga oraz samych chrześcijan. Oddźwięk znalazła także kwestia 

                                                                                                                                                                                      

przez niewierne żydostwo z oczywistym uszczerbkiem wiary świętej i prawa duchownego i ojczystego 

zagęszczonych w diecezji płockiejw roku 1752 ogłoszony i do należytego zachowania przez podane niżej 

wszelkim stanom sposoby dla uśmierzenia dotąd szerzącej się w wyuzdanym żydostwie zuchwałości, 

Warszawa 1753. 
624  Józef Eustachy Szembek (ok. 1696-1758) – h. własnego; biskup chełmski, później także płocki, 

pastoralista. Syn Antoniego Felicjana Szembeka, podkomorzego krakowskiego, oraz Ewy Apolonii 

Nielepcówny. O edukacji, jaką odebrał przyszły biskup wiadomo jedynie tyle, że studiował w Krakowie i 

Rzymie. Przed objęciem biskupstwa płockiego w 1752 r., sprawował funkcję kanonika warmińskiego i 

kanclerza krakowskiego. Oprócz listu Benedykta XIV z 1751 r., Szembek opublikował także list pasterski 

stanowiący o normach dotyczących życia kapłanów, ich rezydencji i beneficjów, v. M. Banaszak, Szembek 

Józef Piotr Eustachy, [w:] SPTK, t. 4, Warszawa 1983, s. 275. 
625 List pasterski wyraźne w sobie najwyższej stolicy apostolskiej uwagi…, k. Cv-C2r. 
626 Odnosząc się do kwestii gospodarczych, Szembek nawoływał także do ograniczenia swobód Żydów w 

handlu, a także do przestrzegania zakazu produkcji gorzałki w niedziele i święta, v. List pasterski wyraźne 

w sobie najwyższej stolicy apostolskiej uwagi…, k. C2v-Dr. 
627 Ibidem, k. C2r. 



139 
 

zatrudniania chrześcijańskich służących w domach żydowskich 628 , jak również tych, 

najmowanych podczas obchodów święta Purim629. Kontakty chrześcijan z Żydami miał 

ograniczać także przepis zakazujący udziału chrześcijan w uroczystościach żydowskich i 

Żydów w chrześcijańskich. W tym miejscu wspomniane zostały nie tylko obchody świąt 

wynikających z wyznawanej wiary, jak np. post czy adwent, ale również te bardziej 

osobiste, jak pogrzeby i wesela630. 

 Istotnym pozostaje, że oprócz podania przytoczonych wyżej zakazów, określono 

także sankcje, które powinny zostać zastosowane wobec wszystkich nieprzestrzegających 

ich wiernych. Mimo że kary miały być wydawane na podstawie decyzji sądów 

dworskich, w liście wprost określono, że chrześcijanie łamiący wspomniane przepisy 

zobowiązani zostali do odbycia kar publicznych (leżenie w kościele krzyżem lub 

wsadzenie do kuny)631. Co się zaś tyczy wyznawców judaizmu, przewinienia powinny 

być zgłoszone przez miejscowych plebanów zwierzchnikom żydowskim, przez których 

miały być też osądzone 632 . Warto również zaznaczyć, że oprócz kar doczesnych, 

nieprzestrzeganie postanowień listu miało być także uznane za grzech śmiertelny, którego 

nie mógł rozgrzeszyć zwykły kapłan ani zakonnik633. 

 Przez wzgląd na fakt, że w encyklice nie określono, w jaki sposób 

upowszechnione powinny być zawarte w niej informacje634, końcowy fragment dodatku 

został poświęcony właśnie tej kwestii. Nakazano, by list był czytany z ambon, zarówno 

kościołów parafialnych, jak i zakonnych, w każdą niedzielę przez trzy miesiące 

następujące od chwili ogłoszenia edyktu, przez trzy następne jedynie zaś w pierwszą 

niedzielę miesiąca635. Ponadto, pismo nie tylko miało zostać podpisane przez wszystkich 

znajdujących się w dekanatach duchownych i odesłane, ale także wpisane w księgi 

parafialne lub księgi miejskie636. W związku z podjętymi środkami można przypuszczać, 

że pierwsze próby wprowadzenia postanowień dekretu papieskiego nie były zbyt udane. 

                                                             

628  W liście wspomnienie znajdują takie osoby jak: furmani, parobkowie, stróże, pomocnicy, winnicy, 

praczki i mamki, v. List pasterski wyraźne w sobie najwyższej stolicy apostolskiej uwagi…, k. C2v. 
629 Ibidem, k. Dr. 
630 Ibidem. 
631 Ibidem, k. Dv. 
632 Ibidem. 
633 Kapłani i zakonnicy mogli rozgrzeszyć takiego wiernego jedynie w obliczu śmierci, v. List pasterski 

wyraźne w sobie najwyższej stolicy apostolskiej uwagi…, k. D2r. 
634  W encyklice odpowiedzialność za przekazanie postanowień listu wiernym została zrzucona na 

duchownych,  v. Enciclica A quo Primum del sommo pontefice Benedetto XIV… 
635 List pasterski wyraźne w sobie najwyższej stolicy apostolskiej uwagi…, k. D2v. 
636 Ibidem, k. D2v. 
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Sugerują to nie tylko wymienione polecenia, ale także zawarta we wcześniejszej części 

dodatku adnotacja, że początkowo o liście informowano za pomocą oficjalnych decyzji 

władz kościelnych, ustnych napomnień oraz listów wysyłanych do osób prywatnych637. 

 Historia listu papieskiego i jego oddziaływania na społeczeństwo, nie kończy się 

jednak na działalności biskupa Szembeka. Kilka lat później (1760) wydano bowiem jego 

wierszowaną wersję638. Utwór ten nawiązywał ściśle do treści encykliki papieskiej639, 

odnosząc się do swobód zagwarantowanym Żydom zamieszkującym Rzeczypospolitą. 

Warto podkreślić, że przez wzgląd na zmianę formy oraz zakres słownictwa 

wykorzystanego w wierszu, można przyjąć, że wersja ta została przystosowana do 

potrzeb ówczesnego przeciętnego odbiorcy, choćby ze względu na wierszowaną formę, 

ułatwiającą przyswojenie, a tym bardziej zapamiętanie przekazywanych za pomocą 

utworu informacji. 

 Wydanie wierszowanej wersji listu Benedykta XIV z 1751 r., zostało dodatkowo 

wzbogacone o sarkastyczny wiersz odnoszący się do ogólnej sytuacji żydostwa polskiego 

w 1760 r., czyli w roku wydania broszury, o czym informuje pośrednio sam tytuł – 

„Refleksja dla katolików roku 1760”. W wierszu sugerowano, że przyczyn niepomyślnej 

kondycji Rzeczypospolitej należy doszukiwać się przede wszystkim w polityce 

prowadzonej wobec Żydów. W przeciwieństwie do innych państw europejskich, w 

Królestwie Polskim nigdy nie wydano dekretu o wypędzeniu Żydów. Z tego też powodu, 

wyznawcy judaizmu zaczęli osiedlać się masowo na ziemiach polskich, gdzie ich 

swobody nie były w żaden sposób ograniczone640. Fakt ten stał się szczególnie istotny, 

zwłaszcza że w świetle analizowanego utworu, przyjmowanie Żydów zostało ukazane 

jako sprzeciw wobec woli Bożej, wedle której naród ten miał cierpieć ciągłe wygnanie i 

niewolę jako karę za okazaną przez nich złość 641 . W rezultacie, Żydzi osiedleni w 

Rzeczypospolitej zrównali się w swoich prawach niemalże z panami chrześcijańskimi, 

czym się znacznie szczycą nosząc ukazujące bogactwo stroje: „Jak teraz używają atłasów 

z galony, | Sami dość pięknie chodzą, piękniej jeszcze żony | Lisy, wilki, sobole różne 

                                                             

637 Ibidem, s. C2v. 
638 Wspomniane dzieło przechowywane jest w Bibliotece Jagiellońskiej pod sygnaturą 11703/II. Z tego 

egzemplarza wydano edycję źródłową opracowaną przez Roka, v. B. Rok, Z dziejów piśmiennictwa 

antyżydowskiego…, s. 153-162. 
639 Uwagę zwraca fakt, że w wierszu odniesiono się do Talmudu, jako źródła żydowskich błędów, podczas 

gdy w liście w żaden sposób o tym nie wspomniano.  
640 B. Rok, Z dziejów piśmiennictwa antyżydowskiego…, s. 159. 
641 Zapewne chodzi tutaj o motyw złości żydowskiej przewijający się systematycznie w pismach o tej samej 

tematyce. 
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przednie futra. | Perły drogie, korale i złote dublony | Zdobią ich parchy, krosty, wszak to 

z Polski plony.”642. O bogactwie Żydów miały zaświadczać także spożywane przez nich 

posiłki oraz posiadane przedmioty, głównie meble. Wyznawcy judaizmu dorobili się 

opisywanej fortuny dzięki prowadzonym przez nich interesom, które nie były 

ograniczone żadnymi restrykcjami. W efekcie, Rzeczypospolita stała się nie tylko 

paradisus judeorum, ale także infernus rusticorum643. Pobłażliwe podejście do kwestii 

ograniczenia swobód żydowskich miało przełożyć się wszak na ogólny stosunek 

wyznawców judaizmu do chrześcijan, w szczególności tych pracujących w zarządzanych 

przez nich dobrach. Według autora, praca dla Żydów nie miała odbiegać niczym od 

zwykłej niewoli, tym bardziej, że nie szanowano praw przyznanym chrześcijanom na 

mocy wyznawanej przez nich religii. Żydowscy zarządcy mieli zmuszać parobków do 

pracy w niedziele i święta. Wbrew religii chrześcijańskiej miano również pobłażać 

Żydom inne, rzekomo popełniane przez nich zbrodnie, takie jak morderstwa rytualne czy 

profanacje hostii, opisane w pracy Pikulskiego, do której odwołano się bezpośrednio w 

wierszu644. 

 W świetle utworu, ogromną rolę w ukształtowaniu pozycji Żydów odegrała 

również przychylność przedstawicieli elit społecznych (monarchów, książąt, 

arcybiskupów, biskupów i oficjałów), którzy udzielając im protekcji, dbali również o 

własne interesy, bogacąc się na prowadzonej przez nich działalności. Z tego też powodu, 

utwór zamieniania się w dalszej części w swoisty apel, skierowany do przedstawicieli 

wyższych warstw społecznych. W tej części ujawnia się również podmiot liryczny, 

którym okazuje się sam Jezus Chrystus, nawołujący do zaprzestania dotychczasowych 

praktyk („W ten czas Żydów, Żydówek i Żydziąt zgraja sroga, | Bluźnierstwa i 

szyderstwa różne wyrządzali, | Właśnie jakby mnie na krzyż drugi raz wbijali”) 645 . 

                                                             

642 B. Rok, Z dziejów piśmiennictwa antyżydowskiego…, s. 159. 
643 Oba terminy pochodzą z łacińskiego utworu „Paskwiliusze na królewskim weselu podrzucone” (1606), 

powstałego z okazji ślubu Zygmunta III Wazy z Konstancją Habsburżanką, zacytowanego w pracy S. Kota 

„Polska rajem dla Żydów, piekłem dla chłopów, niebem dla szlachty” wydanej w 1937 r. Wspomniany 

fragment brzmi następująco: „Królestwo polskie to: Raj dla Żydów, piekło dla chłopów, czyściec dla 

mieszczan, panowanie dworzan, pomieszanie ról, zbytek kobiet, włóczęga po jarmarkach, kopalnia złota 

dla przybłędów, powolny ucisk kleru, oszukaństwo ewangelików, swoboda marnotrawców, zwady 

heretyków, nierząd obyczajów, częstowanie pijaków, ustawiczne wałęsanie się, natrętna gościna, prawa 

naruszanie, brak troski o przyszłość, ujawnianie obrad, niedbałość o nabyte, praw zmienność – co widzi 

każdy naród”, v. J. Tokarska-Bakir, Żydzi u Kolberga, [w:] eadem, Rzeczy mgliste. Eseje i studia, Sejny 

2004, s. 53-54. 
644 B. Rok, Z dziejów piśmiennictwa antyżydowskiego…, s. 160. 
645 Ibidem, s. 161. 
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Stosując się do poleceń nieuznanego przez Żydów mesjasza, osoby, do których 

skierowane zostało wspomniane wezwanie, powinny podjąć odpowiednie kroki, aby: „te 

obmierzły smrody swoim jadem brzydkim | Nie szkodziły królestwom i poddanym 

wszystkim”, bo w przeciwnym razie czeka ich kara wiecznego potępienia646. 

 

III. SPRAWA FRANKA I KONTRTALMUDYSTÓW 

 O ile dzieła powstałe w I poł. XVIII w. koncentrowały się przede wszystkim na 

oskarżeniach o żydowskie mordy rytualne oraz kwestiach gospodarczych, to wydarzenia 

II połowy stulecia przyczyniły się do powstania nowego dyskursu. Wszystko za sprawą 

działalności Jakuba Franka oraz stworzonego przez niego ruchu religijnego, który nie 

tylko wywołał poruszenie wśród Żydów i chrześcijan, ale także znalazł szeroki oddźwięk 

w ówczesnym piśmiennictwie antyżydowskim.  

Najważniejszą rolę w powstaniu frankizmu 647 odegrał Jaakow ben Juda Lejb 

Frank, znany szerzej jako Jakub Frank648. Pod koniec 1755 roku mężczyzna dotarł na 

Podole i w tajemnicy zaczął głosić swoje nauki. Wkrótce po jego przybyciu do 

Lanckoronia miało jednak dość konfliktu między nim i jego wyznawcami a miejscowymi 

Żydami, którzy doprowadzili do ich aresztowania i postawienia przed są rabinacki649. 

Miejscowi przywódcy żydowscy zwrócili się również do biskupa kamienieckiego 

                                                             

646 Ibidem. 
647 Według badań J. Doktóra termin „frankizm” stworzono dopiero w XIX w., niemniej jego użycie w 

odniesieniu do kwestii zaistniałych w XVIII w. nie budzi żadnej krytyki, v. J. Doktór, Jakub Frank i jego 

mesjańska droga. Nowe spojrzenie, Warszawa 2023, s, 7. 
648 Jakub Frank (1726-1791) – również Jaakow ben Juda Lej Frank. Po przystąpieniu do sakramentu chrztu 

przyjął imię Józef i nazwisko Dobrucki. Frank przyszedł na świat w jednej z podolskich miejscowości. 

Określenie dokładnego miejsca jego rodzenia jest do tej pory poddawane w dyskusję przez badaczy 

zajmujących się jego biografią. Nie ulega natomiast wątpliwości, że Frank urodził się w rodzinie silnie 

powiązanej z sabataistami. Wkrótce po jego przyjściu na świat, rodzina przeniosła się na znajdującą się pod 

tureckim panowaniem Wołoszczyznę. W 1750 r. Jakub podjął studia religijne pośród sabataistów w 

Smyrnie. Po przyjęciu chrztu (1759) przybył wraz ze swoimi wyznawcami do Lwowa. Wkrótce wybuchła 

pośród nich zaraza, co doprowadziło wielu z nich do zwątpienia w autorytet swojego przywódcy. W 

rezultacie, donieśli oni władzom kościelnym o odbiegających od zasad katolicyzmu naukach głoszonych 

przez Franka. Konwertycie wytoczono proces przez sądem konsystorskim w Warszawie i skazano na 

odosobnienie w celi klasztornej w Częstochowie. Uwolniono go dopiero w 1772 r. w wyniku pojawienia się 

wojsk rosyjskich. Frank udał się na Morawy, gdzie cieszył się protekcją cesarzowej Marii Teresy. Po jej 

śmierci konwertyta opuścił jednak Austrię i osiadł na stałe w Offenbach nad Menen, gdzie też zakończył 

swój żywot. Jego dziedzictwo nie przetrwało dużo dłużej. Oficjalnie za cezurę kończącą dzieje ruchu 

frankistów przyjęło się określać rok 1816, w którym zmarła jego córka Ewa, v. P. Maciejko, op. cit., s. 12-

20; A. Cała, Frank Jakub Lejbowicz, [w:] Historia i kultura Żydów…, s. 92-93. 
649 Pod koniec stycznia 1756 r. Frank oraz jego towarzysze mieli zostać nakryci podczas przeprowadzania 

tajemniczego rytuału. Według niektórych przekazów sabataiści zostali przyłapani na udziale w orgii, v. P. 

Maciejko, op. cit., s. 21. 



143 
 

Mikołaja Dembowskiego650 z prośbą o interwencję651 . Zgodnie z prawem, duchowny 

mógł jednak rozstrzygać na temat spraw wiary wyłącznie mieszkańców własnej diecezji, 

dlatego zwolnił aresztantów, nakazując jednocześnie wydalenie ich z kraju652. Niedługo 

po tym Frank i jego zwolennicy zostali ponownie aresztowani przez sąd rabinacki, 

jednakże tym razem udało namówić się biskupa Dembowskiego do zorganizowania 

dysputy na temat wiary żydowskiej. Dysputa toczyła się w Kamieńcu Podolskim od 

kwietnia do października 1757 r., niemniej Frank nie wziął w niej udziału. Jego 

wyznawcy przedstawili się jego „antytalmudyści” i wyznawcy Boga w trzech postaciach. 

Celem ukazania swej wyższości nad tradycyjnym judaizmem, odniesiono się także do 

oskarżeń o mordy rytualne i profanacje hostii. Odwołanie się do przytoczonej 

argumentacji oraz wskazanie podobieństw do katolicyzmu doprowadziło do zaostrzenia 

oskarżeń wobec talmudystów oraz wydania nakazu publicznego spalenia Talmudu. 

Niemniej spór pozostał nierozstrzygnięty. 

 W oficjalnym ogłoszeniu wyniku przeszkodziła śmierć Dembowskiego, a 

antytalmudziści musieli uchodzić z kraju. Sam Frank udał się do Turcji, gdzie zmienił 

wiarę na islam. Grupowy wyjazd frankistów sprowokował jednak interwencję władz. 11 

lipca 1758 r. król August III wydał list żelazny gwarantujący bezpieczeństwo 

zwolennikom Franka 653 . Pośrednio podjęto więc decyzję o wszczęciu sporu z 

talmudystami. Wkrótce po tym frankiści zwrócili się do prymasa Łubieńskiego z 

propozycją zorganizowania kolejnej dysputy, zgłaszając jednocześnie chęć przyjęcia 

chrztu. Wydarzenie odbyło się między kwietniem a sierpniem 1759 r. Frankiści użyli tych 

samych argumentów, które wykorzystano w trakcie poprzedniej dysputy. Po jej 

zakończeniu grupa ok. 1000 zwolenników Franka przyjęło chrzest poprzedzony krótką 

katechezą. Decyzję o konwersji podjął również Frank, a jego ojcem chrzestnym został 

sam król August III Mocny654. 

                                                             

650  Mikołaj Dembowski h. Jelita (zm. 1757) – arcybiskup nominat lwowski. Syn Floriana, sędziego 

ziemskiego płockiego, oraz Ewy z Ciechanowskich. Młodszy brat Antoniego Sebastiana Dembowskiego. 

Już w młodym wieku sprawował funkcję sekretarza królewskiego i kanonika warszawskiego. Był 

zwolennikiem rządów saskich w Rzeczypospolitej, co też otworzyło mu drogę do dalszej kariery. W 1741 r. 

Dembowski został mianowany biskupem kamienieckim. Szlachcic zasiadał również w senacie. Dzięki 

bliskim kontaktom z obozem dworskim Jerzego Mniszcha, w 1753 r. otrzymał Order Orła Białego, v. W. 

Konopczyński, Dembowski Mikołaj, [w:] PSB, t. V, z. 1, Kraków 1939-1946, s. 97-98. 
651 J. Doktór, Jakub Frank…, s. 36-38. 
652 Ibidem, s. 39-40. 
653 Ibidem, s. 97. 
654 A. Cała, Frank Jakub…, s. 93. 
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 Na podstawie przedstawionych powyżej faktów, nie trudno zauważyć, że 

działalność Jakuba Franka oraz jego uczniów655 dostarczyła wielu istotnych argumentów 

autorom antyżydowskim. Uwagę zwraca również, że odrzucając Talmud, frankiści nie 

tylko nawiązywali do motywu prezentowanego na kartach broszur niemal od samego 

początku, ale pośrednio potwierdzili również jego autentyczność, przyczyniając się tym 

samym do dalszego rozwoju wspomnianego motywu. 

 

III.1. WPŁYW NA PIŚMIENNICTWO ANTYŻYDOWSKIE 

 Analizę dzieł odnoszących się bezpośrednio do konfliktu między 

kontrtalmudystami a talmudystami należy poprzedzić wzmianką na temat jeszcze jednej 

publikacji. „Judaismus convictus…”656 wydano w 1757 r. nakładem drukarni kolegium 

pijarów w Warszawie. Autor pracy, Casimir Puteanus 657 , zadedykował swoje dzieło 

właśnie biskupowi Dembowskiego. Królikowski odniósł się w nim przede wszystkim do 

konfliktu między przeciwnikami mesjanizmu prorockiego a talmudystami, zaistniałego na 

łonie judaizmu w Rzeczpospolitej. W treści podjęto zaś próbę udowodnienia mesjanizmu 

Chrystusa przy wykorzystaniu argumentacji z pism Starego Testamentu, a w 

szczególności tej z pism prorockich658. Dzieło to jest więc kolejną próbą udowodnienia 

błędów judaizmu, będącej częścią polemiki religijnej, nie zaś bezpośrednim atakiem na 

Żydów. 

 Za chronologicznie pierwszą broszurę nawiązującą treścią do powstałego między 

frankistami a ortodoksyjnymi Żydami napięcia uznać należy jednak „Złość żydowską 

                                                             

655 Kwestia ruchu frankistów oraz jego oddziaływanie pozostają duża szerszym zagadnieniem. Temat ten 

został zarysowany jedynie częściowo, aby stworzyć podstawy pozwalające na zrozumienie kwestii 

prezentowanych przez autorów antyżydowskich, nawiązujących w swoich pracach do ruchu frankistów. 

Chcąc skupić się wyłącznie na fenomenie frankizmu warto odnieść się choćby do prac cytowanych już 

badaczy – J. Doktóra oraz P. Maciejki. 
656 Pełen tytuł: „Judaismus convictus, seu demonstratio evidentissa legem veterem cessasse promissum 

Messiam advenisse, eumque esse Jesum Christum”. Według Estreichera polsko-łacińska wersja te broszury 

została wydana w 1755 r. pod tytułem: „Relatio… obszerna wiadomość o żydowskiej nieprawości w 

królestwie Polskiem a osobliwie w W.X. Litew., wraz z projektem użycia sposobów przeciw temu”, v. K. 

Estreicher, Królikowski Kazimierz, [w:] idem, Bibliografia polska…, t. XX, z. 1-4, Kraków 1905, s. 274. 
657 Królikowski Kazimierz (pseud. Puteanus) – dominikanin, biblista i polemista. O jego pochodzeniu, 

wykształceniu oraz ogólnie o życiorysie wiadomo w zasadzie niewiele. Pewnym jest natomiast, że w latach 

50. XVIII w. był lektorem teologii w studium zakonnym dominikanów w Warszawie, v. W. Murawiec, 

Królikowski Kazimierz, [w:] SPTK, t. 2, s. 440.  
658 Ibidem. 
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przeciwko Bogu i Bliźniemu…”659 wydaną po raz pierwszy w 1758 r. Dzieło zostało 

napisane przez bernardyna, bliskiego współpracownika biskupa kamienieckiego Mikołaja 

Dembowskiego oraz administratora archidiecezji lwowskiej Stefana Mikulskiego, 

Gaudentego Pikulskiego660. Przez wzgląd na te konotacje, Pikulski brał czynny udział w 

przygotowaniu do chrztu Jakuba Franka i jego zwolenników, co też bez wątpienie 

zainspirowało go do napisania wspomnianej pracy. Niemniej, wspomnieć trzeba również, 

jak podawał sam duchowny, że nie było to jego jedyne źródło informacji na temat 

judaizmu. Jeszcze przed wydaniem „Złości żydowskiej…”, Pikulski miał poszerzać 

swoją wiedzę na temat Żydów i wyznawanej przez nich religii, odwiedzając rabinów oraz 

neofitów, prosząc ich o odczytywanie i tłumaczenie fragmentów Talmudu661. 

 W poprzedzającą główną część pracy przedmowie do czytelnika, Pikulski 

wyjaśnił, że „Złość żydowska…” powstała nie tylko dla pożytku i nawrócenia Żydów, ale 

również z myślą o katolikach, którzy na podstawie przedstawionych refleksji mogą 

wyciągnąć wiele wniosków dla dobra swojej duszy – „Ta jest bowiem pierwsza mojej 

myśli intencja w opisaniu tych złości żydowskich, a żeby każdy katolik widząc oczywiste 

błędy Żydów, sam siebie na drogę nieomylnej prawdy naprowadził, w dowodach swej 

wiary umocnił i w powątpiewaniu upewnił”662. W innym z podanych powodów można 

doszukiwać się natomiast echa niedawnej dysputy kamienieckiej, o której zresztą sam 

wspomniał. W jego mniemaniu praca miała być swoistym poradnikiem dla „panów i 

dziedziców”, mających wśród swych poddanych Żydów. Z tego też powodu na jej 

kartach odnaleźć można m.in. porady, jak dyskutować z Żydami o chrześcijaństwie w 

taki sposób, aby nawrócić ich do wiary chrześcijańskiej663. Ciekawym jest, że dopiero na 

trzecim miejscu wspomniano, że „Złość żydowska…” powstała po to, aby katolicy 

                                                             

659 G. Pikulski, Złość żydowska przeciwko Bogu i bliźniemu, prawie i sumieniu, na objaśnienie przeklętych 

talmudystów. Na dowód ich zaślepienia i religii dalekiej od prawa Boskiego przez Mojżesza danego…, 

Lwów 1758. 
660 Gaudenty Pikulski h. Rogala (? – 1763) – bernardyn i pisarz religijny. O młodości Pikulskiego wiadomo 

w zasadzie niewiele. Przypuszczać można jednak, że po wstąpieniu do zakonu i zakończeniu nowicjatu, 

ukończył studia z zakresu filozofii i teologii, a także, że przyjął święcenia kapłańskie ok. 1750 r. W tym 

samym roku rozpoczął pracę w seminarium zakonnym we Lwowie. Wykładał również teologię na studium 

zakonnym w Zasławiu. Pikulski łączył działalność pedagogiczną z twórczością pisarską. Wśród jego prac 

odnaleźć można m.in. „Panis quotidianus” – podręcznik teologii moralnej, liturgiki i prawa kanonicznego, 

„Sukcess świata czyli historię uniwersalnę…”, czyli historię świata ujętą w formie naiwnych anegdot, czy 

„Rok bogomyślny” – dzieło, które było wykorzystywane w klasztorach bernardynów i bonifratrów jeszcze 

do poł. XX w., v. J. Lorenc, Pikulski Gaudenty, [w:] PSB, t. XXVI, z. 2, Wrocław-Warszawa-Kraków-

Gdańsk-Łódź 1981, s. 225-226; H.E. Wyczawski, Pikulski Gaudenty, [w:] SPTK, t. 3, s. 369-360. 
661 G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 43. 
662 G. Pikulski, Przedmowa autora do czytelnika, [w:] idem, Złość żydowska…, s. 2. 
663 Ibidem.  
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poznali się bardziej na nieprzyjaciołach, z którymi przyszło im współżyć w jednym 

państwie664. Z racji, że jednym z przyświecających autorowi celów była chęć nawracania 

Żydów na chrześcijaństwo, korzystał on głównie z prac historyków i nawróconych 

rabinów, pomijając jednocześnie dowody dostarczone przez doktorów kościoła, gdyż jak 

sam twierdził, w te Żydzi i tak by nie uwierzyli665. 

 Punktem wyjścia dla rozważań autora stała się, zasygnalizowana już wcześniej, 

kwestia Talmudu. Oprócz wyjaśnień znanych również z innych prac, że dzieło to stanowi 

objaśnienie treści Starego Testamentu, podano również informację, że z tą księgą mogą 

zaznajomić się tylko niektórzy z wyznawców judaizmu, innym zaś jej czytanie pozostaje 

zakazane. Co więcej, Żydzi byli rzekomo zobowiązani do ukrywania tej księgi przed 

katolikami, co stanowiło niewątpliwy dowód na to, że zapisano w niej same złości i 

kłamstwa 666  oraz uzasadnienie, dlaczego w minionych wiekach papież Klemens VIII 

nakazał publiczne palenie Talmudu, a kolejni papieże wystosowali bezwzględny zakaz 

służenia Żydom. Zdaniem Pikulskiego właśnie przez tę księgę złość przezwyciężyła o 

Żydów rozum667, uniemożliwiając im zrozumienia prawd wiary chrześcijańskiej, a tym 

samym również błędów judaizmu. Ponadto, w przeciwieństwie do frankistów, talmudyści 

mieli być tak uparci668 w swych postanowieniach i świadomie gardzić katolikami, że: „ 

(…) im nie racjami ani językiem, ale pięścią by potrzeba wbić w gębę i w głowę o nas 

lepszą opinię” 669 . Mimo to, Pikulski postanowił skupić się na argumentach 

przemawiających wyłącznie do rozumów, zwłaszcza, że zasady obu religii sformułowano 

w zasadzie na podstawie tych samych pism670. Niemniej, to chrześcijaństwo zajmowało 

pozycję uprzywilejowaną, pomimo wszystkich argumentów upowszechnionych wśród 

Żydów. Zamordowanie Jezusa Chrystusa671, nieuznanego przez wyznawców judaizmu 

mesjasza, pozbawiło ich Bożej opieki i względów, a jedynym powodem, dla którego 

                                                             

664 Ibidem, s. 3. 
665 Ibidem. 
666 G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 2. 
667 Ibidem, s. 54. 
668 O upartości Żydów poświadczać miała pośrednio także reakcja na rozmowy z katolikami, próbującymi 

przekonać ich o prawidłowości chrześcijaństwa. Według przytoczonych informacji, jedynym argumentem, 

który byli w stanie sformułować, był ten, że w jakiej wierze przyszli na świat, w takiej też powinni umrzeć, 

a nie decydować się na przyjęcie chrztu, v. G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 95. 
669 Ibidem, s. 63. 
670 Ibidem, s. 79. 
671  We fragmencie zatytułowanym „O karach Żydom od P. Boga naznaczonych za grzech zabójstwa 

Mesjasza obiecanego przez proroków”, Pikulski przytacza również informacje, że każde z dwunastu 

pokoleń przysłużyło się w określony sposób do śmierci Chrystusa, za co Bóg zesłał na ich przedstawicieli 

kary odpowiednie do ich czynów, v. G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 345-346. 
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jeszcze istnieją jest fakt, że Bóg zostawił ich na pośmiewisko dla innych narodów oraz na 

pamiątkę jego zemsty672. W świetle przedstawionych argumentów, jedynym możliwym 

sposobem na odwrócenie sytuacji było przyjęcie religii chrześcijańskiej, dlatego Pikulski 

przedstawił również kilka mających dopomóc w tym sposobów. Zalecał on przede 

wszystkim lekturę i odpowiednią interpretację uznawanych przez Żydów ksiąg Starego 

testamentu, w tym przede wszystkim ksiąg prorockich. Na poparcie uwzględnionej 

argumentacji, Pikulski odwołał się także do przykładu Jana Serafinowicza, który 

studiując księgę Izajasza, uzupełnianą o lekturę Ewangelii, już dawno zrozumiał 

objawianą Żydom prawdę673. 

 W dalszej części prowadzonego wywodu Pikulski podkreślił, że sytuacja, w 

jakiej znajdowali się Żydzi oraz podtrzymana przez Talmud „złość”, kierowana wobec 

wszystkich chrześcijan, sprawiały, że większym poszanowaniem niż chrześcijan darzyli 

oni nawet Turków, Persów oraz innych niewiernych 674 . W efekcie, dla wyznawców 

„nowej religii”, Żydzi stanowili największych nieprzyjaciół, których postępowanie 

definiowane było przez nieszczerość i oszustwa, przeklinanie świąt, profanacje hostii i 

morderstwa dzieci. Paradoksalnie, mimo opisywanego stanu rzeczy, Żydzi mogą 

stanowić również wzór do naśladowania dla chrześcijan, zwłaszcza jeżeli chodzi o 

gorliwość w przestrzegania praw i obchodzeniu świąt, które katolicy bardzo często 

lekceważą, urządzając targi, biesiady i pijatyki675. Tego samego argumentu użyto także w 

odniesieniu do świętowania szabatu i niedzieli. 

 Istotnym pozostaje, że „Złość żydowska…” doczekała się także drugiego 

wydania, wydrukowanego już po chrzcie frankistów w 1760 r. Fakt ten znacząco wpłyną 

na zawartość późniejszego wydania. Przede wszystkim druga wersja jest znacznie 

obszerniejsza, ponieważ została uzupełniona o zapiski zaczerpnięte z dysput między 

frankistami a talmudystami, przez co składa się nie z dwóch, lecz z trzech części676. 

Niemniej, według niektórych badaczy, to późniejsza wersja była popularniejsza niż 

oryginalne wydanie 677 . Wśród dodanych fragmentów odnaleźć można m.in. supliki 

                                                             

672 Ibidem, s. 82. 
673 G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 178. 
674 Ibidem, s. 124. 
675 Ibidem, s. 142-143. 
676  Rozbudowanie zawartej w pierwotnym wydaniu części pierwszej o pewne fragmenty sprawiło, że 

wydzielono jeszcze drugą część zawierającą zarówno nowe, jak i przedrukowane rozdziały. 
677 J. Šiaučiūnaitė-Verbickienė, Blood libel in a multi‐confessional society: the case of the Grand Duchy of 

Lithuania, „East European Jewish Affairs”, 2008, vol. 38, no. 2, s. 205. 
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Żydów-frankistów, skierowane do króla Augusta III oraz biskupa Władysława 

Łubieńskiego, a także dokładny opis dysputy kamienieckiej z 1759 r.678 

 W drugiej części 679  zatytułowanej „O złościach żydowskich, które w 

szczególności czynią podczas świąt swoich przeciwko Bogu i katolickiej wierze”, 

Pikulski rozwinął wątek motywu „złości” żydowskiej. Chcąc lepiej uargumentować 

swoje stanowisko, jak też sam poinformował, korzystał z pism „wielu różnych 

doktorów”, w tym najczęściej z manuskryptu Jana Serafinowicza, byłego rabina 

brzeskiego litewskiego 680 . Istotnym pozostaje, że odwołania do dzieła neofity 

poprzedzono szczegółowymi odniesieniami do biografii konwertyty, które 

uwiarygodniały w pewien sposób prezentowane przez Pikulskiego treści681. W świetle 

informacji podanych przez autora „Złości żydowskiej…”, Jan Serafinowicz urodził się 5 

kwietnia 1696 r. w Brześciu Litewskim jako Samuel Ben Jaakow, syn Jakuba Szawła, 

rabina grodzieńskiego682. Już jako dziecko Serafinowicz miał czynić znaczne postępy w 

nauce języka hebrajskiego i studiowaniu świętych ksiąg. Jego osiągnięcia był tak 

znaczące, że nawet sam rabin litewski przeznaczył mu swoją trzynastoletnią córkę za 

żonę, ofiarując mu przy tej okazji kilkadziesiąt tysięcy złotych. Dalsza kariera 

Serafinowicza miała rozwinąć się błyskawicznie. W wieku osiemnastu lat został rabinem 

w Słucku, zaś sześć lat później najwyższym rabinem brzeskim litewskim 683 . 

Interesującym pozostaje, że to właśnie podczas studiowania Starego Testamentu, 

zwłaszcza pism Izajasza, Serafinowicz miał pojąć błędy własnej religii, przekonując się 

jednocześnie o prawidłowości religii chrześcijańskiej. Brak możności podjęcia decyzji o 

tym czy pozostać w judaizmie i być dręczonym przez wyrzuty sumienia, czy przyjąć 

nową religię i porzucić wszystkie sprawowane przez niego godności, doprowadził 

Serafinowicza do obłędu, przez co odesłano go do pewnego żydowskiego znachora w 

Żółkwi pod Lwowem684 . Żydowski czarownik miał poddawać chorego różnorodnym 

torturom, aby ten zapomniał o wierze chrześcijańskiej. Paradoksalnie, męki, których 

doświadczył miały jeszcze bardziej ugruntować w nim przekonanie o błędach judaizmu. 

                                                             

678  Przy spisywaniu relacji z dysputy Pikulski posiłkował się nie tylko powstałymi w tym czasie 

dokumentami, ale także własną pamięcią, czego też nie omieszkał wyróżnić w tekście. 
679 W przypadku wydania z 1760 r. jest to dopiero część trzecia. 
680 G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 349. 
681  Pikulski wspomniał także o przypadku Serafinowicza w pierwszej części swojej pracy, podczas 

rozważań na temat sposobów nawracania Żydów, v. G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 178. 
682 Ibidem, s. 349. 
683 Ibidem, s. 350. 
684 Ibidem, s. 351. 
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Ostatecznie Żyd uciekł przy Boskiej pomocy i schronił się w kolegiacie żółkiewskiej, 

gdzie przez trzy następne niedziele był przygotowywany do przyjęcia chrztu685. Na nic 

zdały się próby Żydów, aby odwieść go od tego pomysłu. Serafinowicz przyjął uroczysty 

chrzest 25 kwietnia 1710 r., w piątek po uroczystościach Wielkanocnych686. W przyjęciu 

sakramentu chrztu wzięli również udział chrzestni Serafinowicza – wojewodzina bełska, 

Elżbieta Helena Sieniawska, późniejsza kasztelanowa krakowska, oraz królewicz 

Konstanty Sobieski 687 . Wedle przytoczonej relacji, Serafinowicz miał być tak 

zafascynowany zasadami religii katolickiej, że nie przestał ich zgłębiać nawet po 

przyjęciu chrztu. 

 Odmienne spojrzenie na sprawę daje natomiast „Relacja prawdziwa Jana 

Serafinowicza, ochrzczonego Żyda, potwierdzona w chwili śmierci w listopadzie 1719 

roku”. W dokumencie podano nie tylko daty, które różnią się od tych w biogramie 

przytoczonym przez Pikulskiego, ale również przedstawiono historię przyjęcia chrztu 

przez Serafinowicza w zupełnie innym świetle. Apostata miał być więziony przed 

przyjęciem chrztu, jednak nie przez Żydów, a katechetów, którzy obawiali się, że mimo 

swoich deklaracji Serafinowicz nie chce zmienić wyznania. Zaistniała sytuacja mogła być 

efektem dyskusji religijnych prowadzonych przez rabina z katolickimi duchownymi, 

którzy uznali je przeprowadzoną katechezę. W rzeczywistości Serafinowicz mógł zostać 

zmuszono przez nich do przyjęcia chrztu. Oskarżenia wytoczone przez niego wobec 

społeczności żydowskiej w późniejszych okresie były najprawdopodobniej aktem zemsty 

za to, że nie pozwolono mu odzyskać zgromadzonego wcześniej majątku ani połączyć się 

z rodziną688. 

 Dla Pikulskiego najistotniejsze było jednak, że Serafinowicz miał napisać 

również pracę, w której wyjawił sekrety talmudystów, czyli swoich byłych 

współwyznawców, w której: „wszystkie ich złości i bluźnierstwa opisał, które Żydzi 

czynią przez cały rok według porządku świąt swoich z takim dowodem i rozdział z 

Talmudu i słowa hebrajskie bluźnierstwa żydowskiego wspomina”689. Według informacji 

przytoczonych przez Pikulskiego, dzieło miało zostać wydane już wcześniej przez 

samego autora, niemniej Żydzi wykupili wszystkie jego egzemplarze i spalili. On sam 

                                                             

685 Ibidem, s. 352. 
686 Ibidem s. 352-353. 
687 Ibidem s. 353. 
688  J. Doktór, Konwertyta mimo woli: sprawa rabina ziemskiego Litwy Samuela Ben Jaakowa (Jana 

Serafinowicza), „Kwartalnik Historii Żydów”, 2007, nr 3 (223), s. 271-284. 
689 G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 353. 
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miał natomiast korzystać z manuskryptu, który dostał od osób, które znały Serafinowicza 

i z nim dyskutowały690. 

 Bezpośrednie odniesienie do treści, które zostały przedstawione przez 

Pikulskiego jako fragmenty dzieła Serafinowicza powinno zostać uzupełnione 

o kontrowersje dotyczące jego postaci. Niektórzy badacze kwestionowali nawet istnienie 

konwertyty sugerując, że był on jedynie tworem wykreowanym na potrzeby prowadzonej 

z Żydami polemiki691. Na korzyść tej teorii przemawiał fakt, że w żadnej bibliografii nie 

istniał nawet ślad wspomnianej publikacji 692 . Z drugiej jednak strony dzieło 

Serafinowicza miało być wykorzystywane w sporze między talmudystami 

a kontrtalmudystami. Niemniej, mimo wspomnianych wątpliwości, w archiwach wciąż 

można odnaleźć dokumenty zaświadczające o istnieniu i działalności konwertyty 

imieniem Jan Serafinowicz. W tym kontekście wspomnieć trzeba przede wszystkich 

o źródłach dotyczących drugiego z procesów sandomierskich693. Wśród wspomnianych 

materiałów odnaleźć można zeznanie Jana Serafinowicza, datowane na 12 marca 1712 r., 

w którym potwierdza on, że w Talmudzie znajduje się przykazanie nakazujące Żydom 

mordowanie chrześcijańskich dzieci i wytaczanie z nich krwi, potrzebnej do odprawienia 

niektórych obrzędów. W tym miejscu następuje ich wymienienie oraz wzmianka, że sam 

zeznający brał udział w dwóch morderstwach, zanim przyjął chrzest. Istotnym pozostaje, 

że Serafinowicz zakończył swe zeznania konkluzją, że: „Więcej zaś o tym w księdze 

mojej za pomocą Boską opiszę, skąd będzie informacja dostateczniejsza”694. W sierpniu 

1712 r. Serafinowicz wspomniał więc o napisaniu książki, która dopiero później miała 

stać się głównym źródłem informacji dla Pikulskiego. Co istotne, konwertyta powtórzył 

swe zeznania w późniejszej fazie procesu, urozmaicając je innymi kierowanymi wobec 

Żydów oskarżenia, jak bluźnierstwa, profanacje hostii i świętych wizerunków. 

Potwierdzeniem prawdziwości złożonych przez konwertytę zeznań miał być stosunek 

jego byłych współwyznawców do jego osoby. Według Serafinowicza, Żydzi próbowali 

                                                             

690 Ibidem. 
691 J. Šiaučiūnaitė-Verbickienė, op. cit., s. 205-206. 
692 Dzięki J.A. Załuskiemu wiadomo, że książka została pierwotnie napisana w jidysz. Co więcej, dzieło 

krążyło najprawdopodobniej w wielu rękopiśmiennych odpisach, co też potwierdzają informacje podane 

przez biskupa. Mimo że Załuski nigdy nie widział ani też nie słyszał o pracy zatytułowanej tak samo, jak ta 

wspomniana przez Pikulskiego, w 1760 r., w zbiorach hrabiny Miączyńskiej z domu Woronieckiej, 

odnalazł rękopis Serafinowicza zatytułowany „Wyjawienie przez Bogiem i światem obrzędów 

żydowskich”, datowany na rok 1716, v. J. Doktór, Konwertyta mimo woli…, s. 272. 
693Archiwum Diecezjalne w Sandomierzu, rkps sygn. AKKS 134; J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, s. 

694-714. 
694 Rkps sygn. AKKS 134, k. 141; J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, s. 704. 
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wielu różnych sposobów, aby odwieść go od wyjawienia prawdy na ich temat. Mieli 

m.in. nastawać na jego życie, próbować go przekupić czy rozgłaszać fałszywe informacje 

na jego temat, aby zachwiać jego wiarygodność695. Odnosząc się do całokształtu roli, jaką 

Serafinowicz odegrał w procesie sandomierskim, przypuszczać można, że był on jednym 

z głównych oskarżycieli. Wśród dokumentów z procesu, pod datą 10 października 1713 

r., odnaleźć można napisane przez niego oświadczenie, w którym podał, że opuszcza 

klasztor Ojców Reformatów Zakonu Świętego Franciszka w Lublinie, gdzie przebywał 

do tej pory, żeby nie narazić się na dalsze oskarżenia ze strony Żydów, ale także po to, 

aby podjąć studia na Akademii Krakowskiej696. Inną przyczyną podjęcia takiej decyzji 

mogło być także przeciągające się w czasie postępowanie procesowe. Niemniej, mimo 

opisanego obrotu spraw, Serafinowicz zobowiązał się wrócić do miasta w odpowiednim 

czasie, aby dopełnić swoich obowiązków w sądzie. Co więcej, konwertyta zostawił na 

miejscu zgromadzoną do tej pory dokumentację, mogącą przyczynić się do wydania 

odpowiedniego wyroku. Więcej światła na wyjazd neofity rzuca napisany przez niego 

list, datowany na 3 listopada 1713 r., zaadresowany do samego ks. Żuchowskiego, 

w którym prosi o napisanie odpowiedniej rekomendacji dla kanoników krakowskich, 

którzy nie chcieli wypłacić mu, jako wykładowcy języka hebrajskiego, kwoty na roczne 

wyżywienie. Z wiadomości wyczytać można także, że pomysł wyjazdu do Krakowa był 

propozycją samego inicjatora procesów sandomierskich697. Dzięki protestacji napisanej 

w 1717 r. wiadomo natomiast, że Serafinowicz przebywał później także we wsi Piaski 

w dobrach Alojzji Wapowskiej698. 

 Wracając do treści, których autorstwo Pikulski przypisał Serafinowiczowi, na 

ich główną część składa się dwanaście rozdziałów, będących w zasadzie opisami 

                                                             

695 Rkps sygn. AKKS 134, k. 152, 159-160; J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, s. 705. 
696 Rkps sygn. AKKS 134, k. 342; J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, s. 708-709. 
697 Rkps sygn. AKKS 134, k. 363; J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, s. 714. 
698 Właścicielka dóbr wniosła protestację w związku z uwięzieniem poddanego jej Żyda Becala, który 

został uwięziony na mocy postanowienia władz kahalnych. Przyczyną konflikty między miejscowymi 

Żydami a Becalem stała się wizyta Jana Serafinowicza na dworze w Brzezicach. Becal miał sprzeciwić się 

głoszonym przez neofitę poglądom, a następnie udać się do miejscowego rabina z prośbą o odbycie dysputy 

z Serafinowiczem. Rabin nie tylko nie przystał na tę propozycję, ale także wyjawił w sekrecie Becalowi, że 

wszystko, co mówił Serafinowicz było prawdą. Becal doniósł o wszystkim swej dobrodziejce, gdy w 

Piaskach zaginęła siedmioletnia dziewczynka. W rewanżu miał on zostać oskarżony przez miejscowych 

Żydów o kradzież pieniędzy w karczmie i aresztowany, v. CLRMO [Księgi grodzkie lubelskie, relacje, 

manifestacje, oblaty] 211, 256-256v; Materiały źródłowe do dziejów Żydów w księgach grodzkich 

lubelskich za panowania Augusta II Sasa 1697-1733, oprac. H. Gmiterek, Lublin 2001, s. 224. 
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dwunastu miesięcy699, rozpisanych zgodnie z kolejnością kalendarza żydowskiego700. W 

każdym z nich odniesiono się do odbywających się w danym miesiącu ceremonii 

i obrzędów. Celem zbudowania kontrastu, podano wpierw opisy najważniejszych świąt 

żydowskich zaczerpnięte z Starego Testamentu (m.in. Pesach, Purim, Chanuka), 

w których skupiono się na ich znaczeniu i pochodzeniu. W części dotyczącej kalendarza 

uzupełniono je natomiast o „obrządki przydatkowe i złośliwe, które (…) Talmudystowie 

opisali”701. Opisy rozpoczęto od charakterystyki świąt obchodzonych w miesiącu tiszri 

(wrzesień/październik), w tym przede wszystkim od celebracji nowego roku, który: 

„żydowski naród z natury i krwi złośliwy, od samych bluźnierstw i zabobonów 

zaczyna” 702 . Istotnym elementem obchodów nowego roku był rytuał mający na celu 

pozbycie się grzechów popełnionych w roku poprzednim. W jego trakcie Żydzi mieli 

odbywać rytualną kąpiel oraz przyodziewać nową, białą koszulę na znak czystości703. W 

miesiącu tiszri wyznawcy judaizmu mieli czynić również liczne bluźnierstwa, zarówno 

przeciw Chrystusowi704, jak i wszystkim chrześcijanom. Co istotne, motyw ten powtarza 

się bardzo często także w kontekście innych uroczystości. W opisach nie zabrakło 

również treści ukazujących powiązania między żydowskimi ceremoniami a czarami 

i magicznymi rytuałami. W październiku mieli oni np. mordować koty w miejscach, 

w których później stawiali kuczki705. Dosyć ciekawym motywem wydają się również inne 

                                                             

699 W wydaniu z 1760 r. została zachowana taka sama kolejność miesięcy, niemniej ich nazwy zostały nieco 

przekształcone. Nazewnictwo zamieszczone w drugim wydaniu jest trochę bardziej zbliżone do 

współczesnych hebrajskich nazw miesięcy (przykładowo: 1758 r. - marchesuan, 1760 r. - marcheszwyn, 

obecnie – marcheszwan). Wszystkie nazwy zostały zapisane wyłącznie alfabetem łacińskim. 
700 Fragment ten został poprzedzony wyjaśnieniami dotyczącymi używanego przez Żydów kalendarza, aby 

uzasadnić zastosowaną kolejność miesięcy (od października do września), v. G. Pikulski, Złość 

żydowska…, s. 355-358. 
701 G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 367. 
702 Ibidem. 
703 Rosz ha-Szana – żydowski Nowy Rok; jedno z najważniejszych świąt w kalendarzu żydowskim, które 

przypada pierwszego i drugiego dnia miesiąca tiszri. Podczas Rosz ha-Szana spożywa się tradycyjną 

kolacją, podczas której należy również spożyć kawałki jabłka zanurzone w miodzie, aby nadchodzący rok 

był słodki i szczęśliwy. Ze świętem wiąże się także tradycja dęcia w szofar, którego dźwięki symbolizują 

królewską władzę nad całym światem. Szczególny nastrój święta podkreśla biały kolor, zauważalny 

zarówno w wystroju synagogi (m.in. obrusy, zasłona aron ha-kodesz oraz sukienki na zwoje Tory), jak i w 

ubraniach wiernych. Według tradycji kolor ten symbolizuje pragnienie oczyszczenia i czystość. Nawiązując 

do kwestii prezentowanych na kartach broszur, biały kolor ubrań z pewnością wyróżniał się na tle ciemnych 

szat noszonych na co dzień przez Żydów, nic więc dziwnego, że tradycja ta znalazła swoje 

odzwierciedlenie w oskarżeniach kierowanych przeciw Żydom, v. E. Gal-Ed, Księga świąt żydowskich, 

Warszawa 2005, s. 99-114. 
704 Odnaleźć można m.in. argument, że Chrystus stał się fałszywym prorokiem ze względu na to, ze został 

opętany przez diabła, v. G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 372. 
705 Ibidem, s. 376. 



153 
 

rzekome zwyczaje związane z świętem Sukot 706 . Właściwa celebracja tego święta 

wymagała, aby Żydzi zakupili od chrześcijan wierzbowe gałęzie, wypowiadając przy tym 

słowa: „Ty poganinie przedajesz mi to drzewo, a ja zaś tobie daję za nie cząstkę mego 

piekła”707. 

 W opisie obrzędów żydowskich uwzględniono także motyw krwi potajemnie 

spadającej z nieba do wszystkich potraw i napojów. Płyn ten rzekomo działał śmiertelnie 

na Żydów, pozostając jednocześnie całkowicie nieszkodliwym dla chrześcijan. Krew 

miała być zsyłana w ten sposób cztery razy w roku (we wrześniu/październiku, 

grudniu/styczniu, marcu/kwietniu, czerwcu/lipcu) przez Boga, jako dowód jego miłości 

wobec narodu żydowskiego – „kogo bowiem kocha tego karze”708. W oczach autora, 

krew była natomiast symbolem kary bożej, pozostającym w związku ze słowami samych 

Żydów, wypowiedzianych podczas sądu Jezusa709. 

 Nie są to jedyne fragmenty odnoszące się do motywu krwi. Żydzi mieli bowiem 

posyłać chrześcijanom przygotowane przez nich potrawy przyprawione krwią, aby 

pozyskać ich przychylności710. Wykorzystywaną w ten sposób krew trzeba było jednak 

najpierw pozyskać, co też musiało zostać poprzedzone odpowiednimi przygotowaniami, 

odbywającymi się już na przełomie stycznia i lutego (miesiąc scevat). Wtedy to bowiem 

powinno się nająć przełożonych albo starszych Żydów, do których ma się pewność, że 

nie zmienią wyznania, aby umieścić ich pośród chrześcijan, celem schwytania dziecka, na 

                                                             

706 Sukot (również Święto Namiotów, Szałasów lub Kuczek) – siedmiodniowe święto rozpoczynające się 

piętnastego dnia miesiąca tiszri (wrzesień-październik). Jedno z najstarszych świąt hebrajskich, związane z 

jesiennym zbiorem plonów. Obok Pesach i Szawuot, Sukot jest jednym z trzech świąt pielgrzymich, 

podczas których udawano się do Świątyni w Jerozolimie. Święto obchodzone jest w specjalnie 

przygotowanych w tym celu szałasach, nazywanych również kuczkami, w których, według tradycji, 

gromadzono się, aby świętować zebranie plonów oraz proszono o deszcze w nadchodzącej porze 

deszczowej. Dopiero z czasem Sukot zaczęto utożsamiać z upamiętnieniem 40-letniej wędrówki Żydów z 

niewoli egipskiej, podczas której mieszkali w szałasach, będących symbolem bożej opieki. W czasach 

Świątyni podczas Sukot odprawiano uroczyste pochody z witkami wierzbowymi wokół ozdobionego 

wierzbą ołtarza. Obrzędowi towarzyszyła recytacja fragmentów z Księgi Psalmów. Po zburzeniu Świątyni 

procesje odbywają się wokół zwoju Tory, znajdującego się na podium. W trakcie obrzędu Żydzi odmawiają 

modlitwy przebłagalne, trzymając w ręku bukiet złożony z witek wierzby, gałązek palmowych, mirty oraz 

owocu cytrusa. Z gałązkami wierzbowymi wiązały się również liczne wierzenia ludowe. Ze względu na 

przypisywaną im moc lecznicą, niektórzy przygotowywali z nich wodę. Inni przechowywali gałązki aż do 

święta Pesach, aby spalić je w piecu, w którym pieczono macę, v. E. Gal-Ed, op. cit., s. 135-150. 
707 Przy pomocy gałązek wierzby Żydzi mieli również przerzucać swoje grzechy na chrześcijan. Co więcej, 

wierzba miała symbolizować również potęgę jednego z dwunastu pokoleń Izraela, które podobnie jak to 

drzewo zagłuszy inne owocujące rośliny, v. G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 381. 
708 Ibidem, s. 382. 
709 Ibidem, s. 383. 
710 Ibidem, s. 385. 
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którym później dokonają mordu711 . Wszystko miało na celu zdobycia przychylności 

chrześcijan 712 . Według wiadomości przytoczonych przez Serafinowicza, porwane 

dziecko 713  powinno być przetrzymywane przez 40 dni w jasnym lochu, zabawiane i 

karmione różnymi specjałami (migdały, rodzynki, słodkie mleko), aby zyskało więcej 

delikatniejszej krwi 714 . Ważnym pozostaje, że nie powinno mieć ono więcej niż 

trzynaście lat 715 . Serafinowicz przedstawił również dokładny przebieg tej „bezbożnej 

ceremonii”, przyznając się: „do złości i błędów swoich, że dwa razy według nauki 

przeklętego Talmudu męczył dzieci chrześcijańskie, raz w mieście Różana w Księstwie 

Litewskim, drugi raz w Słonimie”716. Męczenie dziecka chrześcijańskiego, powinno mieć 

miejsce dokładnie drugiego dnia miesiąca nisan (marzec/kwiecień). Obrzęd powinnien 

rozpocząć rabin, nakłuwając najmniejszy palec dziecka. Następnie ofiara powinna zostać 

przybita lub przywiązana do krzyża. Kolejny krok zakładał zadanie ciosu w bok 

specjalnie do tego przeznaczonym nożem oprawionym w złoto. Z zadanej rany wpływała 

krew, którą Żydzi zbierali do wielkiej miski717. Krew powinna zostać opuszczona w 

podobny sposób także z drugiego boku. Celem całkowitego pozbawienia ciała 

wspomnianego płynu, dziecko powinno zostać w następnej kolejności zdjęte z krzyża i 

umieszczone w nabitej gwoźdźmi beczułce. Jeśli ofiara przeżyła wspomniane tortury, 

umieszczało się ją ponownie na krzyżu i nakłuwało boki, a następnie:  

 

„To uczyniwszy ciało dziecięcia biorą  i albo w gnój wrzucają albo topią w wodzie albo 

palą, dlatego że nie godzi się im chować go, bo według nauki Talmudu, każdego 

umarłego chrześcijanina zowią zdechłym, według rozkazu zaś tego Talmudu, zdechłego 

nie godzi się chować”718. 

                                                             

711 Ibidem, s. 391. 
712  Serafinowicz nie pozostawił wątpliwości, że powodem dla którego Żydzi dokonywali mordów 

rytualnych była potrzeba krwi, pozyskiwanej, aby zyskać przechylność chrześcijan. Zdobyta w ten sposób 

krew była dodawana do potraw przygotowywanych dla chrześcijan. Wedle przytoczonych informacji, 

wspomniany rytuał zaczęto odprawiać już kilkadziesiąt lat po śmierci Chrystusa, kiedy dominacja 

chrześcijan zaczęła się coraz bardziej umacniać. Co ciekawe, nie miał być to pomysł samych Żydów, a 

pewnego uczonego, który zalecił im obranie właśnie takiego rozwiązania, v. G. Pikulski, Złość żydowska…, 

s. 400-402. 
713 Pikulski podaje, że jeżeli mimo takich zabiegów nie udało się porwać żadnego dziecka, Żydzi powinni 

zakupić jakieś w Stambule albo ukraść dziecko tamtejszego niewolnika, v. G. Pikulski, Złość żydowska…, 

s. 412. 
714 Ibidem, s. 391. 
715 Ibidem, s. 403. 
716 Ibidem, s. 350. 
717 Ibidem, s. 404. 
718 Ibidem, s. 405. 
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Mimo że głównym powodem, dla którego pozyskiwano krew miała być chęć zdobycia 

przychylności chrześcijan, Serafinowicz wskazał również szereg innych możliwości jej 

wykorzystania: 

 

„Są dwa tygodnie w roku, których jakiegokolwiek dnia, powinien rabin nosząc krew 

dziecięcia zamordowanego mazać nią odrzwi domu któregokolwiek chrześcijanina, 

przez co stają się łaskawemi na Żydów (…). 2. Gdy Żydzi ślub biorą dają nowożeńcom 

obojgu jaje, w którym jest krew chrześcijańska. 3. Umierających Żydów oczy smaruje 

rabin jajem, w którym jest ta krew (…). 4. W macy nazwanej Ewicomen, której Żydzi 

zażywają na Paschę, zawsze bywa ta sama krew, a ta maca w szkołach i domach ich 

wisi rok cały z racji, iż gdyby nie dostali którego roku krwi chrześcijańskiej, tę macę 

moczyliby w wodzie i nią odrzwi domów chrześcijańskiego smarowali i na insze 

obrządy swoje zażywali. 5. Który Żyd mieć chce szczęście do handlu przychodzi 

do rabina, ten mu daje jaje, w którym się zawiera krew chrześcijańska, ten powinien 

zakopać go pod domem którego chrześcijanina i tak będzie mu się szczęściło. 

6. Na święta swoje nazwane Purim, to jest według głosu pospolitego [H]Amana, posyła 

rabin tym, których sądzi być godnych krwi chrześcijańskich dzieci, nikt tego dociec nie 

może, co on posyła, bo w to święto każdy gospodarz jeden drugiemu posyła jaki specjał 

do jedzenia albo picia. 7. Zażywają krwi chrześcijańskiej dla rozlicznych 

i niedościgłych czarów swoich, bo lubo w żadnych księgach nie jest jawnie wyrażono na 

co ta krew przydać się może”719. 

 

Swoistą ciekawostką lub też uzupełnieniem zagadnienia mordu rytualnego, pozostaje 

także inna informacja podana przez Serafinowicza. Mianowicie, jeśli zbrodnia została 

odkryta, Żydzi powinni wstrzymać się od popełnieniem następnej przez następne pięć 

lat720. Argument ten mógł stanowić próbę wyjaśnienie, dlaczego zbrodnie popełniane 

przez Żydów nie były odkrywane systematycznie każdego roku. 

 W przypisywanym Serafinowiczowi dziele, z którego miał korzystać Pikulski, 

odnaleźć można także nawiązania do innej zbrodni. Profanacje hostii, podobnie jak 

żydowskie mordy rytualne, miała mieć swe źródło w przykazaniach zawartych w 

Talmudzie. Przepisy miały rzekomo zobowiązywać Żydów do pozyskania hostii dwa 

razy do roku. Najprostszym sposobem na jej zdobycie był zakup od kościelnego, 

                                                             

719 Ibidem, s. 407-408. 
720 Ibidem, s. 412. 
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dzwonnika lub bezbożnych chrześcijan721. Przy tej okazji, odwołując się do własnych 

doświadczeń, Serafinowicz zeznał, że sam kupił dwa razy hostię – raz od kapłana i raz od 

dzwonnika za kwotę 30 czerwonych złotych. Nie mogąc zaś pozyskać odpowiedniej 

kwoty na zakup kolejnej, namówił do kradzieży hostii swoją chrześcijańską służącą 

imieniem Katarzyna, która następnie dostarczała mu hostię każdego kolejnego roku722. 

Wykradana na polecenie Żydów hostia powinna być świeża i przyniesiona dokładnie dwa 

dni przed 28. dniem tego miesiąca723. Serafinowicz przedstawił również dokładny opis 

obrzędu umęczenia hostii: 

 

„1. Mają kleszczyki srebrne, w które wprawiają Hostię Świętą tak, żeby się nie złamała 

i Hostią podniósłszy biją jakby w gębę. 2. Po uderzeniu powinni jednego obrać albo 

przełożonego albo rabina i w ksiąskie suknie, które od roku do roku chowają, ubrać 

(…). 3. Powinni na krzyż wbijać owe Hostię mówiąc: A ty to Syn Boży jesteś, czemu żeś 

się nie mógł obronić od śmierci twojej? I stąd uznajemy, że nie jesteś syn Boży, ale syn 

diabelski. 4. Powinni zaś inni Żydzi mówić: Za co mówiłeś, że ty jesteś król nasz, teraz 

zaś stałeś się łotrem. 5. Powinni fartuszek przypiąć do Hostii albo do Komunikanta, tak 

jak i nas wieszają (…). 6. Powinni kłóć rabini Hostią i przełożeni nożami uroczystymi, 

którymi nic nie robią, tylko naumyślnie chowają i bez poszanowania plując na nie 

wszyscy powinni mówić: Imię twoje przeklęte na wieki, jako od Boga jest przeklęte, 

niech będzie przeklęte na wieki. (…) Jako bowiem Lucyfer będąc najświętszym 

z aniołów, że się Bogu równać chciał, zepchnięty do piekła i przeklęty, tak i ty żeś 

się równał z Bogiem, zepchnięty do piekła, i jako na diabłów plujemy, tak i na ciebie 

żeś się fałszywym bogiem uczynił. Fałszywy bowiem bóg diabłem jest (…) skończywszy 

bluźnierskie okrucieństwo, rzucają Najświętszy Sakrament albo w ogień albo w wodę 

albo w gnój do spalenia.”724 

 

 Nieodłącznym elementem większości opisanych świąt żydowskich były 

towarzyszące im złorzeczenia i przekleństwa skierowane przeciw chrześcijanom. Motyw 

ten pojawił się m.in. podczas opisu obchodów czerwcowych zielonych świątek: „Tego 

dnia przeklinają nas chrześcijan i insze narody mówiąc: przeklęte jesteście narody, żeście 

nie chcieli przyjmować 10. bożego przykazania”725. Żydzi mieli zachowywać podobny 

                                                             

721 Ibidem, s. 394. 
722 Ibidem, s. 395. 
723 Ibidem, s. 398. 
724 Ibidem, s. 396-398. 
725 Ibidem, s. 424. 



157 
 

stosunek także do świętych wizerunków chrześcijańskich. Wspomniany rytuał stał się 

głównym elementem obchodów święta wypadającego 28. dnia miesiąca sivan 

(maj/czerwiec). Na tę uroczystość: „czyli uroczyste okrucieństwo powinni Żydzi 

dostawać Hostii Przenajświętszej, aby ją męczyli tym wszystkim obrządkiem jako 

pierwej. Gdy zaś nie mogą mieć hostii, starają się o obraz Najświętszej Panny Maryi, aby 

nie była wolna Matka obelgi jako i syn Jej Chrystus Pan tak żyjący jako i ubóstwiony”726. 

Zgodnie z relacją, obraz powinien być obiektem czynionych przez Żydów przekleństw 

oraz przemocy (policzkowanie), a następnie podarty na drobne kawałeczki lub spalony727. 

 Oprócz obrzędów i rytuałów przypisanych konkretnym częściom roku, 

wymieniono także inne, odnoszące się do sytuacji życia codziennego. Wspomniane 

praktyki podzielono według ich „adresatów” – 38 odnosiło się do chrześcijan, osiem zaś 

do samego Boga. Większość zwyczajów i rytuałów przypisanych do pierwszej kategorii 

odnosiło się do nazewnictwa i określeń, których rzekomo używali Żydzi przy okazji 

spotkań z chrześcijanami w określonych sytuacjach. Nie brak również odniesień do 

obrzędów praktykowanych przez Żydów, które w oczach nie-Żyda nabierały zupełnie 

innego znaczenia, a przynajmniej były jako takie przedstawiane. W taki też sposób 

interpretowano np. jedną z kobiecych micwot, określaną mianem chala728, odnoszącą się 

do wypieku chałki: „Gdy Żydzi chleb pieką, powinni chleba kawałek wziąć i wrzucić w 

piec i mówić tak: Jako ten chleb gore w tym ogniu, tak dusza chrześcijańska, żeby 

zgorzała w piekle”729. Na podstawie przytoczonych przykładów, nietrudno zauważyć, że 

według przykazań Żydzi powinni przeklinać chrześcijan przy każdej możliwej okazji, 

także w trakcie dosyć prozaicznych, codziennych obowiązków, które równie dobrze 

mogli wykonywać sami chrześcijanie, jak np. wyrzucanie gnoju – „Co na gnoju stoją, a to 

się znaczy, że przeklinają nas mówiąc:  Jak ten gnój zgnije, tak żeby dusza chrześcijańska 

                                                             

726 Ibidem, s. 428-429. 
727 Ibidem, s. 430. 
728  Chala jest jedną z trzech kobiecych micwot (pozostałe dwie to hadlakat nerot oraz taharat ha-

miszpacha, czyli odpowiednio – zapalanie świateł szabatowych oraz prawa związane z czystością życia 

rodzinnego). Mianem chala określa się kawałek wielkości oliwki oddzielany podczas zagniatania ciasta. 

Zwyczaj ten wziął swój początek w Bożym przykazaniu zapisanym w Księdze Liczb. Pierwotnie chala 

łączyła się ze służbą w Świątyni Jerozolimskiej i była jednym z darów dla kohenów. Po zburzeniu Świątyni 

chala stała się częścią życia domowego, a oddzielony podczas zagniatania ciasta kawałek należało spalić w 

ogniu lub piecu, przy wcześniejszym odmówieniu odpowiedniego błogosławieństwa, v. S. Keller, Kobiece 

‘micwot’ – rola i pozycja kobiety świetle religijnego prawa żydowskiego, „Studia Judaica”, 2021, t. 24, nr 1 

(47), s. 39-30; A. Abramowicz, M. Eichelberger-Jankowska, Miło Was poznać. Krótki przewodnik po 

żydowskiej tradycji i kulturze dla Nauczycielek i Nauczycieli, Warszawa 2022, s. 9. 
729 Ibidem, s. 444. 
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zgniła na wieki”730. Co się zaś tyczy drugiej kategorii, czyli bluźnierstw dotyczących 

Boga, miały one zostać odkryte podczas rewizji Talmudu, przeprowadzonej w związku z 

papieskim nakazem spalenia tego dzieła z XIV w.731 W sformułowanych wtedy punktach, 

odwołano się przede wszystkim do treści hagad, uznawanych za niezgodne z kanonem 

Kościoła katolickiego. 

 Całość „Złości żydowskiej…” zwieńczono „Refleksją dla katolików”, w której 

potępiono swobody, jakimi cieszyli się Żydzi w Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Fakt, 

że rządzący krajem nie podjęli decyzji o wygnaniu wyznawców judaizmu na wzór 

Hiszpanii czy Moskwy, uczynił wszystkich zamieszkujących kraj poddanymi Żydów, 

przynosząc tym samym negatywne skutki dla całego państwa. Przedstawione kwestie 

uwierzytelniono przedrukiem encykliki Benedykta XIV, odnoszącej się do ówczesnej 

sytuacji w Rzeczypospolitej. 

 

III.2. ODDZIAŁYWANIE PRAC GAUDENTEGO PIKULSKIEGO 

 Na kartach dzieł wpisujących się w zakres piśmiennictwa antyżydowskiej, 

wydanych w 1758 r. lub później, niejednokrotnie pojawiają się nawiązania do pracy 

Gaudentego Pikulskiego. Autorzy nie tylko wspominają nazwisko autora i wymieniają 

tytuł „Złość żydowska…”, ale również kopiują zawarte w dziele treści, nie podając 

żadnej informacji na temat pierwowzoru. Ostatnie z podanych rozwiązań odnosi się w 

szczególności do obrządków kalendarza żydowskiego, pochodzących rzekomo z 

zaginionego dzieła Serafinowicza 732 . Pierwszą z takich broszur, znaną pod tytułem 

„Błędy Talmudowe…”733, wydano jeszcze w 1758 r.  

 Odnosząc się bezpośrednio do wspomnianej pracy, miała ona dwa wydania, 

które ukazały się w tym samym roku, jednakże w dwóch różnych drukarniach. Pierwotna 

wersja ukazała się we Lwowie, późniejsza zaś w Krakowie734. W otwierającej dzieło 

                                                             

730 Ibidem, s. 448.  
731 Ibidem, s. 451. 
732 Ze względu na fakt, że dzieło Serafinowicza nie jest współcześnie znane, trudno ocenić czy podstawą 

dla późniejszych wydań było dzieło Pikulskiego, czy też jeden z odpisów oryginalnej wersji manuskryptu 

neofity. 
733  Błędy talmudowe od samych Żydów uznane i przez nową sektę siapwścieciuchów, czyli kontra 

talmudystów wyjawione, dla ciekawości czytelnika za pozwoleniem starszych do druku podane, Lwów 

1758. 
734 Zachowując porządek stosowany w całej pracy, przypisy odnoszą się do pierwszego dzieła wydanego w 

Krakowie.  
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przedmowie przytoczono fragment pochodzący z jednego z dzieł ks. Piotra Skargi735, w 

którym nie tylko podkreślono, że Żydzi nie uznali zesłanego im przez Boga mesjasza, ale 

również zakwestionowano ważność Talmudu, nazywając go wprost dziełem szatana, a 

zawarte w nim treści bałamuctwami736. Wspomniany fragment pełni funkcję wstępu, do 

dalszej części pracy, w której odniesiono się bezpośrednio do wydarzeń roku 1757. 

Według informacji podanych przez autora, właśnie wtedy mieli pojawić się w 

Rzeczypospolitej członkowie sekty siapwścieciuchów737. Przedstawiciele tej wspólnoty 

nie tylko odrzucali Talmud, widząc w nim źródło bluźnierstw oraz symbol sprzeciwu 

wobec praw boskich i ludzkich, ale także głosili poglądy przez które narazili się na 

nienawiść i prześladowania ze strony innych Żydów738. W efekcie, siapwścieciuchowie 

zwrócili się o pomoc do biskupa kamienieckiego Mikołaja Dembowskiego. Duchowny, 

widząc, że jest im bliżej do religii chrześcijańskiej aniżeli do judaizmu, zorganizował 

dysputę między członkami sekty a talmudystami. W następstwie spotkania w Kamieńcu 

Podolskim (1757), siapścieciuchowie mieli zostać na stałe przemianowani na kontra-

Talmudystów 739 . Odbycie wspomnianej dysputy stało się również okazją, aby: 

„katolickim sercom przypatrzyć się ciekawie obrządkom tych talmudystów sprzysięgłych 

na zrujnowanie imienia chrześcijańskiego nieprzyjaciół”740. 

 Opis wspomnianych obrządków został sporządzony zgodnie z kolejnością 

miesięcy. Niemniej, w przeciwieństwie do „Złości żydowskiej…”, zostały one podane 

według kalendarza gregoriańskiego (słonecznego), rozpoczynając od stycznia i kończąc 

na grudniu. Zastosowanie tego zabiegu pozbawiło opis dokładności, na którą zwrócił 

uwagę Serafinowicz/Pikulski, dając złudzenie, że miesiące kalendarza żydowskiego są 

dokładnym odzwierciedleniem tych z kalendarza gregoriańskiego, a jedynym 

odróżniającym je aspektem są ich hebrajskie nazwy, które w zestawieniu z dziełem 

Pikulskiego również zyskały nieznacznie odmienne brzmienie. Cechą, która łączy 

                                                             

735 P. Skarga, Roczne dzieje kościelne od narodzenia Pana i Boga naszego Jesusa Chrystusa, wybrane z 

Rocznych dziejów kościelnych Cesara Baroniusza, kardynała S.R.K. nazwanych Annales ecclesiastici, 

Kraków 1607. 
736 Użycie tego określenia w kontekście frankistów dowodzi, że autor nie był świadomy etymologii tego 

słowa. Większą wiedzą wykazał się natomiast Pikulski nazywając ich „szabsaćwinnikami” od Szabsa Cwi – 

Sabbataja Cwi, v. J. Doktór, Konwertyta mimo woli…, s. 283. 
737 Błędy talmudowe…, k. 1v. 
738 Oprócz kwestionowania ważności Talmudu, członkowie sekty głosili również prawdziwość dogmatu o 

Trójcy Świętej, potwierdzając jednocześnie, że tak długo oczekiwany przez Żydów Mesjasz, pojawił się już 

dawno na ziemi, v. Błędy talmudowe…, k. 2r. 
739 Ibidem, k. 2v. 
740 Ibidem. 
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wspomniane prace jest natomiast fakt, że obie podają informacje na temat tradycji i 

obrzędów odnoszących się do konkretnych świąt obchodzonych przez Żydów, jak np. 

Purim czy Chanuka, wpisując je w dużo szerszy kontekst relacji żydowsko-

chrześcijańskich. W przypadku „Błędów Talmudowych” opisy te są jednak znacznie 

krótsze, a niektóre z obrzędów i rytuałów zostały wręcz pozbawione szerszego kontekstu, 

w tym m.in. nawiązań do Pisma Świętego wyjaśniających ich rzekome pochodzenie i 

przedstawioną przez autora interpretację. Przypuszczać można, że takie przekształcenie 

tekstu mogło być spowodowane chęcią przystosowania go do potrzeb ówczesnego 

odbiorcy, będącego przedstawicielem grupy większościowej, który zwracał większą 

uwagę na odmienność, a zarazem dziwność obyczajów, nie szukając żadnych wyjaśnień 

ani nie podejmując próby zrozumienia tego, co właśnie przeczytał. Wreszcie zauważyć 

trzeba, że nawet we fragmentach, które pozornie wydają się zaczerpnięte bezpośrednio z 

dzieła Pikulskiego, odnaleźć można wtrącenia i uzupełnienia zmieniające całościowy sens 

wypowiedzi. Przykładowo, w opisie obyczajów odnoszących się do obchodów nowego 

roku, w „Złości żydowskiej…” odnaleźć można fragment, że Żydzi przyodziewają wtedy 

nową białą koszulę na zmazanie grzechów popełnionych w ubiegłym roku, co jest w 

zasadzie logiczne biorąc pod uwagę specyfikę opisywanego święta. W „Błędach 

żydowskich” Żydzi mieli natomiast ubierać nową koszulę dla zmazania grzechów 

popełnionych w ubiegłym miesiącu. Opisywane przekształcenie, choć niewielkie, miało 

zapewne ogromne znaczenie dla konceptu autora chcącego podkreślić ogrom oraz 

częstotliwość „diabelskich obrządków” żydowskich 741 . Podobnie uczyniono w innym 

fragmencie odnoszącym się do potraw podawanych chrześcijanom. U Pikulskiego w 

posiłkach przygotowanych przez Żydów powinna znajdować się wyłącznie krew 

chrześcijańska, natomiast w drugim dziele wspomniano także o dodawaniu Evicomena742, 

któremu przypisywano szczególne znaczenie 743 . W treści odnaleźć można także 

fragmenty przejawiające dużą większą ingerencję autora, jak np. ten dotyczący święta 

Dagon (u Pikulskiego Dego). W pierwotnej wersji wspomniano jedynie, że jest to święto, 

                                                             

741 Cf. G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 367; Błędy talmudowe…, k. B5v. 
742 Cf. G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 385; Błędy talmudowe…, k. Cv. 
743  Afikoman, również Evicomen – kawałek macy spożywanej pod koniec sederu w święto Pesach. U 

Żydów aszkenazyjskich rozwinął się zwyczaj chowania tego kawałka macy, który dzieci musiały znaleźć 

przed północą. Afikomen należało przechowywać przez cały kolejny rok aż do następnych świąt. Wierzono 

także, że kawałek wszyty w tałes kutn chroni przed „złym okiem”, a zawieszony na ścianie przed pożarem, 

v. N. Kameraz-Kos, Afikoman, [w:] PSJ (https://delet.jhi.pl/pl/psj/article/14631/afikoman), data dostępu: 

4.03.2025; Kaufman-Kohler, Afikomen, [w:] Jewish Encyclopedia 

(https://www.jewishencyclopedia.com/articles/881-afikomen), data dostępu: 4.03.2025. 

https://delet.jhi.pl/pl/psj/article/14631/afikoman
https://www.jewishencyclopedia.com/articles/881-afikomen
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podczas którego Bóg ma męczyć innych bogów i z tej okazji Żydzi powinni umęczyć 

również hostię744. W późniejszej z prac dodano natomiast, że Bóg ma również sądzić 

innych bogów, a Żydzi powinni pastwić się nad obrazami przedstawiającymi święte 

wizerunki plując na nie, depcząc i nakłuwając. Po zakończonych obrzędach, 

sprofanowane obrazy powinny być spalone lub wrzucone do kloaki745. 

 Warto również zauważyć, że mimo iż zastosowane w „Błędach żydowskich” 

przekształcenia nadały dziełu bardziej zajadliwy charakter, to uzupełniono je jeszcze 

dodatkowo o przedruk  „Pieśń o Żydach” Dantyszka746. 

 W tym miejscu należy wspomnieć także o innej, wydanej w kolejnym roku 

broszurze, zatytułowanej „Krótkie zebranie obrządków żydowskich”747. Dzieło to otwiera 

rozdział o tzw. złości Żydów, którą, według zawartych w tym fragmencie informacji, 

mają pałać wszyscy wyznawcy judaizmu wobec każdego chrześcijanina. Ciekawym 

pozostaje, że próbując zapobiec posądzeniom o zmyślenie wszystkich zawartych w 

Talmudzie „złośliwych  nauk”, autor zapewnił czytelników, że są one bez wątpienie 

prawdą, gdyż te same zarzuty kierują Żydzi (kontrtalmudyści) wobec swoich 

współwyznawców 748 . Z tego też powodu, odrzucili oni Talmud, będący wyłącznie 

źródłem baśni i fałszywych nauk. Pogląd ten stał się przyczyną prześladowań ze strony 

uznających Talmud Żydów. 

 Zawarte w Talmudzie przykazania stały się źródłem spadających na Żydów 

nieszczęść. W przedstawionym kontekście znaczący staje się przede wszystkim rytuał 

krzyżowania dzieci chrześcijańskich, przypadający na dzień chrześcijańskiego Wielkiego 

Piątku. Autor widział w nim bezpośrednią przyczynę wygnania wyznawców judaizmu z 

Anglii, Brandenburgii, Hiszpanii i Francji749. Popełnienie wspomnianej zbrodni nie było 

jednak jedynym sposobem na okazanie żydowskiej złości. W Talmudzie nakazano wszak 

także, żeby sprzedawać chrześcijanom skalane produkty, których ci używają do swoich 

                                                             

744 G. Pikulski, Złość żydowska…, s. 391-392. 
745 Ibidem, k. A5r-A5v. 
746  Wydanie lwowskie, w przeciwieństwie do późniejszego krakowskiego, zawiera także testament 

pewnego portugalskiego (sefardyjskiego) Żyda nazwiskiem Pinto, zmarłego w 1754 r. w Amsterdamie. 

Oprócz zapisów dotyczących jego krewnych i synagogi, przeznaczył on także sporą sumę pieniędzy 

państwu holenderskiemu, wszystkim kościołom chrześcijańskim w Amsterdamie i Hadze oraz wszystkim 

chrześcijańskim domom sierot, znajdującym się w tych dwóch miastach, v. Błędy talmudowe…, k. 15r-15v. 
747 Krótkie zebranie obrządków żydowskich i ich ku chrześcijanom wiecznej nienawiści, z okazji nowej sekty 

kontra talmudzistów z aprobowanych ksiąg wyjęte, i za dozwoleniem zwierzchności dla przestrogi do 

wiadomości podane, Wilno 1759. 
748 Ibidem, k. 1v. 
749 Ibidem, k. 3v. 
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świętych obrzędów, jak np. wino czy kadzidło. Z tego też powodu nie należy zlecać 

żydowskim złotnikom wykonania naczyń, wykorzystywanych podczas eucharystii 750 . 

Uzupełnieniem tych rzekomo zawartych w komentarzu do Tory przykazań, miały być 

również te, które zobowiązywały Żydów do określonego zachowania wobec chrześcijan 

znajdujących się w konkretnych sytuacjach. Żydzi mieli być zobowiązani m.in. do 

nieudzielania pomocy chrześcijanom znajdującym się w obliczu śmierci 751 . Według 

przytoczonych przykazań, nie wolno było ani uchronić przed utonięciem osoby, która 

wpadła na oczach Żydów do morza, ani podawać im lekarstw mogących uratować życie, 

choćby ofiarowano by za nie największą możliwą zapłatę752. Odnosząc się do sytuacji 

życia codziennego, zabronione było także kłanianie się napotkanym w tkacie modlitwy 

wyznawcom nowej religii. Co istotne, w tekście wzięto pod uwagę także zachowania 

drugiej strony, określając sankcje, które powinno się wyznaczyć chrześcijanom 

popełniającym określone przewinienia. Przykładowo, ten, który uderzył Żyda miał być 

skazany na śmierć. Taki sam los miał czekać też osobę, która nie wykonywała 

powierzonych jej w sobotę zadań753.  

 W dalszej części broszury powielono „Ciekawe obrządki żydowskie w każdym 

miesiącu roku” pochodzące z „Błędów żydowskich”754. W odróżnieniu od wcześniejszej 

pracy, nie zakończono ich jednak ani wierszem Dantyszka, ani testamentem, a 

fragmentem punktu XVIII, pochodzącym z pracy Radlińskiego 755. We wspomnianym 

rozdziale autor ukazał „nienawiść żydowską przeciwko tym, którzy z nich bywają 

ochrzczeni”, wpisując się w spór między talmudystami i kontrtalmudystami. Przytoczony 

fragment odnosił się zaś do przypadku Jana Filipowicza, Żyda, który miał dobrowolnie 

przyjąć chrzest w obrządku greckim. Problemy neofity rozpoczęły się jednak, gdy 

pewnego wieczoru wracając z lwowskiej cerkwi, napotkał na swojej drodze Żyda 

Moszka, który zaprosił go do swego domu. W trakcie wizyty w domu zjawili się także 

inni Żydzi (Chaim Lejzorowicz i Chaim Ickowicz), którzy zaprowadzili Jana do piwnicy 

                                                             

750 Ibidem, k. 3v-4r. 
751 Ibidem, k. 4r. 
752 Ibidem. 
753 Ibidem. 
754  „Ciekawe obrządki żydowskie w każdym miesiącu roku…” przedrukowano również w innej broszurze 

wydanej w 1774 r., v. Złość żydowska w zamęczeniu dzieci katolickich… 
755 Cf. Krótkie zebranie obrządków żydowskich…, k. 15r-16v; J.P. Radliński, Prawda chrześcijańska od 

nieprzyjaciela swego zeznana, to jest traktat rabina Samuela, pokazujący błędy żydowskie około 

zachowania prawa mojżeszowego i przyjścia mesjaszowego, którego Żydzi czekają, Lublin 1733, s. 610-

615. 
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w kamienicy rabina Chaima Lejzorowicza, a następnie mieli grozić mu śmiercią, jeżeli 

nie powróci do starej wiary756. Według dalszej część relacji, starozakonni odarli Jana z 

szat, a podobiznę ukrzyżowanego Jezusa, którą nosił na szyi, spalili nad woskową święcą, 

depcząc później to, co jeszcze z niej zostało757. Obrzęd dokończyło rytualne obmycie 

ciała neofity ciepłą wodą, któremu towarzyszyły liczne bluźnierstwa. Wszystkie opisane 

czynności miały na celu zdjęcie przyjętego przez niego wcześniej chrztu 758 . Według 

przekazu Radlińskiego, Żydzi przetrzymywali Jana kilka dni w kamienicy, a następnie 

ukrywali go w Chocimiu, Dobromilu, Drohobyczu i Strusowie, gdzie został rozpoznany 

przez Jacka z Jaryczowa, który doniósł o powrocie Jana do judaizmu759. W efekcie, 

mężczyzna przyjął ponownie chrzest, lecz żeby ostrzec innych konwertytów przed 

podobnymi odstępstwami od przyjętej wiary, został odpowiednio ukarany. Zanim jednak 

do tego doszło, wyznał na torturach, że Żydzi przymusili go do tego czynu. W efekcie, 

wszystkich zamieszanych w sprawę starozakonnych skazano na poćwiartowanie i 

spalenie na stosie760. Dodatkowo, skonfiskowano także należące do nich dobra, z których 

jedną część przeznaczono na fortyfikacje miejskie Lwowa, drugą zaś na wystawienia 

figury na chwałę ukrzyżowanego Jezusa przed cerkwią w tym samym mieście761. 

 Z racji, że przytoczoną przez Radlińskiego relację, którą następnie 

przedrukowano w „Krótkim zebraniu obrządków żydowskich”, oparto o dekret 

rzeczywistego procesu kryminalnego, można spojrzeć na nią pod nieco innym kątem. Co 

więcej, według badań przeprowadzonych przez Adama Kaźmierczyka, należy powiązać 

ją także z inną, mającą miejsce kilka lat wcześniej, zbrodnią. Wiosną 1725 r. doszło, 

bowiem do odnalezienia zwłok Iwana Sochora, grekokatolika zatrudnionego w 

żydowskiej gorzelni w Jaryczewie. Tajemnicze okoliczności śmierci Sochora szybko 

zostały uznane za jeden z elementów mordu rytualnego popełnionego przez Żydów. 

Głównym sprawcą zbrodni okrzyknięto Mendla Jakubowicza, dzierżawcę Jaryczewa762. 

Mimo że źródła nie dostarczają żadnych informacji na temat tego, jak zakończyła się 

sprawa Mendla, można przypuszczać, że wspomniany wcześniej Jan Filipowicz, był 

synem oskarżone lub też jego bliskim krewnym, który przez wzgląd na możliwość 

                                                             

756 Ibidem, s. 611. 
757 Ibidem, s. 612. 
758 Ibidem, 
759 Ibidem, s. 613. 
760 Ibidem, s. 614-615. 
761 Ibidem, s. 615. 
762 A. Kaźmierczyk, Auto-da-fe in Lwów in 1728: The Jan Filipowicz Trial and Jewish Re-conversion to 

Judaism in the Early Modern Poland, „Acta Poloniae Historica”, 2007, vol. 116, s. 135-136. 
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uniknięcia kary, zdecydował się na przyjęcie chrztu w takim samym obrządku, jak 

zamordowany Iwan Sochor763. Nie jest to jednak jedyna kwestia, która łączy ze sobą obie 

opisane sprawy. Jan Filipowicz miał zostać rozpoznany jako apostata nie przez nikogo 

innego, jak szwagra zamordowanego Sochora 764 . Sprawa ta uświadamia, że chcąc 

zrozumieć przyczyny oskarżeń bądź też konkretnych zajść, wskazówek szukać trzeba nie 

tylko w czasach, w których miało dojść do rzekomej zbrodni, ale także trochę wcześniej, 

aby pojąć określone zależności. 

 Bezpośrednio do kwestii Talmudu odniósł się także Stanisław Kleczewski765 w 

wystąpieniu wygłoszonym w 1759 r. podczas dysputy we Lwowie766. Mowę wydano 

niedługo potem jako „Dyssertację albo mowe o pismach żydowskich i Talmudzie”767, 

niemniej bez wiedzy samego autora, jak sam poinformował768. Dzieło wpisuje się bez 

wątpienia w polemikę między katolicyzmem a judaizmem, brak w niej jednak jakkolwiek 

wrogości wobec Żydów oraz odniesień do popularnych ówcześnie stereotypów, 

dotyczących przedstawicieli społeczności żydowskiej, które bardzo często uwzględniano 

w pracach o podobnym charakterze. Przedstawiono wprawdzie kilka nieprzychylnych 

Żydom stwierdzeń, ukazując ich m.in. jako „naród z przyrodzenia hardy i pyszny”769, 

jednak w treści skupiono się przede wszystkim na problematyce pism żydowskich, a 

przede wszystkim na zagadnieniu Talmudu. Według Kleczewskiego, komentarze do Tory 

                                                             

763 Ibidem, s. 136. 
764 Ibidem, s. 134. 
765 Stanisław Dominik Kleczewski (1714-1776) – reformat, tłumacz i teolog. Kleczewski urodził się w 

Krakowie w rodzinie mieszczańskiej. Początkowe nauki pobierał najprawdopodobniej w szkole przy parafii 

Mariackiej, retorykę ukończył zaś w kolegium jezuickim lub pijarskim. W 1731 r. wstąpił do zakonu 

reformatów Prowincji Małopolskiej, z którego wystąpił rok później. Kleczewski studiował filozofię w 

Jarosławiu oraz teologię we Lwowie i Kazimierzu. Święcenia kapłańskie przyjął w 1738 r. we Lwowie. W 

1746 r. przeszedł do nowo erygowanej kustodii ruskiej, którą zarządzał dwukrotnie – jako samodzielny 

kustosz (1755-1758) oraz prowincjał (1772-1775). W tym okresie troszczył się szczególnie o poziom 

wykształcenia zakonników oraz biblioteki i archiwa zakonne, które uzupełniał sprowadzanymi zza granicy 

pracami. W późniejszym okresie Kleczewski pracował jako gwardian i lektor teologii, m.in. we Lwowie i 

Krzemieńcu. Trzykrotnie podróżował do Rzymu w 1750, 1756 i 1774 r. Pierwszą z podróży odbył pieszo, a 

wrażenia z tej wędrówki opisał w diariuszu zatytułowanym „Itinerarium Romanum”. Napisał kilka prac 

historycznych, dotyczących historii Polski (m.in. „O początku, dawności, odmianach i wydoskonaleniu 

języka polskiego zdania” (1767), „Lechus historiae Polonae restitutus” (1774)), które ze względu na brak 

krytycyzmu wobec legend odnoszących się początków państwa polskiego, nie przedstawiają większej 

wartości, v. A. Szteinke, Kleczewski Stanisław Dominik, [w:] PSB, t. XII, Wrocław-Warszawa-Kraków 

1966-1967, s. 552-553; idem, Kleczewski Stanisław Dominik, [w:] SPTK, t. 2, s. 283-285. 
766 B. Rok, Franciszkanin-reformata…, s. 189. 
767  S. Kleczewski, Dyssertacja albo mowa o pismach żydowskich i Talmudzie podczas walnej dysputy 

Contra-Talmudistów z Talmudistami…, Lwów 1759. 
768 B. Rok, Franciszkanin-reformata…, s. 191. 
769 S. Kleczewski, Dyssertacja albo mowa…, k. B2v. 
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to nic innego, jak: „zebranie nauk, praw tak boskich, jak ludzkich, zwyczajów i ustaw”, 

tworzone na przestrzeni wieków przez wielu rabinów770. Z tego też względu, skupił się w 

szczególności na historycznych uwarunkowaniach powstawania Talmudu, gdyż właśnie 

w tych okolicznościach widział główną przyczynę jego negatywnej opinii wśród 

chrześcijan. Fakt, że Talmud stanowił kompilacje dziel wielu różnych autorów przeważył 

wszak o jego rzetelności i wiarygodności. Zdaniem Kleczewskiego, znaczna część jego 

fragmentów pozostawała w sprzeczności ze zdrowym rozsądkiem lub była po prostu 

śmieszna. Ponadto, wiele ksiąg, które wchodziły wcześniej w skład Talmudu przepadło 

bezpowrotnie w związku z burzliwymi dziejami narodu żydowskiego lub po prostu było 

falsyfikatami771. Podążając za wywodem przedstawionym przez Kleczewskiego, Talmud 

stanowi pomieszanie zarówno prawdziwych, jak i fałszywych informacji, dlatego też 

trudno uznać go za dzieło wiarygodne772 oraz cieszące się pozytywną opinią. 

 Biorąc pod uwagę całokształt twórczości Kleczewskiego, warto wspomnieć, że 

powyższe wystąpienie nie było jedynym dziełem odnoszącym się do szeroko pojętej 

kwestii żydowskiej. Ze względu na to, że drukowane wydanie „Dyssertacji…” miało 

cieszyć się ogromną popularnością, a tym samym wzbudzić zainteresowanie sprawami 

dotyczącymi Żydów, Kleczewski nie omieszkał tego wykorzystać. W 1762 r. duchowny 

napisał nowe dzieło traktujące o historii narodu żydowskiego773. Pracę oparto przede 

wszystkim na Piśmie Świętym oraz informacjach zaczerpniętych z prac antycznych oraz 

tych, przypisywanych wczesnochrześcijańskim historykom 774 . Drugie z dzieł 

Kleczewskiego, miało więc charakter bliższy pracy historycznej aniżeli polemice 

religijnej między judaizmem a katolicyzmem 

 Nie ulega wątpliwości, że sprawa kontrtalmudystów odbiła się szerokim echem 

w Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Zarówno przeprowadzone dysputy, jak i sam 

chrzest frankistów nie tylko inspirowały pamflecistów do uwzględnienie nowych 

tematów, ale także stwarzały sposobność do przypomnienie oskarżeń, które kierowano 

przeciw Żydom w poprzednich stuleciach. Co istotne, wskazać można także na dzieła 

łączące w sobie dwa wspomniane wyżej aspekty. Najlepszym tego przykładem są „Myśli 

                                                             

770 Ibidem, k. A4v. 
771 Ibidem, k. Br. 
772 Ibidem, k. B2r. 
773 Dzieło „Theo-cratia albo wielmożność dzieł Boskich w rządach ludu izraelskiego…” nie zostało nigdy 

wydane i przechowywane jest w formie rękopisu w Bibliotece Narodowej Ukrainy w Kijowie im. W.I. 

Wiernadskiego w Instytucie Rękopisów (Font 314, nr 34), B. Rok, Franciszkanin-reformata…, s. 191. 
774 Ibidem, s. 192. 
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z historii o kontra-talmudystach”775 wydane w 1761 r. w Drukarni Akademii Zamojskiej. 

Głównym celem pracy nie było, jak informuje sam autor, przybliżenie historii Jakuba 

Franka i losów jego wyznawców, gdyż te zostały już dokładnie opisane przez innych, a 

zwrócenie uwagi na inne, powiązane z tym kwestie776. Niemniej, pomimo obranego celu, 

opisał on skrótowo dzieje ruchu frankistów, zaczerpnięte z „akt prześwietnych pisarzów 

konsystorskich”, które posłużyły jako punkt wyjścia do dalszych rozważań 777 . Choć 

zarówno Frank, jak i jego wyznawcy przyjęli chrzest z własnej woli, nie znalazło to 

uznania w oczach autora, a wręcz przeciwnie, spotkało się z jego dezaprobatą. Na 

pierwszy plan wysuwa się przede wszystkim surowa ocena postaci Franka. W 

szczególności podważono autentyczność doświadczanych przez niego wizji, które miały 

być przez niego celowo zmyślone. Z tego powodu na pogardę zasługiwały wszelkie 

sposoby, którymi posługiwał się Frank, by przekonać Żydów do przejścia na 

katolicyzm778. 

 Sprawa Franka nie jest jedynym wątkiem rozpatrywanym na kartach „Myśli z 

historii o kontra-Talmudystach”. Mimo że tytuł nie sugeruje tego w żaden sposób, w 

dziele odniesiono się również do sytuacji dysydentów – kalwinistów i luteranów. 

Również temu rozdziałowi nadano charakter polemiki religijnej. W zupełnie inny sposób 

przedstawiono natomiast kwestie odnoszące się do Żydów, choć i w tym przypadku za 

punkt wyjścia obrano spór między frankistami a talmudystami. Chcąc podkreślić niższą 

pozycję Żydów wobec kontrtalmudystów, odwołano się do argumentu, że talmudziści 

formułowali odpowiedzi na postawione im zarzuty na podstawie przestarzałych pism 

rabinów779. Równocześnie przedstawiono pogląd, że wyznawcy judaizmu uczą się czytać 

i pisać po polsku i łacinie, aby łatwiej odnaleźć i wykupić wszystkie książki, gazety i 

listy, w których pisano na ich temat w negatywny sposób780. Z kolei sami publikują liczne 

                                                             

775  Myśli z historii o kontra-talmudystach, wiernie, krótko i zupełnie zebranej z okazji nastąpionej od 

zwierzchności z temiż konta-talmudystami dyspozycji na zawstydzenie żydowskiego urągania. Z 

przyłączonymi uwagami o stanie teraźniejszym chrześcijan pomieszanych z żydostwem oraz z przestrogami 

bardzo potrzebnymi  i pożytecznymi przez pewnego wydane, Zamość 1761. 
776 Ibidem, k. Ar-Av. 
777 Ibidem, k. B5r-B5v. 
778  Rozdział zatytułowany: „Co z tych błędów i baśni Frenka wnosić się po katolicku może?” został 

przytoczony z wydanego rok wcześniej dzieła Awedyka „Kazanie po dysputach Contra Talmudystów”. 

Istotnym pozostaje, że nie jest on częścią tytułowego kazania lecz dodatku „Opisanie początkowych 

przyczyn i dworniejszych okoliczności nawrócenia z niewierności żydowskiej Contra Talmudystów i 

dysput ich z Żydami we Lwowie”, v. K. Awedyk, Kazanie po dysputach kontra-talmudystów we Lwowie, w 

kościele katedralnym lwowskim, Lwów 1760, s. 116; Myśli z historii o kontra-talmudystach…, k. B5v-B6r. 
779 Myśli z historii o kontra-talmudystach…, k. E4v. 
780 Ibidem, k. E5r. 
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dzieła, które nie tylko znieważają chrześcijan, lecz także mają na celu zdobycie 

przychylności elit, a co za tym idzie, również pomnażanie majątku781. 

 Na kartach „Myśli z historii o kontra-Talmudystach” autor podjął się również 

innego popularnego w XVIII w. motywu. Wspominając o alkoholu, sprzedawanym przez 

Żydów, autor powołał się na zeznania ponad 100-letniego mężczyzny, który przyznał, że 

tak długi żywot był przede wszystkim efektem tego, że nie pił żydowskiej gorzałki oraz 

żył według Bożych Przykazań, zwłaszcza tego nakazującego zachowanie świąt 

chrześcijańskich782. Wieśniak dodatkowo podkreślił, że: „wiek teraźniejszy od dawnych 

tak daleko się różni, jak niebo od piekła (…). Było błogosławieństwo P. Boga dawnych 

wieków w Polsce, ale teraz wielkiej kary boskiej spodziewać się potrzeba”783. Przyczyną 

zapowiedzianego przez starca dopustu Bożego miały stać się wszelkie nieszczęścia, które 

czynili Żydzi za zgodą panów. Wspomniano nie tylko o jarmarkach, podczas których 

dochodziło do licznych bluźnierstw, złorzeczeń, swar i nienawiści, ale także o 

dzierżawach i arendach, w tym również o prowadzonych przez Żydów karczmach. 

Przebywający w nich chrześcijanie nie tylko nie świętowali niedziel i innych świąt 

kościelnych, ale przede wszystkim uzależniali się od sprzedawanej przez Żydów 

gorzałki784, za którą byli gotowi sprzedać swoją ostatnią suknię785. Opisywana sytuacja 

została podsumowana w następujący sposób: 

 

„Skądże to wszystko pochodzi, kto ma uszy niechaj słucha. Póki karczem, arend 

żydowskich po miastach, miasteczkach, wsiach, póty tak wielkie obrazu majestatu 

boskiego i niepoliczone wyniszczenia miast i wsi nie ustaną. Jeżeli się P. Bóg 

nie zmiłuje i plagi jakiej przez anioła nie ześle, wsie i miasta jednymi szpitalami wkrótce 

staną się. Obrzydliwość żydowska jako najgorszy rak w ciele, jako wrzody, jakie 

z samych żył prawie krew chrześcijańską już do ostatka wysuszają”786; 

 

                                                             

781 Ibidem, k. E5v 
782 Ibidem, k. E7r-E7v. 
783 Ibidem, k. E8r. 
784 W tym miejscu przytoczono również relację naocznego świadka, który rzekomo widział, jak Żydówka 

kąpała swoje dzieci w miodzie, który później sprzedawano chrześcijanom, v. Myśli z historii o kontra-

talmudystach…, k. K3r. 
785 Ibidem, k. E8v-Fr. 
786 Ibidem, k. Fr. 
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 Uwagę zwraca także wiedza autora o innych dziełach podobnego rodzaju. W 

pracy odwołano się m.in. do działalności misjonarskiej Kobielskiego787 oraz przytoczono 

tekst encykliki Benedykta XIV wraz z komentarzem biskupa Szembeka788. W dalszej 

części pracy powołano się również na dorobek Żuchowskiego, zwłaszcza w odniesieniu 

do zarzutu o krzywoprzysięstwo i korupcję789. W nawiązaniu do wspomnianej kwestii, 

przedstawiono także zarzut, że środki niezbędne, aby dokonać przypisywanych Żydom 

zbrodni, pozyskano poprzez odebranie chrześcijanom wszelkich możliwych sposobów 

zarobkowania – kupiectwa, handlu, arendy i rzemiosła. Na domiar tego, Żydzi mieli 

szczycić się pozyskanym w ten sposób bogactwem, co też przejawiali noszonymi przez 

siebie strojami 790  oraz drogocennymi sprzętami domowymi 791 . Przy okazji tych 

rozważań, autor wykazał się również znajomością zagranicznej literatury antyżydowskiej. 

W wyróżnionych przez siebie sposobach, którymi Żydzi niszczą i rujnują chrześcijan, 

przytoczył słowa Johannesa Pfefferkorna 792 . W ogólnym ujęciu, w wymienionych 

punktach skupiono się ponownie na oskarżeniu o krzywoprzysięstwo oraz szkodliwym 

wpływie lichwy na społeczność chrześcijańską793. 

 Oprócz wymienionych wyżej kwestii, autor odwołał się również do zarzutów 

natury gospodarczej. Mimo że zaprezentowany punkt widzenie nie odbiegał znacząco od 

tematów poruszanych w innych broszurach, odniesiono się także do oskarżeń, które nie 

były wcześniej formułowane. Dodano m.in. zarzut, zgodnie z którym Żydzi mieli 

początkowo najmować posiadłości należące do ubogich chrześcijan, a następnie ich z 

                                                             

787 Ibidem, k.F2r. 
788 Ibidem, k. F3r-G8r. 
789 Ibidem, k. H6v. 
790 W innym miejscu wspomniano: „Żydzi się stroją i wyposażają. Złotem, srebrem się haftują. Katolicy w 

siermięgach albo obdartych albo łatanych chodzą”, v. Myśli z historii o kontra-talmudystach…, k. Kr. 
791 Ibidem, k. H6v-H7r. 
792  Johann (Joseph) Pfefferkorn (1469-1521) – konwertyta, autor dzieł o charakterze antyżydowskim. 

Pfefferkorn był z profesji rzeźnikiem, który trafił do więzienia za dokonanie włamania. Po uwolnieniu, 

przyjął chrzest wraz z całą swoją rodziną. Po zmianie wyznania znalazł protekcję u zakonu dominikanów w 

Kolonii. Co istotne, to najprawdopodobniej właśnie dominikanie przetłumaczyli napisane przez niego 

pamflety z niemieckiego na łacinę. We wszystkich Pfefferkon starał się udowodnić, że literatura żydowska 

jest tak naprawdę skierowana przeciw chrześcijanom. Wśród napisanych przez niego prac wymienić 

należy: „Der Judenspiegel” (1507), „Die Judenbeicht” (1508), „Das Osterbuch” (1509), „Der Judenfeind” 

(1509), „In Lib und Ehren dem Kaiser Maximilian” (1510). Pfefferkon napisał także kilka pamfletów 

skierowanych przeciw Johannowi Reuchlinowi, który nie zgodził się na prowadzenie w życie dekretu, 

nakazującego konfiskatę i zniszczenie wszystkich dzieł żydowskich, które rzekomo miały być skierowane 

przez chrześcijanom, v. G. Deutsch, F.T. Haneman, Pfefferkorn Johann, [w:] Jewish Encyclopedia 

(https://www.jewishencyclopedia.com/articles/12081-pfefferkorn-johann-joseph#anchor1), data dostępu: 

4.04.2025. 
793 Myśli z historii o kontra-talmudystach…., k. H3v, H5v. 

https://www.jewishencyclopedia.com/articles/12081-pfefferkorn-johann-joseph#anchor1
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nich wywłaszczać. Dominacja wyznawców judaizmu miała obejmować także inne 

sektory gospodarki. Na szczególne wyróżnienie zasługuje przede wszystkim kupiectwo, 

czyli dziedzina, która mimo że była prawnie zabroniona Żydom, stała się ich domeną, w 

której przewyższali chrześcijan794. W dalszej kolejności przywołano, wspominaną już 

nieraz, kwestię arendy oraz zarzut upijania chrześcijan i doprowadzania ich do ubóstwa. 

Co istotne, nie był to jedyny podstęp, do jakiego mieli uciekać się Żydzi, aby zaszkodzić 

naśladowcom Chrystusa. W przedostatnim punkcie wspomniano również, że wyznawcy 

judaizmu są odpowiedzialni za upowszechnianie fałszywych informacji na temat 

chrześcijan, które niejednokrotnie przyczyniały się do przypisania im złej reputacji795. 

Nie mogło także zabraknąć odniesienia do motywu mordy rytualnego. Wspomniano nie 

tylko o zbrodniach popełnianych na chrześcijańskich dzieciach, ale przytoczono także 

zeznania Żyda, który pragnąc wyzdrowieć z nękającej go choroby miał zabić ośmiu 

dorosłych chrześcijan796 . Nietrudno zauważyć, że w świetle przytoczonych zarzutów, 

oddziaływanie Żydów na sytuację chrześcijan miało charakter wieloaspektowy. 

Starozakonni uchodzili za zagrożenie w wymiarze fizycznym, materialnym, jak i 

społecznym, co miało mieć bezpośredni wpływ na codzienność wyznawców Chrystusa. 

 Zwracając uwagę na prezentowane motywy, nie trudno zgadnąć, że również i w 

tym przypadku za źródło wszystkich popełnianych przez Żydów zbrodni uznano Talmud. 

Z tego też powodu, ich lista została poszerzona m.in. o oskarżenie dotyczące profanacji 

hostii797. Żydów posądzano także o wywożenie monet za granicę i przetapianie ich w celu 

pozyskania cennych kruszców 798 . W świetle wszystkich uwzględnionych motywów, 

obrazowe staje się przedstawione przez autora podsumowanie, odnoszące się do 

położenia chrześcijan w Rzeczypospolitej, w której: „jako w wielorakim stopniu upadku 

wszelkich nieszczęśliwości jest stan chrześcijaństwa między żydostwem jak między 

głogiem i cierniem wszędy zakorzenionym, jako w rzeczach do ciała, tak co do 

duszy!”799. 

 

                                                             

794 Ibidem, k. H2r. 
795 Ibidem, k. H8r. 
796 Ibidem. 
797 Autor wspomina o zbrodni mającej miejsce w 1290 r. w Paryżu oraz o legendzie o trzech poznańskich 

hostiach, v. Myśli z historii o kontra-talmudystach…, k. Iv-I2v. 
798 Ibidem, k. K2r. 
799 Ibidem, k. I4r. 
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IV. SYTUACJA PO 1764 R. 

 Niedługo po ustaniu zamieszania wywołanego przez frankistów, temat Żydów 

stał się ponownie przedmiotem zainteresowania opinii publicznej. W 1764 r. król 

Stanisław August Poniatowski wydał dekret stanowiący o wprowadzeniu nowego 

sposobu opodatkowania członków społeczności żydowskiej800. Bezpośrednim skutkiem 

postanowienia była likwidacja Sejmu Czterech Ziem. Organ przestał spełniać bowiem 

funkcje, do których go pierwotnie powołano. Co warte odnotowania, po 1764 r. 

zauważalny jest spadek w liczbie wydawanych broszur o charakterze antyżydowskim. 

Fakt ten zdaje się potwierdzać Hadziewicz w swoim najbardziej znanym dziele – „Zdrada 

odkryta, obłuda zawstydzona…”, spisanym w 1765 r. i wydanym w roku następnym. W 

poprzedzającym właściwą treść utworu wstępie, autor zwrócił  się do króla, który jego 

zdaniem przedsięwziął znaczące kroki ku naprawie fałszowanej przez Żydów monety, 

niszczącej całą Rzeczypospolitą 801 . Ciekawym pozostaje, że Hadziewicz nie wyjawił 

swego imienia tłumacząc to tym, że uwzględnione w broszurze kwestie są szczerą prawdą 

przez co budzą ogromną wrogość wśród innych, stąd też chęć pozostania 

                                                             

800 W 1549 r. nałożono na Żydów nakaz płacenia pogłównego w wysokości jednego złotego polskiego 

rocznie. Niemniej, nie powołano żadnej instytucji kontrolnej w związku z czym obowiązkiem tym 

obarczono samych członków społeczności żydowskiej. Z czasem jednak określenie prawidłowej liczby 

podatników przysparzały coraz więcej problemów, dlatego w 1579 r. władze zadecydowały o 

wprowadzeniu zryczałtowanej kwoty podatku, wynoszącej 10 000 złp. dla Korony oraz 3 000 złp. dla 

Litwy. System poboru podatków oparto na rozwiązaniach wypracowanym przez Żydów po 1549 r., co 

przyczyniło się do powstania żydowskiego samorządu. Jego struktura opierała się na trójszczeblowej 

organizacji władzy, przyznając określone uprawnienia gminom, ziemstwom, a przede wszystkim Sejmowi 

Czterech Ziem (Waad Arba Aracot), zwanym również Sejmem Żydów Korony po odłączeniu się Żydów 

Litwy w 1623 r. Sejm był odpowiedzialny przede wszystkim za podział i pobór podatków, z czasem jednak 

przyznano mu także inne uprawnienia, jak np. te związane z szeroko pojętą władzą sądowniczą. Co 

ciekawe, o ile istnienie kahałów wynikało bezpośrednio z tradycyjnego sposobu organizacji społeczności 

żydowskiej, o tyle ziemstwa oraz sam Sejm Czterech Ziem funkcjonowały na niemal identycznych 

zasadach, jak sejmy i sejmiki szlacheckie. System przestał jednak spełniać swoje główne zadanie, dlatego w 

1764 r. wprowadzono ponownie pogłówne żydowskie, co było równoznaczne nie tylko z rozwiązaniem 

Sejmu, ale także z końcem żydowskiej autonomii w Rzeczypospolitej, cf. S. Ettinger, Sejm Czterech Ziem, 

[w:] Żydzi w dawnej Rzeczypospolitej. Materiały z konferencji „Autonomia Żydów w Rzeczypospolitej 

szlacheckiej”. Międzywydziałowy Zakład Historii i Kultury Żydów Uniwersytet Jagielloński 22–26 IX 1986, 

Wrocław 1991, s. 37; J. Goldberg, Żydowski Sejm Czterech Ziem w społecznym i politycznym ustroju 

dawnej Rzeczypospolitej, [w:] Żydzi w dawnej Rzeczypospolitej…, s. 50; Y. Kalik, Scepter of Judah. The 

Jewish Autonomy in the Eighteen-century Crown Poland, Leiden/Boston 2009, s. 11; A. Leszczyński, Sejm 

Żydów Korony 1623–1764, Warszawa 1994, s. 7, 145. 
801 P. Hadziewicz, Zdrada odkryta, obłuda zawstydzona rozmową gospodarza z gościem o ubezpieczeniu 

monety nowej (kosztem i staraniem Naj. Króla Jmci szczęśliwie nam panującego) naprawionej. Inne przy 

tym okoliczności o poprawie miast i miasteczek walących się, jako się obszerniej w przedmowie do 

czytającego i w zebraniu materii zawierających się w tej książce pokaże, [s. l.] 1766. 
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anonimowym 802 . W następującym w dalszej części pracy zwrocie do czytelnika, 

Hadziewicz poinformował jednak, że nie jest to jego pierwsze dzieło, wspominając przy 

okazji o wydaniu takich prac jak „Prawda objaśniona, pozory przyćmione”803 (1756) oraz 

„Żal ukojony, niewinność obroniona”804 (1762). Najnowsza rozprawa powstała zaś w 

celu: „(…) ubezpieczenia monety nowej (…), aby przez lichwiarzy łakomych nie była 

wyprzedana drożej ani przez niecnotliwych Żydów mniemanych przywłaszczeniem 

kupców, istotnych złodziei wykradziona tak jako pierwsza stara moneta polska” 805 . 

Według autora, praca ta, to również:  

 

„Przestroga przeciw chytrości Żydów i Greków, przychodniów pustoszących miasta 

polskie przywłaszczonych handlem z krzywdą chrześcijan obywateli, o najmach lub 

arendach łakomych, prawem zakazanych majętności, wioski, lud ubogi powszechnie 

niszczących. Rada skąd długi lichwiarskie Żydom skwapliwie dane mają być wypłacone, 

jako się Żydów (bluźnierców Zbawiciela naszego, Matki Jego i zawsze panny 

a Królowej Polskiej) pozbyć”806. 

 

W miejscu tym istnieje również potrzeba odniesienia się do postaci Hadziewicza. Autor 

„Zdrady odkrytej…” urodził się najprawdopodobniej ok. 1710 r., jako syn Piotra Pawła 

Hadziewicza oraz jego trzeciej żony, Apolonii z Kiełczewskich807. O edukacji oraz życiu 

prywatnym młodszego z Hadziewiczów wiadomo w zasadzie niewiele, a pozostaje on 

znany głównie przez wzgląd na swoją karierę polityczną. W 1733 r. wybrano go na 

jednego z oficjalnych posłów województwa lubelskiego na elekcję, która pierwotnie 

miała się odbyć jeszcze w tym samym roku. W 1752 r. został obrany marszałkiem sejmu 

gospodarskiego już jako podstoli łukowski808. Hadziewicz sprawował tę funkcję od 1746 

                                                             

802 Ibidem, s. 4-5 (paginacja własna). 
803 P. Hadziewicz, Prawda objaśniona, pozory przyćmione, ordynacja obroniona, to jest odpowiedź na 

książeczkę „Uwagi w sprawie ordynacji ostrogskiej“ oraz wolność oswobodzona z niewoli swawolnej, 

ubezpieczone prawa i sejmy, wybawiona ojczyzna, Wrocław 1756. 
804 P. Hadziewicz, Żal ukojony, niewinność obroniona. Rozmowa dwóch przyjaciół, to jest gospodarza z 

gościem o teraźniejszym szacunku monety, Warszawa 1762. 
805 P. Hadziewicz, Zdrada odkryta, obłuda zawstydzona…, s. 8. („Przedmowa do czytelnika”)  
806 Ibidem, s. 8.  („Przedmowa do czytelnika”) 
807  Hadziewicz h. Wieniawa, [w:] Herbarz polski Kaspra Niesieckiego S.J. Powiększony dodatkami z 

późniejszych autorów, rękopisów, dowodów urzędowych, red. J.N. Bobrowicz, t. 4, Lipsk 1839, s. 338-339; 

A. Boniecki, Herbarz polski: wiadomości historyczno-genealogiczne o rodach szlacheckich, t. VII, 

Warszawa 1904, s. 227; Piotr Hadziewicz h. Wieniawa (https://www.sejm-

wielki.pl/b/7.445.103?ad_closed=true), data dostępu: 25.03.2025. 
808 W. Bondyra, Urzędnicy grodzcy łukowscy w czasach saskich, „Wschodni Rocznik Humanistyczny”, 

2022, t. 19, nr 4, s. 45, 53. 

https://www.sejm-wielki.pl/b/7.445.103?ad_closed=true
https://www.sejm-wielki.pl/b/7.445.103?ad_closed=true
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r. by zrezygnować z niej osobiście w 1767 r.809 Warto również wspomnieć, że jako patron 

ze strony Kosseckiego, prowadził w trybunale lubelskim słynny proces przeciw 

kanclerzowi koronnemu Janowi Małachowskiemu w związku ze sprawą o Rokitno 

(1759)810 . Odnosząc się do wątku procesów sądowych oraz kwestii uwzględnionych 

przez Hadziewicza w ostatnim z jego dzieł, skierowanym m.in. przeciw Żydom, warto 

nawiązać również do określonych wydarzeń z życiorysu jego ojca. W księgach grodzkich 

lubelskich odnaleźć można adnotacje odnoszące się procesów sądowych prowadzonych z 

Żydami, w których jedną ze stron był właśnie Piotr Paweł Hadziewicz. Wzmianki o 

sprawach pojawiają się w księgach regularnie co kilka lat. Pierwsza z nich miała miejsce 

w 1683 r. i odnosiła się do pozwu wniesionego przez Hadziewicza przeciw Żydowi 

Aleksandrowi Berkowi o pobicie na jarmarku 811 . Z następnych zapisów wynika 

bezpośrednio, że ojciec Piotra prowadził w swoich dobrach interesy z Żydami, które 

niejednokrotnie wiązały się z konfliktami na tle gospodarczym. W 1693 r. doszło 

przykładowo do ukarania arendarza karczmy w Piniowe, Żyda Lejzora, oraz jego córki, 

uznanych za winnych kradzieży we wsi Zalesie 812 . W tym samym roku Hadziewicz 

wniósł także pozew przeciw Żydom sandomierskim, którzy pod pretekstem niezapłacenia 

odpowiedniej kwoty, zatrzymali transport ze zbożem płynącym do Gdańska, przez co 

narazili właściciela dóbr na straty w kwocie 1500 złp. Mocą postanowienia sądu, 

oskarżonym polecono wyrównanie spowodowanych szkód, jednakże, jak informuje 

adnotacja z ksiąg grodzkich, w 1695 r. zadośćuczynienie wciąż nie zostało spłacone813. O 

braku uiszczenia określonej umową kwoty, zaświadcza również pozew przeciwko innemu 

Żydowi sandomierskiemu, Szmerlowi Lazarowiczowi z 1694 r. 814  Na podstawie 

zapisków pojawiających się w księgach grodzkich zauważyć można również, że 

Hadziewicz występował także jako strona w konfliktach między miejscowymi Żydami, 

które mogły przynieść mu straty jako właścicielowi dóbr815. Odnosząc się do źródeł, nie 

trudno o opinie, że doświadczenia ojca mogły wywrzeć niezaprzeczalny wpływ na 

                                                             

809 J. Michalski, Hadziewicz Piotr h. Wieniawa, [w:] PSB, t. IX, z. 2, Wrocław-Warszawa-Kraków 1960-

1961, s. 226. 
810 Ibidem. 
811  Hadziewicz Piotr, Ośrodek „Brama Grodzka – Teatr NN” 

(https://teatrnn.pl/ludzie/osoby/id/I00015156/), data dostępu: 25.03.2025. 
812 Ibidem. 
813 Ibidem. 
814 Ibidem. 
815 Ibidem. 

https://teatrnn.pl/ludzie/osoby/id/I00015156/
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poglądy syna względem wyznawców judaizmu, które też znalazły odzwierciedlenie na 

kartach jego ostatniego dzieła.  

 Wracając do „Zdrady odkrytej, obłudy zawstydzonej…”, mimo że jej treść była 

skierowana także do dysydentów (Greków), to wątek szkodzącej Rzeczypospolitej 

działalność przedstawicieli społeczności żydowskiej wysunął się niewątpliwie na 

pierwszy plan. Warto również podkreślić, że część właściwa pracy, przybrała formę 

dialogu między dwoma postaciami – Gościem a Gospodarzem. Punktem wyjścia dla 

rozważań autora stała się chęć ubezpieczenia nowej monety, wprowadzonej mocą decyzji 

króla Stanisława Augusta Poniatowskiego. Przed podaniem odpowiednich rozwiązań, jak 

uchronić monetę przez zepsuciem, Hadziewicz odwołał się do wydarzeń historycznych, w 

tym przede wszystkim do roku 1264, czyli ogłoszenia statutu kaliskiego przez księcia 

Bolesława, którego nazwał wprost Bolesławem nikczemnym816. Według autora, Polska 

prosperowała przez 714 lata bez żadnej pomocy Żydów, w tym bez dostarczanych z 

arendy żydowskiej dochodów. Wraz z rokiem 1264 i sprowadzeniem wyznawców 

judaizmu, nadeszła zaś do kraju „wszelka bieda” 817 . Na potwierdzenie tej tezy 

przytoczone zostały przykłady Hiszpanii i Moskwy jako państw bez Żydów, których 

gospodarka jest w kwitnącym stanie, mimo że została oparta wyłącznie na działalności 

kupców chrześcijańskich 818 . Podkreślono również motyw, że postanowienia statutu 

stanowiły znaczne ułatwienie w fałszowaniu monety, którą wywożono za granicę pod 

pretekstem handlu. W jej miejsce sprowadzano zaś do kraju tę o mniejszej zawartości 

kruszców szlachetnych 819 , wpływając tym samym na pogorszenie stanu gospodarki 

państwowej. 

 Ustanowienie statutu kaliskiego miało też bardziej długofalowe skutki. To w tym 

dokumencie Hadziewicz widział bowiem przyczynę nadania swobód w działalności 

handlowej Żydów, która z czasem podlegała coraz mniejszym ograniczeniem ze strony 

prawnej. Jeżeli natomiast takowe istniały, to nie były w praktyce respektowane. W 

efekcie, Żydzi mieli przywłaszczyć sobie wszelką działalność handlową, zarówno na 

niekorzyść mieszczaństwa zobowiązanego do płacenia podatków i udziału w pospolitym 

ruszeniu, jak i szlachty, której przedstawiciele zostali całkowicie odepchnięci od 

                                                             

816 P. Hadziewicz, Zdrada odkryta, obłuda zawstydzona…, s. 17. 
817 Ibidem, s. 17. 
818 Ibidem, s. 18. 
819 Ibidem, s. 6-8. 
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możliwości wykonywania tego zajęcia, jak również od udziału w zyskach w handlu820. 

Przewaga Żydów w tej sferze życia gospodarczego miała sprzyjać różnym formom 

nadużyć, jak fałszowanie miar i wag czy sprzedaż produktów o wyjątkowo wątpliwej 

jakości po zawyżonej cenie821. W tym kontekście autor wspomniał także o ogromnych 

długach, zaciągniętych przez Żydów u księży i szlachty. Według przedstawionych 

informacji, niespłacanie tych należności było wręcz normą. Często zdarzało się również 

tak, że Żydzi po prostu uciekali za granicę z pozyskanym w ten sposób kapitałem822. Co 

ciekawe, jedną z przyczyn wspomnianego postępowania, miało być przyzwyczajenie 

Żydów do życia ponad stan, co uwidaczniało się przede wszystkim w noszonych przez 

nich strojach i spożywanych pokarmach: „Żyd bogaty, jak nad stan urodzenia swego żyje 

i odziewa się, widzimy, złotem, srebrem, klejnotami, futrami przednimi odzianych, 

wybornych potraw zażywających”823. Opisywany stan rzeczy był widoczny zwłaszcza w 

„zasmrodzonych Żydami” miastach i miasteczkach, które nie tylko zamieszkują bez 

żadnych przeszkód, ale również stawiają w nich murowane synagogi, w których bluźnią 

imię Chrystusa i Maryi824. 

 Podobnie jak autorzy innych, również Hadziewicz zwrócił uwagę na wynikające 

z arendy i dzierżawy dóbr poddaństwo chrześcijan wobec Żydów, stojące w sprzeczności 

z regulacjami kościelnymi. Prezentując ten wątek autor odniósł się w szczególności do 

kwestii czeladzi chrześcijańskiej zatrudnianej przez Żydów, którą rzekomo odwodzono 

od zasad religii chrześcijańskiej: „Trafia się zaś często, że błędami przewrotnych Żydów 

zarażeni, dla ustawicznej społeczności z niewiernymi, stają się równie z chrześcijan 

niewiernymi lub powierzchownymi tylko chrześcijanami”825. Rozważając o szkodliwym 

wpływie Żydów na chrześcijan, nie pominięto także motywu dotyczącego upowszechnia 

pijaństwa wśród chrześcijan. Żydzi mieli praktykować ten proceder w zarządzanych 

przez siebie karczmach, gdzie nie tylko sprzedawano „fałszywe trunki”, ale także, 

podobnie jak w przypadku czeladzi, odwodzono katolików od wyznawania religii 

chrześcijańskiej. Wielu poddanych im chrześcijan miało spędzać długie godziny w 

                                                             

820 Ibidem, s. 19. 
821 Ibidem, s. 32. 
822 Ibidem, s. 31. 
823 Ibidem, s. 32. 
824 Ibidem, s. 21-22. 
825 Ibidem, s. 21. 
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karczmach zamiast uczestniczyć w nabożeństwach, w szczególności w niedziele i 

podczas świąt kościelnych826.  

 Ciekawym wątkiem pozostaje, że oprócz rozbudowanych zarzutów odnoszących 

się do gospodarczej działalności Żydów, autor uwzględnił także inne, znane już wcześniej 

oskarżenia, takie jak mordy rytualne, paranie się magią czy szpiegostwo na rzecz wrogów 

Rzeczypospolitej 827 . Kwestie te stanowią jednak jedynie motywy poboczne, 

uzupełniające inne argumenty. Wszystkie uwzględnione w dziele Hadziewicza zarzuty 

przyczyniły się jego zdaniem do zaistnienia takiego stanu rzeczy: „(…) niewierni Żydzi 

przywłaszczywszy sobie zabronione handle i szynki, wiernych chrześcijan zubożyli, a tak 

miasta, majętności zaś i wioski przez łakome arendy w niwecz obrócili. Lud pospolity 

zubożyli, w pijaków, próżniaków, hultajów zamienili. Zgoła Polska zburzoną Jerozolimą 

lub pustynią obrzydłą nazwać się może.”828. Z tego też względu, w świetle przytoczonych  

wyżej zarzutów Gospodarz zaproponował, aby:  

 

„Żydom handlów przywłaszczonych zakazać, sprzeciwiających się przekonanym 

uporem i nieposłusznym prawu obwiesić na szubienicy, towary zabrać. Którym dwie 

części miastom chrześcijańskim głównym w prawach i handlach przez tychże Żydów 

ukrzywdzonych. Trzecia część stronie oskarżającej i dowodzącej w sądzie przyzwoitym 

(…). Ponowić statut i konstytucje, które Żydom handlów i szynków zabraniają; ceł, myt, 

karczem najmów i dóbr trzymania zakazują”829. 

 

Oprócz kary dla głównych sprawców nieszczęść Rzeczypospolitej, obaj bohaterowie 

wysuwają propozycję, aby konsekwencje poniosły także osoby sprzyjające aktywności 

Żydów. Mowa tutaj wszak o panach, którzy nie tylko bogacili się przy okazji haniebnej 

działalności wyznawców judaizmu, ale także czerpali korzyści ze zrywania sejmów i 

sejmików uniemożliwiając podjęcie odpowiednich działań zaradczych830. Na szczególną 

uwagę zasługuje fakt, że w dziele oddźwięk znalazło także nawoływanie do dokonywania 

samosądów na Żydach, co uwidocznione zostało poprzez twierdzenie: „(…) upartych i 

                                                             

826 Ibidem, s. 52. 
827 Ibidem, s. 59. 
828 Ibidem, s. 15-16. 
829 Ibidem, s. 15. 
830 Ibidem, s. 16. 
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zuchwałych buntowników prawu, wieszać bez sądu pojmanych przy licu handlu 

przywłaszczonego”831 

 Kończąc, warto zwrócić uwagę, że całe dzieło zostało utrzymane w konwencji 

dialogu między Gospodarzem a Gościem – przedstawicieli stanu szlacheckiego 832 . 

Porównując obu bohaterów, Gospodarz wydaje się bardziej ugruntowany w swoich 

poglądach, w tym również w środkach, jakie powinny być podjęte wobec Żydów i 

Greków, aby naprawić sytuację w państwie. Niejednokrotnie odpowiada on na 

wątpliwości Gościa, który nie jest zdecydowany czy prezentowane wcześniej środki są 

najlepszym z możliwych rozwiązań. W taki też sposób odniesiono się do kończącej 

dzieło propozycji wygnania Żydów z Rzeczypospolitej. Gość wyraził niepewność czy 

rzeczywiście jest to dobre rozwiązanie, jeśli Żydzi wciąż nie spłacili zaciągniętych 

długów833. W odpowiedzi Gospodarz przywołał przykład arian, którzy mimo że zostali 

oficjalnie wypędzeni z kraju, mieli trzy lata od momentu ogłoszenia decyzji, aby 

zakończyć wszystkie wymagające tego sprawy, w tym spłacić zaciągnięte długi, aby 

legalnie opuścić Rzeczypospolitą 834 . Co ciekawe, mimo że Gospodarz wyjaśnia, że 

zastosowanie tego rozwiązania byłoby możliwe, nie jest on jego entuzjastą. Według 

niego, dużo skuteczniejszą karą niż wygnanie byłoby zaciągnięcie Żydów do ciężkiej 

pracy, przez którą wszyscy umarliby w przeciągu jednego kwartału835. 

 

V. FRAGMENTY DZIEŁ O INNEJ TEMATYCE 

V.1. DZIEŁA O CHARAKTERZE NAUKOWYM 

Na uwagę zasługują także dzieła, których treść nie była w całości poświęcona 

krytyce Żydów, ich religii czy aktywności ekonomicznej. Zawarte w nich fragmenty 

odnoszące się do wspomnianych kwestii nadal odgrywały jednak znaczącą rolę w 

upowszechnianiu i utrwalaniu antyżydowskich uprzedzeń. Mimo że zwyczaj 

                                                             

831 Ibidem, s. 36. 
832 O ile tożsamość gospodarza nie budzi wątpliwości, to pochodzenie gościa można wydedukować można 

z fragmentu, w którym wspomina on, że już od dawna jest świadomy szkód, które wyrządzają Żydzi, 

dlatego „nie trzyma ich na arendzie”, v. P. Hadziewicz, Zdrada odkryta, obłuda zawstydzona…, s. 57. 
833 W innej części pracy wysunięto także propozycję spłaty długów z płaconego przez Żydów pogłównego. 

Mimo że zgodnie z regulacjami sejmowymi kwota ta miała zostać przeznaczona na utrzymanie wojska, 

zdaniem Gospodarza, przeprowadzane niedawno spisy ludności żydowskiej wykazały, że liczba 

wyznawców religii mojżeszowej zamieszkujących Rzeczypospolitą jest tak duża, że wystarczyłaby również 

na spłatę zaciągniętych przez nich długów, v. P. Hadziewicz, Zdrada odkryta, obłuda zawstydzona…, s. 46. 
834 Ibidem, s. 62-63. 
835 Ibidem, s. 63. 
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zamieszczania fragmentów o antyżydowskim charakterze w dziełach o odmiennej 

tematyce był typowy zwłaszcza dla tekstów powstających w czasie, gdy oskarżenia 

kierowane wobec Żydów dopiero zaczynały przenikać na ziemie polskie, praktyka ta nie 

została zarzucona. W zmodyfikowanej formie stosowano ją w dziełach wydawanych na 

przestrzeni kolejnych stuleci, w tym również w XVIII w. Na wstępie warto zaznaczyć, że 

decyzja o uwzględnieniu wspomnianych motywów zależała przede wszystkim od 

stanowiska autora. Niemniej można wskazać także dzieła, których tematyka sprzyjała 

częstemu stosowaniu wspomnianej praktyki. 

Tematyka żydowska wpisała się na trwałe w treść dzieł związanych z szeroko 

pojętą medycyną. Biorąc pod uwagę prace powstałe na przestrzeni XVI-XVIII w., 

autorzy inspirowali się nie tylko popularnymi ówcześnie pogłoskami na temat lekarzy 

wyznania mojżeszowego, ale również ogólnymi doniesieniami dotyczącymi Żydów oraz 

przypisywanych im zbrodni. Różnice między dziełami powstałymi wcześniej, a tymi 

wydanymi w XVIII w. ujawniają się jednak w trakcie analizy konkretnych przypadków. 

W przeciwieństwie do XVI-wiecznego dzieła Syreniusza, gdzie dodatek dotyczący 

Żydów zamieszczono po właściwej części pracy, w „Compendium Medicum” 836 

Apolinarego Wieczorkowskiego837, stanowi on nieodzowną część głównego tekstu838. 

Poddawany analizie fragment wpisany został do traktatu czwartego, odnoszącego się do 

kołtuna – przypadłości, którą postrzegano ówcześnie jako stan chorobowy. Choć na 

pierwszy rzut oka to połączenie może wydawać się zaskakujące, znalazło ono 

uzasadnienie w przedstawionej przez autora argumentacji. Według przytoczonych 

                                                             

836  Compendium medicum to jest krótkie zebranie chorób i ich istności, różności, przyczyn, znaków, 

sposobów do leczenia. Także różnych sposobów do robienia wódek, olejków, maści, plastrów, syropów, 

julepów, konfitur, lekarstw purgujących, Lublin 1704. 
837 Apolinary Wieczorkowski, również Wieczorowicz, Wieczorkiewicz, Wieczorkowski (ok. 1661-1728) – 

urodzony w Przemyślu. Istnieje prawdopodobieństwo, że Wieczorkowski nabył umiejętności medyczne 

dzięki ojcu lekarzowi. W 1680 r. Wieczorkowski wstąpił do Reformatów Prowincji Małopolskiej. Po 

odbyciu rocznego nowicjatu w Wieliczce przebywał w różnych klasztorach, gdzie pracował przede 

wszystkim w infirmeriach, lecząc chorych i przygotowując lekarstwa. Najwięcej czasu spędził we 

wspólnotach krakowskich i lubelskich, gdzie kierowano braci z poważniejszymi dolegliwościami. Swoją 

znajomość sztuki lekarskiej Wieczorkowski wykorzystywał także do pomocy osobom świeckim. 

Ostatecznie zamieszkał w klasztorze na Górze św. Anny, gdzie zmarł w 1728 r., v. R. Mularczyk, W 

usłudze chorym niezmordowany… br. Apolinary Wieczorkowicz, medyk znakomity 

(https://old.ofm.krakow.pl/cms/index.php?page=br-apolinary-wieczorkowicz-ofmref), data dostępu: 

9.02.2025. 
838 Obecnie znanych jest pięć wydań „Compendium…” (1704, 1719, 1725, 1752, 1767 i 1789). Wszystkie, 

za wyjątkiem pierwszego powstałego w drukarni jezuickiej w Lublinie, wydrukowano w Częstochowie. 

Uwagę zwraca, że jedynie najpóźniejsza wersja została pozbawiona fragmentu odnoszącego się do 

rzekomej szkodliwości Żydów.  

https://old.ofm.krakow.pl/cms/index.php?page=br-apolinary-wieczorkowicz-ofmref
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informacji, kołtun stanowił charakterystyczną dla Żydów dolegliwość leczoną wódką, 

którą później sprzedawali chrześcijanom, przyczyniając się tym samym do ich zguby:  

 

„Skąd gorzałka u Żydów tak bardzo smakuje, 

bo w niej Żyd z Żydówką parchy opłukuje. 

Skądże ta chęć do trunku ślepa żydowskiego, 

skądże smak wyciśniony z kołtuna brzydkiego, 

czyni chęć niezwyczajną, że prawie szaleje, 

gdy często do gardziela gorzałki nie leje.”839 

 

W świetle powyższego cytatu, opisywane zachowanie przybierało znamiona 

wyrachowanego działania, którego głównym celem było zarażenie chrześcijan „smrodem, 

parchem i kołtunem”840. Dodatkowym ułatwieniem w realizacji żydowskich planów była 

działalność panów, którzy ulegając czarom Żydów, czynili z nich faktorów, doktorów, 

podskarbich i arendarzy, dając im określoną władzę nad chrześcijanami. Ciekawym 

wątkiem pozostaje, że do rozpijania chłopów miały przyczyniać się także chrześcijanki, 

które jako pierwsze udawały się do żydowskich szynków, a następnie zachęcały swoich 

mężów do tego samego 841 . Według Wieczorkowskiego, mężczyźni ulegali kobietom, 

podobnie jak biblijny Adam namowom Ewy. W swojej argumentacji autor uwzględnił 

również bardziej przyziemne aspekty. Pośrednim skutkiem uzależnienia chłopstwa od 

sprzedawanej przez Żydów gorzałki miało być szerzące się ubóstwo. Chłopi wynosili z 

domu wszelkie sprzęty, ubrania, a nawet pościele, aby zdobyć środki na zakup wódki. W 

efekcie wielu było pijanych, ale jeszcze więcej tych, którzy głodowali przy pracy, bo 

ostanie grosze wydali na żydowską gorzałkę842. Istotnym pozostaje, że oprócz skutków 

odwiedzania szynków, tekst zawiera również poradę, jak uniknąć żydowskich 

przybytków: 

 

„Jeżeli chcesz żyć z Chrystusem w Królestwie na wieku, 

stój przy nim, nie puści cię nigdy z swej opieki, 

broń honoru jak możesz Zbawiciele twego843, 

                                                             

839 Compendium medicum…,  s. 400. 
840 Ibidem, s. 400. 
841 Ibidem, s. 401-402. 
842 Ibidem, s. 402. 
843 W tym krótkim tekście wspomniano także, że Żydzi dopuszczają się bluźnierstw wobec samego Jezusa 

oraz jego imienia, Compendium medicum…, s. 403. 
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brzydź się Żydem jak diabłem, uciekaj od niego.”844 

 

Motywy antyżydowskie pojawiały się jednak nie tylko w pracach prezentujących 

stan ówczesnej wiedzy medycznej, ale także w innych dziełach o charakterze naukowym. 

Analogiczna sytuacja miała miejsce w przypadku pracy uznawanej za jedno z pierwszych 

polskich dzieł o charakterze encyklopedycznym. „Nowe Ateny” 845  Benedykta 

Chmielowskiego, mimo że stanowią odzwierciedlenie mentalności człowieka 

ówczesnych czasów, jego światopoglądu, pielęgnowanych tradycji i wyznawanych 

wartości 846 , zyskały niezbyt pozytywną opinię pośród przedstawicieli późniejszych 

pokoleń. Dzieło stało się wręcz symbolem zacofania i ciemnoty czasów saskich, 

zwłaszcza w mniemaniu XIX-wiecznych badaczy847. Chmielowskiemu zarzucano przede 

wszystkim korzystanie z nieaktualnych źródeł informacji, bezmyślne kompilatorstwo 

oraz brak przemyślanego układu treści 848 . Wspomniane oskarżenia tracą jednak na 

wartości, gdy weźmie się pod uwagę, że autor reprezentował typowy, panujący w tamtym 

czasie w Rzeczypospolitej oraz innych państwach ówczesnej Europy, model uczoności, 

eksponujący najbardziej zadziwiające, a zarazem dziwaczne aspekty nauki849. W takim 

też stylu napisano fragmenty „Nowych Aten”, w których poruszono zagadnienia 

dotyczące Żydów. 

W pierwszej kolejności jednak należy podkreślić, że ze względu na specyfikę 

dzieła, informacje dotyczące przedstawicieli wyznania mojżeszowego zostały 

przedstawione w opisach kilku osobnych haseł, zamieszczonych w odrębnych tomach850. 

Po drugie, uwagę zwraca dwoistość analizowanych opisów. Autor, być może 

nieświadomie, podzielił wyznawców judaizmu na dwie kategorie – Żydów starożytnych, 

nazywanych niekiedy również Izraelitami, oraz Żydów jemu współczesnych. Odnosząc 

                                                             

844 Ibidem, s. 403. 
845  Pełny tytuł: „Nowe Ateny albo Akademia wszelkiej scjencji pełna, na różne tytuły, jak na classes 

podzielona, mądrym dla memoriału, idiotom dla nauki, politykom dla praktyki, melancholikom dla 

rozrywki…”. Na całość wspomnianego dzieła składają się cztery tomy wydane na przestrzeni kilku lat. 

Pierwszą część wydrukowano we lwowskiej drukarni Golczewskiego w 1745 r. Edycję tę wznowiono w 

1755 r. w drukarki jezuickiej we Lwowie, gdzie wydano także kolejne tomy – drugi w 1746 r., trzeci w 

1754 r. oraz czwarty w 1756 r. 
846 M. Wichowa, Ksiądz Benedykt Chmielowski jako uczony barokowy, „Napis”, 1999, seria V, s. 45. 
847 Ibidem, s. 108. 
848 Ibidem, s. 106. 
849 Ibidem. 
850  Więcej informacji o Żydach w „Nowych Atenach” B. Chmielowskiego w artykule Kroczaka, v. J. 

Kroczak, Żydzi w „Nowych Atenach” Benedykta Chmielowskiego, „Studia Judaica”, 2016, vol. 19, nr 2 

(38), s. 275-299. 
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się do pierwszej z wymienionych kategorii, Chmielowski odwołał się przede wszystkim 

do biblijnych dziejów narodu żydowskiego, przywołując m.in. historię Noego czy dzieje 

niewoli egipskiej i wędrówki pod przywództwem Mojżesza 851 . Opisano również 

najważniejsze święta judaizmu oraz związane z nimi tradycje, a także poszczególne 

odłamy wyznawców religii mojżeszowej. Na szczególną uwagę zasługują jednak 

wybrane ustępy rozdziału zatytułowanego „Judaismus”, stanowiącego część 

obszerniejszego fragmentu dotyczącego błędów przeciw świętej wierze, które według 

Chmielowskiego były praktykowane przez współczesnych mu Żydów. W podrozdziale o 

znamiennym tytule „Błędy Żydów grube”, autor przedstawił siedem głównych błędów 

religii mojżeszowej. Oprócz kwestii wynikających z różnic między judaizmem a 

chrześcijaństwem (nieuznawaniu Trójcy Świętej i Jezusa Chrystusa jako mesjasza), 

miejsce znalazły także liczne bluźnierstwa kryjące się rzekomo pod obcojęzycznymi 

określeniami stosowanymi przez Żydów wobec Najświętszego Sakramentu, Matki Bożej, 

mszy świętej oraz duchownych 852 . Największe znaczenie przypisać należy jednak 

ostatniemu, siódmemu punktowi stanowiącemu, że Żydzi: „Krwie chrześcijańskiej są 

bardzo apetyczni, dlatego wiele po świecie potracili dzieci”853. Następnie, na wzór innych 

autorów, Chmielowski wspomniał zbrodnie zagraniczne, wymieniając na pierwszym 

miejscu postać Szymona z Trydentu. W tekście znalazło się także kilka przykładów 

oskarżeń o mordy rytualne ze średniowiecznej Anglii, które Chmielowski zaczerpnął z 

dzieła Kwiatkiewicza 854 . Uwagę czytelnika zwraca przede wszystkim obrazowość 

przedstawionych opisów. W trakcie przypisywanych Żydom zbrodni rytualnych, mieli 

oni poddawać porwane dzieci takim czynnościom jak: mordowanie, krzyżowanie, 

koronowanie cierniem, biczowanie, pojenie żółcią i przebijania boków 855 . Spis 

wspomnianych praktyk nasuwa bezpośrednie skojarzenia z mękami, którymi poddano 

Jezusa w trakcie Wielkiego Piątku. Opisy te kontrastują jednak z fragmentami 

odnoszącymi się do zbrodniami, które miały dokonać się na terenie Polski 856 . W 

przypadku zbrodni rodzimych, autor wspomniał jedynie, że śmierć z rąk Żydów miało 

                                                             

851 B. Chmielowski, Nowe Ateny albo Akademia wszelkiej scjencji pełna, t. 1, Lwów 1745, s. 709-711. 
852 Ibidem, s. 718-719. 
853 Ibidem, s. 719. 
854 J. Kwiatkiewicz, Roczne dzieje kościelne od roku pańskiego 1198 aż do lat naszych, Kalisz 1695. 
855 B. Chmielowski, Nowe Ateny…, t. 1, s. 719. 
856  Mordy rytualne przypisywane Żydom nie są jedynymi zbrodniami uwzględnionymi przez 

Chmielowskiego. W haśle dotyczącym Poznania autor wspomina także o profanacji hostii, do której miało 

rzekomo dojść w 1399 r., v. B. Chmielowski, Nowe Ateny…, t. 2, Lwów 1746, s. 317. 
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ponieść pięcioro dzieci, co też wyczytał w dziele Piotra Pruszcza857. Co istotne, nie jest to 

ostatnia pozycja, na którą powołał się Chmielowski. W omawianym fragmencie pojawia 

się również wzmianka o „Prawdzie chrześcijańskiej” Radlińskiego. Informacje dotyczące 

oskarżeń o mordy rytualne odnaleźć można także w III tomie „Nowych Aten” przy okazji 

omawiania sytuacji Żydów w Rzeczypospolitej i Litwie. Oprócz przypadków 

zagranicznych, autor wspomniał także procesy, które miały miejsce w Kodniu i 

Żytomierzu858. Powracając natomiast do części zatytułowanej „Judaismus”, w punkcie 

siódmym zakonnik przytoczył także zeznania ochrzczonego rabina, który wyjawił, że 

krwią swoich ofiar Żydzi chcą zmyć przelaną za nich krew Chrystusa859. W ten sposób 

Chmielowski ponownie odwołał się do motywów wielokrotnie pojawiających się w 

broszurach antyżydowskich – roli neofitów w ujawnianiu rzekomych zbrodni ich byłych 

współwyznawców oraz domniemanych powodów, dla których Żydzi mieli potrzebować 

krwi chrześcijańskiej. 

W dalszej części analizowanego rozdziału, Chmielowski uwzględnił także inne 

błędy żydowskie rzekomo zapisane w Talmudzie, zaczerpnięte z prac innych autorów. W 

tym przypadku odwołał się głównie do dzieła J.A. Kmity („Talmud albo wiara 

żydowska”), z którego przytoczył spisane w Talmudzie baśnie860. Następnie autor wpisał 

się w polemikę religijną, starając się udowodnić prawdziwość błędów w jakich tkwią 

wszyscy wyznający judaizm. Rozdział „Judaismus” kończy fragment zatytułowany: 

„Tandem queritur, czy wszędzie po świecie są Żydzi?”. W odpowiedzi na postawione 

pytanie, Chmielowski wymienił nazwy państw zamieszkiwanych przez wyznawców 

judaizmu. Nie pominął także Polski i Litwy, w odniesieniu do których przytoczył dobrze 

znany cytat, określający Rzeczypospolitą mianem paradisus Judaeorum oraz wymienił 

imiona kolejnych władców polskich, którzy nadali Żydom określone przywileje. W 

kontraście wspomniano Hiszpanię, która jako jedyna „ich czosnkiem nie śmierdzi” oraz 

                                                             

857 W pracy Pruszcza pojawia się więcej przykładów zbrodni rodzimych rzekomo dokonanych przez Żydów 

na dzieciach chrześcijańskich. Może to sugerować, że Chmielowski nie przeczytał tak naprawdę dzieła, do 

którego się odnosił, a tylko zasłyszał te informacje z ust innych, cf. B. Chmielowski, Nowe Ateny…, t. 1, s. 

719; P. Pruszcz, Forteca Duchowna Królestwa Polskiego. Z żywotów świętych, tak już kanonizowanych i 

beatyfikowanych, jako też świątobliwie żyjących patronów polskich, także z obrazów Chrystusa Pana i 

Matki jego Przenajświętszej w Ojczyźnie naszej cudami wielkimi słynących, Kraków 1662.  
858 B. Chmielowski, Nowe Ateny…, t. 3, Lwów 1756, s. 383-384. 
859 B. Chmielowski, Nowe Ateny…, t. 1, s. 719. 
860 Ibidem, s. 721-728. 



182 

 

inne państwa i miasta, z których oficjalnie wygnano Żydów 861 . Fragment kończy 

ostrzeżenie skierowane do Żydów, którzy zdaniem autora mnożą się w Polsce niczym 

kąkol. Zgodnie z przestrogą, jeżeli wyznawcy judaizmu nie nawrócą się i nie uwierzą w 

Chrystusa, zostaną skazani przez Boga na wieczne potępienie, podobnie jak wspomniany 

chwast862. 

 Obrazowe pozostają również kwestie opisane w rozdziale zatytułowanym: 

„Dwie rzeczy Polakom i Litwie pożądane: Żydów i heretyków vulgo dysydentów 

oddalenie albo pod rygorem praw tolerowanie, bo te są dwie mocne miny polskiej ruiny”. 

W tej części Chmielowski powtórzył w zasadzie wszystkie oskarżenia kierowane wobec 

Żydów – bluźnierstwa, profanacje hostii, stosowanie czarów i mordy rytualne. W 

nawiązaniu do ostatniej z wymienionych zbrodni, przytoczony został argument 

pochodzący z utworów XVI-wiecznych, stanowiący, że rytuał morderstw dla krwi znany 

jest tylko wybranym spośród Żydów. Z tego też powodu niektórzy z nich starają się temu 

za wszelką cenę zaprzeczyć, uzasadniając, że krew nie jest im wcale potrzebna, a gdyby 

jednak była to na pewno pozyskaliby ją od Turków i Tatarów, którzy zarówno 

chrześcijan, jak i dzieci chrześcijańskie sprzedają na targach863. Oddźwięk znalazła także 

działalność gospodarcza Żydów, którzy poprzez lichwę mieli przyczyniać się do 

zubożenia chrześcijan. Co więcej, pozyskując przychylność panów, działają oni niejako 

za ich przyzwoleniem na szkodę chrześcijańskich poddanych 864 . Mimo że dla 

Chmielowskiego punktem wyjścia stały się kwestie gospodarcze, rozpatrywał je głównie 

w kontekście aspektów religijnych. Po raz kolejny wspomniano kolidujące z 

uroczystościami wielkanocnymi, święto Pesach oraz celebracje święta Purim, podczas 

którego opłacano chrześcijan, odgrywających rolę Hamana w synagogach 865. Wywód 

dopełniają wyjątki z kanonów i postanowień soborowych wydanych, aby ograniczać 

kontakty chrześcijańsko-żydowskie. W podobny sposób odniesiono się również do 

regulacji państwowych dotyczących Żydów. Nie zabrakło także swoistego 

podsumowania całej sytuacji. Ciekawym pozostaje, że winą za opisywany stan rzeczy 

autor obarczył nie Żydów a chrześcijan, którzy: „choć widząc, że ta Gens ma Polskę za 

swój raj, nie gonią z raju tych Adamów. Widzą, że oni Królestwo Lechickie biorą pro 

                                                             

861 Chmielowski wymienia również Anglię, Francję, Węgry, Prusy, Wittembergę, Trasburg, Warmię, Sącz, 

Warszawę, Bicz oraz Śląsk, v. B. Chmielowski, Nowe Ateny…, t. 1, s. 749. 
862 Ibidem, s. 749-750. 
863 B. Chmielowski, Nowe Ateny…, t. 3, s. 384-385. 
864 Ibidem, s. 386. 
865 Ibidem. 
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Terra promissionis, za Ziemię Miodem i Mlekiem płynącą, w tej słodyczy nie przyniosą 

im gorzkości” 866 . Niemniej, autor upatrywał źródła opisywanych problemów przede 

wszystkim w magicznych umiejętnościach rzekomo posiadanych przez Żydów, dzięki 

którym zyskali przychylność panów oraz dostęp do pożyczek udzielanych z majątków 

kościelnych, klasztornych i szlacheckich867 . W świetle przedstawionych argumentów, 

jedynym słusznym rozwiązaniem mogłoby okazać się anulowanie wszystkich 

zaciągniętych przez Żydów długów i wygnanie ich z Rzeczypospolitej 868 . Z drugiej 

jednak strony również i ten pomysł zostaje przez autora zdyskredytowany, gdyż 

wypędzeni z Polski Żydzi osiedliliby się najpewniej w Turcji, gdzie ich działania na 

szkodę chrześcijan mogłyby mieć jeszcze poważniejsze skutki869. 

Z racji na encyklopedyczny charakter dzieła Chmielowskiego, trudno oddzielić 

informacje zaczerpnięte z cytowanych przez niego dzieł od tych, które stanowią wyraz 

osobistych poglądów autora. Warto podkreślić, że mimo iż duchowny uwzględnił w 

swojej pracy niemal wszystkie oskarżenia kierowane wobec Żydów, nie potraktował ich 

w sposób jednoznaczny. Podobnie jak w przypadku odwołań do morderstw rytualnych 

czy próby rozwiązania sytuacji w Rzeczypospolitej, autor przedstawił zarówno 

argumenty za, jak i przeciw, starając się odbiec od obrania określonego stanowiska. 

Istotnym pozostaje, że Chmielowski nie odwołał się do typowych dzieł z zakresu 

literatury antyżydowskiej, za które uznawano wtedy prace Mojeckiego oraz 

Śleszkowskiego, pomimo że były one powszechnie znane. Wszystko przez wzgląd na 

fakt, że głównym celem autora było przedstawienie przygotowanych przez niego wpisów 

w sposób wiarygodny. Z tego też powodu wolał powołać się na autorów, jak Radliński 

czy Pruszcz, których prace, przynajmniej w jego mniemaniu, stanowiły autorytet dla 

ówczesnych mieszkańców Rzeczypospolitej. Jednocześnie uwzględnił jednak wszystkie 

wspomniane kwestie, przez co nikt nie mógł mu zarzucić pominięcia niektórych tematów 

czy ich subiektywnej selekcji870. W rezultacie, pomimo charakteru dzieła, również „Nowe 

Ateny” Chmielowskiego odegrały znaczącą rolę w popularyzacji motywów 

antyżydowskich. 

 Kończąc rozważania na temat „Nowych Aten” oraz roli, jaką odegrali na kartach 

tego dzieła Żydzi, warto przytoczyć również kilka informacji dotyczących samego autora. 

                                                             

866 Ibidem, s. 389. 
867 Ibidem. 
868 Ibidem. 
869 Ibidem, s. 390. 
870 J. Kroczak, op. cit., s. 290. 
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Benedykt Joachim Chmielowski (1700-1763) pochodził z niezbyt zamożnej rodziny 

szlacheckiej871 , zamieszkującej obszar diecezji łuckiej na Wołyniu 872 . Przyszły autor 

„Nowych Aten” urodził się jako pierwszy syn szlachcianki pochodzącej z rodziny 

Rzeczyckich, która po śmierci ojca Benedykta wyszła ponownie za mąż za niejakiego 

Brzozowskiego873. Z tego związku przyszedł na świat drugi syn Rzeczyckiej, Antoni, z 

którym Benedykt przez długi czas pozostawał w dobrych stosunkach 874 . W 1715 r. 

Chmielowski rozpoczął edukację w kolegium jezuickim we Lwowie. Kilka lat później 

(1722) przyjęto go do seminarium katedralnego875. Zapewne dopiero po jego ukończeniu, 

Chmielowski został zatrudniony na dworze Jabłonowskich jako nauczyciel Dymitra 

Jabłonowskiego876. Stosunki duchownego z Jabłonowskimi układały się dosyć dobrze, 

czego dowodem pozostaje fakt otrzymania parafii w Firlejowie w 1725 r.877 Był to jednak 

dopiero początek duchownej kariery Chmielowskiego. Niedługo potem objął on także 

plebanię w Podkamieniu oraz funkcję dziekana rohatyńskiego. Pod koniec życia (1761), 

Chmielowski został mianowany przez Józefa Andrzeja Załuskiego kanonikiem 

katedralnym kijowskim878. Niezaprzeczalny wpływ na karierę duchownego miała także 

ówczesna sytuacja polityczna. Szlachcic nie krył się wszak z poparciem dla Stanisława 

Leszczyńskiego, za co też, zaraz po drugiej elekcji w 1733 r., otrzymał probostwo w 

Lesznie. Nadanie to nie znajdowało się jednak długo w rękach dziekana rohatyńskiego, 

gdyż utracił je wraz z abdykacją Leszczyńskiego i objęciem tronu przez Augusta III879. 

Końcówkę swego życia Chmielowski spędził w Firlejowie, gdzie zmarł w 1763 r.880 

Odnosząc się do ogólnego dorobku literackiego proboszcza, do dziś zachowało się 

osiemnaście dzieł jego autorstwa, z czego zdecydowana większość to utwory o 

charakterze dewocyjnym881. 

                                                             

871 O ile szlacheckie pochodzenie Chmielowskiego nie budzi wątpliwości, istnieje niepewność dotyczące 

tego, jakim herbem posługiwał się ród Chmielowskich. Według Ogrodzińskiego miał być to h. Nałęcz, 

niemniej badania przeprowadzone przez Paszyńskiego wskazują na h. Jastrzębiec, v. W. Paszyński, Ksiądz 

Benedykt Chmielowski – życie i dzieło Diogenesa firlejowskiego, „Nasza Przeszłość. Studia z dziejów 

Kościoła i kultury katolickiej w Polsce”, 2015, t. 124, s. 112. 
872 W. Ogrodziński, Benedykt Joachim Chmielowski, [w:] PSB, t. III, z. 4, Kraków 1937, s. 341. 
873 Ibidem. 
874 W. Paszyński, op. cit., s. 115. 
875 Ibidem, s. 118. 
876 Ibidem. 
877 W. Ogrodziński, op. cit., s. 341. 
878 Ibidem. 
879 Ibidem.  
880 Ibidem.  
881 W. Paszyński, op. cit., s. 126. 
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V.2. ZBRODNIA RYTUALNA A SANKTUARIUM MARYJNE W KODNIU 

W zupełnie innym kontekście zapisało się na kartach historii inne dzieło, które 

mimo że na pierwszy rzut oka nie wpisuje się w omawianą problematykę, zawiera 

bezpośrednie nawiązanie do zbrodni przypisywanych Żydom. Punktem wyjścia dla 

rozważań autora stała się natomiast „Historia Przezacnego obrazu kodeńskiego 

przenajdostojniejszej Panny Maryi” 882  przechowywanego w kościele w Kodniu. 

Ułatwieniem w powiązaniu dwóch wymienionych kwestii stał się fakt, że we 

wspomnianym kościele przechowywano także ciało trzyletniego Macieja Łukasiewicza, 

rzekomej ofiary mordu rytualne z 1698 r.883 Mimo że autor odwołał się kilkukrotnie do 

tej sprawy w głównej części swojej pracy, nie omieszkał również poświęcić jej osobnego 

rozdziału wieńczącego całe dzieło, w którym przedstawiono wierszowaną relacją 

dotyczącą wspomnianych wydarzeń. Jakub Walicki uzasadnił swoją decyzję wskazując, 

że jest to konieczne: „żeby potomność wiedzieć mogła, jaką ten naród [żydowski] ma 

zawziętość przeciwko wierze Jezusowej i lubo się tego zawsze krnąbrnie zapierają, 

jednakże ustawicznie przykłady łatwo konwinkują”884. „Opisanie okrutnego przez Żydów 

kodeńskich zamordowania dziecięcia chrześcijańskiego” otwiera krótka dedykacja 

poświęcona Władysławowi Józefowi Sapiesze, w którego dobrach miało dojść do 

przedstawionej w dalszej części zbrodni885. 

Odnosząc się bezpośrednio do treści fragmentu będące przedmiotem analizy, 

podobnie jak w wielu innych relacjach dotyczących legendy mordu rytualnego, również i 

w tym przypadku głównym dowodem zbrodni stały się odnalezione chłopięce zwłoki. 

Walicki podaje, że ofiarą Żydów był trzyletni Maciej Tymoszewicz – syn mieszczan, 

Tymosza Łukaszewicza oraz Katarzyny Jachymowej, porwany 8 maja w dzień św. 

Stanisława886. We wspomnianym dniu chłopiec został zostawiony w domu bez opieki, 

podczas gdy rodzice udali się na procesję z okazji Dni Krzyżowych 887 . Zwabiony 

                                                             

882 J. Walicki, Historia Przezacnego obrazu kodeńskiego przenajdostojniejszej Panny Maryi, Toruń 1720. 
883  Zbrodnia kodeńska miała mieć miejsce w tym samym roku, co druga ze zbrodni sandomierskich, 

opisana przez Żuchowskiego, do którego zresztą odwoływał się Walicki, v. J. Walicki, Historia 

Przezacnego obrazu kodeńskiego…, s. 192. 
884 Ibidem, s. 192. 
885 J. Walicki, Historia zamordowania dziecięcia chrześcijańskiego przez Żydów kodeńskich, [w:] idem, 

Historia Przezacnego obrazu kodeńskiego…, s. 195. 
886 Ibidem, s. 196-197. 
887  Dni Krzyżowe (dni błagalne) obchodzone są przez trzy dni następujące przed uroczystością 

Wniebowstąpienia Pańskiego (40 dni po Zmartwychwstaniu). W dni błagalne urządzane były procesje pod 

przewodnictwem kapłana, w trakcie których obchodzono pola uprawne, w tym miejsca z krzyżami polnymi 

oraz kapliczkami. Procesjom towarzyszyło odśpiewywanie litanii do Wszystkich Świętych oraz 
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odgłosami uroczystości i tęsknotą za rodzicami, Maciej wyszedł z domu i poszedł 

śladami wiernych. Niestety, zanim procesja wróciła chłopiec zgubił się pośród pól, skąd, 

według przekazu, został porwany przez Żydów888. Walicki podkreślił również, że nie 

było to zachowanie typowe dla dziecka w jego wieku, stąd wniosek, że musiało zostać 

spowodowane rzuconymi przez Żydów czarami889. Rodzice po powrocie do domu nie 

potrafili odnaleźć chłopca, stwierdzili więc, że do jego zniknięcia musieli przyczynić 

Żydzi, o czym nie omieszkali donieść dozorcy kodeńskiemu. Istotnym elementem w 

przebiegu sprawy okazały się zeznania jednego z Żydów, Szłomy Minasowicza, który 

dobrowolnie zgłosił się do urzędu 890 . Mężczyzna doniósł, że tydzień po zaginięciu 

chłopca sprawował wartę koło synagogi, zlokalizowanej w pobliżu domu rabina, podczas 

której widział, jak szkolnik Lejba przybył konno do domu rabina. Ten jednak nie 

otworzył, a Lejba udał się z workiem z ciałem chłopca do Froyma, prosząc jednocześnie 

Szłomę, żeby nikomu nic o całej sprawie nie mówił891. Świadek opisanych wydarzeń 

wyznał również, że razem z innym Żydem wyniósł ciało Macieja na bagna, za co dostał 

drobną zapłatę892. Wskutek złożenia zeznań doszło do aresztowania starszych synagogi. 

Oskarżeni nie przyznali się jednak do winy, a przełom w sprawie przyniosły dopiero 

wydarzenia kolejnych dni. 18 maja odnaleziono ciało zaginionego chłopca. Odkrycia 

dokonał pastuch, którego w cudowny sposób doprowadził do zwłok jego pies. W 

przytoczonej przez Walickiego historii cudowność sytuacji podkreślał dodatkowo fakt, że 

ciało miało być zachowane w niemal nietkniętym stanie, a oznaki rzekomego męczeństwa 

chłopca miały być widoczne dopiero po dokładnych oględzinach 893 . W momencie 

odnalezienia ciało ukryte było mokrą i zbroczoną krwią koszulą. W takim też stanie 

zaniesiono je do Kodnia, gdzie zostało okazane na rynku obok ratusza. Oględzin ciała 

dokonali najpierw miejscy urzędnicy, a następnie urzędnicy w grodzie brzeskim 894 . 

Obdukcja wykazała: 

 

„Niezliczone pokłucia w nim [ciele] poznajdowane, 

                                                                                                                                                                                      

pokropienie pól uprawnych wodą święconą. Modlono się przede wszystkich o urodzaj oraz zachowanie od 

klęsk żywiołowych, v. K. Kowalczyk, Szlakiem rabczańskich kapliczek, Kraków 2004, s. 29. 
888 J. Walicki, Historia zamordowania…, s. 198. 
889 Ibidem. 
890 Ibidem, s. 201. 
891 Ibidem. 
892 Ibidem, s. 202. 
893 Ibidem, s. 199. 
894 Ibidem, s. 200. 
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Troje razów (znać nożem) podle ucha pnętych 

Z lewej strony, a w łonie ran dwadzieścia rżniętych, 

Kark wszystek wykrojony, oko wyłupione 

Prawe, pięty odcięte, piersi pokolone. 

Uszy, ręce i żyły, z nabiegłą krwią głową 

Plecy, boki poprute, żadną tego mową 

Wyrazić niepodobna, co cierpień musiało 

te dziecię z rok żydowskich kiedy umierało”895. 

 

Po oględzinach, zgodnie z decyzją pana miasta, ciało zostało pochowane w 

kościele św. Anny w Kodniu896. Nie było to jednak jedyne polecenie wystosowane przez 

dziedzica. Nakazał on również zburzenie synagogi oraz zniszczenie cmentarza 

żydowskiego w Kodniu. Co się zaś tyczy głównych oskarżonych, Lejby i Froyma, 

skazano ich na śmierć poprzez ścięcie 897 . Zeznający zaś na niekorzyść swoich 

współwyznawców Szłoma, przyjął wiarę chrześcijańską, jednak po kilku latach słuch o 

nim zaginął898. 

Odnosząc się do opisywanej relacji, warto podkreślić, że autor podał w niej 

również pewne informacje na swój temat. Wedle własnych słów, był on naocznym 

świadkiem procesu Żydów kodeńskich, a spisana wierszem relacja powstała na podstawie 

informacji pochodzących z ksiąg kodeńskich899. O Jakubie Walickim wiadomo również, 

że pełnił funkcję altarzysty kodeńskiego, a przynajmniej sam określił siebie w taki 

sposób900. Taka też inskrypcja widnieje na jednej ze ścian w krypcie kapłańskiej pod 

                                                             

895 Ibidem. 
896 Walicki podaje również, że po kilkunastu latach od opisywanych powyżej zajść (1713), na polecenie 

biskupa łuckiego Aleksandra Benedykta Wyhowskiego, ciało Macieja zostało przeniesione do specjalnie 

przygotowanego w tym celu nagrobka, znajdującego się obok choru, który upamiętniono tablicą pro 

memoria.  Na tablicy umieszczono inskrypcję przytoczoną na koniec relacji Walickiego. Podjęcie o decyzji 

zmianie miejsca pochówku uzasadniono tym, że podczas otwarcia trumny zauważono, że ciało Macieja 

pozostawało w cudowny sposób nienaruszone, v. J. Walicki, Historia zamordowania…, s. 205; M. Zgliński, 

Nagrobki i kult ofiar rzekomych żydowskich mordów rytualnych na historycznych ziemiach litewskich w 

XVII–XIX wieku, „Nigdy Więcej”, 2010, nr 10, s. 315 

(https://www.nigdywiecej.org/pdf/pl/pismo/18/28_nagrobki_i_kult_ofiar.pdf), data dostępu: 22.07.2025.  
897 Wyrok wyegzekwowano 28 maja 1698 r. Oskarżeni zostali skazani na śmierć, choć nie przyznali się do 

postawionych im zarzutów mimo wielokrotnych tortur, v. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 56. 
898 J. Walicki, Historia zamordowania…, s. 204-205. 
899 Ibidem, s. 205. 
900 Ibidem, s. 196. 

https://www.nigdywiecej.org/pdf/pl/pismo/18/28_nagrobki_i_kult_ofiar.pdf
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prezbiterium kościoła św. Anny, gdzie pochowano kilku kapłanów 901 . W literaturze 

przedmiotu nie brak również opinii, że postać Jakuba Walickiego została całkowicie 

zmyślona902, mimo że osoba o tym samym imieniu i nazwisku figuruje także w herbarzu 

Kaspra Niesieckiego 903 . Pomimo wątpliwości dotyczących samej postaci Walickiego, 

pewnym jest, że nazwisko to zostało wykorzystane, aby ukryć prawdziwą tożsamość 

autora „Historii przezacnego obrazu kodeńskiego”. Wielu ze współczesnych badaczy 

wskazuje, że dzieło to napisał sam Jan Fryderyk Sapieha904. 

Chcąc przybliżyć biografię Sapiehy, warto wspomnieć, że urodził się on w 1680 

r. w Dobratyczach pod Kodniem, jako potomek wojewody trockiego Kazimierza 

Władysława Sapiehy oraz jego pierwszej żony Franciszki z Kopciów905. Podobnie jak 

większość młodych szlachciców, w 1691 r. został posłany do kolegium jezuickiego w 

Brześciu Litewskim. Sapieha pobierał następnie nauki w Lublinie i Warszawie. W latach 

1700-1702 podróżował po Europie odwiedzając m.in. Niemcy, Francję oraz Włochy906. 

Po powrocie zaangażował się życie polityczne kraju. Istotnym pozostaje również, że 

Sapieha popierał początkowo króla Augusta II, ale ok. 1706 r. przeszedł na stronę jego 

oponenta do tronu, Stanisława Leszczyńskiego. Jego postawa zmieniła się jednak 

ponownie po bitwie pod Połtawą, po której August ogłosił amnestię całego domu 

sapieżyńskiego. W 1716 r. Jan Fryderyk otrzymał nominację na funkcję wojewody 

trockiego. August II powołał go także do litewskiego Trybunału Skarbowego. Po śmierci 

króla Sapieha ponownie poparł kandydaturę Stanisława Leszczyńskiego lecz i tym razem 

zmienił swoje upodobania, by ostatecznie stanąć po stronie Augusta III. Od 1735 aż do 

śmierci Sapieha sprawował funkcję kanclerza wielkiego litewskiego. 

                                                             

901 K. Burczak, Bulla papieża Klemensa XI ‘Decet Romanum Pontificem’ ustalająca prepozyta kodeńskiego 

infułatem, „Teologiczne Studia Siedleckie”, 2023, t. 20, s. 167. 
902  D. Vysloužilová, Protected and Protecting Dual Relations between the Sapieha Family and the 

Miraculous Image of Our Lady of Kodeń, [w:] A Driving Force. On the Rhetoric of Images and Power, red. 

A. Bertoli, G. Gelmi, A. Missagia, M. Novella Tavano, Wenecja 2023, s. 146. 
903 K. Niesiecki, Korona Polska przy złotej wolności starożytnemi rycerstwa polskiego i Wielkiego Księstwa 

Litewskiego klejnotami, najwyższemi honorami, heroicznym męstwem i odwagą, wytworna nauką, a 

najpierwej cnotą, pobożnością i świątobliwością ozdobiona, potomnym zaś wiekom na zaszczyt i 

nieśmiertelną sławę pamiętnych w tej  ojczyźnie synów podana, t. 4, Lwów 1743, s. 451-452. 
904 Jan Fryderyk napisał również inne dzieło traktujące o cudownym obrazie kodeńskim. Praca została 

napisana po łacinie, niemniej szybko przetłumaczono ją na język polski. Co ciekawe, w przeciwieństwie do 

pierwszego dzieła, Sapieha podpisał je własnym imieniem i nazwiskiem, v. J.F. Sapieha, Monumenta 

antiquitatum Marianum…, Warszawa 1721; J.F. Sapieha, Monumenta albo zebranie starożytnych ozdób 

przenajczystszej Bogarodzicy Panny Maryi, Warszawa 1723. 
905 Z. Zielińska, Sapieha Jan Fryderyk, [w:] PSB, t. XXXV, z.1, Warszawa-Kraków 1994, s. 12. 
906 Ibidem. 
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W wyniku śmierci brata (1716), Jan Fryderyk odziedziczył cały rodzinny 

majątek. Jego ulubioną rezydencją był jednak Kodeń, co potwierdza m.in. suma 

inwestowanych w posiadłość pieniędzy. Z inicjatywy Sapiehy powstawała w Kodniu 

także misja jezuicka, którą stale wspierał finansowo. Przychylność dla jezuitów okazywał 

także w trakcie prowadzonego przez nich sporu z pijarami. Sapieha zapisał się na kartach 

historii także ze względu na swoje zamiłowania bibliofilskie i genealogiczno-historyczne. 

W swojej posiadłości w Kodniu zebrał pokaźną kolekcję, która w 1744 r. liczyła 3500 

pozycji. W XIX w. zbiory zostały przekazane warszawskiemu Towarzystwu Przyjaciół 

Nauk 907 . Odnosząc się do drugiej pasji Sapiehy, ufundował on galerię 70 portretów 

rodzinnych, którą również umieścił w kościele kodeńskim. Ponadto, Sapieha napisał 

także dzieło o tematyce historycznej zatytułowane „Adnotationes historicae de origine, 

antiqvitate”908 , które jeszcze w tym samym roku przetłumaczono na język polski909 . 

Odnosząc się do otoczenia magnata i możliwych powiązań z innymi autorami 

poruszającymi w swoich pracach tematykę antyżydowską, na uwagę zasługuje przede 

wszystkim, że Sapieha utrzymywał kontakty z Józefem Andrzejem Załuskim910. 

Powyższe fakty z życiorysu Jana Fryderyka Sapiehy uświadamiają, że był on nie 

tylko potomkiem rodu magnackiego, ale także istotną postacią w historii 

Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Kwestie te pozostają znaczące zwłaszcza w 

kontekście napisanego przez niego dzieła, traktującego o losach sławnego obrazu 

kodeńskiego. Według zawartych w pracy informacji, wizerunek ten miał powstać na 

podobieństwo statui wyrzeźbionej przez św. Łukasza Ewangelistę 911 . W publikacji 

wskazano, że obraz został namalowany w 1595 r. na polecenie papieża Grzegorza912. W 

1635 r. Urban VIII miał zaś oficjalnie przekazać cudowny wizerunek Mikołajowi 

Sapiesze, przodkowi Jana Fryderyka913. Wyraz „oficjalnie” stanowi tutaj słowo klucz, 

                                                             

907 Ibidem, s. 15. 
908 Adnotationes historicae de origine, antiqvitate, excellentia, heroici ac celeberrimi in Regno Poloniae 

ordinis, Warszawa 1730. 
909  Adnotacje historyczne o początku, dawności, zacności heroicznego i wielce sławnego w Królestwie 

Polskim orderu, Warszawa 1730. 
910 Z. Zielińska, Sapieha Jan Fryderyk…, s. 15. 
911 J. Walicki, Historia Przezacnego obrazu kodeńskiego…, s. 2. 
912 W rzeczywistość papieżem był wtedy Klemens VIII (1592-1595). 
913 Mikołaj Sapieha (ok. 1581-1644) – chorąży wielki litewski, wojewoda miński, potem także woj. brzeski 

litewski i kasztelan litewski. Sapieha urodził się jako syn wojewody witebskiego Mikołaja oraz jego drugiej 

żony Hanny Wiśniowieckiej. Posługiwał się herbem Lis. Jako młodzieniec odebrał wykształcenie w 

kolegium jezuickim w Braniewie by następnie (po 1605) udać się w podróż po Europie. Odwiedził m.in. 

Wiedeń, Paryż, Madryt i Rzym. Powrócił do kraju pod koniec 1613 r. Rok później otrzymał posiadłość w 

Kodniu, gdzie ufundował m.in. nowy murowany kościół, wzorowany na bazylice św. Piotra w Rzymie, 
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gdyż obraz znajdował się wtedy już od kilku lat w Kodniu. Według historii przytoczonej 

przez Jana Fryderyka, jego pradziad wykradł cudowny wizerunek z papieskich 

posiadłości914, bezpośrednim skutkiem czego była nałożona na niego przez Urbana VIII 

ekskomunika915. Karę zdjęto dopiero w 1635 r., kiedy Mikołaj Sapieha walnie sprzeciwił 

się planom małżeństwa króla Władysława IV Wazy z córką elektora Palatynatu 

Elżbietą916. Możliwość zatrzymania obrazu oraz skradzionych wraz z nim relikwii, stała 

się częścią nagrody za poparcie stanowiska papieża.  

Oficjalnie wizerunek umieszczono w kościele św. Anny w Kodniu dopiero w 

1636 r. Niemniej, ta nieprawdopodobna historia sprowadzenia obrazu z Rzymu do 

Rzeczypospolitej, stała się doskonałym motywem dla realizacji przyświecających Janowi 

Fryderykowi celów. Szlachcic wykorzystał obraz oraz związaną z nim legendę, do 

wykreowania wizerunku i potęgi własnego rodu. Pomocą w osiągnięciu obranego celu, 

stał się kult Matki Bożej, który począwszy od 1656 r. zyskiwał coraz większą 

popularność na terenie całej Rzeczypospolitej917. Przejawem wspomnianego fenomenu 

stały się przede wszystkim koronacje wizerunków maryjnych918. Ponadto, uwagę należy 

                                                                                                                                                                                      

któremu później nadano wezwanie św. Anny. W 1636 r. umieścił w kościele ofiarowany przez papieża 

wizerunek maryjny. W tradycji rodzinnej Mikołaj uchodził za bardzo pobożnego człowieka, dlatego też 

nadano mu przydomek Pius. Odnosząc się do życia rodzinnego Sapiehy, z pierwszego małżeństwa z 

Jadwigą Anną Wojnianką, Sapieha miał dwóch synów – Kazimierza oraz Jana Ferdynanda, oraz trzy córki 

– Elżbietę, Teresę oraz Joannę Petronelę. Drugie zaś małżeństwo z Elżbietą z Prusinowskim było 

bezpotomne, v. M. Nagielski, Sapieha Mikołaj, [w:] PSB, t. XXXV, z.1, Warszawa-Kraków 1994,  s. 124-

127. 
914 Według legendy Mikołaj Sapieha wykradł wizerunek Matki Boskiej Gregoriańskiej z Włoch, przywiózł 

go do Rzeczypospolitej i umieścił w kościele w Kodniu. Wydarzenie miało mieć miejsce w 1630 r., kiedy 

to Sapieha udał się na pielgrzymkę do Rzymu. Celem podróży szlachcica była chęć pozbycia się 

dokuczającej mu przypadłości. Sapieha został uzdrowiony dzięki modlitwom odmawianym przed 

cudownym wizerunkiem Maryi. Dolegliwości wracały jednak natychmiast, gdy Sapieha opuszczał kaplice, 

w której znajdował się cudowny wizerunek, dlatego postanowił sprowadzić go do swoich dóbr. Mimo że 

szlachcic nie uzyskał oficjalnej zgody papieża, przekupił on zakrystianina Battistę Corbino i wykradł obraz 

z papieskiej kaplicy, v. J. Walicki, Historia Przezacnego obrazu kodeńskiego…, s. 5-7; M. Nagielski, 

Sapieha Mikołaj…,  s. 127. 
915 Ibidem. 
916 D. Vysloužilová, op. cit., s. 4. 
917  Wzmożona popularność kultu Matki Bożej we wspomnianym okresie była jednym z efektów 

działalności kontrreformacyjnej kościoła katolickiej. Niemniej, wspomniany rok stanowi datę niemal 

graniczną. 1 kwietnia 1656 r. król Jan Kazimierz złożył tzw. śluby lwowskie, oddając Rzeczypospolitą w 

opiekę Matki Bożej oraz nadając jej oficjalnie tytuł Królowy Korony Polskiej, v. Z. Wójcik, Jan Kazimierz 

Waza, Wrocław 2004, s. 135. 
918  Pierwsza oficjalna koronacja wizerunku maryjnego odbyła się w 1717 r. na Jasnej Górze, gdzie 

ukoronowano obraz Matki Boskiej Częstochowskiej, v. K. Janus, Poetae ‘minores’ o koronowanych 

wizerunkach Czarnej Madonny, [w:] Koronacje wizurenków Matki Bożej na przestrzeni dziejów, red. E. 

Dziewońska-Chudy, M. Trąbski, Częstochowa-Warszawa 2018. s. 210. 
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zwrócić nie tylko na fakt umieszczenia obrazu w Kodniu, który od dawna stanowił 

gniazdo kodeńskiej linii Sapiehów, ale również na sam kościół św. Anny, gdzie do dziś 

przechowuje się wspomniany obraz. Świątyni nadano dodatkowe znaczenie przez wzgląd 

na znajdujące się tam pochówki przedstawicieli rodu Sapiehów. Nic więc dziwnego, że to 

właśnie w kościele św. Anny Jan Fryderyk umieścił portrety przedstawiające wizerunki 

swoich przodków. Pielgrzymi przybywający do cudownego obrazu, mogli więc przy 

okazji podziwiać portrety członków rodziny, której jeden z przedstawicieli sprowadził 

obraz właśnie do odwiedzanej przez nich świątyni 919 . W celu podtrzymania kultu 

organizowano również specjalne uroczystości, które przypominały raczej przedstawienia 

teatralne niż wydarzenia o religijnym charakterze 920 . Biorąc pod uwagę wspomniane 

kwestie, wykreowana przez Jana Fryderyka historia, miała na celu ukazać, że ród 

Sapiehów znajduję się pod specjalną opieką Maryi, czego przejawem była szczególna 

pozycja jego przedstawicieli. Zwieńczeniem działań podjętych przez magnata była 

koronacja wizerunku Matki Boskiej kodeńskiej mająca miejsce 15 sierpnia 1723 r., 

dokonana przez biskupa łuckiego Stefana Bogusława Rupniewskiego921. 

Wracając do legendy mordu rytualnego Macieja Tymoszewicza, nie ulega 

wątpliwości, że stała się ona jeszcze jednym elementem, który według Jana Fryderyka 

Sapiehy mógł przyczynić się do nadania wyjątkowego znaczenia kodeńskiej świątyni, a 

tym samym do rozsławienia rodu Sapiehów. 

 

V.3. PIEŚNI, WIERSZE I INNE UTWORY LIRYCZNE 

Za fragmenty dzieł o innej tematyce uznać trzeba także pieśni, wiersze oraz inne 

utwory o podobnej charakterze, zamieszczone w wydaniach zbiorowych. Mimo że 

zazwyczaj pozostawały one w określonym związku z innym zawartymi w zbiorze 

utworami, nie zaburzało to niesionego przez nie przekazu. Postawioną tezę potwierdza 

„Doniesienie o wojnie żydowskiej”922 nieznanego autora, skompilowane wraz z innymi 

                                                             

919 D. Vysloužilová, op. cit., s. 143-144. 
920  A. Dworzak, XVIII-wieczne  uroczystości  z  udziałem  cudownego  obrazu  Matki  Boskiej  

Tartakowskiej.  Przyczynek  do  funkcjonowania  lokalnych  sanktuariów  maryjnych  w  Rzeczypospolitej, 

[w:] Stan  badań  nad  wielokulturowym  dziedzictwem  dawnej Rzeczypospolitej, red. W. Walczak,  K.  

Łopatecki, Białystok 2013, s. 155. 
921 D. Vysloužilová, op. cit., s. 148-149. 
922  Wiersz wydano ponownie w połowie XIX w. Publikacja została uzupełniona także o inne utwory  

o podobnym charakterze, v. Doniesienie o wojnie żydowskiej i opisanie sławnych rycerzy i bohaterów tego 

rodu oraz historyja i Lajbusiu małego żydziech [Bochnia 1848]. 
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pieśniami w tym samym wydaniu923. Cechą łączącą wszystkie umieszczone w zbiorze 

utwory jest niewątpliwie ich prześmiewczy charakter. Przed przystąpieniem do analizy 

treści wiersza, należy również zwrócić uwagę na jego charakterystyczną budowę. Utwór 

składa się z szesnastu dwuwersowych zwrotek, przy czym po każdej z nich następuje 

krótki powtarzający się refren 924 . Fabuła przedstawia zaś przygotowania Żydów 

szykujących się do wojny oraz częściowy przebieg samego konfliktu. Znaczącym 

pozostaje, że wyprawa została przyrównany do opisanej na kartach Biblii wojny 

z Filistynami, która przyniosła Żydom niewątpliwą sławę. W wierszu jednak sprawy 

przedstawiają się zupełnie inaczej. Mimo że wszyscy Żydzi przystąpili ochoczo do walki, 

uformowana przez nich armia nie była profesjonalna. Władzę objęli starsi synagogi, 

którzy mieli dowodzić tłumem złożonym z krawców, kuśnierzy i żołnierzy, których 

w szydzący sposób przyrównano do rycerzy925. Również pozostałe ważniejsze stopnie 

wojskowe nadano nie podstawie doświadczenia wojennego, lecz zgodnie z pełnionymi na 

co dzień funkcjami. W taki też sposób arendarz z Łomży został chorążym, a szkolnik 

pułkownikiem926. W efekcie, zamiast przygotowywać się do bitwy, Żydzi odśpiewywali 

modlitwy zapisane w Talmudzie. Odnosząc się do aspektów religijnych, autor nawiązał 

również do znanego od średniowiecza motywu judesau pisząc: „Starsi Rabini jadą na 

świni, | A małe Żydzięta kulbaczą prosięta”927. Brak odpowiedniego podejścia Żydów do 

wojny podkreślono również poprzez ukazanie ich niewiedzy na temat broni („szkolnik do 

kija trzy kule nabija”) oraz nieodpowiedniego przygotowania, zarówno praktycznego 

(„Kikiel z wątrobą każdy miał z sobą, | Czosnek i cebulę, wszyscy zamiast kule, | Nabrali 

ze sobą, nabrali ze sobą”), jak i psychicznego („Sluzawiec Szudrawiec, jak się uciął w 

palec | Narobił krzyku, narobił krzyku”) 928 . Ważnym motywem pozostaje również 

wszechobecny strach, trawiący wojsko żydowskie. W przeciwieństwie do odwagi, którą 

pozornie wykazali się Żydzi, strach nie zabija. Z tego też powodu, gdy przyszło do 

rozpoczęcia bitwy, żydowscy żołnierze doszli do wniosku, że lepiej się schować niż 

walczyć929.  

                                                             

923 Sejmik zwierzęcy od bawiących się łowami złożony [s. l. 1701-1799]. 
924 Wspomniane refreny stanowią przedłużenie fabuły zawartej w zwrotkach, przez co każdy z nich jest 

inny. 
925 Doniesienie o wojnie żydowskiej, [w:] Sejmik zwierzęcy…, s. 15. 
926 Ibidem, s. 16. 
927 Ibidem. 
928 Ibidem. 
929 Ibidem. 
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Podejmując się krótkiej próby scharakteryzowania ukazanej w „Doniesieniu 

o wojnie żydowskiej” sceny, nawiązuje ona do rozpowszechnionego w epoce nowożytnej 

stereotypu, zgodnie z którym Żydzi mieli unikać służby wojskowej na wszelkie znane 

sobie sposoby.  Opisywana scena przedstawia w krzywym zwierciadle, co by było gdyby 

Żydzi naprawdę wybrali się na wojnę. Podobny motyw ukazano również w „Opisaniu 

wojny żydowskiej”. Niestety jedyna znana współcześnie wersja tego wiersza nie 

dostarcza żadnych informacji na temat daty ani miejsca wydania. Na podstawie jakości 

druku oraz formatu kart, można jednak podejrzewać, że podobnie jak wyżej omówiony 

wiersz, również ten utwór był częścią większej całości, która w późniejszym okresie 

została zespolona wraz z innymi dziełami w jeden poszyt930. Co więcej, o charakterze 

„Opisania wojny żydowskiej” zaświadcza pośrednio sama jego budowa. Na wiersz 

składają się 44 trzywersowe zwrotki, przy czym każda z nich zakończona została tym 

samym refrenem/zwrotem „Aj waj mir” 931 . Odnosząc się natomiast do samej treści, 

opowieść rozpoczyna się od opisu przygotowań poprzedzających właściwe działania 

wojenne. Najważniejszym ich elementem było formowanie nowej armii, czyli zaplatanie 

ubranych na czarno kukieł, mających zastąpić żołnierzy. W dalszej kolejności Żydzi 

zgromadzili najpotrzebniejsze wedle ich mniemania przedmioty, jak tefilin, cycesy oraz 

znaczne ilości cebuli 932 . Dowództwo nad tak przygotowanym wojskiem powierzono 

Żydowi imieniem Ureń, który uchodził za najmądrzejszego z całego zebranego grona933. 

Inne ważniejsze stanowiska przekazano synowi Urnia, szkolnikowi oraz rabinowi. Co się 

zaś tyczy samej armii, składała się ona z 5 tys. „samych parszywych”, 10 tys. głuchych 

i 5 tys. żołnierzy „z jednym okiem, którzy chodzili bokiem” 934 . Tak przygotowane 

wojsko żydowskie wyruszyło na tytułową wojnę, a niedługo po wymarszu nastąpiła 

pierwsza potyczka z wrogiem. Dobiegające z pola bitwy hałasy, obudziły jednak 

arendarza, którzy poinformował swoich współwyznawców, że ostrzeliwują nie wroga, 

                                                             

930 Wiersz ten jest obecnie przechowywany w bibliotece Uniwersytetu Wileńskiego pod sygn. IV 19561.  
931 Refren ten ma bardzo istotne znaczenie w kontekście całego utworu. Mimo że podobnie jak całość, 

fragment ten został zapisany alfabetem łacińskim, jest to tak naprawdę transliteracja wyrażenia 

wywodzącego się z języka jidysz (אוי־וויי), który w tym przypadku przetłumaczyć można jako „biada mi”, 

v. The story od „Oy Vey” (https://www.myjewishlearning.com/article/the-story-of-oy-vey/), data dostępu: 

22.03.2025. 
932 Opisanie wojny żydowskiej [s. l., s. a.], s. 1-2 (strony według paginacji własnej). 
933  Imię to nie bez powodu budzi skojarzenia ze słowem „dureń”, w które zostanie ono zresztą 

przekształcone w nawiązaniu do pointy, wynikającej z przesłania wiersza. 
934 Opisanie wojny żydowskiej…, s. 2. 

https://de.wiktionary.org/wiki/אוי־וויי?action=edit&redlink=1#אוי־וויי_(Jiddisch)
https://www.myjewishlearning.com/article/the-story-of-oy-vey/
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lecz kłody i pnie drzew935. Niezrażone tą kompromitacją wojsko wędrowało dalej aż 

dotarło do morza, gdzie zaczęły się rozważania, co począć dalej. Po długich dyskusjach 

Ureń podjął decyzję o przeprawieniu się na drugi brzeg na kłodach. Jak można 

przypuszczać, jego plan okazał się niezbyt sensowny, w związku z czym dowódca utonął 

nieopodal brzegu. Widząc całe zajście, pozostali na brzegu Żydzi zdecydowali się 

porzucić ideę wojny i wrócić do swoich dotychczasowych zajęć, czyli do arendy936. 

Biorąc pod uwagę dzieła bliższe liryce aniżeli epice, należy wspomnieć także o 

utworze, który choć nie zdobył popularności w czasach, w których powstał, był 

wielokrotnie zamieszczany jako nieodzowny element, zarówno prac autorów 

upowszechniających przesądy dotyczące Żydów, jak i jako uzupełnienie dzieł o innej 

tematyce 937 . „Carmen de Judaeis” Jana Dantyszka 938  była przedrukowywana dużo 

częściej niż jakiekolwiek inne dzieło wpisujące się w polską literaturę antyżydowską. 

„Pieśń o Żydach” pozostaje wyjątkowa także z innego powodu. Mimo że wspomniany 

utwór powstał najprawdopodobniej jeszcze w I poł. XVI w., wydano go po raz pierwszy 

dopiero ok. 100 lat później (1621) za sprawą Śleszkowskiego. Autor uwzględnił „Pieśń” 

w swojej własnej pracy „na wieczną pamiątkę jego [J. Dantyszka], a na pohamowanie 

tego przeklętego narodu, a osobliwie na utwierdzenie tej rzeczy, o której teraz mówię”939. 

Wiersz opublikowany został w oryginalnej, łacińskiej wersji, a pierwsze jego polskie 

tłumaczenie poprzedzone wersją oryginalną, wydano dopiero w 1707 r. w dziele „Tron 

                                                             

935 Ibidem, s. 3. 
936 Ibidem, s. 5. 
937  „Carmen de Judaeis” Jana Dantyszka przypisać można również do kategorii dzieł, których kolejne 

wydania ukazały się ponownie w XVIII w. Niemniej, przez wzgląd na fakt, że „Pieśń o Żydach” nie została 

nigdy opublikowana osobno, została uwzględniona w tymże podrozdziale. 
938  Jan Dantyszek (1485-1548) – poeta, dyplomata i biskup warmiński, prawdopodobnie szlacheckiego 

pochodzenia. Jego prawdziwe nazwisko to Höfen lub Flachsbinder. Przydomek „Dantiscus” pochodził zaś 

najprawdopodobniej od nazwy Gdańska – miasta, w którym przyszedł na świat przyszły biskup. Dantyszek 

kształcił się w Akademii Krakowskiej, a następnie, ok. 1500 r., stał się częścią dworu Jana Olbrachta, z 

którym wyprawił się przeciw Turkom i Wołochom. Cztery lata później był posłem w Prusach. Następnie 

udał się w długą podróż, odwiedzając m.in. Francję, Danię, Włochy, Grecję oraz Ziemię Świętą. Po 

powrocie ponownie zagościł na dworze królewskim jako pisarz. W trakcie rządów Zygmunta I pełnił 

funkcję posła, co zaowocowało dalszymi podróżami po Europie. W 1529 r. otrzymał z rąk królowej Bony 

kanonię warmińską. Oprócz działalności dyplomatycznej, Dantyszek zapisał się także jako poeta i literat, v. 

W. Pociecha, Dantyszek Jan, [w:] PSB, t. IV, z. 4, Kraków 1938, s. 424-430. 
939 Jako lekarz biskupa warmińskiego, Szymona Rudnickiego, Śleszkowski miał możliwość korzystania z 

biblioteki biskupów warmińskich, w której zasobach odnalazł zbiór rękopisów zatytułowany „Poemata 

Joannis Dantisci, episcopi varmiensis”, wśród których znajdował się również utwór „Carmen de Judaeis”, 

v. S. Śleszkowski, Odkrycie zdrad złośliwych żydowskich…, k. O2r-v. 



195 
 

ojczysty albo pałac wieczności”940 Augustyna Kołudzkiego941. Jak sugeruje sam tytuł, 

wymienione dzieło stanowi swoiste kompendium historyczne, które najprościej 

przyrównać do pocztu władców polskich. Kołudzki przedstawił informacje na temat 

konkretnych postaci, poczynając od czasów legendarnych, czyli sylwetki i okresu 

panowania Lecha, aż do rządów Jana III Sobieskiego942. Przytoczona przez niego „Pieśń 

o Żydach” Dantyszka, stanowiła uzupełnienie informacji podanych przez autora przy 

okazji prezentacji sylwetki króla Kazimierza Wielkiego. Punktem wyjścia dla pojawienia 

się tematyki żydowskiej stało się wspomnienie o Esterze, rzekomej trzeciej żonie króla 

Kazimierza 943 . Według informacji przedstawionych przez Kołudzkiego, władca miał 

pojąć ją za żonę mimo napomnień ze strony otaczających go duchownych. Co więcej, za 

brak poszanowania wspomnianych przestróg oraz utopienie posła papieskiego, Bóg zesłał 

na kraj naznaczone zarazą powietrze, pustoszące wsie i miasta944 . Kołudzki powielił 

również stanowisko, że to właśnie namowy Estery miały stać się powodem dla którego 

Kazimierz Wielki nadał wiele nowych uprawnień Żydom, szkodząc tym samym 

pozostałym mieszkańcom kraju. Według autora, sytuacja stała się tym bardziej poważna, 

że przebywający w Rzeczypospolitej Żydzi powzięli zemstę na chrześcijanach za 

wygnanie ich z innych państw europejskich. Obietnicę swą realizowali m.in. poprzez 

zatruwanie studni czy odprawianie magicznych rytuałów szkodzących katolikom945. Na 

potwierdzenie przestawionej tezy, oprócz przedstawienia konkretnych wydarzeń, jak np. 

                                                             

940 A. Kołudzki, Tron ojczysty albo pałac wieczności w krótkim zebraniu monarchów, książąt i królów 

polskich z różnych aprobowanych autorów, od pierwszego Lecha aż do teraźniejszych czasów zupełna w 

sobie życia i dzieł nieśmiertelnych historia, Poznań 1707. 
941 Augustyn Kołudzki h. Pomian (zm. 1720) – sędzia ziemski inowrocławski, poseł na sejmy, historyk. 

Kołudzki pochodził z rodziny osiadłej Kujawach. Był synem podczaszego brzeskiego Jana i Zofii ze 

Smoguleckich. Jako przedstawiciel szlachty uczestniczył w wielu sejmach i sejmikach. Brał również udział 

w elekcji Michała Korybuta Wiśniowieckiego. Kołudzki zapisał się na kartach historii jako wydawca 

„Promptuarium Legum et Constitutionum Regni Poloniae et Magni Ducatus Lithuaniae” – dzieła 

napisanego w formie skorowidza spraw znajdujących się w statutach i konstytucjach polskich i litewskich. 

Jego drugie dzieło, „Tron ojczysty albo pałac wieczności”, oprócz dwóch wydań w języku polskim, 

doczekało się także tłumaczenia na język szwedzki („Polska Kongars Saga”, 1736). Dzieło to jest 

analizowane głównie w kontekście zawartej w niej legendy o rokoszu gliniańskim, v. J. Gierowski, 

Kołudzki Augustyn, [w:] PSB, t. XIII, z. 4, Wrocław-Warszawa-Kraków 1967-1968, s. 364-365. 
942 Przedstawiając dzieje państwa oraz jego poszczególnych władców, Kołudzki czerpał informacje z 29 

kronikarzy i dziejopisów przez co „Tron wieczysty albo pałac wieczności” często postrzega się jako 

kompilację, nie zaś dzieło autentyczne, v. R. Buczak, Kontrowersje i ponadczasowy wydźwięk legendy 

„rokoszu gliniarskiego” w sarmackiej wizji dziejów Augustyna Kołudzkiego, [w:] In Gremium. Studia nad 

historią, kulturą i polityką, red. D. Dolański, B. Nitschke, t. 2, Zielona Góra 2008, s. 46. 
943 Pierwsza ziemianka o Esterze, żydowskiej żonie króla Kazimierza, pochodzi z kroniki autorstwa Jana 

Długosza, v. Jana Długosza Roczniki…, ks. 9 (1300-1370), s. 360 
944 A. Kołudzki, op. cit., s. 72. 
945 Ibidem, s. 73-74. 
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zaraza z 1350 r., Kołudzki odwołał się także do powstałych wcześniej dzieł 

Śleszkowskiego i Miczyńskiego946. Być może to właśnie pracy Śleszkowskiego Kołudzki 

zawdzięczał znajomość „Carmen de Judaeis” Dantyszka, którą następnie przetłumaczył 

na język polski i wydał w swoim własnym dziele w następującej wersji: 

 

„Co to jest naród żydowski i nazwiska jemu przyzwoite. 

 

Naród żydowski jest gruby, bez wszelkiej ludzkości, 

Pełen wszelkiej rozpusty, także i wściekłości. 

Trwa w nim upór niezmierny, naród to zdradliwy, 

Usta pochlebujący, czołem niewstydliwy. 

Wszędzie stroi zasadzki, jednak nierozumny, 

Omylny i zwodzący, omierzły i dumny. 

Naród, który na innych rozpościera wnyki, 

Bestialski, okrutny, zazdrosny i dziki. 

Niesłuszny, niedobrego, co rad drugich zwodzi 

Zbrodzien, naród, o którym mówić się nie godzi. 

Ród przeciwny światościom, srogi i straszliwy, 

Chytry, także nieprawy, głupie gadatliwy. 

Bez mądrości, bez zmysłu, Naród głową drwiący 

Naród w złościach roztargnion, Naród swawolący. 

Każdego sławę ruszy, kłama ustawicznie, 

Nic nie życzy nikomu, surowy rozlicznie. 

Rozrywa cudze dobra, naród bardzo sztuczny 

Niestatek, dwujęzyczny, potyczny. Kaduczny 

Raz tak, drugi raz owak, nader niecierpliwy. 

Lekkomyślny, gdy ma czas i honoru chciwy. 

Nikomu nie jest wdzięczny, rad rozkazujący, 

Pijanica, Ciemiętnik rebelizujacy. 

Nietrzeźwi, cudzołożny, który nic nie robi, 

Przecież figlem do gardła łakotki sposobi. 

Naród to jest pletliwy, groźny i nikczemny, 

Rozsądku niemający, w skargach swych daremny. 

                                                             

946 W rozdziale odnoszącym się do panowania Władysława Jagiełły, Kołudzki przedstawił również legendę 

o trzech poznańskich hostiach, wykradzionych z kościoła i oddanych Żydom, v. A. Kołudzki, op. cit., s. 

119-120. 
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Łakomy, swarów chciwy, skąpy, prędki do rwania się 

Na kogo, i sposobny do przewłóczenia się. 

Naród brzydki, uszczypny, zmyślający siłą. 

Bezbożność mu i hardość aż nadzwyczaj miła, 

Fraszkami się bawiący, pasz sprawiedliwości. 

Chłopski, melancholiczny, pełen wszeteczności, 

Sprośny, nieugłaskany i na gwałt zawzięty. 

Bez wszelkiej poczciwości, Naród to przeklęty. 

Nic po nim, i zajadły, leniwy bez mienia, 

Tchórzowaty, frant skryty, syty osławienia. 

Nieroztropny a krwawy, bez zdrowej pamięci 

Nieuk, potrzebujący, szpetny. Wszytek w chęci, 

Żeby żyć w próżnowaniu. Słowem jest to taki 

Naród Żydów dzisiejszych bardzo lada jaki, 

Który nic nie uważa sprawiedliwych rzeczy. 

Co słuszność rozkazuje nie ma nic na pieczy. 

Żadnej w nim nie dościgniesz cnoty pobożności,  

Żadnej dobroci nie ma, w swym sercu miłości”947. 

 

Nie trudno zauważyć, że autor przytoczonego dzieła wylicza przywary całego narodu 

żydowskiego, posługując się przede wszystkim negatywnie nacechowanymi 

przymiotnikami. W wykreowanej przez Dantyszka wizji, Żydzi są postrzegani jako grupa 

uosabiająca wszystko, co najgorsze. Ponadto, odnosząc się do przytoczonych słów, 

swoim postępowaniem szkodzą oni nie tylko państwu, ale również całemu 

chrześcijaństwu. 

Oprócz dzieł autorstwa Śleszkowskiego oraz Kołudzkiego 948 , „Carmen de 

Jadaeis” Dantyszka, uwzględniając zarówno wersję łacińską, jak i jej polskie 

tłumaczenia, została włączona także do kilku innych dzieł wydanych w XVIII w. W tym 

miejscu wspomnieć trzeba „Błędy Talmudowe...”949, „Pamiętnik albo Kronikę Pruskich 

                                                             

947 A. Kołudzki, op. cit., (karta nienumerowana między stroną 76 a 77). 
948 Warto podkreślić, że „Pieśń o Żydach” została przedrukowana również w powtórnych wydaniach dzieł 

autorstwa wymienionych autorów – „Odkrycie zdrad złośliwych żydowskich…” (1622), „Tron ojczysty…” 

(1727). 
949 Błędy talmudowe od samych Żydów uznane…, k. C4. 
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Mistrzów i książąt Pruskich” (1712) Mikołaja Chwałkowskiego950 oraz „Złość żydowską 

w zamęczeniu dzieci katolickich” (1774)951. 

 

VI. PRZEDRUKI, TŁUMACZENIA I PONOWNE EDYCJE DZIEŁ WYDANYCH 

PRZED ROKIEM 1697  

 Jako odrębną kategorię należy potraktować także przedruki dzieł zaliczanych do 

polskiej literatury antyżydowskiej, które po raz pierwszy wydano przed rokiem 1697. 

Mimo że na powstanie tych broszur oddziaływały wydarzenia minionych stuleci, fakt, że 

zdecydowano się na ich ponowne wydanie świadczy, że prezentowane w nich treści 

uważano za nadal aktualne. Wznowione wydania oraz edycje znanych już wcześniej 

dzieł, odgrywały więc równie istotną rolę w kształtowaniu postaw reprezentowanych 

wobec przedstawicieli społeczności żydowskiej jak te, które powstały na przestrzeni lat 

1697-1772. Podobnie jak w przypadku druku nowych dzieł, również kolejne wydania 

znanych wcześniej broszur mogły wynikać ze specyfiki konkretnych wydarzeń lub 

nastrojów społecznych dominujących w określonym czasie. Przedstawienie 

wspomnianych prac w osobnym miejscu może natomiast ułatwić zbadanie określonych 

zależności bądź też pomóc je wykluczyć, co też uzasadnia konieczność przyjęcia takiego 

rozwiązania. Przedstawienie konkretnych przykładów należy jednak poprzedzić 

informacją, że niektóre z tych dzieł były wyłącznie przedrukami w czystym tego słowa 

znaczeniu, inne zaś zostały uzupełniono o dodatkowe elementy, co jednak nie wpłynęło 

na zmianę ich ogólnego charakteru. 

 Postawioną tezę potwierdza już pierwszy z analizowanych druków. Warto 

jednak zaznaczyć, że jest to kolejna edycja dzieła, uznawanego za pierwszą 

antyżydowską broszurę, którą wydano na ziemiach polskich. Mimo że „Epistola albo list 

Rabi Samuela” doczekała się ponownego wydania już dwa lata po pierwszym952, w XVIII 

w. to dzieło przeżyło istny renesans. W 1705 r. ukazał się kolejny przekład autorstwa 

anonimowego tłumacza zatytułowany „Traktat Samuela rabina, błąd żydowski 

                                                             

950 Pamiętnik albo kronika pruskich mistrzów i książąt pruskich, tudzież historia finlandzka i Kurlandia z 

przydaniem rzeczy pamięci godnych z rozmaitych kronikarzów zebrana przez Mikołaja z Chwałkowa 

Chwałkowskiego, Poznań 1712, k. Cc3r i nn. 
951 Złość żydowska w zamęczeniu dzieci…, k. E2r-E3v. 
952 Oba wspomniane wydania, zarówno to z 1536 r., opisane w poprzednim rozdziale, jak i nowe, wydane w 

1538 r., zostały wydrukowane przez krakowską drukarnię Unglera, którą po śmierci założyciela (1536), 

prowadziła jego żona Helena. 
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pokazujący” 953 . Druk ten wznowiono ponownie w 1720 r. 954  Oba wydania złożone 

zostały przez jezuicką drukarnię w Wilnie za aprobatą biskupa Konstantego Kazimierza 

Brzostowskiego. Pomijając kwestie wynikające z różnic translatorskich, dzieło zostało 

poprzedzone wstępem „Do czytelnika”, w którym autor zwrócił szczególną uwagę na 

motyw zaślepienia narodu żydowskiego, który od tysięcy lat tkwi w zamknięciu na religię 

chrześcijańską, nie dostrzegając wadliwości judaizmu. Winą za opisywany stan rzeczy 

obarczono rabinów, którzy swoją działalnością starają się za wszelką cenę ukryć poznaną 

przez nich prawdę przed pozostałymi Żydami955. Z tego też powodu to wspomniana 

broszura ma się przyczynić do objawienia prawdy o chrześcijaństwie wyznawcom 

judaizmu956. 

 Współcześnie znana jest jeszcze jedna XVIII-wieczna edycja „Epistolae contra 

Judaeorum errores”. Wszystko za sprawą Jakuba Pawła Radlińskiego957, który, według 

podanych przez siebie informacji, na nowo przetłumaczył pracę z łaciny i opatrzył ją 

obszernymi komentarzami. Tłumaczenie wydano pod zmodyfikowanym tytułem, który 

nie budzi bezpośrednich skojarzeń z pierwotną wersją pamfletu – „Prawda chrześcijańska 

od nieprzyjaciela swego zeznana, to jest traktat rabina Samuela, pokazujący błędy 

żydowskie około zachowania prawa mojżeszowego i przyjścia mesjaszowego, którego 

Żydzi czekają”. Broszurę wydano trzykrotnie na przestrzeni kilkudziesięciu lat (1733, 

                                                             

953 Traktat Samuela rabina, błąd żydowski pokazujący. Naprzód z arabskiego języka na łaciński, a teraz 

świeżo na polski przez pewną osobę przetłumaczony, Wilno [1705]. 
954 Wydania te są w zadzie identyczne, a jedynym szczegółem, które je odróżnia jest odnoszący się do 

miejsca i czasu wydania dopisek: „W drukarni akademickiej Societatis Jesu”, który w wersji z 1720 r. 

przyjął wersję: „W drukarni akademickiej Soc: Jesu roku pańskiego 1720”. Jest to główny trop wskazujący, 

że były to dwa różne wydania, powstałe w odstępie kilkunastu lat. 
955 Do Czytelnika, [w:] Traktat Samuela rabina, błąd żydowski pokazujący..., (brak paginacji). 
956  Poprzez zestawienie wstępu poprzedzającego część właściwą XVIII-wiecznego tłumaczenia z tym 

wydanym w I poł. XVI w., wskazać można pewne podobieństwa pod względem treści, sugerujące że autor 

późniejszego przekładu znał najprawdopodobniej, któreś z wydań XVI-wiecznych, którym zainspirował się 

podczas pisania wstępu, cf. Epistola albo list Rabi Samuela…; Traktat Samuela rabina, błąd żydowski 

pokazujący… 
957  Jakub Paweł Radliński (ok. 1680-1762) – bożogrobiec, dogmatyk, hagiograf. Pochodził 

najprawdopodobniej z rodziny szlacheckiej legitymizującej się h. Gryf, osiadłej na terenie województwa 

sandomierskiego. Po wstąpieniu do zakonu bożogrobców, uczęszczał nadal do krakowskiego kolegium 

jezuickiego. W 1718 r. uzyskał stopień doktora z zakresu teologii na Akademii Krakowskiej. W 1738 r. 

został wybrany generałem zakonu bożogrobców z siedzibą w Miechowie. Jako zakonnik dążył do 

popularyzacji kultu grobu pańskiego na terenie Rzeczypospolitej. Utrzymywał bliskie kontakty z J.A. 

Załuskim, do czego przyczyniły się niewątpliwie bibliofilskie zainteresowania obu duchownych, v. L. 

Grzebień, Radliński Jakub Paweł, [w:] SPTK, t. III, Warszawa 1982, s. 479-481; J. Kozłowski, Radliński 

Jakub Paweł, [w:] PSB, t. XXIX, z. 3, Wrocław-Warszawa-Kraków-Gdańsk-Łódź 1986, s. 708-710. 
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1748, 1753)958 w drukarni jezuickiej w Lublinie. Część właściwą tłumaczenia ponownie 

poprzedzono przedmową do czytelnika. Radliński przytoczył w niej argumenty 

uświadamiające czytelnika, że dokonane przez niego tłumaczenie jest bezpośrednim 

dowodem na to, że Żydzi tkwią w błędach swojej własnej religii, co przejawia się 

nieustannym czekaniem na mesjasza, który już dawno pojawił się na ziemi. Mało tego, 

wyznawcy judaizmu są całkowicie świadomi swej postawy, co poświadczają listy 

napisane przez tytułowego rabina Samuela. Autor podkreślił również, że nie jest to 

jedyny przykład, gdy wyznawcy judaizmu dostarczają argumentów na własną niekorzyść. 

Według tłumacza, Biblia jest wszak przepełniona podobnymi przykładami 959 . 

Interesującym pozostaje również, że Radliński widział w broszurze dzieło skierowane 

przede wszystkim do Żydów. Autor miał nadzieję, że tłumaczenie pomoże im dostrzec 

błędne przekonania, w których tkwili od tysięcy lat.  

 Przedmowa nie jest jednak jedynym miejscem, w którym Radliński zwrócił się 

do czytelników. Każdy z 27 rozdziałów, które składają się na tytułowy list, został 

opatrzony dodatkowymi objaśnieniami, aby, podążając za zamysłem tłumacza, wszystkie 

treści mogły być lepiej zrozumiane przez odbiorców960. Radliński zrealizował obrane 

przez siebie założenie wzbogacając przetłumaczone treści dodatkowymi przykładami 

oraz cytatami z Biblii, głównie ze Starego Testamentu. Czasami również odnosił się do 

wydarzeń z historii Polski, np. do przyjęcia chrztu przez Władysława Jagiełłę. 

Uwzględnione w objaśnieniach kwestie nie wychodzą jednak poza ramy polemiki z 

zasadami judaizmu. 

 Relatywnie odmienny charakter ma umieszczony na końcu tłumaczenia dodatek, 

zatytułowany: „Suplement albo przydanie niektórych nauk służących przeciwko Żydom 

do codziennej praktyki”. Konieczność uwzględniania tego rozdziału autor uzasadnił 

argumentem, że przetłumaczone przez niego dzieło, mimo że jest bardzo mądrze 

skonstruowane, nie zawiera rozdziału odnoszącego się do tajemnicy istnienia Trójcy 

                                                             

958  Jedynym elementem odróżniającym wspomniane wydania, jest dedykacja skierowana do Józefa 

Potockiego oraz jego żony Ludwiki z Mniszchów Potockiej, poprzedzająca pierwsze wydanie z 1733 r. W 

tym dość obszernym fragmencie, Radliński nie tylko nazywa Potockich obrońcami prawdy 

chrześcijańskiej, ale również upamiętnia czyny członków rodu Potockich, uwierzytelniając w ten sposób 

nadanie im tego przydomka, J.P. Radliński, Prawda chrześcijańska od nieprzyjaciela swego zeznana…, 

Lublin 1733. 
959 J.P. Radliński, Prawda chrześcijańska od nieprzyjaciela swego zeznana, to jest traktat rabina Samuela, 

pokazujący błędy żydowskie około zachowania prawa mojżeszowego i przyjścia mesjaszowego, którego 

Żydzi czekają, Lublin 1748, k. A2. 
960 Ibidem, k. B3v. 
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Świętej. W związku z powyższym, duchowny uwzględnił dziewiętnaście punktów, 

nawiązujących do wspomnianej kwestii. Podobnie jak wcześniejsza część pracy, również 

ta przybrała formę polemiki z zasadami judaizmu. Radliński nie tylko przedstawił swoje 

przemyślenia, ale także, nawiązujące do nich stanowiska reprezentowane przez Żydów, 

które też starał się obalić. Nie we wszystkich przypadkach udało się jednak podtrzymać tę 

konwencję. Uwidacznia się to w szczególności w punkcie odnoszącym się do sakramentu 

eucharystii, gdzie wspomniano o kradzieżach hostii oraz bluźnierstwach, których 

rzekomo dopuszczają się Żydzi. W tym miejscu autor przytoczył także znane mu 

przypadki profanacji hostii 961 , koncentrując się niemal wyłącznie na przykładach 

zagranicznych, zaczerpniętych z pracy Jana Kwiatkiewicza962. Wśród nich znalazła się 

jednak również wzmianka na temat zbrodni poznańskiej z 1399 r.963 

 Znaczący w kontekście analizowanej problematyki pozostaje także rozdział 

odnoszący się do bluźnierstw rzekomo zawartych w Talmudzie. Radliński w dużym 

stopniu wykorzystał odmienność religii i kultury żydowskiej, bazując jednocześnie na 

nieznajomości tych kwestii pośród chrześcijan, aby nadać im opacznego i 

nacechowanego pejoratywnie znaczenia. W pierwszej kolejności podkreślił on obcość 

używanego przez Żydów na co dzień języka, przytaczając m.in. używane przez 

wyznawców judaizmu wobec chrześcijan przywitanie, które przetłumaczono jako: „Witaj 

na imię Diabła/Diable dobrze jest żeś przyszedł” 964 . Odnosząc się zaś do kultury i 

obyczajów, Radliński odwołał się również do przesądów, które wzięły swój początek w 

obserwacjach obchodów święta Purim – uroczystości, którą szczególnie upodobali sobie 

autorzy pism antyżydowskich. Według tego przekazu, tradycyjnemu zagłuszaniu imienia 

Hamana w synagodze miały towarzyszyć także liczne bluźnierstwa zapowiadające 

upadek chrześcijaństwa965. Ponadto, w trakcie swojej codziennej modlitwy Żydzi mieli 

bluźnić imię Jezusa oraz przeklinać wszystkich chrześcijan, życząc im jednocześnie 

śmierci966. W tym miejscu należy podkreślić, że rzekome błędy, czy też przykazania 

zawarte w Talmudzie, odnosiły się do całokształtu relacji między wyznawcami obu 

wyznań, nie ograniczając się wyłącznie do ich aspektów religijnych, choć te pozostawały 

z nimi w ścisłym związku. W świetle jednego z przytoczonych przez Radlińskiego 

                                                             

961 Ibidem, s. 329-335. 
962 J. Kwiatkiewicz, op. cit. 
963 J.P. Radliński, Prawda chrześcijańska od nieprzyjaciela swego zeznana…, Lublin 1748, s. 336. 
964 Ibidem, s. 342. 
965 Ibidem. 
966 Ibidem, s. 343. 
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„błędów talmudowych”: „Żydzi mają przykazanie od P. Boga, aby dobra chrześcijan 

obracali na potrzeby swoje. Jakimkolwiek sposobem mogą to uczynić, czy zdradą, czy 

gwałtem, czy lichwą, czyli też złodziejstwem albo inszemi sposobami”967. Argument ten 

uzasadniał niejako gospodarczą aktywność Żydów, zniechęcając jednocześnie do 

korzystania z usług żydowskich przedsiębiorców. Interesującym pozostaje, że autor 

suplementu zdawał sobie doskonale sprawę z toczących się na tym tle sporów. Pośrednio 

potwierdza to odwołując się do argumentu rzekomo sformułowanego przez Żydów, 

zgodnie z którym wszystkie wspomniane przez Radlińskiego oskarżenia miały być 

wyłącznie wytworem wyobraźni chrześcijan kierowanych nienawiścią do Żydów968. W 

odpowiedzi na zasłyszane pomówienia, autor przypomniał, że wśród chrześcijan znajdują 

się również osoby posługujące się językiem hebrajskim, które potrafią odczytać treści 

zawarte w Talmudzie, a następnie przekazać je swoim współwyznawcom, aby mogli 

wystrzegać się kontaktów z Żydami969. Nawiązując do innych argumentów o podobnym 

wydźwięku, Radliński powołał się również na procesy o mordy rytualne w Sandomierzu 

oraz postać ks. Stefana Żuchowskiego, wzbogacając zawartość swojej pracy 

oskarżeniami pochodzącymi z napisanych przez niego dzieł970. 

 W suplemencie znalazło się również miejsce na przytoczenie innych oskarżeń 

odnoszących się do rzekomych zbrodni popełnianych przez Żydów na dzieciach 

chrześcijańskich. Podobnie jak w przypadku zarzutów o profanację hostii, również w tej 

kwestii Radliński zaczerpnął informacji z dzieła Kwiatkiewicza. W nawiązaniu do 

zbrodni krajowych, odwołano się przede wszystkim do oskarżenia ze Świniarowa, 

opisanego w broszurze Hubickiego 971 . Autor nawiązał także do wydarzeń mających 

miejsce w Łęczycy i Kodniu. Dobór wspomnianych przykładów uświadamia, że 

Radliński zebrał dorobek innych autorów przede wszystkim po to, aby poprzeć tezy 

zawarte w przedstawionych przez siebie punktach. Zakonnik postąpił podobnie 

omawiając konkretne dekrety trybunalskie i postanowienia soborowe, określające sposób 

codziennego współżycia przedstawicieli wyznania mojżeszowego oraz chrześcijan. 

Zwieńczeniem przedstawionej argumentacji były nauki oraz instrukcje skierowane do 

Żydów, którzy po lekturze niniejszego dzieła, zauważyliby błędy swojej religii i 

podjęliby decyzję o przyjęciu chrztu. 

                                                             

967 Ibidem, s. 347. 
968 Ibidem, s. 350. 
969 Ibidem, s. 350-351. 
970 Ibidem, s. 351, 357, 368. 
971 Ibidem, s. 417-425. 
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 Powstanie polskojęzycznego tłumaczenia znanego już wcześniej dzieła stało się 

powodem ponownego wydania także innej broszury. W 1772 r. w Poznaniu ukazała się 

praca zatytułowana: „Trzy święte hostie w Poznaniu 1399 roku nożami od Żydów 

ukłute…” 972 , będąca tłumaczeniem „Sacratissimi  corporis Christi historia et 

miracula…”973 Tomasza Tretera, wydrukowanego po raz pierwszy w 1609 r.974 Wydanie 

zawiera nie tylko dokładny przekład historii o trzech hostiach, ale także kopie rycin975 

oraz tłumaczenia umieszczonych na nich inskrypcji. W wersji z II poł. XVIII w. oddano 

także charakter drugiej części broszury, traktującej o cudach, do których zaistnienia miały 

przyczynić się trzy święte hostie. Kolejności, w której je przedstawiono, nie odpowiada 

jednak tej pierwotnej, zawartej w pracy z 1609 r. Późniejsze wydanie uzupełniono także o 

spis cudownych wskrzeszeń i uzdrowień, które miały mieć miejsce po 1609 r., czyli po 

ukazaniu się łacińskiej wersji broszury. 

 Uzupełniając powyższe informacje, należy wspomnieć także o innym dziele 

wydanym w 1722 r. w Poznaniu. Mimo że w wielu opracowaniach podano za 

Estreicherem976 , że „Drogi depozyt ciała i krwi jezusowej…” 977  stanowi tłumaczenie 

wydania z 1609 r., pracy tej daleko od wiernego przekładu tekstu. Łatwiej stwierdzić, że 

dzieło jest jedynie oparte na wcześniejszym wydaniu łacińskim. W pracy przedstawiono 

całościowy przebieg legendy, przy czym, co interesujące, uczyniono to w znacznie 

                                                             

972 Dzieło to znane jest również pod tytułem „Jerozolima nowa w Poznaniu” ze względu na fakt, że niektóre 

wydania zostały poprzedzone wierszem o tym samym tytule. Estreicher podaje, że w niektórych wydaniach 

wiersz ten umieszczony był dopiero w końcowej części druku, co też mogło powodować błędy w 

prawidłowym przytoczeniu tytułu dzieła, v. K. Estreicher, Treter Tomasz, [w:] idem, Bibliografia Polska, t. 

XXXI, Kraków 1936, s. 311. 
973 T. Treter, Sacratissimi corporis Christi historia et miracula, quae in ecclesia Posnaniensi ordinis sacrae 

Carmelitarum Diuina bonitas operatur, Poznań 1722. 
974 O innych XVII-wiecznych wydaniach tego dzieła, zarówno tych, który przetrwały do dziś, jak i tych 

niezachowanych, wspomina Kaśków, v. R. Kaśków, op. cit., s. 19. 
975 Miedzioryty umieszczone w polskim przekładzie są dużo gorszej jakości niż te wydrukowane w wersji 

oryginalnej. Dodatkowo, należy również zauważyć, że ryciny te nie są dokładnym odzwierciedleniem 

oryginałów. Co prawda oddano specyfikę konkretnych scen oraz sam układ postaci, ale zmieniono m.in. 

stroje, w jakich ukazano Żydów. Spostrzeżenie to może nie mieć istotnego znaczenia dla legendy w ogóle, 

ale może świadczyć np. o zmieniającej się modzie czy sposobie, w jaki postrzegano ówcześnie Żydów. Za 

ujęciem różnicy we wspomniany sposób, przemawia choćby fakt, że oba wydania dzieli ponad 160 lat, v. T. 

Chrzanowski, Działalność artystyczna Tomasza Tretera, Warszawa 1984, s. 189-202. 
976 Również informacje na stronie tytułowej podają, że jest to powtórne wydanie. Nie odniesiono się jednak 

bezpośrednio w żaden sposób do pierwotnego dzieła. 
977 Drogi depozyt ciała i krwi jezusowej, powierzony i zostawiony  ojcom wielebnym karmelitom Bożego 

Ciała w trzech hostiach w kamienicy świdwińskiej w mieście Poznaniu od Żydów ukłutych, powtórnym 

drukiem światu od wielebnego zgromadzenia ojców Karmelitów, tegoż depozytu possessorów, ze wszytkiemi 

przedziwnemi cudami z nowo przydanimi medytacjami, dysertacjami, godzinkami i litaniami opisany i 

pokazany, Poznań 1722. 
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dokładniejszy sposób niż w pierwotnym wydaniu. Warto również zaznaczyć, że w części 

poświęconej historii trzech świętych hostii, nie zamieszczono rycin odnoszących się 

bezpośrednio do treści legendy. Pracę wzbogacono jednak o dodatkowe elementy, 

których na próżno szukać w wydaniu z 1609 r. Opisy cudów, dokonanych za 

wstawiennictwem trzech hostii, którym zresztą również daleko od tych zamieszczonych 

w pierwszym wydaniu, poprzedzono modlitewnikiem, zawierającym „Medytacje albo 

duchowne refleksje na rozdziały historii wyżej położonej z dysertacjami albo lekcjami” 

oraz „Godzinki o Trzech Cudownych Najświętszego Sakramentu Hostiach od Żydów 

skłutych”.  

 Odnosząc się do drukowanych wersji legendy o trzech poznańskich hostiach, 

wątpliwości nie budzi fakt, że najważniejszą rolę w jej upowszechnieniu odegrał autor 

pierwszego wydania – Tomasz Treter. Przyszły autor „Sacratissimi  corporis Christi 

historia et miracula…” urodził się w 1547 r. w Poznaniu (Chwaliszewo) jako syn 

introligatora Jakuba oraz jego małżonki, Agnieszki z Różanowskich978. Treter wywodził 

się mieszczańskiej rodziny o tradycjach niemieckich, która z czasem uległa procesowi 

polonizacji979. Dzięki poleceniu ze strony ważnych osobistości, Treter rozpoczął naukę w 

kolegium jezuickim w Braniewie, a następnie, w wieku 22 lat, wstąpił na służbę do 

Stanisława Hozjusza, z którym udał się w 1569 r. w podróż do Włoch980. Podczas pobytu 

w Rzymie Treter miał nie tylko okazję zapoznać się ze sztuką i kulturą odrodzenia, ale 

także poznać czołowych przedstawicieli ruchu kontrreformacyjnego, co miało 

niezaprzeczalny wpływ na jego przyszłość. Podczas pobytu we Włoszech Treter przyjął 

również święcenia kapłańskie981. Po śmierci Hozjusza Treter nie wrócił do Polski, a 

dalszą aktywność łączył z karierą w Rzymie oraz działalnością na rzecz władców 

polskich. Co ciekawe, to właśnie w Rzymie Treter miał wykonać dziesięć miedziorytów, 

które posłużyły następnie jego bratankowi Błażejowi do wykonania rycin 

zamieszczonych w pracy dotyczącej wydarzeń poznańskich982. Ostatecznie Treter wrócił 

do kraju dopiero w 1593 r. Objął wtedy funkcję prałata kustosza i stanowisko kanclerza 

kapituły warmińskiej, które sprawował aż do śmierci w 1610 r.983 Mimo że Treter napisał 

                                                             

978 J. Umiński, Zapomniany rytownik i rysownik polski XVI w., ks. Tomasz Treter i jego Theatrum virtutum 

D. Stanislai Hosii, „Colectanea Theologica”, 1932, t. 13, s. 15. 
979 T. Chrzanowski, op. cit., s. 9. 
980 Ibidem, s. 10. 
981 Ibidem, s. 12. 
982 J. Umiński, op. cit., s. 198-199. 
983 Ibidem, s. 21. 
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również kilka innych prac, to właśnie przez wzgląd na dzieło traktujące o trzech świętych 

hostiach został najbardziej zapamiętany. Odnosząc się do możliwych powodów 

powstania pracy, były one najprawdopodobniej związane z emocjami, jakie legenda 

wywarła na młodym autorze podczas wizyt w kościele karmelickim984. Nie ulega jednak 

wątpliwości, że zapisując karty „Sacratissimi  corporis Christi historia et miracula…” 

Treter wzorował się na poglądach swojego mistrza, kanonika warmińskiego, który 

niejednokrotnie występował przeciw innowiercom. Warto również podkreślić, że czas 

wydania dzieła przypadł na okres  wzmożonej aktywności przeciw innowiercom, w tym 

także przeciw Żydom985.  

 Historia opisana przez Tretera w znaczny sposób poszerza adnotację 

przedstawioną przez Długosza. Co więcej, część zasadniczą pracy poprzedzono wierszem 

zatytułowanym „Jerozolima nowa w Poznaniu roku 1399 stała się” oraz przedmową do 

czytelnika. W obu fragmentach odwołano się do tego samego motywu, przyrównującego 

wydarzenia poznańskie do tych odnoszących się bezpośrednio do ostatnich dni życia 

Jezusa oraz samego aktu ukrzyżowania. W takiej też konwencji, chrześcijance oskarżonej 

o pomoc Żydom szybko przypisano rolę Judasza. Wykradzione przez nią hostie 

utożsamiono zaś z postacią samego Jezusa. Analogie odnaleźć można także w samym 

przebiegu zbrodni. Piwnica kamienicy Świdwińskiej, w której miało dojść do rzekomej 

zbrodni, przypominała wszak ciemnicę, w której umieszczono pojmanego Jezusa. 

Ponadto, wspomniano również kolumnę przy której miano nakłuwać hostie. Według 

tradycji, w podobnym miejscu biczowano Jezusa Chrystusa. W przedstawionym ujęciu 

Poznań, jako miejsce, w którym doszło do opisywanych zajść, stał się tytułową „nową 

Jerozolimą”. W podobnym sposób wątek ten rozwinięto także w przedmowie do wydania 

z 1722 r.986 

 Odnosząc się bezpośrednio do przebiegu zbrodni, kluczową rolę miała odegrać 

chrześcijanka zatrudniona na służbę u Żydów. Jej pracodawcy swoją życzliwością oraz 

dodatkowym wynagrodzeniem mieli nakłonić kobietę by wykradła hostie z kościoła987. 

Niewiasta nie tylko przystała na propozycję, ale także wyjawiła swoje plany córce, która 

zgodziła się pomóc matce w popełnieniu tego czynu. W rezultacie obie udały się w dzień 

Wniebowzięcia Najświętszej Maryi Panny (15 sierpnia) do kościoła ojców dominikanów, 

                                                             

984 T. Chrzanowski, op. cit., s. 199. 
985 Ibidem, s. 202. 
986 Drogi depozyt ciała i krwi jezusowej…, s. 3. 
987 Trzy święte hostie w Poznaniu 1399 roku nożami od Żydów ukłute, Poznań 1772, k. A2r. 
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przyległego do żydowskiej ulicy, by dokonać świętokradztwa. Po zakończeniu 

nabożeństwa kobiety ukryły się w kościele. Gdy ostatni wierni opuścili świątynię, córka 

została na straży, a matka udała się do miejsca, gdzie przechowywano Najświętszy 

Sakrament. Kobieta próbowała otworzyć drzwiczki tabernakulum, ale niewidzialna siła 

odepchnęła ją od nich dwukrotnie988. Kradzież udała się dopiero za trzecią próbą. Służąca 

wyciągnęła z cyborium trzy hostie, a następnie zawinęła je w chustę i podała córce, która 

wyszła z ukrycia dopiero gdy ponownie otworzono kościół 989 . Hostie przekazano 

następnie Żydom, którzy obficie wynagrodzili służącą. 

 Po zdobyciu obiektu swojej nienawiści Żydzi zgromadzili się w piwnicy 

kamienicy świdwińskiej. Zbrodniarze umieścili hostie na stole pod filarem trzymającym 

sklepienie, a następnie zaczęli nakłuwać je nożami. Z hostii zaczęła tryskać krew, która 

zbroczyła zarówno zbrodniarzy, jak i samo pomieszczenie990. Odgłosy dokonującej się 

zbrodni szybko zwabiły innych Żydów, wśród których znalazła się również niewidoma 

od urodzenia Żydówka. Dowiedziawszy się od innych, co dzieje się w piwnicy, kobieta 

zwróciła się w modlitwie do Jezusa, po czym natychmiast odzyskała wzrok, stając się 

pierwszą, która doświadczyła dziejących się za sprawą hostii cudów 991 . Oprawcy, 

zauważywszy, że pomieszczeniu przybywa coraz więcej gapiów, postanowili zakończyć 

swe zbrodnie i pozbyć się dowodów. Żydzi próbowali je wrzucić do kloaki i zakopywać, 

ale hostie za każdym razem pojawiały się znowu na wierzchu. Postanowiono więc 

wywieźć ja za miasto i zakopać, co też wkrótce uczyniono. W trakcie podróży na 

znajdujące się poza murami miejskimi pastwiska, dokonały się dwa kolejne cudowne 

uzdrowienia992. 

 Następnego dnia w tym samym miejscu pojawił się pasterz trzody miejskiej 

wraz z synem Pawłem. Mężczyzna powierzył chłopcu stado, a sam udał się na niedzielne 

nabożeństwo. Zaraz po odejściu ojca chłopiec zauważył dziwne zjawisko: „Trzy 

najświętsze Hostie wzniósłszy się na powietrze, latać w górze poczęły, jakoby owe 

najbielsze motyle (…), a gdy nawet i bydlęta poklęknąwszy, utajonego w nich prawego 

                                                             

988 Scena ta została dużo dokładniej opisana w dziele z 1722 r. Autor wzbogacił ją dodatkowo o dialog, 

który kobieta miała odbyć z namawiającym ją do popełnienia grzechu szatanem, v. Drogi depozyt ciała i 

krwi jezusowej…, s. 10-11. 
989 Trzy święte hostie w Poznaniu…, k. A3r. 
990 Ibidem, k. A4v. 
991 Ibidem, k. Br. 
992  Wpierw uzdrowiony został kaleki od urodzenia mężczyzna, który poprosił Żydów o jałmużnę, a 

następnie chory leżący w domu, obok, którego przechodzili Żydzi, v. Trzy święte hostie w Poznaniu…, 

k.B2v. 
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Boga sławiły, on też podobnie klęknął dla uszanowania”993. Po powrocie z nabożeństwa 

cudów doświadczył również i ojciec Pawełka, o czym niezwłocznie doniósł władzom 

miasta. Rajcy uznali go jednak za wariata i uwięzili. Kwestia wzbudziła ich 

zainteresowanie dopiero wtedy, gdy pasterz raz po raz uwalniał się z miejsc, w których 

polecili go zamknąć. Wieści o cudownych wydarzeniach szybko okazały się prawdziwe, 

a na polach za miastem zgromadziły się tłumy. Pojawił się także biskup poznański, który 

zabrał trzy święte hostie i odprowadził je w uroczystej procesji do kościoła farnego994. 

Wkrótce potem wieści o cudownych zdarzeniach rozsławiły cały Poznań, a do kościoła 

zaczęli zjeżdżać się wierni. Hostie miały być przechowywane we wspomnianym miejscu 

aż do czasu fundacji kościoła Bożego Ciała przez samego Władysława Jagiełłę. Według 

podanych przez autora informacji, król ofiarował świątynie klasztorowi karmelitów, 

którym nakazał sprawować pieczę nad cudownymi hostiami995. 

 Przytaczając dalszą część historii, w związku z tym, że nic nie zaprzeczało 

prawdziwości opisywanych wydarzeń, za winnych świętokradztwa szybko uznano 

Żydów. Nie mogła ich więc ominąć kara za popełnione nieprawości. Wszystkich 

uznanych za sprawców zbrodni, w tym również kobietę, która wykradła hostie, skazano 

na śmierć. Wedle podanych informacji, przywiązano ich do pala umieszczonego na 

płonącym stosie. Wraz z domniemanymi sprawcami, do pala przywiązano także zakute w 

żelazne łańcuchy psy, które gdy tylko poczuły żar, zaczęły niemiłosiernie kąsać996. Warto 

również wskazać, że w wydaniu z 1722 r., część odnosząca się do historii o cudownych 

hostiach, została wzbogacona o rozdział odnoszący się do stołu, na którym Żydzi 

rzekomo nakłuwali hostie. Według przekazu, Żydzi mieli podzielić mebel na trzy części, 

które następnie wmurowano w piwniczny filar. Elementy stołu odnaleziono dopiero w 

1620 r. Z racji tego, że stół miał zostać zbroczony krwią wytoczoną ze skradzionych 

hostii, został on uznany za relikwie i przeniesiony do bazyliki Bożego Ciała w 

Poznaniu997. Kończąc swój wywód autor podkreślił również, że nie są to jedyne zbrodnie, 

których mieli dopuścić się Żydzi. Zarówno w Polsce, jak i w innych krajach pełno jest 

wszak przykładów, gdzie wyznawcy judaizmu dokonują nie tylko profanacji 

Najświętszego Sakramentu, ale także porwań i morderstw dzieci chrześcijańskich, które 

czynią na złość religii chrześcijańskiej.  

                                                             

993 Ibidem, k. B4r. 
994 Ibidem, k. C4r. 
995 Ibidem, k. D2v. 
996 Ibidem, k. D3v. 
997 Drogi depozyt ciała i krwi jezusowej…, s. 48-49. 
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 Pomimo opisanych rozbieżności między drukowanymi wersjami legendy, 

wątpliwości nie budzi fakt, że wszystkie trzy prace odnoszą się do tej samej historii, która 

wzięła swój początek w kilku zdaniach zawartych w „Rocznikach…” Długosza. 

Przypadek ten uświadamia, w jaki sposób legenda była rozbudowywana i wzbogacana o 

kolejne elementy na przestrzeni kilku wieków. Co istotne, wskazuje to pośrednio, że 

historia ta była wciąż obecna w mentalności ówczesnych ludzi, nadal na nich oddziałując 

i kształtując sposób postrzegania przedstawicieli wyznania mojżeszowego. Interesującym 

pozostaje również, że ani upadek Rzeczypospolitej ani życie pod zaborami nie zaburzyły 

funkcjonowania legendy. Potwierdzają to ponowne wydania broszury z 1886 r. i 1910 

r.998 Praca doczekała się również tłumaczenia na język niemiecki999. 

 Na koniec warto również wspomnieć o dziełach, które nie odbiegały w żaden 

znaczący sposób od swoich wcześniejszych wydań. W 1746 r. przedrukowano późniejsze 

wydanie „Komety to jest pogróżki z nieba…” Bembusa, a w 1758 r. „Jasne dowody o 

doktorach żydowskich” Śleszkowskiego. Co do pierwszego z wymienionych dzieł, mimo 

że jego tytuł może być mylący, nie odbiega ono treścią od swojego XVII-wiecznego 

pierwowzoru 1000 . Uwagę zwraca natomiast, że broszurze nadano bardziej lokalny 

wydźwięk, kierując ją do „narodu polskiego”, nie zaś do „narodu ludzkiego”, jak w wersji 

z 1648 r. 

 Ciekawym pozostaje, że niektóre z przedstawionych powyżej dzieł wydawano 

systematycznie na przestrzeni XVI-XVIII w. Inne prace zaś miały aż kilka edycji 

wyłącznie w XVIII w. Przyczyn opisywanego stanu rzeczy należy doszukiwać się w 

wielu różnych aspektach. Niektóre dzieła wydawano ponownie, aby podtrzymać status 

miejsca (przypadek poznański), inne zaś warunkowane były m.in. przez bieżącą sytuację 

społeczno-polityczną. Mimo że przyczyny powstawania ponownych wydań znanych 

wcześniej dzieł mogły być różnorodne, nie zmienia to faktu, że ich treści oddziaływały  

na sposób postrzegania świata ówczesnych ludzi, kształtując tym samym ich postawy 

wobec Żydów. 

* * * 

                                                             

998 K. Estreicher, Treter Tomasz..., s. 311. 
999 Geschichte von den heiligen drey Hostien welche zu Posen im Jahr 1399 von den Judem auf eine 

unerhörte Art gemisshandelt Wordem sind…, Posen 1799. 
1000 Trąba gniewu bożego gromiąca grzeszników na przestrogę i upomnienie narodu polskiego wystawiona 

roku 1618 od W. księdza Mateusza Bembusa Soc. Jesu, a teraz przez J. W. JMści księdza Załuskiego, 

biskupa kijowskiego, teraźniejszym czasom akomodowana, po edycji krakowskiej 1648 przedrukowana, [s. 

l.] 1746. 
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 Wśród dzieł zaliczanych do polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego wskazać 

można także takie, które łączą w sobie obie wspomniane wcześniej kategorie. Niektóre z 

prac opublikowanych po raz pierwszy przed rokiem 1697, zawierały fragmenty o 

charakterze antyżydowskim – rozdziały, dodatki czy aneksy, które uwzględniono 

ponownie w wydaniach XVIII-wiecznych. Kategorię tę reprezentuje niewątpliwie 

„Forteca monarchów i całego Królestwa Polskiego”1001 autorstwa Piotra Jacka (Hiacynta) 

Pruszcza1002, wydana ponownie w 1737 r. pod nieco zmienionym tytułem1003. Mimo że 

Pruszcz został zapamiętany przede wszystkim jako pisarz dewocyjny, dzięki „Fortecy 

monarchów” do dziś postrzegany jest jako autor, największego do jego czasów, zbioru 

żywotów polskich świętych1004. O istotności dzieła świadczy fakt, że zawiera ono blisko 

300 biogramów 1005  przedstawionych na kartach 29 rozdziałów. Pracę otwiera opis 

panowania kolejnych władców z uwzględnieniem żyjących w ich czasach świętych. W 

kontekście obecności kwestii dotyczących Żydów, uwagę zwraca przede wszystkim 

rozdział 26., odnoszący się do okresu panowania Henryka Walezego i Stefana Batorego. 

We wspomnianej części uwzględniono także podrozdział zatytułowany: „O okrutnym 

dziateczek niewinnych od jaszczurczego Narodu, na różnych miejscach, żydowskiego, 

morderstwie”. 

Omawiany fragment rozpoczyna się od odniesień do historii biblijnych 

zaczerpniętych zarówno ze Starego, jak i Nowego Testamentu. Biorąc pod uwagę 

tematykę poruszaną w tej części pracy, nie dziwi, że w pierwszej kolejności odwołano się 

do historii dzieci wymordowanych przez Heroda w związku z narodzeniem Chrystusa1006. 

Autor przypomniał również o fragmencie Ewangelii według św. Marka, w którym Jezus 

zabronił swoich uczniom odsuwać chcące zbliżyć się do niego dzieci. Nawiązanie do 

wspomnianego wątku miało udowodnić, że Chrystus umiłował dzieci w wyjątkowy 

                                                             

1001 P. Pruszcz, op. cit. 
1002 Piotr Pruszcz (1605-po 1667?) – autor opisu Krakowa („Klejnoty stołecznego miasta Krakowa albo 

kościoły i co w nich jest widzenia godnego i zacnego krótko opisane”, Kraków 1650) oraz pism o 

charakterze dewocyjnym. O jego życiu wiadomo jedynie tyle, iż pochodził z Tucholi na Pomorzu i był 

pedelem Akademii Krakowskiej, v. M. Rożek, Pruszcz Piotr Jacek (Hiacynt), [w:] PSB, t. XXVIII, z. 4, 

Wrocław-Warszawa-Kraków-Gdańsk-Łódź 1984-1985, s. 599-600. 
1003 P. Pruszcz, Forteca monarchów i całego Królestwa Polskiego duchowna z żywotów świętych tak już 

kanonizowanych i beatyfikowanych, jako też świątobliwie żyjących patronów polskich, także z obrazów 

Chrystusa Pana i Matki jego Przenajświętszej (o których w drugiej księdze) w Ojczyźnie naszej cudami 

wielkimi słynących, Kraków 1737. 
1004  I. Dacka-Górzyńska, „Korona Polska” Kaspra Niesieckiego. Pomnik staropolskiego piśmiennictwa 

heraldycznego, Warszawa 2002, s. 90. 
1005 Ibidem, s. 90. 
1006 P. Pruszcz, Forteca monarchów i całego Królestwa Polskiego…, s. 219. 
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sposób, co jeszcze bardziej podkreślało symboliczne znaczenie zbrodni rytualnych, o 

które oskarżano wyznawców judaizmu. Wedle przytoczonych przez Pruszcza informacji, 

Żydzi, nazwani przez niego wprost „śmierdziuchami”, chcąc kontynuować rozlew krwi 

rozpoczęty od zamordowania Chrystusa, postanowili działać na „zgubę, złość i 

okrucieństwo” niewinnych dzieci, za które również Chrystus przelał krew na krzyżu. W 

celu nadania wiarygodności przedstawionym informacjom, w dalszej części przytoczono 

przykłady rzekomych morderstw rytualnych, „których pamięć ludzi letnich zasięgnąć 

może”1007. Autor odwołał się do dziewięciu oskarżeń odnoszących się do morderstw 

dzieci chrześcijańskich, począwszy od wydarzeń, do których miało dojść Łęczycy w 1569 

r. 1008 , a kończąc na oskarżeniu z Iwanisk z 1648 r. 1009 Hagiograficzny charakter 

analizowanego dzieła nie stanowił również przeszkody w przytoczeniu informacji 

odnajdywanych w pracach autorów, którzy nawiązywali do zagadnienia morderstw dla 

krwi rzekomo popełnianych przez Żydów. Mianowicie, zbrodnie rytualne miały być 

popełniane przede wszystkim w okresie Wielkanocy, gdyż właśnie w tym czasie Żydzi 

mieli szczególnie potrzebować krwi dzieci chrześcijańskich, aby symbolicznie zmazać z 

siebie winę za niewinne skazanie Jezusa na śmierć1010. Pozyskana w trakcie zbrodni krew 

miała być dodawana do tzw. Evicomena, czyli świątecznej macy, która była następnie 

spożywana w trakcie Wielkanocy lub też niedługo po niej1011. 

 

VII. KAZANIA 

 Analizując XVIII-wieczne piśmiennictwo antyżydowskie warto wyróżnić 

jeszcze jedną, choć nie do końca oczywistą kategorię, jaką stanowią kazania. Odnosząc 

się do realiów ówczesnej rzeczywistości, należy przypomnieć, że analfabetyzm nie był 

wcale niczym wyjątkowym. Wręcz przeciwnie. Było to zjawisko dosyć powszechne. Z 

tego też powodu, przypuszczać można, że głównymi odbiorcami dzieł o tematyce 

antyżydowskiej byli przedstawiciele stanu duchownego, właśnie ze względu na 

umiejętność czytania. Równie istotne znaczenia w tym kontekście mogła mieć tocząca się 

niemal od początków istnienia chrześcijaństwa, polemika między przedstawicielami 

starej i nowej religii, która niejednokrotnie wykraczała poza argumenty teologiczne. 

                                                             

1007 Ibidem. 
1008 Wspominając o tych wydarzeniach podano również, że informacje na ich temat zostały zaczerpnięte z 

dzieła Miczyńskiego, v. P. Pruszcz, Forteca monarchów i całego Królestwa Polskiego…, s. 219. 
1009 Ibidem, s. 219-222. 
1010 Ibidem, s. 222. 
1011 Ibidem. 
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Skupiając się jednak na ogólnym znaczeniu tego fenomenu, duchowni często pisali 

kazania nawiązujące do oskarżeń kierowanych wobec Żydów. Wspomniane motywy były 

w szczególności obecne w naukach głoszonych w okresie Wielkanocy lub w odniesieniu 

do bieżących problemów i wydarzeń, jak np. chrzest frankistów czy oskarżenia o 

rzekome mordy rytualne. Mimo że kazania były przeznaczone przede wszystkim do 

upowszechniania drogą ustną, niektóre z nich powstały również w formie drukowanej1012.  

 Nawiązując do twórczości kaznodziejskiej w XVIII-wiecznej Rzeczypospolitej, 

warto wspomnieć, że kazania mogły być zróżnicowane nie tylko ze względu na okazję, w 

związku z którą były wygłaszane, ale również przez wzgląd na odbiorców, do których je 

kierowano. W związku z tym, wyróżnić można kazania adresowane do chrześcijan, ale 

również takie, które były przeznaczone dla Żydów. Szczególne nasilenie drugiej ze 

wspomnianych form nastąpiło w związku z akcjami chrystianizacyjnymi Żydów 

prowadzonymi przez poszczególnych przedstawicieli Kościóła1013. Jednym z elementów 

podejmowanych działań były kazania wygłaszanie w synagogach przez chrześcijańskich 

kaznodziejów. Mimo że działalność misjonarska wśród Żydów została w znacznym 

stopniu zapoczątkowana przez jezuitów1014 , to znaczne zasługi w tej sprawie należy 

przypisać biskupowi łuckiemu, Franciszkowi Antoniemu Kobielskiemu1015. Zainicjowana 

przez niego akcja została poprzedzona wystosowaniem oficjalnego pisma do generała 

zakonu dominikanów w Rzymie z prośbą o informacje na temat metod stosowanych 

przez dominikanów w nawracaniu Żydów. W 1741 r. Kobielski ustanowił praktykę 

                                                             

1012  Większość kazań zachowała się jednak w formie rękopisów, którymi posługiwali się kaznodzieje 

podczas wygłaszania ich wiernym. 
1013 W tym miejscu należy podkreślić, że polski Kościół nigdy nie prowadził regularnych działań misyjnych 

pośród Żydów. Zaistniałe akcje były najczęściej efektem indywidualnych przedsięwzięć poszczególnych 

reprezentantów Kościoła, które zazwyczaj miały charakter lokalny, ograniczony np. do obszaru jednej 

diecezji, v. P. Maciejko, op. cit., s. 151. 
1014 A. Polonsky, The Jews in Poland and Russia, vol. I: 1350 to 1881, Oxford 2010, s. 22. 
1015 Franciszek Antoni Kobielski h. Poraj (1679-1755) – sufragan włocławski, biskup kamieniecki i łucki. 

Syn Mikołaja, łowczego rawskiego, oraz Teresy Jelita Tarnowskiej. W związku z tym, że już w 

dzieciństwie przeznaczono Kobielskiego do stanu duchownego, odebrał on staranne wykształcenie u 

pijarów oraz u boku swego krewnego Stanisława Szembeka. Święcenia kapłańskie przyjął w 1706 r. 

Kobielski pozostawał związany ze stronnictwem Wettynów, co wywarło znaczny wpływ na jego karierę 

duchowną. Wielokrotnie zasiadał w Trybunale Koronnym, a w 1724 r. uczestniczył w sejmie warszawskim. 

Jako senator brał również udział w innych sejmach i posiedzeniach senatu. Odnosząc się do działań 

podejmowanych przez duchownego, warto także wspomnieć, że w 1736 r., udzielił pożyczki wydawnictwu 

„Volumina Legum”, chroniąc je przed upadkiem. Co do jego aktywności politycznej, Kobielski dążył m.in. 

do likwidacji wydatków na artylerię czy zbliżenia do Rosji i Austrii, zwalczając jednocześnie zawiązujące 

się na Podolu i Bracławszczyźnie protureckie konfederacje. Kobielski został odznaczony Orderem Orła 

Białego, v. W. Szczygielski, Kobielski Franciszek Antoni h. Poraj, [w:] PSB, t. XIII, z. 2, Wrocław-

Warszawa-Kraków 1967-1968, s. 146-148. 
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wygłaszania kazań w bożnicach żydowskich, zlokalizowanych na terenie swojej diecezji. 

Słowo Boże w synagogach miało być głoszone cztery razy w roku, przy czym sam 

Kobielski brał również aktywny udział w akcji, o czym nie omieszkał poinformować w 

liście do Benedykta XIV1016.  

 Dowodem potwierdzającym bezpośrednie zaangażowanie biskupa w akcję 

chrystianizacyjną Żydów pozostaje dzieło zatytułowane „Światło na oświecenie narodu 

niewiernego…”1017, wydane w 1746 r. Właściwa część pracy poprzedzona została dwoma 

wstępami – jednym skierowanym do jej głównych odbiorców, czyli duchownych, oraz 

drugim, w którym zwrócono się bezpośrednio do Żydów. Warto zwrócić uwagę na fakt, 

że jako powód wydania dzieła drukiem wskazano troskę o zbawienie Żydów, których: „w 

diecezji (…) łuckiej i brzeskiej najwięcej się takich namnożyło w miastach i 

miasteczkach, nawet i po wsiach, którzy nie wierzą w Chrystusa Zbawiciela naszego”1018. 

Ciekawym wątkiem pozostaje również, że uwzględnione w opisywanym dziele kazania, a 

przynajmniej większość z nich1019, to efekt pracy biskupa Antoniego Dembowskiego1020. 

Uzasadniając wybór takiego rozwiązania, Kobielski wyjaśnił, że uczyniono tak przez 

wzgląd na fakt, że nie każdy z przebywających w jego diecezji duchownych ma dostęp do 

odpowiednich ksiąg niezbędnych do pisania kazań, co też dostrzegł podczas wizytacji1021. 

Odnosząc się z kolei do wstępu skierowanego do Żydów, warto podkreślić, że Kobielski 

zwracał się do nich używając określenia „Panowie Izrealitowie”. Z drugiej strony 

stwierdza on jednak, że: „większa infamia czyli niesława być Żydem aniżeli złodziejem 

albo i większym łotrem”1022.  

                                                             

1016 A. Polonsky, The Jews in Poland and Russia…, s. 23. 
1017 F.A. Kobielski, Światło na oświecenie narodu niewiernego, to jest kazania w synagogach miane oraz 

refleksje i list odpowiadający na pytania synagogi brodzkiej, Lwów 1746. 
1018 Przedmowa do duchowieństwa, [w:] F.A. Kobielski, op. cit., k. 1r-1v. 
1019 W ostatnim, dwunastym kazaniu, użyte przez autora sformułowania i zaimki wskazują, że jego autorem 

mógł być sam Kobielski. 
1020 Antoni Sebastian Dembowski h. Jelita (1682-1763) – biskup płocki, później także kujawski, polemista. 

Syn Floriana Dembowskiego oraz Anny Ciechanowskiej. Dembowski początkowo odbierał edukację w 

domu, aby później kształcić się w kolegiach jezuickich w Pułtusku i Warszawie. W 1700 r. rozpoczął 

karierę u boku A.Ch. Załuskiego. Od początku pozostawał związany ze stronnictwem saskim, co miało 

niezaprzeczalny wpływ na początkowy etap jego kariery. W 1730 r. Dembowski został referendarzem 

koronnym i posłował na sejm grodzieński. Niedługo przed tym przeżył śmierć żony Salomei, a w 1735 r. 

wstąpił do stanu duchownego. Szlachcic niemal od razu zaczął piąć się po szczeblach kariery duchownego. 

Już w 1737 r. z proboszcza sochaczewskiego stał biskupem płockim, a w 1752 r. objął biskupstwo płockie, 

v. W. Murawiec, Dembowski Antoni Sebastian, [w:] SPTK, t. 1, s. 382-384. 
1021 Ibidem, k. 3v. 
1022 Przedmowa pasterska do Żydów, [w:] F.A. Kobielski, op. cit., k. 3r. 
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 Główna część omawianego dzieła składa się z dwunastu kazań, przy czym nie 

trudno zauważyć, że wraz z przypisanym im numerem stają się one coraz bardziej wrogie 

względem Żydów. Dodatkowo, w ostatnim z nich podano informację, że są to kazania 

wygłoszone w przeciągu trzech ostatnich lat akcji chrystianizacyjnej wyznawców 

judaizmu, co potwierdza praktykę głoszenia Słowa Bożego w synagogach cztery razy do 

roku 1023 . Elementem łączącym wszystkie teksty jest wspólny temat, który w tym 

przypadku zakładał wyprowadzenie Żydów z błędów judaizmu, podejmując próby 

udowodnienie boskości Chrystusa1024. Aby osiągnąć zamierzony cel, tak samo jak w 

innych dziełach o podobnym charakterze, wykorzystano odpowiednie fragmenty, 

pochodzące z uznawanego przez Żydów Starego Testamentu1025. Głównym zadaniem 

prowadzonego w ten sposób wywodu, było ukazanie Żydom ich własnej ślepoty na 

objawione już dawno prawdy wiary. Mimo że w świetle tego dzieła, Żydów postrzega się 

jako zabójców Chrystusa1026 i głównych nieprzyjaciół chrześcijan, to celem nadrzędnym 

okazuje się troska o ich wieczne zbawienie1027, które powinni osiągnąć przez nawrócenie, 

dzięki prawdzie wyjaśnionej za pomocą głoszonych w synagogach kazaniom. 

 Poza argumentami wchodzącymi w zakres polemiki religijnej, odnaleźć można 

także inne, pochodzące z mniej wysublimowanych dzieł motywy. Znaczące pozostają 

przede wszystkim kary, które Bóg miał zesłać na Żydów w związku z doprowadzeniem 

do śmierci Jego jedynego syna. Naród wybrany stracił nie tylko wszelką bożą 

przychylność, ale został także skazany na życie w rozproszeniu. W treści jednego z kazań 

odnaleźć można również informację, że także sam Chrystus zesłał na Żydów określone 

kary. Mianowicie, w związku z tym, że Żydzi pluli na Jezusa w tkacie drogi krzyżowej i 

samego ukrzyżowania, zaraził on ich „szpetnym smrodem”, którym wciąż zakażone były 

ciała żydowskie 1028 . W tym miejscu uzasadnienie znajduje więc pochodzenie 

                                                             

1023 F.A. Kobielski, op. cit., s. 177. 
1024  Wątek ten został rozwinięty w części następującej bezpośrednio po kazaniach, zatytułowanej: 

„Refleksja z sumariuszem trzech części dowodów o przyjściu Mesjasza”, v. F.A. Kobielski, op. cit., s. 193. 
1025  Udowadniając słuszność prezentowanego sposobu interpretacji Starego Testamentu, w kazaniach 

powoływano się również na doświadczenia neofitów. Jedną z takich postaci był Paulus Weidner (1525-

1585), Żyd, który po nawróceniu na chrześcijaństwo był kilkakrotnie dziekanem wydziału medycyny 

uniwersytetu we Wiedniu, ale także trzykrotnym rektorem całego uniwersytetu. Co więcej, jako neofita 

uczestniczył również czynnie w nawracaniu swoich byłych współwyznawców na chrześcijaństwo, v. F.A. 

Kobielski, op. cit., s. 139; Weidner Paulus, [w:] Jewish Virtual Library 

(https://www.jewishvirtuallibrary.org/weidner-paulus), data dostępu: 4.04.2025. 
1026 F.A. Kobielski, op. cit., s. 49-50. 
1027 Ibidem, s. 126-127. 
1028 Ibidem, s. 50. 

https://www.jewishvirtuallibrary.org/weidner-paulus
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przypisywanego Żydom charakterystycznego zapachu, nazywanego przez wielu po prostu 

żydowskim smrodem. W bezpośrednim związki z ukrzyżowaniem Chrystusa pozostają 

również zbrodnie dokonywane przez Żydów na chrześcijanach. Co ciekawe, odnosząc się 

do tej kwestii nie odwołano się do rodzimych morderstw rytualnych. Przytoczono w 

zasadzie jedynie dwa oskarżenia mające miejsce w Pradze w 1289 i 1305 r. Według 

podanych informacji, Żydzi mieli zamordować dwóch dorosłych chrześcijan, których 

umęczono i ukrzyżowano w ten sam sposób, co Jezusa Chrystusa. Istotnego znaczenia 

nabierają również informacje, które uzupełniają przedstawione opisy. Obie zbrodnie 

miały mieć bowiem miejsce w Wielki Piątek. Ponadto, jedna z ofiar miała być 

zatrudniona na służbę w domu żydowskim1029. 

 Motywem, który budzi jeszcze większe skojarzenia z piśmiennictwem 

antyżydowskim, są wątki nawiązujące do znaczenia Talmudu. Według treści kazań, 

księga ta jest główną przyczyną zaślepienia żydowskiego na dawno objawione prawdy 

wiary 1030 . Co więcej, jest to też najistotniejsze i największe źródło bluźnierstw 

formułowanych przeciwno religii katolickiej1031, które stoi w sprzeczności ze Starym 

Testamentem1032. Do przytoczonych motywów odwołano się w szczególności w ostatnim 

z dwunastu kazań. Oprócz kwestii wynikających z błędnego tłumaczenia nazewnictwa 

hebrajskiego, kaznodzieja odniósł się przede wszystkim do przykazań regulujących 

stosunki chrześcijańsko-żydowskie, znanych z kilku wcześniejszych dzieł o charakterze 

antyżydowskim1033. Wspomniany został także motyw krzywoprzysięstwa, przy którego 

opisie powołano się na dzieło Żuchowskiego dotyczące procesu sandomierskiego1034. W 

podsumowaniu zawarto nawołanie wzywające do porzucenia wspomnianych praktyk, 

uzasadniając je tym, że do tej pory nie przyniosły one Żydom żadnego pożytku, a wręcz 

przeciwnie – sprowadziły na nich same nieszczęścia, w tym przede wszystkim decyzje o 

ich wygnaniu z różnych państw1035. 

                                                             

1029 Ibidem, s. 135. 
1030 Ibidem, s. 53. 
1031 Ibidem, s. 156. 
1032 Ibidem, s. 185.  
1033 Przytoczono przede wszystkim punkty, według których Żydzi są zobowiązani do działania na szkodę 

chrześcijan, zarówno poprzez oszustwa na tle finansowym (najbiedniejsi chrześcijanie zamieszkują miasta i 

miasteczka, bo właśnie tam jest najwięcej Żydów), jak i inne zbrodnie w dosłownym tego słowa znaczeniu. 

We wspomnianym fragmencie uwzględniono także znany już motyw przeklinania chrześcijan w bożnicach 

czy talmudowe opowieści dotyczące Boga i praktykowanych przez niego zwyczajów, v. F.A. Kobielski, op. 

cit., s. 581-582. 
1034 Ibidem, s. 185. 
1035 Ibidem, s. 187. 
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 W ostatnim z kazań przytoczono także fragmenty konstytucji regulujących 

stosunki chrześcijańsko-żydowskie1036. Mimo że w pierwszym punkcie odniesiono się do 

zakazu zawierania spółek z chrześcijanami, to pozostałe regulacje dotyczyły już 

bezpośrednio sytuacji życia codziennego. Wspomniane przepisy miały na celu 

ograniczenie kontaktów między przedstawicielami obu wyznań, stąd też zakaz 

zatrudniania chrześcijańskich służących czy mamek przez Żydów, mieszkania pod 

jednym dachem czy uczestniczenia w uroczystościach prywatnych, takich jak np. 

wesela1037. Odnosząc się zaś do funkcjonowania Żydów w sferze publicznej, powinni oni 

nosić strój wyróżniający ich spośród innych mieszkańców1038. Specyficzne obostrzenia 

obowiązywały natomiast podczas wielkopiątkowych uroczystości. Żydów zobowiązano 

wtedy m.in. do zamykania okien swoich domostw 1039 . Wreszcie, dążono także do 

przestrzegania regulacji dotyczących życia religijnego Żydów. Zabroniona była 

organizacja publicznych procesji do bożnic oraz głośne zwoływanie wiernych na 

modlitwę. Co ciekawe, zakazane było także zapalenie nocnych lamp w synagogach, gdyż 

taki zwyczaj był dozwolony wyłącznie dla kościołów chrześcijańskich1040. Interesujących 

pozostaje, że większość ze wspomnianych regulacji sformułowano po raz pierwszy w 

średniowieczu. Fakt, że zdecydowano się na ich ponowne przypomnienie, świadczy o 

tym, że nie były one konsekwentnie przestrzegane. 

 Warto również podkreślić, że kazania wygłaszane w synagogach, jak również 

cała akcja chrystianizacyjna Żydów, nie zostały przyjęte z taką pokorą, jak początkowo 

zakładano. Potwierdza to temat podjęty w kazaniu dziesiątym, które rozpoczyna się od 

zapewnienia, że Żydzi nie są nawracani na katolicyzm w żaden niegodziwy sposób1041. 

Niewątpliwie była to odpowiedź na oskarżenia kierowane przez Żydów pod adresem 

duchownych zaangażowanych w akcję. W dalszej części wyjaśniono, że Kościół w żaden 

sposób nie zmusza Żydów do przyjmowania chrztu, a jedynie do słuchania kazań, co też 

uczyniono za przykładem Rzymu, gdzie Żydów zamieszkujących miasto zobowiązano do 

robienia tego co tydzień1042. Warto również podkreślić, że odpowiedzialnością za akcję 

                                                             

1036 W tym fragmencie odwołano się również do konkretnych regulacji prawnych, jak te wydane 1531 r. 

przez Zygmunta Starego czy postanowień Zygmunta Augusta z 1562 r., v. F.A. Kobielski, op. cit., s. 190. 
1037 Ibidem, s. 189. 
1038 Odnosząc się do regulacji dotyczących ubioru Żydów, obowiązywał ich także zakaz noszenia sukien 

polskich i niemieckich w trakcie święta Hamana (Purim), v. F.A. Kobielski, op. cit., s. 191. 
1039 Ibidem, s. 189. 
1040 Ibidem, s. 191. 
1041 Ibidem, s. 125. 
1042 Ibidem, s. 126. 
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chrystianizacyjną Kościoła obciążono również panów i monarchów, którzy powinni 

nałożyć obowiązek słuchania kazań nie tylko na Żydów, ale również innych 

innowierców, m.in. Tatarów i Karaimów, zamieszkujących posiadane przez nich 

miasta1043.  

 Mimo osobistego zaangażowania Kobielskiego w szerzenie akcji nawracania 

Żydów, nie przyniosła ona znaczących efektów. Duchowny pozostawał jednak aktywny 

także w innych obszarach związanych z pozycją wyznawców judaizmu oraz ich relacjami 

z chrześcijanami. Z jednej stroni bronił bowiem Żydów przed ich nadmiernym 

opodatkowaniem oraz wykorzystywaniem biedoty żydowskiej przez rabinów 1044 , z 

drugiej zaś podejmował odpowiednie kroki celem ograniczenia kontaktów chrześcijan z 

Żydami, zakazując m.in. zatrudniania chrześcijańskich służących przez wyznawców 

judaizmu1045.  

 Działalność Kobielskiego wywarła znaczących wpływ na aktywność innych 

przedstawicieli stanu duchownego, co też potwierdzają m.in. kazania autorstwa 

Wiktoryna Adriana Krzywińskiego1046, franciszkanina i „nauk wyzwolonych i świętej 

teologii doktora”, zebrane w rękopiśmiennym tomie1047. W źródle odnaleźć można dwa 

kazania (dyskursy) wygłoszone w ostrogskiej synagodze. W pierwszym z nich 

kaznodzieja skupił się na ukazaniu dowodów na przyjście mesjasza, powołując się na 

fragmenty ze Starego Testamentu. Dowodami na błędy judaizmu były także wszystkie 

klęski, które spotkały naród żydowski po śmierci Jezusa. Krzywiński widział w nich 

przejaw gniewu bożego, który spadł na Żydów winnych ukrzyżowania Jego jedynego 

syna 1048 . Drugie z kazań zostało oparte na tym samym przekazie, niemniej 

przedstawionym w całkowicie odmienny sposób. Cały wywód przeprowadzony został 

                                                             

1043 Ibidem. 
1044 W. Szczygielski, Kobielski Franciszek Antoni…, s. 148. 
1045 A. Polonsky, The Jews in Poland and Russia…, s. 23. 
1046  K. Link-Lenczowski wspomina o bernardynie Wiktorynie Adrianie Krzywickim, zamiast o 

Krzywińskim. Polonsky, mimo że nie zmienił nazwiska, również przypisał Krzywińskiego do zakonu 

bernardynów, cf. K. Link-Lenczowski, Les conversions de Juifs dans la RépubliqueNobiliaire, [w:] La 

Conversion et la Politique à l'époque moderne, red. D. Tollet, Paris-Sorbonne 2005, s. 170; A. Polonsky, 

The Jews in Poland and Russia…, s. 23. 
1047  Głos wołającego na pustyni, to jest kazania na różne święta jako też w różnych cyrkumstancjach 

inszych przy cudownym obrazie Najświętszej Boga Matki w Kustodialnym Międzyrzeckim Konwencie 

wielebnych ojców franciszkanów na pustyni pod Ostrogiem będących, przez x. Wiktoryna Adriana 

Krzywińskiego, nauk wyzwolonych i ś. [więtej] teologii doktora, na ten czas Scientiarum Magistra, 

franciszkana Inter fratres ordinis minorum, w pomienionym konwencie najstarszego syna… 1742 

skompendiowane, Biblioteka Muzeum Książąt Czartoryskich w Krakowie, sygn. 3692 I Rkps.  
1048 Ibidem, s. 25. 
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bowiem w formie dialogu między Kościołem a Synagogą, a oprócz nawiązania do treści 

pierwszego z „dyskursów”, rozwinięto także motyw winy za ukrzyżowanie Chrystusa. W 

obranym stanowisku potwierdzono, prezentowany przez wielu autorów antyżydowskich 

pogląd, że odpowiedzialność za śmierć mesjasza ponoszą nie tylko żyjący w tamtych 

czasach Żydzi, którzy się do tego bezpośrednio przyczynili, ale także ich potomkowie, w 

tym współcześni kaznodziei wyznawcy religii mojżeszowej1049. Według Krzywińskiego, 

przekazywane z ojców na synów tradycje odsuwają tylko Żydów od zrozumienia 

boskości Jezusa, utwardzając ich tym samym w błędach własnej religii. Żydzi tkwią więc 

w ślepocie własnych błędów, którą zrozumieli już nawet poganie. Opisywana sytuacja 

przekładała się niewątpliwie nie podtrzymanie kolejnego, znanego z innych dzieł o 

tematyce antyżydowskiej motywu, złości żydowskiej1050. Mimo że w swoich kazaniach 

Krzywiński nie nawoływał nigdy do przymusowej konwersji Żydów ani żadnych aktów 

agresji, powyższe nawiązania do treści jego wystąpień uświadamiają, że miały one 

bardziej surowy charakter niż te opisane przez Kobielskiego1051. 

 Nawiązując natomiast do ogólnego charakteru ruchu nawracania Żydów, warto 

podkreślić, że mimo iż działania podejmowane w tym zakresie miały miejsce relatywnie 

na długo przez ruchem zainicjowanych przez Jakuba Franka, to przyjęcie chrztu przez 

jego wyznawców, stało się dla wielu duchownych czynnikiem motywującym do podjęcia 

nowych działań w tej sprawie1052. Wspomnianą tezę zdaje się potwierdzać działalność 

jezuickiego kaznodziei, Konstantyna Awedyka 1053 , który zainspirowany działalnością 

Franka oraz dysputą miedzy frankistami a talmudystami napisał „Kazanie po dysputach 

kontra-talmudystów…”. Drukowaną wersję tytułowego kazania wydano w 1760 r., 

niemniej, z zachowanej rękopiśmiennej wersji tego utworu wiadomo, że zostało ono 

                                                             

1049 Ibidem, s. 31. 
1050 Ibidem, s. 36. 
1051 K. Link-Lenczowski, Les conversions de Juifs..., s. 170. 
1052 A. Polonsky, The Jews in Poland and Russia…, s. 22. 
1053 Konstanty Awedyk (1708-1771) – kaznodzieja jezuicki. Awedyk wstąpił do zakonu jezuitów w 1724 r. 

Nowicjat odbył w Krakowie, gdzie odbył również studia teologiczne. Wcześniej studiował także filozofię w 

Lublinie. Święcenia kapłańskie przyjął w 1735 r. Awedyk nauczał w szkołach jezuickich w Barze, 

Przemyślu, Samborze i Owruczu. Przez krótki okres był także profesorem filozofii we Lwowie (1736-

1741,1760-1762). Jezuita poświęcił większą część swojego życia kaznodziejstwu, które praktykował we 

Lwowie, Lublinie, Piotrkowie, Poznaniu, Kaliszu i Gdańsku. Awedyk znany jest przede wszystkim jako 

autor dwóch dużych tomów kazań – przygodnych, wydanych w 1757 r., oraz niedzielnych z 1766 r. 

Kaznodzieja wygłaszał także kazania okazjonalne, m.in. na szlacheckich uroczystościach pogrzebowych 

czy podczas uroczystości otwarcia obrad Trybunału Koronnego, cf. L. Grzebień, Awedyk Konstanty, [w:] 

SPTK, t. I, s. 79-80; F. Wolański, Kaznodziejstwo Kacpra Balsama na tle przepowiadania wybranych 

jezuitów w Rzeczypospolitej epoki saskiej, „Śląski Kwartalnik Historyczny Sobótka”, 2023, t. 78, nr 3, s. 

95-113. 
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wygłoszone 10 października 1759 r.1054 Powstanie homilii było bezpośrednim rezultatem 

udziału Awedyka w wystąpieniu frankistów, mającym miejsce w wymienionym roku we 

Lwowie1055. Porównując tekst kaznodziei z wcześniej omówionymi kazaniami, trudno 

jednoznacznie określić go mianem ataku. Jezuita poprowadził wywód w taki sposób, aby 

ukazać różnice między biblijnym narodem wybranym a współczesnymi mu Żydami. 

Mimo że biblijny Izraelici również byli dotykani przez rozmaite nieszczęścia, to zawsze 

wychodzi z nich cało dzięki pomocy Boga. Niemniej, utracili oni tę przychylność 

bezpowrotnie przyczyniając się do śmierci jedynego Syna Bożego, Jezusa Chrystusa1056. 

Ponadto, podobnie jak inni autorzy, również Awedyk widział przyczynę zaślepienia 

Żydów w uznawaniu kłamstw i baśni zapisanych w Talmudzie1057. Z tego też powodu on 

także odwołał się do fragmentów Starego Testamentu, w tym przede wszystkim do ksiąg 

prorockich, aby udowodnić Żydom błąd, jaki popełnili ich przodkowie nie uznając Jezusa 

za od dawna zapowiedzianego mesjasza. Słuszność wysuniętych przez siebie argumentów 

Awedyk uzasadnił faktem, że nie tylko chrześcijanie zaprzeczają słuszności Talmudu, ale 

czynią to także kontrtalmudziści, którzy wcześniej byli ich współwyznawcami 1058 . 

Ponadto, stwierdził on również, zwracając się bezpośrednio do Żydów, że: 

„przystąpieniem waszym do wiary dodacie, co nam ozdoby, chwały, mocy, bogactw, a 

nie raczej wzięlibyście tę on nas”1059. Odnosząc się do używanych przez kaznodzieję 

zabiegów retorycznych, uwagę zwraca fakt, że skraca on dystans z odbiorcami, kreując w 

ten sam sposób opozycję między grupą wyznawców katolicyzmu - „swoją”, do której 

przynależy („my”, „nasze”), a Żydami („wasze”)1060.  

 Tytułowe kazanie nie jest jedynym dziełem, które można odnaleźć na kartach 

opisywanego druku. Jego znacznie obszerniejszą część zajmuje bowiem rozdział, a w 

zasadzie osobne dzieło zatytułowane: „Opisanie początkowych przyczyn i dworniejszych 

okoliczności nawrócenia z niewierności żydowskiej Contra Talmudystów i dysput ich z 

Żydami we Lwowie”. W tej części przedstawiono dokładny opis postaci Jakuba Franka 

oraz całą historię ruchu kontrtalmudystów, uwzględniając także przesłuchaniach jego 

                                                             

1054 Tekst kazania przechowywany jest w bibliotece Zakładu Narodowego im. Ossolińskich we Wrocławiu, 

L. Grzebień, Awedyk Konstanty…,  s. 79. 
1055 Ibidem, s. 79. 
1056 K. Awedyk, op. cit., k. A8r. 
1057 Ibidem, k. A3v. 
1058 Ibidem, k. B5v-B6r. 
1059 Ibidem, k. B5v. 
1060 Awedyk zwracał się również do Żydów używając zwrotu „Panowie Starozakonni”, v. K. Awedyk, op. 

cit., k. Ar. 
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przywódcy w Warszawie. Przedstawione kwestie zostały dodatkowo uzupełnione o 

supliki Żydów kontrtalmudystów. Odnosząc się natomiast do sposobu ukazania historii 

ruchu frankistów, uwzględniono w niej także reakcje talmudystów na pojawienie się 

nowego odłamu judaizmu, który nie został wcale pozytywnie i przyjaźnie przyjęty przez 

ortodoksyjnych wyznawców wiary mojżeszowej1061. 

 

VIII. PODSUMOWANIE 

 Dzieło Hadziewicza jest w zasadzie ostatnią publikacją wydaną przed data 

końcową przyjętą w niniejszej pracy. Następne broszury wydano dopiero po 1773 r. 

Niemniej, fakt ten nie oznacza wcale, że oskarżenia wysuwane wobec Żydów, które 

bardzo często stanowiły inspirację i dawały asumpt do powstania nowych dzieł o 

tematyce antyżydowskiej, również ustały. Przypuszczać można, że nie osłabło również 

zainteresowanie wspomnianymi tematami. Najlepszym tego potwierdzeniem jest 

niewydany rękopis autorstwa J.A. Załuskiego 1062 , znany m.in. z opracowania 

drukarskiego przygotowanego przez Józefa E. Minasowicza1063. Załuski nawiązał przede 

wszystkim do oskarżeń o żydowskie mordy rytualne pisząc o „Infantes martyres a Judaeis 

trucidati”. Podany rozdział poprzedzono dodatkowo spisem „Dzieci niewinnie dla 

Evicomen od Żydów zamęczonych”. Druga z wymienionych części stanowi 

chronologiczny spis oskarżeń o mordy rytualne, do których doszło na ziemiach polskich 

                                                             

1061 Wspomnienie znajdują liczne bunty i rozruchy wybuchające w miastach i miasteczkach odwiedzanych 

przez Franka i jego wyznawców. W niektórych miejscach miało dość nawet do wydania zakazu 

przyjmowania kontrtalmudystów w domach pod groźbą nałożenia klątwy, v. K. Awedyk, op. cit., s. 12-13. 
1062 Oryginalna wersja rękopisu powstała podczas pobytu J.A. Załuskiego na wygnaniu w Kałudze ok. 

1768. Pierwotnie praca nosiła inny tytuł niż ten, pod którym została spopularyzowana w późniejszych 

latach, v. J.A. Załuski, Cała Polska za złoty, to jest opisanie Polski trojakie z historii duchownej, z historii 

cywilnej, z historii literalnej wierszykami technicznymi dla lepszej pamięci wyrażone, Biblioteka Narodowa, 

sygn. Rkps 3209 II. 
1063 Po powrocie do kraju Załuski uzupełnił informacje spisane podczas pobytu w Kałudze. W 1774 r. 

powstała także wersja do druku przygotowana przez Józefa Epifaniego Minasowicza. Mimo że wersja ta 

nigdy nie została wydana, to posłużyła do wydania, powstałej w 1914 r. edycji, v. J.J. Załuski, Morderstwa 

rytualne w Polsce do połowy XVIII w. (z niewydanego rękopisu: ‘Polska w obszernych wiadomościach 

swoich skrócona’), Warszawa 1914. 
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w okresie od 1407 do 1763 r.1064  Listę uzupełniono o bibliografię dzieł traktujących 

o morderstwach rytualnych wraz z ich krótkimi opisami1065. 

 Uzasadnienia tej kilkunastoletniej przerwy w wydawania broszur o tematyce 

antyżydowskiej można upatrywać we wzroście popularności prasy drukowanej. 

W gazetach publikowano przede wszystkim informacje odnoszące się do oskarżeń 

o mordy rytualne oraz wydanych w związku z nimi wyrokach sądowych. Praktyka ta 

zaczęła się uwidaczniać w szczególności w latach 60. XVIII w.1066 Wspomniane kwestie 

prezentowano m.in. na łamach „Kuriera Polskiego” (1760) 1067  czy „Wiadomości 

Uprzywilejowanych Warszawskich” (1761, 1763) 1068 . Dla porównania warto 

przypomnieć, że polskojęzyczne wydanie broszury odnoszącej się do zbrodni 

w Wojsławicach ukazało się dopiero w 1774 r. 1069 , podczas gdy „Wiadomości 

Uprzywilejowane Warszawskie” informowały o niej w sposób skrótowy, ale w zasadzie 

na bieżąco, co też miało niezaprzeczalny wpływ na kształtowanie opinii publicznej. 

Przytoczony przykład uwidacznia najważniejszą różnicę między broszurami 

a doniesieniami z ówczesnej prasy. Informacje upowszechniane za pomocą gazet 

oddziaływały na nastroje społeczne w zasadzie w tym samym czasie, w którym doszło do 

relacjonowanych na ich łamach wydarzeń. Co istotne, emocje i odczucia z tym związane 

                                                             

1064  Spis ten został stworzony przez J.A. Załuskiego na podstawie podanych broszur, ale także prac 

średniowiecznych kronikarzy, przekazów ustnych oraz informacji podawanych przez współczesne mu 

wydania gazet, v. J.J. Załuski, Morderstwa rytualne w Polsce…, s. 12. 
1065 Porównując rękopis powstały na wygnaniu z wersją do druku przygotowaną przez Minasowicza, łatwo 

porównać zmiany, które wprowadził autor pracy, cf. Rkps 3209 II, k. 239v i nn., J.J. Załuski, Morderstwa 

rytualne w Polsce…, s. 13 i nn. 
1066 Wskazówką wyjaśniającą dlaczego zjawisko to zaistniało na większą skalę akurat w tym czasie, mogą 

stać się przywileje dotyczące wydawania gazet, nadane pijarom i jezuitom w 1757 r. przez Augusta III. 

Pierwszy z zakonów otrzymał przywilej wydawania gazet w języku francuskim i niemieckim. Jezuici zaś 

mogli publikować po łacinie, włosku i polsku, v. J. Szczepaniec, ‘Dziennikarze i prasa w Warszawie w 

XVIII wieku’, Jerzy Łojek, Warszawa 1960, Książka i Wiedza, s. 204 [recenzja], „Pamiętnik Literacki. 

Czasopismo kwartalne poświęcone historii i krytyce literatury polskiej”, R. 53 (1962), z. 2, s. 533. 
1067 Wspomniano morderstwa, których miano dokonać w nocy z 12 na 13 października 1760 r. Za ich ofiary 

uznano Ponikwickiego, krajczego czernichowskiego, plebana cerkwi, księdza Turczynowicza oraz kilku 

innych ludzi. W wyniku przeprowadzonego procesu, na śmierć skazano pięciu Żydów, dwóch na smaganie, 

pięciu następnych zaś nie uchwycono. Dodatkowo, nakazano zamknięcie karczmy, w której miało dojść do 

wspomnianej zbrodni, cf. „Kurier Polski”, 60 (1760); J.J. Załuski, Morderstwa rytualne w Polsce…, s. 28-

29. 
1068 W numerze z 1761 r. podano informacje o porwaniu trzyletniego dziecka w Wojsławicach. Dziecko 

miało zaginąć w piątek po Wielkanocny. Gdy poszukujący dziecka nie mogli go odnaleźć, natychmiast 

oskarżono Żydów, których niezwłocznie aresztowano. W wydaniu poinformowano, że ciało dziecka zostało 

niedawno odnalezione i przewiezione do obdukcji w Krasnostawiu. W numerze z 1763 r. podano natomiast 

do informacji, że 25 sierpnia tegoż roku odbyła się egzekucja Żydów oskarżonych o zabójstwo 

chrześcijanki, cf. „Wiadomości Uprzywilejowane Warszawskie”, 1761, nr 17 s. 7, 1763, nr 72, s. 7-8. 
1069 Złość żydowska w zamęczeniu dzieci katolickich… 
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były jeszcze świeże, więc było łatwiej je kształtować i na nie oddziaływać. Inaczej było w 

przypadku broszur, które wydawano zazwyczaj dopiero później, gdy większość 

odbiorców już dawno zapomniała o całej sprawie lub straciła nią zainteresowanie. Z tego 

samego powodu niektóre z broszur wydawano w okresach szczególnych napięć 

społecznych, które w pozwalały wzbudzić negatywne emocje na nowo. Niemniej, 

informacje drukowane na kartach broszur były zazwyczaj dokładniejsze i przedstawiały 

sprawę w sposób całościowy, uwzględniając niejednokrotnie dodatkowe dokumenty, jak 

np. akta procesów i związane ze rzekomymi zbrodniami dekrety. 

 Mimo rosnącej popularności gazet, praktyka wydawania broszur o tematyce 

antyżydowskiej nie została całkowicie zarzucona. W 1774 r. ukazał się kolejny pamflet 

odnoszący się do rzekomego mordu rytualnego popełnionego przez Żydów we wsi 

Grabie1070. Powodem wszczęcia procesu stało się zaginięcie trzyletniej Marianny, córki 

Mateusza i Marianny Norków. Ciało dziewczynki odnaleziono kilka dni później, a o 

morderstwo oskarżono miejscowego karczmarza. Jego dzieci, poddane torturom podczas 

przesłuchania, zeznały, że Marianna została porwana przez ich matkę. W efekcie zeznań 

aresztowano trzynastu Żydów, a sprawą oskarżenia zajął się sąd Konfederacji Generalnej, 

który 20 czerwca 1775 r. uniewinnił wszystkich zatrzymanych1071. W latach 80. XVIII w. 

dużo uwagi poświęcono także broszurom napisanym przez konwertytę z judaizmu, 

Antoniego Opolskiego 1072 . Szczególne znaczenie przypisano zwłaszcza pracy „O 

zabobonach narodu żydowskiego”, charakteryzującej się zajadłym tonem, umacnianym 

dodatkowo licznymi oskarżeniami wysuwanymi wobec Żydów 1073 . Opolskiego 

przyrównuje się najczęściej do postaci Serafinowicza, jednak jego prace wpisują się już w 

inny kontekst, który pozostaje poza ramami prowadzonej narracji. 

                                                             

1070 Indukta sprawy o dziecięciobójstwo… 
1071  Wpływ na wynik procesu miała m.in. działalność obrońcy oskarżonych o zamordowanie dziecka 

Żydów. Po pierwsze, przypomniał on, że dziewczynka zaginęła już po obchodach świąt Wielkanocnych. Co 

więcej, odwołując się m.in. do Biblii i Talmudu dowiódł, że Żydzi mają zakaz spożywania krwi, co zostało 

również poparte stanowiskiem papieża Klemensa XIII oraz poszczególnych władców polskich. W końcu 

obrońca zwrócił również uwagę na fakt, że instygator nie dostarczył żadnych dowodów wskazujących na 

winę Żydów, v. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 87-88. 
1072 Antoni Opolski, konwertyta z judaizmu, znany również pod pseudonimem Antonio Boretto. Według 

badań Fijałkowskiego przyczyną zmiany wyznawania była najprawdopodobniej orientacja seksualna 

Opolskiego. Po przyjęciu chrztu mężczyzna otrzymał stanowisko profesora języka hebrajskiego w 

Akademii Lubrańskiego w Poznaniu. Po 1777 r. zarabiał jako tłumacz i prywatny nauczyciel. W 1792 r. 

oskarżono go o praktyki homoseksualne. Źródłem informacji na ten temat pozostają akta Komisji Policji 

Obojga Narodów otworzonej w 1791 r., v. P. Fijałkowski, Antoni Opolski – homoseksualny neofita w 

Warszawie okresu Oświecenia, „Kwartalnik Historii Żydów”, 2019, nr 4 (272), s. 819-836. 
1073 A. Kaźmierczyk, Antoni Opolski – misjonarz czy żebrak. Przyczynek do losów neofitów żydowskich, 

„Kwartalnik Historii Żydów”, 2013, nr 1, s. 77-79. 
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 Nie ulega wątpliwości, że fenomen polskiej literatury antyżydowskiej 

pozostawał w nierozerwalnym związku ze zmieniającą się sytuacją polityczno-społeczną. 

Nie mniejsze znaczenie miał także rozwój nowych form przekazywania informacji oraz 

postęp technologiczny. Niemniej, mimo zachodzących zmian, treści popularyzujące 

antyżydowskie uprzedzenia nie traciły na popularności, będąc wciąż atrakcyjnym 

tematem dla ówczesnych mass mediów. Fakt, że mimo rozbiorów i trudnej sytuacji 

państwowej, społeczne zainteresowanie doniesieniami o mordach rytualnych oraz innymi 

pogłoskami dotyczącymi Żydów nie osłabło, uświadamia, jak głęboko motywy te 

zakorzeniły się w polskiej kulturze, co pośrednio potwierdzają również artykuły prasowe 

oraz dzieła powstałe po odzyskaniu niepodległości, w których nawiązywano do tych 

samych kwestii. 
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Rozdział IV 

GRUPA AUTORÓW DZIEŁ ANTYŻYDOWSKICH  

A CZYNNIKI KSZTAŁTUJĄCE ICH POSTAWY 

I. WPROWADZENIE DO TEMATU 

 Analiza polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego powstałego w latach 1697-

1772 przeprowadzona w poprzednim rozdziale, uświadamia, że doświadczenia życiowe 

autorów mogły mieć znaczący wpływ na dobór tematów oraz całościowy charakter 

napisanych przez nich dzieł. Uwagę zwracają przede wszystkim takie kwestie jak 

pochodzenie, odebrane wykształcenie, pozycja społeczna czy środowisko, w którym 

funkcjonowała i z którym pozostawała związana dana jednostka. Znaczenie postawionej 

tezy podkreśla dodatkowo fakt, że wymienione czynniki, wprowadzające określoną 

kategoryzację, nie stanowią przypadków jednostkowych, a raczej cechy wspólne, 

charakterystyczne dla kilku lub określonej grupy analizowanych przypadków. 

Anonimowość niektórych tworzących bazę źródłową broszur wyklucza oczywiście pełną 

weryfikację postawionej tezy1074, niemniej grupa pozostałych autorów, których życiorysy 

pozostają mniej lub bardziej znane, pozostaje na tyle reprezentatywna, aby ustalić pewne 

znaczące dla istotności analizowanego zagadnienia szczegóły.  

 

II. PRZYNALEŻNOŚĆ I POCHODZENIE SPOŁECZNE 

II.1. SZLACHTA 

 Wśród zaangażowanych w wydawanie dzieł o tematyce antyżydowskiej 

odnaleźć można przede wszystkim przedstawicieli stanu szlacheckiego – jedenaście na 

dwadzieścia przypadków. Pomijając kierujące autorami motywy, we wspomnianym 

gronie można odnaleźć zarówno przedstawicieli magnaterii, jak i mniej zamożnej 

szlachty. Warto również podkreślić, że w prezentowanej kategorii uwzględnić trzeba nie 

tylko autorów w ścisłym tego słowa znaczeniu, ale również jednostki, które podobnie jak 

J.A. Załuski, przyczyniły się do ponownego wydania powstałych wcześniej broszur, 

odgrywając tym samym istotną rolę w przekazywaniu, a przede wszystkim w utrwalaniu 

oskarżeń oraz stereotypów dotyczących przedstawicieli społeczności żydowskiej. 

                                                             

1074 Dziesięć spośród 35 pozycji tworzących korpus źródłowy to dzieła, których autorstwo pozostaje trudne 

lub niemożliwe do ustalenia. 
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 Biorąc pod uwagę całokształt stosunków między przedstawicielami warstwy 

szlacheckiej a Żydami, nie ulega wątpliwości, że kształtowały je przede wszystkim 

kwestie ekonomiczne. Dodatkowego znaczenia nadawał sprawie fakt, że reprezentanci 

stanu szlacheckiego nie mieli jednego określonego sposobu postrzegania Żydów, 

definiowanego przynależnością do tej samej grupy. Kwestia ta pozostawała uzależniona 

przede wszystkim od statusu majątkowego. Największe różnice dostrzegalne były między 

posiadającą rozlegle posiadłości ziemskie magnaterią a przedstawicielami uboższych 

warstw szlachty. Te dwa różne podejścia stały się przyczyną wewnętrznego sporu, 

dążącego m.in. do ograniczenia swobód w zarządzaniu posiadanym majątkiem. 

Oddawanie folwarków, a nawet całych kluczy w dzierżawę Żydom stało się jednym z 

najbardziej popularnych sposobów zarządzania latyfundium, a także szansą na 

zwiększenie płynących z niego dochodów. Opcja ta pozwalała na obejście regulacji 

zakazujących Żydom nabywania ziemi na własność 1075 , ale była również dość 

korzystnym rozwiązaniem dla właścicieli ziemskich, zwłaszcza, że Żydzi uchodzili za 

zręcznych zarządców. Ponadto, oddawanie ziemi w zarząd Żydom pozwalało magnatom 

uchronić się przed roszczeniowością uboższej szlachty, mającej zazwyczaj dużo większe 

aspiracje niż wyznawcy judaizmu. Przyjęcie takiego rozwiązania nie chroniło jednak 

przed sporami, do których często dochodziło między Żydami a szlacheckimi 

dzierżawcami majątków ziemskich1076. Gospodarcza aktywność Żydów w połączeniu z 

kierowanymi przeciw nim oskarżeniami była bowiem niejednokrotnie wykorzystywana 

jako sposób na pozbycie się konkurencji lub pretekst do zakończenia osobistych 

konfliktów1077. Spory, w których jedną ze stron stanowili żydowscy poddani magnatów, 

odzwierciedlają akta procesowe. Według wciąż obowiązującego statutu, wydanego 

jeszcze za panowania Zygmunta Starego (1539), jurysdykcja nad ludnością żydowską 

zamieszkującą dobra prywatne sprawowana powinna być przez samych właścicieli 

                                                             

1075 J. Krupa, Żydzi w Rzeczypospolitej…, s. 155. 
1076  Według Olszewskiego to właśnie przedstawiciele średniej i drobnej szlachty występowali wobec 

Żydów najostrzej, obawiając się nadmiernego wzbogacenia się Żydów oraz wzmocnienia ich pozycji 

gospodarczej. Potwierdzają to niejako lauda sejmikowe oraz instrukcje poselskie, w których kładziono 

szczególny nacisk na ograniczenie gospodarczej działalności Żydów poprzez odsunięcie ich od 

administracji komorami celnymi i dobrami ziemskimi, v. H. Olszewski, Doktryny prawno-ustrojowe 

czasów saskich (1697-1740), Warszawa 1961, s. 197-198. 
1077  Zdarzały się przypadki, gdy wnoszący oskarżenie byli dłużnikami osób, które podejrzewano o 

dokonanie zbrodni, jak w przypadku oskarżenia z Kopysi, v. J. Wijaczka, Proces o mord rytualny w 

Kopysi…, s. 18. 
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majątku 1078 . Z tego też powodu wydane wyroki nie zawsze były traktowane jako 

sprawiedliwe rozstrzygnięcie sporów. Do kompetencji sądu zamkowego należało m.in. 

orzekanie w sprawach cywilnych między członkami społeczności chrześcijańskiej i 

żydowskiej1079. Sprawy kryminalne były zaś rozstrzygane, w zależności od ich wagi, 

przez sąd polski lub żydowski. Często dochodziło również do współpracy między dwoma 

wymienionymi organami, co potwierdzają praktyki stosowane w dobrach należących do 

Elżbiety Sieniawskiej1080. 

 Mimo że kwestia dzierżawy dóbr prywatnych budziła pewne kontrowersje, w 

rzeczywistości często przymykano na nią oko. Znacznie bardziej piętnowano natomiast 

oddawanie w zarząd Żydom ziem królewskich i tzw. dóbr stołowych. Negatywne emocje 

wywoływała także arenda ceł i żup solnych 1081 . Mimo regulacji prawnych 

wprowadzających pewne ograniczenia w nadawaniu Żydom tego przywileju, praktyka ta 

była nadal często stosowana. Z tego też powodu, aby ukrócić wspomniany proceder, 

często powoływano się na argument, że zarządzanie ekonomiami królewskimi przez 

Żydów przyczynia się do ich całkowitego wyniszczenia 1082 . Ponadto, w mniemaniu 

szlachty był to przywilej godny wyłącznie przedstawiciela stanu szlacheckiego, którego 

nie powinno powierzać się nikomu innemu1083. Podobnie odnoszono się także do arend 

celnych, obejmowanych przez plebejuszy i Żydów. Fakt, że to ktoś o niższym 

pochodzeniu zatrzymywał szlachcica „na cle”, a następnie decydował o opłacie, którą 

powinien wnieść do skarbu, mógł wiązać się dla szlachty z poczuciem upokorzenia1084, 

nie wspominając już o płynących z wykonywania tego zajęcia dochodach. Często 

praktykowanym zwyczajem stało się także powierzanie Żydom arend propinacyjnych1085, 

                                                             

1078 A. Kaźmierczyk, Żydzi w dobrach prywatnych w świetle sądowniczej i administracyjnej praktyki dóbr 

magnackich w wiekach XVI–XVIII, Kraków 2002, s. 22. 
1079  Cf. E. Hruszowiec, Dekret między Chaimem, arendarzem mołomolińskim, a Panem Turskim, 

podstarościm redwińskim, o kradzież żyta, „Śląski Kwartalnik Historyczny Sobótka”, 2023, t. 78, nr 3, s. 

115-130. 
1080 O stosowaniu wspomnianego rozwiązania świadczy m.in. fakt, iż niektóre decyzje sądu żydowskiego 

umieszczane były w oficjalnych miejskich księgach rejestrowych w celu nadania im większej rangi, v. M. 

Rosman, Żydzi pańscy. Stosunki magnacko-żydowskie w Rzeczypospolitej XVIII wieku, Warszawa 2005, s. 

76–80. 
1081 J. Krupa, Żydzi w Rzeczypospolitej…, s. 151. 
1082 Ibidem. 
1083 Ibidem, s. 160. 
1084 Ibidem, s. 156. 
1085 Żydowskie arendy propinacyjne były czymś charakterystycznym, zwłaszcza dla terenów wschodniej i 

południowo-wschodniej Rzeczypospolitej. Ciekawym pozostaje, że np. w Wielkopolsce postać karczmarza 

była utożsamiana przede wszystkim z Niemcami, a Żydzi decydujący się na takie rozwiązanie stanowili 

mniejszość na tym obszarze, v. J. Krupa, Żydzi w Rzeczypospolitej…, s. 165. 
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zwłaszcza, że wyznawcy judaizmu uchodzili wręcz za idealnych kandydatów na to 

stanowisko. Po pierwsze, w ogólnym mniemaniu, w przeciwieństwie do chłopskich 

arendarzy, Żydzi nie spożywali alkoholu, więc nie umniejszali zarządzanych przez siebie 

zasobów. Po drugie, objęcie tego stanowiska wymagało umiejętności pisania 

i rachowania, co było dosyć powszechne, przynajmniej pośród męskiej części ówczesnej 

społeczności żydowskiej1086. Odnosząc się do roli, jaką odgrywali żydowscy arendarze w 

dobrach szlacheckich, zwłaszcza magnackich, trzeba wspomnieć o takich postaciach jak 

Łazarz Mojżeszowicz, Icko Ognisty czy Izrael Rubinowicz, które stały się naprawdę 

wpływowymi postaciami swoich czasów. Ich losy zaświadczają jednocześnie, że awans 

społeczny członków społeczności żydowskiej nie był niemożliwy, a wręcz, że istniało 

pewne zjawisko społeczne lub utarta ścieżka kariery, którą mogli podążać Żydzi 1087. 

Zdaniem Tomasza Wiślicza, zajmującego się przypadkiem Zelmana Wolfowicza, 

arendarza dóbr drohobyckich, życie i działalność wspomnianych postaci może stać się 

istotnym elementem w badaniach nad funkcjonowaniem przedrozbiorowych 

społeczności. W zaproponowanym przez niego modelu przednowoczesnej spójności 

społecznej, opartym na podejściu i metodach analizy intersekcjonalnej, jedną 

z ważniejszych roli przypisano właśnie zjawisku poddaństwa i klientelizmu1088. 

 Praktyka „trzymania” przez Żydów arend propinacyjnych znalazła swoje 

odzwierciedlenie w kierowanych przeciw nim oskarżeniom. Według najczęściej 

uwzględnianego przez pamflecistów motywów, karczmarze rozpijali miejscową ludność 

sprzedawanym przez siebie alkoholem, przy czym bardzo często poddawano 

w wątpliwość jakość i pochodzenie trunków. Pośrednio zwiększone spożycie alkoholu 

pośród chłopów miało przyczyniać się do popełniania przez nich grzechów ciężkich, 

a nawet wpływać na praktyki religijne, gdyż zamiast udać się na świąteczną lub 

niedzielną mszę poddani woleli przesiadywać w karczmach. Co więcej, właśnie fakt, 

że karczmy stanowiły zazwyczaj swoiste centrum życia społecznego, gdzie spotykali 

się różni przedstawiciele wczesnonowożytnego społeczeństwa polskiego oraz 

stacjonujące na terenie Rzeczypospolitej obce wojska, ułatwiał posądzenie Żydów 

o szpiegostwo czy przekazywanie wrogom informacji cennych dla polityki kraju. 

                                                             

1086 Ibidem. 
1087 T. Wiślicz, Zelman Wolfowicz i jego rządy w starostwie drohobyckim w połowie XVIII w., Kraków 

2020, s. 177. 
1088 Ibidem, s. 189-191. 
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W końcu karczmy zaczęto także łączyć z jednym z najbardziej popularnych oskarżeń 

kierowanych wobec Żydów – mordami rytualnymi1089.  

 Wśród autorów o pochodzeniu szlacheckim odnaleźć można także duchownych. 

Współcześnie wielu badaczy uważa, że niechętna postawa przedstawicieli Kościoła 

wobec Żydów wynikała raczej z kwestii ekonomicznych aniżeli przesłanek religijnych. 

Aspekt ten jest szczególnie widoczny, jeśli weźmie się pod uwagę argumenty odnoszące 

się do problemu opodatkowania ludności żydowskiej lub te nawiązujących do rywalizacji 

między Kościołem a Żydami na tle gospodarczym. Często jednak nie odnoszono się do 

tego zagadnienia bezpośrednio, zwracając uwagę przede wszystkich na sytuację ludności 

chrześcijańskiej. Nie tylko odwoływano się do wspomnianego już oskarżenia 

dotyczącego sprzedaży alkoholu w karczmach, ale również do tego, że oddawanie ziemi 

w zarząd Żydom daje im władzę zwierzchnią nad katolikami, co jest wręcz 

niedopuszczalne. Podobnie odnoszono się zresztą do kwestii zatrudnienia 

chrześcijańskich służących w domach żydowskich. Praktyka ta była nawet jeszcze 

bardziej piętnowana, gdyż w przeciwieństwie do ludzi przywiązanych na stałe do dóbr 

szlacheckich, służący sami decydowali się na uwłaczającą, według pamflecistów, służbę 

u Żydów. 

 Powyższą opinię podziela wielu badaczy. Niemniej, nie należy również 

zapominać, że XVIII w. zapisał się na kartach historii jako czas, w którym przykładano 

szczególną uwagę do kwestii nawracania Żydów. Z tego też powodu, dzieła o tematyce 

antyżydowskiej, tworzone przez niektórych przedstawicieli Kościoła skupiały się 

zazwyczaj wyłącznie na polemice z zasadami judaizmu, przybierając stricte 

antyjudaistyczną formę. Częściej jednak, celem wzmocnienia przekazu i przekonania 

Żydów do błędów judaizmu/prawidłowości religii chrześcijańskiej, argumenty te były 

uzupełniane o funkcjonujące w społeczeństwie negatywne opinie na temat Żydów.  

  

II.2. DUCHOWIEŃSTWO. 

 Autorzy bądź też osoby bezpośrednio zaangażowane w wydawanie dzieł 

o tematyce antyżydowskiej przynależące do stanu duchownego stanowią najliczniejszą 

grupę spośród wszystkich analizowanych przypadków. Aż trzynastu z dwudziestu 

                                                             

1089 To właśnie od XVIII w. o mordy dla krwi posądzano najczęściej arendarzy. Karczmy miały zaś być 

głównymi miejscami zbrodni. Motyw ten został znacznie rozwinięty w XIX-wiecznej literaturze, v. J. 

Żyndul, Karczma żydowska jako ‘locus delicti’, czyli próba przestrzennego usytuowania zbrodni rytualnej, 

„Teksty Drugie”, 2008, nr 4, s. 200-213. 
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znanych z imienia i nazwiska autorów przynależało do stanu duchownego. Pośród 

reprezentantów tej grupy odnaleźć można zarówno przedstawicieli wyższego (3), jak 

i niższego duchowieństwa (10), w tym także zakonników1090. 

 Odnosząc się do relacji między przedstawicielami Kościoła a Żydami, na 

szczególną uwagę zasługują niektóre przepisy ustawodawstwa kościelnego, regulujące 

kwestie wynikające z obecność przedstawicieli społeczności żydowskiej na terenach 

zamieszkałych przez chrześcijan. Po pierwsze, zgodnie ustanowionym prawem, dobra 

kościelne powinny pozostać wolne od osadnictwa żydowskiego. Niemniej, Żydów 

odnaleźć można choćby w XVI-wiecznym Opatowcu, stanowiącym własność klasztoru 

tynieckiego 1091 . Obecność Żydów w posiadłościach kościelnym potwierdzają także 

dokumenty z I. poł. XVIII w. nakazujące ich wydalenie z dóbr klasztoru jędrzejowskiego, 

koprzywnickiego, staniąteckiego i wąchockiego. Podobne regulacje wydano także dla 

klucza dobrowodzkiego biskupstwa krakowskiego1092. 

 Wbrew postawom niektórych przedstawicieli stanu duchownego, Żydzi 

dzierżawili także majątki kościelne. Ponadto, wyznawcy judaizmu często budowali swoje 

domy, synagogi czy cmentarze na ziemiach będących własnością Kościoła, zwłaszcza w 

podległych im jurydykach sąsiadujących z miastami1093. Instytucje kościelne nie różniły 

się od reszty społeczeństwa, również w korzystaniu z usług kupców żydowskich. Żydzi 

dostarczali zazwyczaj materiałów na szaty liturgiczne, wosku do wyrobu świec czy wina 

kościelnego1094, co było szczególnie piętnowane przez autorów pism antyżydowskich. 

Większe kontrowersje budziła jednak dzierżawa podatków kościelnych takich jak 

dziesięcina i podatek liturgiczny. Mając na uwadze kwestie finansowe, należy także 

wspomnieć o zadłużeniu gmin żydowskich wobec instytucji kościelnych, które często 

definiowały relacje między obiema stronami1095. Znaczący w tym kontekście pozostaje 

przypadek zakonu kanoników regularnych laterańskich z Krzepic, który pożyczył duże 

sumy pieniędzy społecznościom żydowskim w Działoszynie i Koniecpolu. Ilekroć 

spóźniano się ze spłatą raty, zakon groził, że ekskomunikuje wszystkich, którzy 

                                                             

1090 Przynależność do zakonów nie odegrała znaczącej roli w tym kontekście. Wśród autorów odnaleźć 

można norbertanina, franciszkanina reformatę, bernardyna, jezuitę i dominikanina. 
1091 Z. Guldon, Żydzi wśród chrześcijan w miastach małopolskich w XVI-XVIII w., „Nasza Przeszłość”, 

1992, t. 78, s. 203. 
1092 Ibidem. 
1093 J. Kalik, Economic Relations between the Catholic Church and the Jews in the Polish-Lithuanian 

Commonwealth during the Seventeenth and Eighteenth Centuries, „Gal-Ed”, 2012, vol. 23, s. 26. 
1094 Ibidem, s. 29. 
1095 Ibidem, s. 17. 
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utrzymywali jakiekolwiek kontakty handlowe, z którąś z dwóch wspomnianych 

społeczności1096 

 Ustawodawstwo kościelne regulowało także przepisy obowiązujące 

w posiadłościach prywatnych. Przykładowo, do rozpoczęcie budowy nowej synagogi czy 

też remontu starej wymagana była zgoda biskupa. Przepis ten nie był jednak szczególnie 

przestrzegany przez właścicieli dóbr, dlatego też na synodzie w 1711 r. postanowiono 

utworzyć urząd komisarza biskupiego, który zajmowałby się wyłącznie tą problematyką. 

Pierwszym komisarzem został nie kto inny, jak sam Żuchowski 1097 . Utworzenie 

stanowiska nie zmieniło jednak wiele, bo regulacja nadal nie była przestrzegana o czym 

świadczą sprawy wytoczone Żydom tarnowskim (1721), klimontowskich (1737), 

opatowskim (1738) i ożarowskim (1750)1098. Odnosząc się do przepisów dotyczących 

sakralnego budownictwa żydowskiego, warto zaznaczyć, że podlegało ono także innym 

regulacjom. Synagogi musiały być bowiem budowane w taki sposób, aby nie wyróżniały 

się w krajobrazie miasta, a co ważniejsze nie przewyższały kościołów1099. Wpływ na 

funkcjonowanie bożnic miały także kwestie finansowe. Żydzi zobowiązani byli do 

uiszczania corocznego czynszu w wysokości 70-100 zł, stanowiącego opłatę za 

funkcjonowanie synagogi. Kwoty wpłacano na rzecz instytucji kościelnych i najczęściej 

zapisywano je właśnie na synagogach, które zamykano w razie nieuiszczenia opłaty1100. 

 Ogólny stosunek duchowieństwa katolickiego wobec Żydów był kształtowany 

przez trzy główne czynniki. Pierwszym z nich były niewątpliwie postanowienia 

średniowiecznych synodów, prezentowane również na kartach broszur, które w 

większości przypadków, przetrwały w niezmienionym stanie aż do XVIII w. Nie 

mniejsze znaczenia miała także liczebność Żydów zamieszkujących terytoria 

Rzeczypospolitej Obojga Narodów. W końcu wspomnieć trzeba także o zmianach 

zachodzących w polskim społeczeństwie. O ile wcześniej miało ono charakter 

wielowyznaniowy, o tyle na początku XVIII wieku stało się w przeważającej mierze 

katolickie 1101 . Co więcej, według Adama Kaźmierczyka był to również moment, w 

                                                             

1096 J. Goldberg, Poles and Jews…, s. 255-256. 
1097 Z. Guldon, op. cit., s. 203. 
1098 Ibidem. 
1099  W. Karkucińska, W czasach staropolskich II, [w:] Z dziejów Kórnika i Bnina. Studia  

i materiały, red. J. Fogel, t. 1, Poznań 2007, s. 116. 
1100 Z. Guldon, op. cit., s. 213. 
1101  A. Kaźmierczyk, Jews, Nobels and Canon Law in the 18th century, „Biuletyn Polskiej Misji 

Historycznej”, 2014, nr 9, s. 217. 
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którym dążono do wprowadzenia postanowień soboru trydenckiego, co miało 

niezaprzeczalny wpływ na postawy przedstawicieli stanu duchownego wobec Żydów1102. 

  

II.3. MIESZCZAŃSTWO 

 Analizując motywy ukazywane na kartach broszur antyżydowskich nietrudno 

zauważyć, że znaczna ich część odnosiła się gospodarczej działalności Żydów oraz jej 

wpływu na chrześcijańskich mieszkańców miast. Biorąc pod uwagę specyfikę zajęć 

wykonywanych przez członków społeczności żydowskiej oraz fakt, że od średniowiecza 

osiedlali się głównie w miastach, nie dziwi, że mieszczaństwo postrzegało ich jako 

konkurencję, zwłaszcza na polu aktywności ekonomicznej. Zdaniem mieszczan Żydzi 

szybko powiększali swój majątek, bogacąc się zarówno uczciwymi, jak i nieuczciwymi 

sposobami, działając tym samym na szkodę chrześcijan1103. W tym kontekście często 

wspominano także o wolnych zawodach wykonywanych przez wyznawców judaizmu, 

zwłaszcza o medykach żydowskich. Często dochodziło również do monopolizacji 

pewnych profesji. Pod tym względem znamienny staje się przykład Opatowa, gdzie w 

1788 r. wyłącznie Żydzi zajmowali się czapnictwem, złotnictwem, piekarstwem, 

faktorstwem, szynkarstwem i szmuklerstwem1104. Przykład Opatowa uchodzi jednak za 

wyjątek, gdyż jeszcze w XVIII w. rzemieślnicy stanowili mniejszość wśród żydowskich 

gospodarzy1105. 

 O nastrojach mieszczaństwa wobec Żydów świadczy również fakt, że 

niejednokrotnie zwracano się z prośbami do właścicieli miast o ograniczenie swobód 

handlowych kupców żydowskich lub o nadanie miastu przywileju de non tolerandis 

Iudaeis 1106 . Przywilej ten mógł zostać nadany zarówno miastom królewskim, jak i 

                                                             

1102 Ibidem, s. 218. 
1103 J. Tazbir, Żydzi w opinii staropolskiej…, s. 220. 
1104 W mieście znajdowało się również siedemnastu rzeźników żydowskich i tylko jeden chrześcijański. Z 

drugiej strony chrześcijanie zdominowali bednarstwo, szewstwo, kowalstwo i rymarstwo, v. A. 

Kaźmierczyk, Żydzi w miastach prywatnych. Wybrane aspekty, „Rocznik Dziejów Społecznych i 

Gospodarczych”, 2016, t. 77, s. 368. 
1105 Ibidem. 
1106 Przywilej zakazujący osadnictwa żydowskiego, nadawany przez władcę miastu, ziemi lub większemu 

obszarowi. Przywilej de non tolerandis Iudaeis posiadały m.in. Warszawa (XV w.; w XVI-XVIII w. 

przywilej ten uznawano za obowiązujący w całym województwie mazowieckim), Kielce (1535), Sambor 

(1542), Wilno (1551). Zakaz osadnictwa żydowskiego nie był jednak zawsze bezwzględnie przestrzegany. 

Dla przykładu, w 1765 r. w Ciemiernikach istniała gmina żydowska, mimo iż wciąż obowiązywał przywilej 

de non tolerandis Iudaeis. Zazwyczaj jednak, aby obejść prawo, osiedlano się na gruntach wójtowskich i 

starościńskich, które nie podlegały jurysdykcji miejskiej, v. Z. Guldon, op. cit., s. 201; P. Fijałkowski, R. 
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prywatnym 1107 . W przypadku miast prywatnych, w szczególności tych będących w 

posiadaniu szlachty, spełnienie tej prośby było niemal niemożliwe. Obecność Żydów była 

gwarantem rozwoju gospodarczego posiadłości, co uwidoczniło się zwłaszcza po 

powstaniu Chmielnickiego (1648). Odbudowę zniszczonych terenów oparto przede 

wszystkim na rozwoju żydowskiego osadnictwa, co spowodowało migracje ludności 

żydowskiej do latyfundiów magnackich. W rezultacie, w XVIII w. większość Żydów 

zamieszkiwała posiadłości magnackie, w tym przede wszystkim zarządzane przez nich 

miasta1108. Warto również podkreślić, że dzięki protekcji magnatów Żydzi osiedlili się na 

nowo bądź ten po raz pierwszy w wielu miastach królewskich 1109 . Według 

przeprowadzonych badań, w II poł. XVIII w. Żydzi byli obecni w około 90% ośrodków 

miejskich1110.  

 Mniej pomyślna dla Żydów była sytuacja w miastach znajdujących się pod 

zwierzchnictwem króla. Mieszczanie próbowali pozbyć się żydowskich konkurentów nie 

tylko drogą prawną, ubiegając się o nadanie wspomnianego już przywileju zakazującego 

żydowskiego osadnictwa oraz o ograniczenie liczby domów, które mogli posiadać Żydzi, 

ale także wysuwając oskarżenia o mordy rytualne czy profanacje hostii1111. Również 

władze miejsce podejmowały rozmaite kroki, aby wzmocnić swoją władzę w stosunku do 

żydowskich mieszkańców miast 1112 . Czasami podpisywano nawet kontrakty między 

władzami miejskimi i kahalnymi, dotyczące tego, jakimi produktami i w jakich miejscach 

powinni handlować Żydzi. Umowy obowiązywały najczęściej od kilku do kilkunastu lat. 

Później podpisywano je na nowo, najczęściej na zmienionych warunkach. Warto 

przypomnieć, że podobna umowa była najprawdopodobniej przyczyną powstania dzieła 

Miczyńskiego. 

                                                                                                                                                                                      

Żebrowski, de non tolerandis judaeis, [w:] PSJ (https://delet.jhi.pl/pl/psj?articleId=17043), data dostępu: 

10.07.2025.  
1107 A. Kaźmierczyk, Żydzi w dobrach prywatnych…, s. 34. 
1108 A. Kaźmierczyk, Żydzi w miastach prywatnych…, s. 364. 
1109 Ibidem. 
1110 Osadnictwo Żydowskie nie zostało stwierdzone jedynie w szesnastu miastach. w większości były to 

posiadłości kościelne, v. J. Muszyńska, Żydzi w miastach województwa sandomierskiego i lubelskiego w 

XVIII wieku, Kielce 1998, s. 184, 196; A. Kaźmierczyk, Żydzi w miastach prywatnych…, s. 364. 
1111  W związku z oskarżeniami formułowanymi wobec Żydów oraz zamieszkami, do których czasem 

dochodziło na ich tle, podejmowano zazwyczaj decyzję o osiedlaniu wyznawców judaizmu w obrębie 

jednej dzielnicy lub ulicy, dyktując to względami bezpieczeństwa, v. A. Kaźmierczyk, Żydzi w miastach 

prywatnych…, s. 363. 
1112 Do podobnych prób dochodziło także w miastach prywatnych w XVIII w. Rozwiązanie to było jednak 

efektem szerzenia się nurtów oświeceniowych, w świetle których odrębność społeczności żydowskiej 

stanowiła przeszkodę w modernizacji państwa, a wręcz była dowodem zacofania społecznego i 

gospodarczego, v. A. Kaźmierczyk, Żydzi w miastach prywatnych…, s. 372-374. 

https://delet.jhi.pl/pl/psj?articleId=17043
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 Odnosząc się do znaczenia ośrodków miejskich w upowszechnianiu 

negatywnych stereotypów na temat Żydów, warto zwrócić uwagę w szczególności na 

Kraków, który zdaniem Tazbira stanowił wręcz: „kuźnię, gdzie wykuwano 

antyżydowskie pamflety”, zwłaszcza w okresie tzw. upadku miast1113. Co ciekawe, być 

może właśnie to spostrzeżenie tłumaczy, dlaczego w XVIII w. liczba autorów 

antyżydowskich o pochodzeniu mieszczańskim była w zasadzie znikoma.  W zestawieniu 

dla lat 1697-1772 odnaleźć można tylko trzech takich autorów (Kleczewski, Pruszcz, 

Wieczorkowski), jeśli za kryterium obierze się miejsce urodzenia, a nie pochodzenie 

społeczne. Liczba ta wzrasta do czterech, jeżeli weźmie się pod uwagę także konwertytę, 

Jana Krzysztofa Lewka. 

 

II.4. NEOFICI 

 Ostatnia z analizowanych grup nie wpisuje się bezpośrednio w żadną z 

przedstawionych wyżej kategorii. Nie ulega jednak wątpliwości, że uwzględnieni w niej 

autorzy wywarli znaczący wpływ na charakter polskiego piśmiennictwa 

antyżydowskiego. Sprawa neofitów, czy też konwertytów 1114 , pozostaje o tyle 

skomplikowana, że autorzy antyżydowscy, których określić można tym mianem, nie 

przynależeli w zasadzie do żadnej społeczności. Stwierdzenie to może zaskakiwać, 

niemniej mimo porzucenia judaizmu i przyjęcia chrztu, neofici często jedynie formalnie 

uznawani byli za członków społeczności chrześcijańskiej. Prowadzone przez niektórych 

przedstawicieli stanu duchownego kampanie1115, mająca zachęcić Żydów do porzucenia 

wiary przodków, nie gwarantowały wcale akceptacji innych członków grupy, do której 

                                                             

1113 J. Tazbir, Żydzi w opinii staropolskiej…, s. 220. 
1114 Odnosząc się do słownikowych definicji tych dwóch pojęć, warto podkreślić, że termin konwersja 

powinien być używany jedynie dla nazwania zmiany wyznania w obrębie wyznań chrześcijańskich. 

Mianem neofity określić można natomiast każdego, kto zdecydował się na przyjęcie innej wiary, nie 

konkretyzując w żaden sposób ani porzuconej, ani nowej religii. Niemniej, w kontekście zjawiska 

przyjmowania chrześcijaństwa, a przede wszystkim katolicyzmu przez Żydów, terminy te są używane 

zamiennie, co też znajduje przełożenie w niniejszej pracy, cf. Słownik wyrazów obcych PWN, red. J. 

Tokarski, Warszawa 1980, s. 389, 506. 
1115 Znaczącą rolę w upowszechnianiu chrześcijaństwa wśród Żydów, a zwłaszcza Żydówek, miało odegrać 

zgromadzenie sióstr mariawitek (Maria Vitae). Wspólnota została założona w 1737 lub 1746 r. z inicjatywy 

księdza Turczynowicza, który pod wpływem jezuity ks. Barszcza, postanowił poświęcił swoje życie idei 

ewangelizacji niechrześcijan w kraju (Żydów, Karaimów i Tatarów). W 1767 r. zgromadzenie liczyło ok. 

60 zakonnic pracujących w osiemnasty placówkach, wliczając główną siedzibę zgromadzenia w Wilnie. Już 

wtedy siostry miały przyczynić się do przyjęcia chrztu ponad 400 neofitek. Działalność zgromadzenia 

budziła znaczący sprzeciw ze strony członków społeczności żydowskiej, v. M. Borkowska OSB, Dzieje 

zgromadzenia ‘Maria Vitae’ czy mariawitek, „Nasza Przeszłość”, 2000, t. 93, s. 107-152. 
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pragnęli przynależeć Żydzi decydujący się na przyjęcie chrztu. Paradoksalnie, sytuacja 

takich jednostek mogła stać się nawet gorsza aniżeli przed zmianą wyznania1116. Akt 

przyjęcie chrztu nierzadko zamykał drogę powrotną, a przynajmniej znacząco ją 

utrudniał1117 . Konwersja była bowiem równoznaczna z porzuceniem wartości i norm 

definiujących grupę, a także wzorców kształtujących tożsamość tworzących ją jednostek. 

Fakt ten miał niezaprzeczalny wpływ na postrzeganie neofitów zarówno przez członków 

grupy starej, jak i tej, do której aspirowano. 

 Ogólny sposób postrzegania neofitów był jednak warunkowany przez szereg 

różnorodnych czynników. Aspektem kluczowym, istotnym także dla zrozumienia sytuacji 

autorów antyżydowskich wywodzących się z tej grupy, były motywy, które skłoniły ich 

do podjęcia decyzji o konwersji. Uwagę zwracają przede wszystkim przypadki 

dobrowolnego przyjęcia wiary chrześcijańskiej1118. Czynniki warunkujące chęć zmiany 

wyznania mogły mieć znaczący wpływ na społeczne postrzeganie takich jednostek. 

Wśród motywów uwzględnianych przez badaczy zajmujących się tym tematem1119, warto 

wyróżnić zwłaszcza dwa – powody religijne oraz przyczyny o podłożu ekonomicznym. 

Choć wymienione motywacje są zupełnie przeciwstawne, obie mogły w znaczący sposób 

wpływać na postrzeganie neofitów, zarówno w ujęciu jednostkowym, jak i zbiorowym. 

                                                             

1116  Warto zaznaczyć, że stosunek przedstawicieli społeczności żydowskiej do neofitów nie był 

jednoznaczny. Często starano się nakłonić ich do powrotu na łono judaizmu, a wręcz zmusić ich do tego. 

Było to szczególnie zauważalne w kontekście relacji między rodzicami a dziećmi decydującymi się zmianę 

wyznania. Sytuacja stała się na tyle znacząca, że w 1741 r. biskup Antoni Kobielski zaczął powoływać się 

na obowiązującą już od jakiegoś czasu regulację odnoszącą się do zakazu kontaktu Żydów z neofitami. 

Ujmując sprawę w sposób całościowy trzeba także wspomnieć, że zdarzały się przypadki kiedy to Żydzi 

podejrzewani o chęć przyjęcia chrześcijaństwa byli prześladowani przez swoich współwyznawców. 

Według pochodzących z początku XVII w. relacji, katechumeni mieli być porywani i torturowani. 

Przywoływane opisy nie wykluczają jednak możliwości, że mógł to być jedynie pretekst do zemsty, v. A. 

Kaźmierczyk, Rodziłem się Żydem… Konwersje Żydów w Rzeczypospolitej XVII-XVIII wieku, Kraków 

2015, s. 171, 176-177. 
1117 W tym kontekście należy zwrócić uwagę zarówno na postawy Żydów, postrzeganych jako członków 

byłej społeczności, jak również na stosunek Kościoła wobec chcących wrócić do judaizmu konwertytów. 

Porzucenie chrześcijaństwa uchodziło bowiem za apostazję, stanowiącą w świetle prawa świeckiego 

przestępstwo karane śmiercią. Nawet po złagodzeniu tych zaczerpniętych z prawa niemieckiego przepisów, 

często dochodziło do długotrwałych procesów sądowych, kończących się wygnaniem oskarżonego poza 

granice kraju, v. A. Kaźmierczyk, Rodziłem się Żydem…, s. 174-185. 
1118 Kategoria dobrowolności pozwala wykluczyć chrzty dzieci żydowskich oraz przymusowe konwersje 

dokonane w efekcie pogromów oraz oskarżeń o mordy rytualne czy profanacje hostii. Przypadki te 

wykluczają bowiem możliwość oceny motywów chrztu ze względu na brak świadomości czynu (chrzty 

dzieci) lub też fakt, że decyzje o zmianie wyznania podejmowane były w momencie stanu zagrożenie życia 

(kara pozbawienia życia).  
1119  Szerzej o konwersji Żydów pisali m.in.: J. Goldberg, Żydowscy konwertyci w społeczeństwie 

staropolskim, [w:] idem, Żydzi w społeczeństwie, gospodarce i kulturze Rzeczypospolitej szlacheckiej, 

oprac. W. Lohman, Kraków 2012; A. Kaźmierczyk, Rodziłem się Żydem… 
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Motywacje religijne były niewątpliwie postrzegane pozytywnie przez członków 

społeczności, do której aspirowano. Chcący zmienić wyznanie często powoływali się na 

fakt, że dzięki obserwacji pobożności innych chrześcijan i/lub samodzielnej lekturze 

Biblii zrozumieli błędy starej religii i zdecydowali się na przyjęcie chrztu. Wspomniane 

uzasadnienie było akceptowalne, ponieważ nawracanie Żydów stanowiło integralną część 

doktryny Kościoła katolickiego. Warunkiem sine qua non była natomiast pełna 

świadomość oraz dobrowolność zmiany wyznania 1120 . Co więcej, zeznania 

przystępujących do egzaminu były często wzbogacane o opisy cudownych przeżyć czy 

też sytuacji, w których doświadczyli oni ingerencji sił boskich, co miało stanowić 

bezpośrednią przyczynę podjęcia decyzji o przyjęciu nowej wiary 1121 . Wspomniane 

historie były często wykorzystywane w polemice Kościoła, czy też właśnie broszurach 

antyżydowskich, jako argument przeciwko wyznawcom innych wyznań, mający 

przekonać ich o niepodważalnej wiarygodności katolicyzmu. 

 Dużo większy oddźwięk w piśmiennictwie skierowanym przeciw Żydom 

znajdowały jednak argumenty odnoszące się do zmiany wyznania motywowanej 

powodami ekonomicznymi. Najczęstszą przyczyną takiego stanu rzeczy było panujące 

pośród Żydów ubóstwo 1122 . Szacuje się, że aż 9-10% ogółu ludności żydowskiej, 

zamieszkującej terytoria Rzeczypospolitej stanowili włóczędzy i żebracy1123. Przyjęcie 

chrztu stawało się więc doskonała okazją do rozpoczęcia nowego życia1124, zwłaszcza 

gdy rodzicami chrzestnymi byli przedstawiciele zamożniejszych rodów szlacheckich. W 

konsekwencji często dochodziło do różnorodnych nadużyć, będących efektem 

nadgorliwości chrześcijan. Zdarzały się nawet przypadki, gdy wędrowni Żydzi 

przyjmowali chrzest ponownie, jeśli nawet nie wielokrotnie 1125 . Opisywana sytuacja 

przekładała się bez wątpienia na społeczną percepcję Żydów, a także na przyjmowane 

                                                             

1120 A. Kaźmierczyk, Rodziłem się Żydem…, s. 48. 
1121 Ibidem, s. 50. 
1122 Mimo popularności tej tezy, należy podkreślić, że konwersje ludzi zamożnych również miały miejsce. 

Uważa się jednak, że było one dużo rzadszym zjawiskiem. 
1123 A. Kaźmierczyk, Rodziłem się Żydem…, s. 55. 
1124 Szansa na rozpoczęcie nowego życia była najczęściej tylko pozorem. W rzeczywistości konwertyci 

musieli zmagać się z ubóstwem i brakiem zatrudnienia o czym świadczy m.in. przypadek Opolskiego. 

Neofici byli najczęściej zatrudniani jako wykładowcy hebrajskiego ze względu na znajomość tego języka, 

jednak liczba takich posad była bardzo ograniczona. Szansą na zarobek stawało się jednak wydawanie 

broszur skierowanych wobec byłych współwyznawców. Jeśli prezentowane w nich treści były bardziej 

zajadłe, zyskiwały większe grono czytelników, a co za tym idzie, autor zarabiał większe kwoty pieniężne. 

W tym świetle pamflety autorstwa konwertytów nie powinny być postrzegane wyłącznie jako sposób na 

uwierzytelnienie własnej wiary wśród chrześcijan. 
1125 A. Kaźmierczyk, Rodziłem się Żydem…, s. 55-56. 
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wobec nich postawy, kształtując jednocześnie stereotypowy obraz neofitów w oczach 

chrześcijan. 

 

III. WYKSZTAŁCENIE 

III.1. KOLEGIA JEZUICKIE 

 Szkoły prowadzone przez jezuitów zajmowały szczególne miejsce w systemie 

oświaty Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Przede wszystkim jednak odgrywały one 

znaczącą rolę w edukacji elit. System placówek prowadzonych przez przynależących do 

Towarzystwa Jezusowego zakonników opierał się głównej mierze na nauczaniu 

młodzieży szlacheckiej, w tym także magnackiej. Wspomniany stan rzeczy był jednym z 

wielu efektów zmian społecznych zachodzących od początku XVI w. w państwach 

Europy Zachodniej. W obliczu wzmocnienia pozycji monarchii i mieszczaństwa, 

edukacja arystokracji oraz przygotowanie jej do pełnienia służby publicznej i 

państwowej, stały się często jedyną drogą do podtrzymania znaczenia i prestiżu rodu, a 

tym samym do odgrywania istotnej roli w sferze polityki i kultury, co było niekiedy 

również tożsame z otrzymaniem awansu społecznego1126. 

 Odnosząc się do informacji na temat osób zaangażowanych zarówno w 

tworzenie, jak i wydawanie dzieł upowszechniających negatywny obraz przedstawicieli 

wyznania mojżeszowego, aż sześciu z nich pobierało nauki w kolegiach jezuickich. 

Oczywiście trudno jednoznacznie ocenić udział kolegiów w upowszechnianiu oskarżeń 

kierowanych wobec Żydów, niemniej należy podkreślić, że zakon ten był szczególnie 

zaangażowany w działania kontrreformacyjne, które w Rzeczypospolitej mogły przybrać 

specyficzny charakter i zostać skierowane także przeciw Żydom. Przedstawiona teza 

nabiera szczególnego charakteru w zestawieniu z opinią na temat zakonu jezuitów, 

którym zarzucano m.in. konserwatyzm, fanatyzm religijny, krzewienie nietolerancji oraz 

oparcie stosowanej przez nich pedagogiki na szpiegowaniu i donosicielstwie 1127 . Co 

więcej, to uczniowie jezuickich szkół inicjowali najczęściej wystąpienia przeciw Żydom, 

dlatego w XVII-XVIII w. przyjęto się je określać mianem „żakinady”1128. Ze względu na 

                                                             

1126 K. Puchowski, Jezuickie kolegia szlacheckie Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Studium z dziejów 

edukacji elit, Gdańsk 2007, s. 24. 
1127 Ibidem, s. 10. 
1128 H. Zaremska, Żydzi w średniowiecznej…, s. 461-462. 
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brak badań odnoszących się do zasygnalizowanej tematyki 1129 , nie można jednak 

wykluczyć, że opinie na temat niechęci jezuitów wobec Żydów zostały wsparte wyłącznie 

na działalności osób pokroju Skargi, które z pewnością nie maskowały swoich 

antyżydowskich poglądów. Ponadto, warto również podkreślić, że wśród nazwisk osób 

zaangażowanych w upowszechnienie motywów antyżydowskich, a w tym przypadku 

wyłącznie antyjudaistycznych, wymienić można tylko jednego jezuitę – Konstantego 

Awedyka. Nie zmienia to jednak faktu, że jezuici niemal od zawsze pełnili istotną rolę w 

upowszechnianiu dzieł o tematyce antyżydowskiej. Wśród starych druków 

opublikowanych w 1697-1772, część wyszła nakładem drukarni jezuickich. Co istotne, 

podobnie działo się również poza granicami kraju. W tym kontekście można odwołać się 

choćby do XVII-wiecznego dzieła wydanego w Antwerpii, zatytułowanego „Acta 

Sanctorum”, w którym odniesiono się do postaci dzieci rzekomo zamordowanych przez 

Żydów, które uznano za męczenników za wiarę1130. Śladem zaangażowania jezuitów w 

upowszechnienie kultu ofiar mordów rytualnych pozostaje także littera annua za rok 

1604, w której jezuici poinformowali przełożonych w Rzymie o uroczystościach 

związanych postaciami małych męczenników, które miały miejsce w zarządzanym przez 

nich kościele w Lublinie 1131 . Uwagę zwraca również, że podobnie jak w przypadku 

oskarżenia z Wojsławic, zakonnicy często towarzyszyli Żydom uznanych za winnych 

dokonania mordu rytualnego zarówno w więzieniu, jak i w ostatnich chwilach życia, 

nierzadko przyczyniając się do podjęcia decyzji o konwersji. 

 Biorąc pod uwagę przedstawione kwestie, warto odnieść się także do ogólnego 

stanowiska zgromadzenia wobec Żydów. Uwagę zwraca przede wszystkim dekret z 1593 

r., który zabraniał przyjmowania do zakonu byłych Saracenów oraz żydowskich 

konwertytów1132. Dokument posiadał moc prawną aż do 1946 r., kiedy został oficjalnie 

zniesiony przez wzgląd na wydarzenia II wojny światowej1133. Kończąc ten wątek warto 

również odnieść się do opinii Arendt, która mimo że dotyczyła czasów późniejszych, 

                                                             

1129  J. Bernauer, Anti-Semitism, [w:] The Cambridge Encyclopedia of the Jesuits, red. T. Worcester, 

Cambridge 2017, s. 35-36. 
1130 M. Teter, Blood Libel…, s. 10. 
1131 Ibidem, s. 243. 
1132 J. Bernauer, R.A. Maryks, Introduction, [w:] eidem, „The Tragic Couple”. Encounters Between Jews 

and Jesuits, Leiden-Boston 2014, s. 5. 
1133 J. Bernauer, Anti-Semitism…, s. 35. 
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zachowała swój negatywny wydźwięk – „(…) jezuici zawsze najlepiej reprezentowali w 

piśmie i w mowie antysemickich duchownych katolickich”1134. 

 

III.2. AKADEMIA KRAKOWSKA 

 Wśród autorów antyżydowskich oraz zaangażowanych w wydanie wcześniej 

opublikowanych broszur, odnaleźć można także osoby związane z Akademią Krakowską. 

Wskazać można co najmniej sześć nazwisk – pięciu studentów oraz jednego 

pracownika1135. Dzieła, które pozostają z nimi związane nie posiadają jednak żadnych 

wspólnych cech. Można wśród nich odnaleźć zarówno wrogie Żydom pamflety, jak i 

dzieła wpisujące się w polemikę religijną. W tym miejscu odwołać trzeba się ponownie 

do tezy sformułowanej przez Tazbira, uznającej Kraków za kuźnię antyżydowskich 

pamfletów. Historyk poparł prezentowane przez siebie stanowisko tym, że pod koniec 

XVI w. Żydzi stanowili największy odsetek ludności niepolskiej w mieście, a wśród 

szczególnie wrogo nastawionych wobec nich grup znajdowało się nie tylko niższe 

duchowieństwo i środowisko mieszczańskie, ale także związani z nim profesorowie 

Akademii Krakowskiej1136. Oczywiście opinia ta została sformułowana dla określenia 

sytuacji w wiekach wcześniejszych, niemniej nie wyklucza to jej aktualności również w 

odniesieniu do XVIII wieku. 

 Odwołując się do historii Akademii Krakowskiej warto wspomnieć, że uczelnia 

nie zawsze była kojarzona z postawami wrogimi wobec Żydów. W tym kontekście 

wyróżniają się zwłaszcza czasy popularności hebraizmu chrześcijańskiego, kiedy dużą 

wartość przywiązywano do studiowania oryginalnych języków biblijnych – greki i 

hebrajskiego. Wśród hebraistów wykładających w Akademii odnaleźć można było także 

Żydów. W 1528 r. pierwszym profesorem hebraistyki, choć jedynie tymczasowym, został 

Żyd warszawski, Leonard Dawid, sprowadzony i utrzymywany przez biskupa Piotra 

Tomickiego1137. Ok. 1550 r. na uczelni nastąpiła jednak zmiana poglądów wynikająca z 

zyskującej coraz większą popularność reakcji scholastycznej, w wyniku której, zarówno 

                                                             

1134 H. Arendt, op. cit., s. 141. 
1135 Na Akademii Krakowskie studiowali Żuchowski, Szembek, Załuski, Awedyk oraz Radliński. Pruszcz 

pełnił zaś funkcję pedela uczelni.  
1136 J. Tazbir, Żydzi w opinii staropolskiej…, s. 220.  
1137 J. Sondel, Historia relacji Żydów z Uniwersytetem Jagiellońskim w zarysie, [w:] Uczeni żydowskiego 

pochodzenia we współczesnych dziejach Uniwersytetu Jagiellońskiego, red. W. Kozub-Ciembroniewicz, 

Kraków 2014, s. 20. 
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grekę, jak i hebrajski uznano za języki przyczyniające się do rozkwitu herezji 1138 .W 

efekcie zaniedbano nauczanie języka hebrajskiego1139. 

 Biorąc pod uwagę całokształt relacji między osobami związanymi z uczelnią a 

Żydami, podobnie jak w innych tego typu placówkach w Europie, antyżydowskie 

postawy nie były wcale rzadkością. Wrogie Żydom nastroje przejawiały się nie tylko w 

publikacjach pracowników Akademii, co zazwyczaj nie obchodziło się reakcji władz 

uczelnianych1140, ale także w zachowaniach studentów. Scholarzy Akademii Krakowskiej 

niejednokrotnie brali udział w ulicznych tumultach skierowanych przeciw Żydom. 

Zamieszki miały najczęściej podłoże ekonomiczne o czym zaświadcza pośrednio płacony 

przez Żydów kozubalec 1141 . Choć z czasem rektorzy zakazali pobierania opłat, w 

praktyce zwyczaj ten był nadal kontynuowany, a od 1572 r. Żydzi wpłacali oficjalnie na 

rzecz uczelni kwotę w wysokości 500 złp1142.  

 Kończąc, warto dodać, że pierwsi żydowscy studenci pojawili się na Akademii 

Krakowskiej dopiero w XVIII w., jednakże do metryki wpisali się jako chrześcijanie1143. 

Popularność postaw antyżydowskich pośród osób związanych z uczelnią była zaś 

najprawdopodobniej wynikiem powiązań z krakowskim środowiskiem mieszczańskim. 

Nie zmienia to jednak faktu, że Akademia, jako duże skupisko ludności i środowisko 

opiniotwórcze, mogło odegrać znaczącą rolę w upowszechnianiu wrogim Żydom 

poglądów. 

 

IV. MIEJSCA ZAMIESZKANIA I TYMCZASOWEGO POBYTU 

 Analizując zagadnienia dotyczące postaci autorów antyżydowskich, istnieje 

potrzeba zwrócenia uwagi na jeszcze jedną interesującą kwestię. Znajomość biografii, a 

w niektórych przypadkach nawet bardzo szczegółów życiorysów, pozwoliła zauważyć, że 

                                                             

1138 Ibidem. 
1139 W latach 30. XVII w. nauczanie hebrajskiego w Akademii Krakowskiej zyskało znowu na znaczeniu. 

Ostatnie ślady nauczania tego języka pojawiały się natomiast jeszcze w latach 60. XVII w., v. J. Sondel, op. 

cit., s. 20. 
1140 Wspomnieć trzeba przede wszystkim o przypadku Miczyńskiego, który po publikacji „Zwierciadła…” 

został pozbawiony katedry i wydalony z uczelni, v. J. Sondel, op. cit., s. 21. 
1141 Kozubalec (również: kozabales, kozubales) – opłata w monecie lub danina w naturze pobierana XVII-

XVIII w. w Rzeczypospolitej (w Krakowie od XVI w.) od Żydów przez wikariuszy, bakałarzy i studentów 

akademii, którzy uważali ją za swój przywilej. Zebrane w tej sposób pieniądze przeznaczono najczęściej na 

potrzeby ubogich uczniów i studentów. Nazwy „kozubalec” używano także do nazwania opłaty na rzecz 

proboszcza od posesji i domów żydowskich znajdujących się na terenie parafii, v. Z. Borzymińska, 

Kozubalec, [w:] PSJ (https://delet.jhi.pl/pl/psj/article/16854/kozubalec), data dostępu: 10.07.2025. 
1142 J. Sondel, op. cit., s. 21. 
1143 Ibidem. 

https://delet.jhi.pl/pl/psj/article/16854/kozubalec
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większość autorów nie była związana tylko z jednym miejscem pobytu w ciągu całego 

swego życia. Pomijając podróże zagraniczne, na które wyruszały niektóre z 

uwzględnionych postaci, wspomnieć trzeba m.in. o wyjazdach podejmowanych w celach 

edukacyjnych oraz tych wynikających z charakteru wykonywanej pracy. Odnosząc się do 

drugiego z wymienionych aspektów, należy w szczególności wspomnieć o autorach 

wywodzących się ze stanu duchownego, którzy zmieniali miejsce pobytu nie tylko w 

związku z obejmowaniem nowych parafii lub diecezji, lecz także w celu głoszenia kazań. 

W rezultacie, biorąc pod uwagę miejsca wspomniane w życiorysach dwudziestu znanych 

z imienia i nazwiska autorów, wyróżnić można 64 1144  miejscowości. Najczęściej 

pojawiają się takie nazwy jak Kraków (10 razy), Lublin (6), Warszawa (5) oraz Lwów 

(4), co też obrazuje poniższa grafika (rys. 1)1145. 

 

rys. 1. Grafika obrazująca częstotliwość występowania nazw miejscowości w życiorysach autorów. 

 

Dominacja wspomnianych miejscowości może wynikać z faktu, że były to w zasadzie 

największe miasta ówczesnej Rzeczypospolitej. Podobnie jak dziś, przyciągały one ludzi 

przekonanych o możliwościach, jakie mogło zapewnić życie w mieście. Ośrodki miejskie 

to przede wszystkim centra edukacyjne. Na niższym poziomie były to kolegia jezuickie i 

pijarskie, na wyższym zaś uniwersytety. Pod tym względem wyróżnia się w 

                                                             

1144 Uwzględniono jedynie miejsca znajdujące się granicach Rzeczypospolitej Obojga Narodów. 
1145 Grafika zastała wygenerowana za pomocą narzędzia do czytania i analizy tekstów cyfrowych Voyant 

Tools. Rozmiar słów obrazuje jak często występuje konkretna nazwa. 
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szczególności Kraków ze względu na znajdującą się tam Akademię Krakowską. 

W kontekście grupy autorów pism antyżydowskich oraz tych, którzy pozostali 

zaangażowani w wydanie nowych edycji znanych już wcześniej prac, z których 

większość przynależała do stanu duchownego, wspomnieć trzeba przede wszystkim o 

miastach jako siedzibach biskupów oraz innych wyższych urzędników administracji 

kościelnej. Co więcej, np. Kraków czy Lwów były również miejscami, w których 

funkcjonowało wiele zgromadzeń klasztornych. Duchownych mogła motywować 

zarówno chęć rozwoju kariery, np. na dworze biskupim, jak i możliwość dalszego 

pogłębiania wiedzy, zwłaszcza w środowiskach klasztornych. 

 Ciekawe wnioski można uzyskać także nanosząc analizowane dane na mapę 

(rys. 2). Zaznaczone punkty odpowiadają wszystkim miejscowościom wymienionym w 

biogramach, a ich wielkość odzwierciedla, w dużym uproszczeniu, częstotliwość 

występowania tych nazw. Zestawiając mapę miejscowości, w których mieli okazję 

przebywać autorzy, z tą ukazującą rozmieszczenie ludności żydowskiej w latach 1764-

1766 1146 , nietrudno zauważyć, że większość miejscowości, która pojawiła się w 

biografiach jedynie raz, to miasta i miasteczka zlokalizowane na terenie byłego 

województwa ruskiego, sandomierskiego i lubelskiego 1147 , gdzie odsetek ludności 

żydowskiej w stosunku do ogółu ludności miejskiej (na km2) był w zasadzie największy 

(2,00-2,40). Województwa krakowskie i wołyńskie zamieszkiwała nieznacznie mniejsza 

liczba Żydów (0,95-1,50). 

 Na podstawie powyższych danych nietrudno zauważyć, że nastroje wrogie 

wobec Żydów mogły rodzić się przede wszystkim tam, gdzie było ich najwięcej. W 

miejscach gdzie ich obecność, a zarazem odmienność, mogła być w szczególności 

zauważalna. Większa liczba „swoich” mogła skutkować brakiem asymilacji z pozostałą, 

w tym przypadku główną częścią społeczeństwa polskiego, ułatwiając tym samym 

zachowanie własnych obyczajów i tradycji, które w oczach pozostałych uznawana były 

za „dziwaczne i śmieszne”. Z drugiej strony, duża liczba wyznawców judaizmu 

sprawiała, że ich tradycje były bardziej widoczne. Łatwiej było również przypisać im 

wymyślone znaczenie, zarówno w sposób zamierzony, aby wywołać strach i niechęć, jak 

i nieświadomie, próbując jedynie wytłumaczyć dostrzegalne na co dzień kwestie. 

Oczywiście nie należy również zapominać o rywalizacji na polu ekonomicznym, gdzie 

                                                             

1146 R. Szuchta, 1000 lat historii Żydów polskich. Podróż przez wieki, Warszawa 2025, s. 84. 
1147  Pominięto trzy punkty zlokalizowane w okolicach Bydgoszczy, powiązane wyłącznie z postacią 

jednego z autorów. 
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negatywne ukazanie Żydów mogło być po prostu jedną z nieuczciwych prób pozbycia się 

konkurencji. 

 

 

rys. 2. Mapa ilustrująca rozmieszczenie miejscowości występujących w życiorysach autorów  

(Google Maps, data dostępu: 25.05.2025). 

 

 

* * * 

 

 Podsumowując krótko zagadnienia opisane w tym rozdziale, nie trudno 

zauważyć, że poglądy reprezentowane przez autorów broszur oraz osoby zaangażowane 

w ich wydawanie mogły mieć różnorodne podłoża. Pomijając doświadczenia osobiste, 

które pozostają najtrudniejsze do skategoryzowania, wskazać można przede wszystkim na 

wpływ otoczenia, rozpatrywanego zarówno w kontekście ludzkim, jak i przestrzennym. 

W zestawieniu z zagadnieniem inności/obcości, szczególną uwagę należy poświęcić 

zwłaszcza drugiemu z wymienionych czynników. Fakt, że miejscowości pojawiające się 

w życiorysach osób związanych z fenomenem polskiej literatury antyżydowskiej 

znajdowały się na obszarach o największym odsetku ludności żydowskiej w stosunku do 

ogółu ludności miejskiej, pokazuje, że częste kontakty nie zawsze prowadziły do 

oswojenia inności czy zmniejszenia uprzedzeń. W niektórych przypadkach było wręcz 
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łatwiej przewartościować inność w negatywny sposób, odnosząc się do sytuacji życia 

codziennego i nadając im zupełnie inne znaczenie, zwłaszcza, że były one elementem 

ówczesnej rzeczywistości społecznej. 
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Rozdział V 

RZECZYWISTOŚĆ SPOŁECZNA ORAZ WPŁYW PIŚMIENNICTWA 

ANTYŻYDOWSKIEGO NA XVIII-WIECZNĄ CODZIENNOŚĆ. 

I. WPŁYW NA SZTUKĘ 

 Piśmiennictwo antyżydowskie łatwo powiązać także z innymi zjawiskami, które 

bez wątpienia oddziaływały na kształtowanie opinii publicznej na temat Żydów, zarówno 

pośród piśmiennej, jak i niepiśmiennej części społeczeństwa. Mowa w szczególności o 

sztuce sakralnej, która od wielu wieków była wykorzystywana jako uzupełnienie, a 

przede wszystkim jako sposób na zobrazowanie polemiki Kościoła z judaizmem. 

 Najstarszym motywem wpisującym się we wspomnianą problematykę są 

przedstawienia Synagogi i Kościoła (Ecclesiae i Synagogae), polegające na ukazaniu 

personifikacji obu wymienionych instytucji. Motyw ten został ponownie przywołany w 

tym miejscu nie bez powodu. Na jego przykładzie można bowiem najlepiej przedstawić 

określone cechy sztuki sakralnej oraz rządzące nią zależności. Po pierwsze, dodatkowego 

znaczenia niesionemu przez sztukę przekazowi nadawało miejsce, w którym umieszczano 

rzeźby, płaskorzeźby czy obrazy. W przypadku personifikacji Kościoła i Synagogi, 

umiejscawiano je najczęściej na fasadach wielkich katedr, dominujących rozmiarem w 

miejskiej przestrzeni publicznej. Świątyniom nadawano z kolei istotnego znaczenia 

poprzez usytuowanie ich w miejscach pełniących rolę centrum życia gospodarczego i 

społecznego, w których spotykali się niemal wszyscy – mieszczanie, duchowni, 

pielgrzymi, kupcy, handlarze oraz Żydzi 1148 . Malowidła i rzeźby 1149  ukazujące 

personifikacje Kościoła i Synagogi uznać należy więc za element sztuki sakralnej, który 

zamierzenie stał się częścią sfery publicznej (świeckiej), aby upowszechniać i 

podtrzymywać stanowisko Kościoła w polemice z judaizmem. Tezę, że praktyka ta 

odgrywała znaczącą rolę w stanowisku Kościoła potwierdza również fakt, że była ona 

stosowana dopiero od drugiej ćwierci XIII w. 1150 , mimo że sam motyw kobiecych 

                                                             

1148 N. Rowe, op. cit., s. 1. 
1149  Motyw ten ukazywano za pomocą różnorodnych technik wizualnych. Oprócz rzeźb i malowideł, 

pojawiały się także w obiektach wykonywanych z kości słoniowej, iluminacjach manuskryptów czy 

witrażach, v. N. Rowe, op. cit., s. 4. 
1150 Najwcześniejsze zachowane przypadki ukazujące motyw Synagogi i Kościoła pochodzą z katedr w 

Reims, Bambergu i Strassburgu. Wszystkie miały powstać w latach 1225-1235. Co więcej, warto 

przypomnieć, że przedstawienia te były najbardziej spopularyzowane właśnie na terenie Francji i Niemiec, 

v. N. Rowe, op. cit., s. 1-2. 
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personifikacji Kościoła i Synagogi był znany już od IX w.1151 Początkowo artyści używali 

go przede wszystkim, aby przedstawić dychotomię leżącą u postaw chrześcijańskiego 

rozumienia Pisma Świętego i jego historii. Wszystko zmieniło się jednak wraz z 

pojawieniem się nowych nurtów w średniowiecznej teologii chrześcijańskiej, 

naznaczonej nie tylko przez ówczesną sytuację gospodarczą, ale również przez 

wydarzenia mające miejsce w uprzednich stuleciach. Biorąc pod uwagę, że rzeźbiarskie 

przedstawienia Kościoła i Synagogi zaczęły pojawiać się coraz częściej na fasadach 

kościołów dopiero w XIII w., można założyć, że pozostawało to w związku z 

prześladowaniami ludności żydowskiej, mającymi miejsce w poprzednim stuleciu. Co 

więcej, w tym samym okresie zarówno władze świeckie, jak i kościelne, coraz częściej 

wydawały dekrety regulujące aktywność przedstawicieli społeczności żydowskiej, jak 

również te, zakazujące ich obecności w określonych posiadłościach lub państwach1152. 

Przedstawienia ukazujące dominację chrześcijaństwa nad judaizmem zyskiwały w tej 

sytuacji dodatkowy wydźwięk. W świecie, w którym chrześcijaństwo zyskiwało coraz 

bardziej na znaczeniu, przedstawienia te miały przypominać o miejscu Żydów w 

społeczeństwie. Ponadto, nie można wykluczać także faktu, że przedstawienia te mogły 

służyć również jako środek, dzięki któremu kształtowano niechęć, a nawet wrogość 

chrześcijan wobec Żydów. W związku z ówczesną sytuacją coraz częściej pojawiały się 

bowiem obawy wynikające z gospodarczej działalności Żydów, które mogły być 

jednocześnie podsycane ich religijną odmiennością. Pojawiały się nawet głosy, że 

wyznawcy judaizmu drwią z chrześcijaństwa i gardzą jego symbolami, czego 

szczególnym dowodem miały być pisma żydowskich autorów polemizujących z zasadami 

chrześcijaństwa1153. 

 Na podstawie powyższego przykładu nietrudno zauważyć, że już w 

średniowieczu sztuki wizualne pozostawały w nierozerwanym związku z zarzutami 

formułowanymi przeciw Żydom. Praktyka ta była stosowana także w późniejszych 

wiekach, niemniej jej charakter uległ pewnym zmianom. Odnoszono się już nie tylko to 

polemiki między zasadami obu religii, ale przede wszystkim do kierowanych wobec 

Żydów oskarżeń, zwłaszcza tych wchodzącymi w zakres legend o krwi. Po drugie, w 

przeciwieństwie do rzeźb wykorzystywanych głównie jako składowe fasady, w okresie 

wczesnonowożytnym obiekty o podobnym charakterze stanowiły głównie elementy 

                                                             

1151 Ibidem, s. 1. 
1152 Ibidem, s. 7. 
1153 Ibidem. 
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wyposażenia. Fakt ten można powiązać przede wszystkim z przeznaczeniem tego rodzaju 

obiektów, które najprawdopodobniej nieprzypadkowo znajdowały się w środku świątyń. 

W tym miejscu trzeba przypomnieć, że społeczeństwo polskie, w szczególności jego 

niższe warstwy, tworzyli ludzie nie potrafiący ani czytać, ani pisać, a obrazy, czy też 

bardziej ogólnie sztuki wizualne były dużo łatwiejsze do interpretacji, a także do 

zapamiętania. Co więcej, kwestię tę należy powiązać z głoszonymi w kościołach 

kazaniami, które z pewnością niejednokrotnie odnosiły się aspektów współżycia 

chrześcijan z Żydami. Tezę tę można wysunąć choćby na podstawie faktu, że większość 

autorów analizowanych prac o tematyce antyżydowskiej wywodziła się właśnie ze stanu 

duchownego. Jego przedstawiciele, jako ludzie wykształceni lub przynajmniej potrafiący 

czytać, stanowili większość odbiorców tego typu piśmiennictwa. Elementy sztuk 

wizualnych uzupełniały zaś treści przekazywane przez kaznodziejów podczas kazań, 

działając jak swoistego biblia pauperum, która nie tylko pozwalała zobrazować kwestie, 

o których opowiadali duchowni, ale również wzmocnić przekaz, ułatwiając jego 

zapamiętanie, tym bardziej, że tego typu obiekty znajdowały się w świątyniach przez cały 

czas, nie tylko podczas kazań. Podobnie mogły oddziaływać zresztą ciała ofiar 

rzekomych mordów rytualnych, umieszczane w świątyniach. 

 Również obecnie w kilku kościołach odnaleźć można elementy wyposażenia, 

nawiązujące do kierowanych niegdyś wobec Żydów oskarżeń. Jednym z najbardziej 

znanych tego typu obiektów pozostaje zachowany fragment konfesji św. Onufrego z 

kościoła Bożego Ciała w Poznaniu, nawiązujący do średniowiecznej legendy o trzech 

poznańskich hostiach. Konfesja znajdowała się dawniej po środku głównej nawy, czyli 

domniemanym miejscu odnalezienia hostii. Obiekt ma formę ołtarza, w którego nastawie 

umieszczono cztery sceny z historii sanktuarium, w tym scenę przedstawiającą Żydów 

torturujących hostie. Największą uwagę zwracają natomiast trzy XVIII-wieczne rzeźby 

Żydów usiłujących utopić hostie w studni, umieszczone w dolnej partii konfesji. Innym, 

być może najbardziej rozpoznawalnym dziełem, pozostają obrazy z cyklu 

„Martyrologium Romanum”1154, eksponowane na południowej, północnej i zachodniej 

ścianie katedry sandomierskiej. Seria dwunastu obrazów została wykonana przez Karola 

de Prevot1155 w latach 1708-1737 na zlecenie ks. Stefana Żuchowskiego1156 w związku z 

                                                             

1154 Inspiracją dla malarza stała się praca kardynała Cezarego Baroniusza o tym samym tytule, wydana w 

1586 r., traktująca o męczennikach rzymskich.  
1155  Prevo (Prevot, de Prewo, Prewot) Carlo (Karol) de (zm. 1737) – malarz pochodzenia włoskiego, 

związany z dworem hetmanowej koronnej Elżbiety Sieniawskiej. Oprócz zleceń wynikających z mecenatu 
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posądzeniem Żydów o dokonanie dwóch mordów rytualnych w 1698 i 1710 r.1157 Na 

obrazach ukazano sceny według wizji Żuchowskiego, przedstawiające m.in. porwanie 

chłopca oraz męczenie go w beczce nabitej gwoździami. Obecnie obrazy znajdujące się w 

katedrze zostały celowo przysłonięte ze względu na przekazywane przez nie treści, o 

czym informuje umieszczona przy nich tabliczka. Mimo że obrazy z katedry pozostają 

najbardziej znanym dziełem de Prevot, nie są one jedynym efektem jego pracy 

nawiązującym do wspomnianej tematyki. Artysta wykonał również cykl ośmiu obrazów, 

obrazujących legendę o męczeńskiej śmierci Jerzego Krasnowskiego, który umieszczono 

w kościele św. Pawła w Sandomierzu1158. 

 

II. ECHA OSKARŻEŃ O MORDY RYTUALNE 

 Niektóre z mających miejsce na terenie Rzeczypospolitej Obojga Narodów 

oskarżeń o mordy rytualne, a zwłaszcza postanowienia prowadzonych w związku z nimi 

procesów, stały się znacznie bardziej donioślejsze w swych skutkach niż można byłoby 

początkowo przypuszczać. W większości przypadków oskarżenia o mordy rytualne 

oddziaływały wyłącznie na mniejszą skalę, kształtując jedynie lokalną opinie publiczną. 

Omówione dotychczas przykłady sugerują jednak, że jedną z kluczowych ról w 

utrwaleniu oskarżenia odgrywał przede wszystkim czas. Najlepszym sposobem na jego 

pozyskanie stawało się natomiast wniesienie sprawy do sądu. Takie rozwiązanie nie tylko 

znacznie wydłużało społeczny żywot oskarżenie, ale również nadawało sprawie rozgłosu. 

Niektóre z procesów trwały nawet kilka lat, a surowość kończących je wyroków 

przykuwała jeszcze większą uwagę osób postronnych. Sprawy rozstrzygane w ten sposób 

budziły jednak pewne kontrowersje, które sprawiały, że procesy o rzekome morderstwa 

rytualne stawały się niejednokrotnie przedmiotem rozważań wykraczających poza 

wewnętrzne sprawy Rzeczypospolitej. 

 Szczególnie szerokim echem odbiły się wydarzenia związane z drugim z 

procesów sandomierskich. Trybunał zadecydował wtedy o skazaniu na śmierć trzech, 

                                                                                                                                                                                      

Sieniawskiej, Prevot działał także na innych polach. Wykonał malowidła m.in. dla kapituły sandomierskiej, 

katedry w Przemyślu czy kościoła jezuickiego w Jarosławiu, v. A. Bernatowicz (uzup. J. Zbudniewek), 

Prevo Carlo de, [w:] Słownik artystów polskich i obcych w Polsce działających (zmarłych przed 1966 r.), t. 

VIII, red. U. Makowska, K. Mikocka-Rachubowa, Warszawa 2007, s. 15-17. 
1156  Istnieją dokumenty potwierdzające, że zlecenie wykonania dwunastu obrazów kosztowało 

Żuchowskiego 30 tys. złotych, v. G. Trociński, Mord rytualny w poetyckiej relacji Stefana Żuchowskiego, 

„Napis. Pismo poświęcone literaturze okolicznościowej i użytkowej”, 2010, seria XVI, s. 199. 
1157 J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, s. 400. 
1158Ibidem, s. 401. 
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uznanych za głównych sprawców zbrodni Żydów oraz o wygnaniu całej społeczności 

żydowskiej Sandomierza. Co istotne, jedynie druga część wyroku została oficjalnie 

zaakceptowana przez Augusta II1159, choć nie została ostatecznie wyegzekwowana1160. 

Skazanie oskarżonych Żydów miało jednak pchnąć władcę do zaczerpnięcia opinii 

protestanckich uczonych z fakultetu teologicznego uniwersytetu w Lipsku. Król polecił 

im przygotowanie raportu dotyczącego sprawy posądzeń Żydów o używanie krwi 

chrześcijan dla praktyk religijnych i obyczajowych 1161 . Przygotowanie rzetelnej 

ekspertyzy zajęło uczonym kilka miesięcy. Datowany na 8 maja 1714 r. dokument, 

zawierał m.in. wykaz praktyk i celów, dla których Żydzi, wedle upowszechnionych 

przesądów, mieli potrzebować krwi dzieci chrześcijańskich1162. Według zajmujących się 

sprawą uczonych, wszelkie oskarżenia dotyczące praktykowania tej zbrodni, wynikały 

przede wszystkim z błędów w rozumieniu semantyki hebrajskiego słownictwa, które w 

niewłaściwej interpretacji nabierało zupełnie odmiennego znaczenia1163. O kompetentnym 

podejściu do zleconego zadania świadczy również kończący ekspertyzę wniosek, w 

którym stwierdzono, że jeśli jakikolwiek Żyd dokonał mordu rytualnego, nie powinno się 

oskarżać o to samo całej społeczności żydowskiej, gdyż zbrodnia nie mogła być 

umotywowana zasadami wyznawanej przez nich religii. Osądzony i ukarany powinien 

zostać wyłącznie sprawca, który dopuścił się niezgodnego z prawem czynu1164. Wyniki 

raportu przygotowanego przez lipskich uczonych opublikowano dopiero w 1751 r. 

Podobne wnioski przedstawił w 1760 r. J.A. Załuski, ale w rezultacie działalności 

frankistów, wycofał się z reprezentowanego wcześniej przez siebie stanowiska, 

                                                             

1159 Według Goldberga, brak jednoznacznych informacji czy decyzja władcy była umotywowana poparciem 

dla wydanego przez Trybunał wyroku, czy też bardziej chęcią uniknięcia podobnych procesów w 

przyszłości, v. J. Goldberg, August II wobec polskich Żydów, [w:] Rzeczypospolita wielu narodów i jej 

tradycje. Materiały z konferencji „Trzysta lat od początku unii polsko-saskiej. Rzeczypospolita wielu 

narodów i jej tradycje”, red. A.K. Link-Lenczowski, M. Markiewicz, Kraków 1999, s. 100. 
1160 M. Teter, Blood Libel…, s. 265. 
1161 Dokładne zapytanie skierowane przez Augusta II do uczonych brzmiało: „Czy można stwierdzić i 

uwierzyć, ze naród żydowski wskutek nakazów swojej religii, lub wskutek przyswojonych sobie 

przesądów, łaknie krwi chrześcijańskiej oraz udowodnić, że po kryjomu morduje małe dzieci?”, v. Ch.F. 

Börner, Auserlesene Bedenken der Theologischen Fakultät ze Leipzig, Leipzig 1751, s. 613; J. Goldberg, 

August II…, s. 100. 
1162 Większość wymienionych praktyk pozostaje tożsama z powodami prezentowanych na kartach broszur 

antyżydowskich, cf. Ch.F. Börner, Auserlesene Bedenken…, s. 618; J. Goldberg, August II…, s. 101. 
1163  W tym kontekście przytoczono przykład odnoszący się do hebrajskiego słowa damim, które w 

zależności od kontekstu, może oznaczać zarówno „krew”, jak i „pieniądze”, v. Ch.F. Börner, Auserlesene 

Bedenken…, s. 614; J. Goldberg, August II…, s. 101. 
1164 Ch.F. Börner, Auserlesene Bedenken…, s. 629; J. Goldberg, August II…, s. 102. 
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stwierdzając, że nie jest w stanie jednoznacznie ocenić tego skomplikowanego i wciąż 

budzącego liczne kontrowersje zjawiska1165. 

 Opinia wydana na polecenie Augusta II nie była jedynym dokumentem 

odnoszącym się do kwestii morderstw rytualnych, który został przygotowany przez 

zewnętrznych ekspertów. Podobny raport powstał także kilkadziesiąt lat później w 

odpowiedzi na działania podjęte przez przedstawicieli społeczności żydowskiej. Jest to 

niezaprzeczalny dowód na to, że szerząca się fala oskarżeń o mordy rytualne, wywarła 

szeroki oddźwięk także pośród Żydów. Bezpośrednią przyczyną powstania raportu stała 

się misja Eliakima Ben Aszera Zeliga 1166 , niedoszłego skazańca w procesie 

jampolskim 1167 , który w imieniu prześladowanych polskich Żydów „(…) od Stolicy 

Apostolskiej pomocy i obrony dopraszał się” 1168. Mimo że po swojej ucieczce Zelig 

uczestniczył w oficjalnych obradach Sejmu Żydowskiego w Konstantynowie Podlaskim, 

nie ma wystarczających dowodów na to, że był on oficjalnym wysłannikiem Sejmu 

Czterech Ziem1169. Pewnym jest natomiast, że Eliakim Ben Aszer przybył do Stolicy 

Apostolskiej w 1758 r. Dzięki znajomościom i powiązaniom, a być może i pieniądzom, 

Zeligowi udało się dotrzeć do bliskiego współpracownika Benedykta XIV, kardynała 

Guidobono Cavalchini. W efekcie, papież powierzył zbadanie sprawy oskarżenia w 

Jampolu, biskupowi Lorenzo Ganganelliemu, przyszłemu papieżowi Klemensowi 

XIV 1170 . Ogłoszony w grudniu 1759 r. raport 1171 , sporządzony został na podstawie 

                                                             

1165 Ibidem, s. 102. 
1166 Również Jakub Selek lub Jelek. 
1167  W 1756 r. w Jampolu miał miejsce jeden z najgłośniejszych procesów o mord rytualny w 

Rzeczypospolitej Obojga Narodów. Przyczyną oskarżenia stały się wyłowione z rzeki zwłoki. Ciało 

topielca miało być ciężko okaleczone, co sprawiło, że o śmierć mężczyzny natychmiast posądzono Żydów. 

W stan oskarżenia postawiono piętnastu z nich. Mimo że przeprowadzone na polecenie Michała Kazimierza 

„Rybeńko” Radziwiłła śledztwo wykazało, że mężczyzna był najprawdopodobniej pijany, a rany na jego 

ciele powstały dopiero po śmierci, biskup łucki Antoni Wołłowicz doprowadził do ponownego wszczęcia 

procesu. Oskarżonych o zbrodnię Żydów poddano torturom i zmuszono do złożenia fałszywych zeznań, 

jednakże jednemu z nich, Jakubowi Zelkowi, udało się zbiec z więzienia, v. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., 

s. 55; H. Węgrzynek, Deputacje Żydów polskich do Stolicy Apostolskiej w połowie XVIII w., „Kwartalnik 

Historii Żydów”, 2001, nr 3(199), s. 322. 
1168 Documenta Judeos in Polonia Concernentia, ad acta metrices regni suscepta, et ex iis fideliter iterum 

descripta et extradita [Warszawa 1763], k. B5r. 
1169 Brak wskazujących na to dowodów nie wyklucza jednak, że Zelig dołączył do przedstawicieli Sejmu 

Żydowskiego, Samuela Szmelko Naftalowicza i Isera Israela Józefowicza, którzy przebywali w Rzymie już 

od stycznia 1754 r. Ich obecność w Stolicy Apostolskiej była wynikiem zajść, do których doszło w związku 

z oskarżeniem o mord rytualny w Żytomierzu (1753). Proces ten wywołał poruszenie wśród Żydów nie 

tylko ze względu na liczbę oskarżonych, ale także z powodu przymusowej konwersji, której poddano całą 

rodzinę jednego z nich, v. H. Węgrzynek, Deputacje Żydów…, s. 319-323. 
1170 Ibidem, s. 324. 
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zebranych przez Ganganelliego informacji, w tym materiałów z przesłuchań biskupa 

łuckiego Wołłowicza i kijowskiego Sołtyka1172 oraz opinii na temat rytualnego prawa 

żydowskiego 1173 . Mimo że przygotowany przez biskupa raport miał niezaprzeczalnie 

istotne znaczenie dla obrony Żydów przed kierowanymi wobec nich oskarżeniami, nie 

przyczynił się do poprawy ich położenia. Niedługo po ogłoszeniu dokumentu doszło do 

kolejnych oskarżeń. Sytuację pogorszyło dodatkowo wydanie „Złości żydowskiej…” 

Pikulskiego, co również znalazło odzwierciedlenie w pisanych przez Żydów skargach1174. 

Tym razem zwrócono się najpierw do nuncjusza Antonio Eugenio Viscontiego1175, który 

prowadził ożywioną korespondencję z biskupami poszczególnych diecezji w sprawie 

oskarżeń kierowanych wobec wyznawców judaizmu. Jego starania nie przyniosły jednak 

oczekiwanego efektu, w związku z czym w 1761 r. Sejm Czterech Ziem zadecydował o 

wysłaniu kolejnego poselstwa do Rzymu. Co istotne, również w tej misji wziął udział 

Eliakim Ben Aszer. Interwencja poselska w Stolicy Apostolskiej zakończyła się tym 

razem wydaniem oficjalnego stanowiska papieża w sprawie oskarżeń Żydów o 

popełnienie morderstw rytualnych, w której stwierdzono, że nie istnieją żadne jasne i 

dostateczne dowody, które mogłyby potwierdzić ten proceder1176. 

 Odnosząc się do reakcji społeczności żydowskiej na wysuwane wobec nich 

oskarżenia i toczące się procesy, z pewnością nie pozostawały one bez echa ani nie były 

zapominane. Uwagę zwracają przede wszystkim wszelkie działania mające na celu 

upamiętnienie ofiar skazanych oficjalnymi wyrokami, wydanymi w ramach postępowań 

procesowych. Takie osoby upamiętniano zarówno w sposób symboliczny, jak i fizyczny. 

                                                                                                                                                                                      
1171 The Ritual Murder Libel and the Jew. The Raport by Cardinal Lorenzo Ganganelli (Pope Clement 

XIV.), red. C. Roth, London 1935. 
1172 Zdaniem Maciejki zaangażowanie Sołtyka w sprawę nie było przypadkowe. Biskup widział w niej 

szansę na poprawę swojego wizerunku, który został nadszarpnięty procesem żytomierskim, tym bardziej, że 

już wtedy myślał o objęciu urzędu biskupa krakowskiego. Jeśli podejrzenia Żydów o morderstwa rytualne 

w celu pozyskania krwi by się potwierdziły, opinia na jego temat z pewnością zostałaby zrehabilitowana, v. 

P. Maciejko, op. cit., s. 104. 
1173 H. Węgrzynek, Deputacje Żydów…, s. 324. 
1174 Ibidem, s. 325. 
1175 Wcześniej, w 1760 r., nuncjusz wystawił również list gwarantujący Zeligowi bezpieczny powrót z 

Rzymu, w którym pisał: „Niniejszy list pokazujący Jakub Jelek, Żyd rodem z Polski, tenże sam jest, który 

przedtem w roku 1758, za panowania jeszcze Najwyższego Papieża Benedykta XIV, do Rzymu przyjechał 

na ubłaganie imieniem Żydów w Polsce mieszkających, łaskawej od Stolicy Apostolskiej obrony, którą by 

zasłonieni Żydzi od nieznośnego (jak powiadają) uciemiężenia nie tylko na osobach, ale i na folwarkach 

także, od chrześcijan doznanego uwolnieni byli. Dzieję się wielka im krzywda, gdy pospólstwo ich o 

zabójstwo oskarża fałszywym wsparci udaniem, jakoby Żydzi do chleba przaśnego krwi ludzkiej osobliwie 

chrześcijańskiej przymieszać zwykli”, v. Documenta Judeos…, k. B3r-v. 
1176 Ibidem, k. B5v. 
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Do pierwszej kategorii należą bez wątpienia modlitwy tworzone w związki z 

konkretnymi wydarzeniami. Odwołać można się m.in. do powstałej w związku z 

oskarżeniem sandomierskim (1698) modlitwy slichot, uświadamiającej pośrednio jak 

bardzo wspomniane wydarzenia wstrząsnęły miejscową społecznością żydowską 1177 . 

Niektóre z ofiar, które poniosły śmierć w wyniku fałszywych oskarżeń o mordy rytualne, 

miały być upamiętniane także w sferze publicznej. Kwestie te wskazują, że ówczesne 

wydarzenia mogły być również odnotowywane w źródłach wytworzonych przez 

przedstawicieli społeczności żydowskiej, w tym przede wszystkim w pinkasach, niemniej 

zbadanie tej kwestii wymaga obrania zupełnie innego podejścia, które nie jest głównym 

przedmiotem rozważań niniejszej pracy. 

 

III. KULT OFIAR RZEKOMYCH MORDÓW RYTUALNYCH 

 Obrazy oraz inne elementy wyposażenia kościołów, nawiązujące do rzekomych 

zbrodni popełnianych przez Żydów, nie były jedynymi obiektami podtrzymującymi 

„czarną legendę” Żydów. Dużo większe oddziaływanie na społeczeństwo miały bowiem 

nagrobki, epitafia czy relikwiarze domniemanych ofiar mordów rytualnych, umieszczane 

we wnętrzach kościołów. Fenomen ten miał jednak dużo szersze znaczenie niż tylko 

upamiętnienie osób, zwłaszcza dzieci, postrzeganych jako ofiary żydowskich 

nieprawości. Również ówcześnie zdawano sobie sprawę z wyjątkowości przybytków 

kościelnych, usytuowanych w miejscu kaźni męczenników czy też takich, które posiadały 

ich relikwie. Niemniej, coraz trudniej było o nowych przeciwników wiary, a tym samym 

o nowych świętych i ich relikwie. W związku z tym, coraz częściej skupiano się na 

wykreowaniu nowych wrogów chrześcijaństwa, a najprościej odnaleźć było takich, jak 

Żydzi, których wrogość można było oprzeć na odmienności religijnej1178. Odnosząc się 

do typowego przebiegu legendy mordy rytualnego, opisanego przez Joannę Tokarską-

Bakir1179, nietrudno wysunąć podejrzenie, że u podstaw oskarżeń mogło stać pragnienie 

pozyskania prawdziwych relikwii, a co więcej relikwii lokalnego świętego, które 

mogłyby przyczynić się do podniesienia rangi świątyni, a nawet pozyskania statusu 

sanktuarium. Co więcej, relikwie przyciągają nie tylko pielgrzymów, ale także liczne 

                                                             

1177 J. Goldberg, August II…,  s. 99. 
1178  Odnosząc się do odmienności religijnej, czasami podobne oskarżenia kierowano także wobec 

Karaimów i Tatarów, v. M. Zgliński, op. cit., s. 1. 
1179 J. Tokarska-Bakir, Legendy o krwi…, s. 125. 
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datki i ofiary 1180 . W tym miejscu wskazać trzeba jednak także jedną zależność. 

Mianowicie, mimo że na terytorium Rzeczypospolitej Obojga Narodów miały miejsce 

oskarżenie odnoszące się do morderstw, w których głównymi ofiarami miałby być 

zarówno dzieci obojga płci, jak i dorośli, to wyłącznie dziecięcy męczennicy byli 

honorowani pochówkami w kościołach i wyniesieniem do godności świętych 1181 . 

Wszystko przez wzgląd na fakt, że tylko domniemane morderstwa dzieci postrzegano 

jako analogiczne do męczeńskiej śmierci Jezusa poniesionej z rąk Żydów1182. Mimo że 

autorzy antyżydowscy odwołujący się do rzekomych morderstw rytualnych, 

popełnionych na osobach dorosłych również upodobniali je do śmierci Chrystusa, to w 

tym przypadku w grę wchodził przede wszystkim ich społeczny odbiór. Dzieci 

postrzegano wszak jako istoty niewinne, które ze względu na swoją przedwczesną śmierć 

nie zdążyły jeszcze w żaden sposób zgrzeszyć. Taka interpretacja jeszcze bardziej 

upodabniało zamordowane dzieci do postaci Jezusa, przyczyniając się do ich szybszej 

beatyfikacji. Równie często podkreślano, że ciała umęczonych przez Żydów dzieci nie 

ulegają rozkładowi, nawet po dłuższym czasie, lub też wydzielają specyficzny zapach, co 

niewątpliwie przemawiało za tym, aby uznać ich za świętych. Spoglądając na ten 

fenomen z nieco innego punktu widzenia, uwagę zwraca także, że dzieci uznane za ofiary 

żydowskich rytuałów zyskiwały zazwyczaj pośmiertną nobilitację, nawet jeżeli była to 

wyłącznie zwykła popularność, a nie wyniesienia na ołtarze1183. W tym miejscu należy 

podkreślić, że wśród ofiar domniemanych mordów rytualnych odnaleźć można przede 

wszystkim dzieci z gminu. Ofiary o szlacheckim pochodzeniu były zaś rzadkością. Dzieci 

uznane za ofiary Żydów chowano zazwyczaj w prestiżowych świątyniach, a wręcz 

magnackich grobach, uświetnionych często wyszukanym epitafium. W podobny sposób 

pochowano np. Macieja Łukasiewicza, który spoczął pośród szczątków przedstawicieli 

rodziny Sapiehów w Kodniu. 

 Przypadek kodeński zasługuje na wyróżnienie z jeszcze jednego powodu. 

Wykreowana przez Jana Fryderyka Sapiehę narracja, dotycząca cudownego obrazu 

kodeńskiego, miała, zgodnie z założeniem autora, przyczynić się do rozsławienia 

sanktuarium. Nie był to jednak jedyny cel przyświecający magnatowi. Pośrednio Sapieha 

dążył również do rozsławienia potęgi własnego rodu oraz podniesienia Kodnia do rangi 

                                                             

1180 M. Zgliński, op. cit., s. 1-2. 
1181 J. Šiaučiūnaitė-Verbickienė, op. cit., s. 205. 
1182 Ibidem, s. 205. 
1183 M. Zgliński, op. cit., s. 5. 
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gniazda Sapiehów. Być może właśnie dlatego pojawił się pomysł umieszczenia w 

sanktuarium jeszcze jednego obiektu kultu – relikwii ofiary domniemanej ofiary mordu 

rytualnego. Zanim jednak do tego doszło, do Sapiehy mogły docierać echa innych spraw 

o podobnym wydźwięku, które zainspirowały go do wykorzystania sprawy śmierci 

Macieja Łukasiewicza. Ponadto, trzeba również wspomnieć, że w 1700 r. Sapieha 

przebywał w Pradze i Wiedniu, gdzie mógł zaznajomić się ze sprawą dotyczącą 

morderstwa Szymona Abelesa, o której było głośno kilka lat wcześniej 1184 . Ciekawa 

wydaje się również kwestia powiązania oskarżenia z Kodnia z tymi mającymi miejsce w 

Sandomierzu. Po pierwsze, data rzekomego mordu rytualnego z Kodnia jest zbieżna z 

datą pierwszego oskarżenia sandomierskiego (1698) 1185 . Po drugie, ekshumacja i 

przeniesienie ciała Macieja Łukasiewicza, miało miejsce w tym samym roku, co wydanie 

drugiej z prac Żuchowskiego (1713) 1186 . Związki między sprawą kodeńską a 

sandomierską ukazują możliwe oddziaływanie na siebie podobnym przypadków, co 

mogło jeszcze bardziej potęgować występowanie innych oskarżeń o podobnym 

charakterze1187. 

 Odwołując się do problematyki kultu ofiar domniemanych żydowskich 

morderstw rytualnych, warto dodać, że niektóre z nich cieszyły się całkiem dużą 

popularnością pośród wiernych, zwłaszcza gdy postrzegano ich jako lokalnych świętych. 

Kult najbardziej znanego świętego, uznawanego za rzekoma ofiarę żydowskich rytuałów, 

Szymona z Trydentu zniesiono oficjalnie dopiero w 1965 r. na mocy postanowień II 

soboru watykańskiego. Odnosząc się do rodzimych przykładów, pośrednim dowodem 

popularności kultu dziecięcych ofiar mordów, o które posądzano Żydów, pozostaje 

pocztówka, której powstanie datowane jest na lata 1917-1935. Wspomniana pocztówka, 

to fotografia wnętrza kościoła w Łęczycy, ukazująca trumnę z ciałem dziecka, nad którą 

znajduję się obraz przedstawiający Żydów z nożami, zasiadających przy stole, na którym 

                                                             

1184 Ibidem, s. 4. 
1185 Mord w Sandomierzu miał mieć miejsce podczas świąt Wielkiejnocy, natomiast kodeński w maju 1698 

r., M. Zgliński, op. cit., s. 4. 
1186 Ibidem. 
1187 Pośród oskarżeń, do których doszło na terenie Rzeczypospolitej Obojga Narodów, można doszukać się 

także innych analogii, łączących je z bardziej znanymi zagranicznymi oskarżeniami, jak przypadek 

Szymona z Trydentu czy Andrzeja z Rinn. Dzieci rzekomo zamordowane przez Żydów często miały więc 

na imię Szymon, podobnie jak chłopiec z Trydentu. Często odwoływano się także do dat, na co zwróciła 

uwagę J. Šiaučiūnaitė-Verbickienė, która rozpatrzyła to w kontekście mordu Szymona z Trydentu (1475) 

oraz Elżbiety z Puni (1574). Roczne daty wymienionych oskarżeń zawierają w zasadzie te same cyfry, lecz 

o zmienionej kolejności, v. M. Zgliński, op. cit., s. 2; J. Šiaučiūnaitė-Verbickienė, op. cit., s. 202. 
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znajduje się dziecko – domniemana scena mordu rytualnego. Więcej światła na sprawę 

rzuca natomiast napis na odwrocie pocztówki, według którego fotografia przedstawia: 

„Trumienkę ze zwłokami dwuletniego dziecka w kościele Bernardyńskim, dowód 

rzeczowy z procesu w mord rytualny w XVII w.”. Na tym kończą się jednak informacje 

na temat dalszych dziejów opisanego obiektu, gdyż przedstawiona na zdjęciu trumna z 

ciałem chłopca, zaginęła najprawdopodobniej podczas wojennej zawieruchy. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

rys. 3. Trumienka ze zwłokami dwuletniego dziecka w kościele Bernardyńskim, dowód rzeczowy  

z procesu o mord rytualny z XVII w. (Polona/Domena publiczna)  
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IV. ROLA KOBIET W OSKARŻENIACH ANTYŻYDOWSKICH 

 Dzieła wpisujące się w nurt polskiego piśmiennictwa antyżydowskiego, 

zwłaszcza te odnoszące się do legendy mordu rytualnego i profanacji hostii, zawierają 

również informacje dotyczące pozornie nieistotnych kwestii, które mają jednak znaczenie 

w kontekście analizowanego tematu. Uwagę zwracają przede wszystkim postacie 

kobiece, zarówno Żydówki, jak i chrześcijanki, pojawiające się w oskarżeniach 

kierowanym przeciw Żydom. Mimo różnic w wierze, przedstawicielki obu religii 

przedstawiano najczęściej w podobnym, negatywnym świetle 1188 . Biorąc pod uwagę 

wyłącznie morderstwa rytualne, do których miało dojść na terenie Rzeczypospolitej 

Obojga Narodów w latach 1697-1772, postacie kobiece pojawiły się aż w siedemnastu z 

36 przypadków. Dla porównania, w okresie 1547-1772 kobiety uwzględniono w 36 na 88 

przypadków1189. Co istotne, postacie kobiece przedstawiano w rozmaitych kontekstach, 

przypisując im role definiowane zarówno przez przynależność społeczną, jak i 

wyznawaną wiarę. Nic dziwi zatem, że w kontekście piśmiennictwa antyżydowskiego to 

właśnie kategoria kobiet żydowskich nasuwa się mimowolnie jako pierwsza 

 Postacie Żydówek odnajdywane na kartach broszur to przede wszystkim 

współmorderczynie1190. Choć to mężczyźni uchodzili za inicjatorów i sprawców zbrodni, 

a kobiety pozostawały z reguły poza głównym tokiem akcji, nie oznaczało to o ich 

niewinności. Żydówki wiedziały bowiem o czynach, których mieli dopuszczać się ich 

ojcowie oraz mężowie, i co ważniejsze, nie odwodziły ich od nich, stając się tym samym 

współwinnymi. Przedstawiona argumentacja wyjaśnia pośrednio, dlaczego na mocy 

                                                             

1188  E. Hruszowiec, Rola kobiet w oskarżeniach o mordy rytualne w świetle wczesnonowożytnego 

piśmiennictwa antyżydowskiego, [w:] Na marginesie dziejów. Studia z polsko-żydowskiej historii 

społecznej. Kobiety i młodzież, red. A. Landau-Czajka, Warszawa 2023, s. 21-35. 
1189  Analiza przypadków została przeprowadzona na podstawie listy oskarżeń o mordy rytualne 

sporządzonej na podstawie badań przeprowadzonych przez Z. Guldona, J. Wijaczkę oraz H. Węrzynek. 

Równocześnie należy podkreślić, że liczba przypadków, w których uwzględniono postacie kobiece mogła 

być w rzeczywistości nieznacznie wyższa. Wszystko przez wzgląd na fakt, że nie zawsze określano płeć 

ofiar rzekomych mordów rytualnych, v. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit.; J. Wijaczka, Proces o  mord 

rytualny w Kopysi…; H. Węgrzynek,  ‘Czarna legenda’ Żydów. Procesy o rzekome mordy rytualne w 

dawnej Polsce, Warszawa 1995. 
1190 Wyjątkowy w tym kontekście pozostaje przypadek Adel, żydowskiej służącej z Drohobycza. Chcąc 

uratować swoich współwyznawców kobieta przyznała się do zamordowania dziecka. Według innej wersji 

to przedstawiciele Kościoła wysunęli wobec niej oficjalne oskarżenie. Nie zmienia to jednak faktu, że 

kobieta została uznana za morderczynie i stracona w 1710 lub 1718 r., v. J. Caro, Geschichte der Juden in 

Lamberg von den alt sten Zeiten bis nur Theilung Polens in Jahren 1772, Lemberg 1894, s. 102; Z. Guldon, 

J. Wijaczka, op. cit., s. 50; Drohobycz-Historia społeczności (https://sztetl.org.pl/pl/miejscowosci/d/814-

drohobycz/99-historia-spolecznosci/137258-historia-spolecznosci), data dostępu: 30.07.2025.   

 

https://sztetl.org.pl/pl/miejscowosci/d/814-drohobycz/99-historia-spolecznosci/137258-historia-spolecznosci
https://sztetl.org.pl/pl/miejscowosci/d/814-drohobycz/99-historia-spolecznosci/137258-historia-spolecznosci


255 
 

wyroków sądowych dochodziło niekiedy do wygnania rodzin rzekomych sprawców 

zbrodni, a nawet całych lokalnych społeczności żydowskich. Oczywiście było to jedynie 

oficjalne uzasadnienie wydawanych decyzji, które często stanowiło pretekst do pozbycia 

się konkurencji lub niewygodnych osób. Odwołując się do ówczesnej rzeczywistości 

społecznej warto także zastanowić się, dlaczego akurat w taki sposób przedstawiano 

Żydówki. Szukając odpowiedzi, trzeba mieć na uwadze, że już w XVI w. niektórzy z 

autorów antyżydowskich nadawali morderstwom rytualnym specyficznego, a nawet 

prestiżowego charakteru 1191 . Rytuał ten miał być bowiem znany tylko niektórym 

członkom społeczności żydowskiej, z grona których z całą pewnością wyłączone były 

kobiety. Źródłem tych pomówień mogły być różnice w zachowaniu żydowskich kobiet i 

mężczyzn, które z pewnością były zauważalne przez osoby nieprzynależące do tej 

społeczności. Większość Żydów prowadziła charakterystyczny tryb życia, w którym 

główną rolę przypisywano zdobywaniu wiedzy i studiowaniu świętych ksiąg. Życie 

Żydówek było zaś związane przede wszystkim ze sferą domową1192. Przykładem godnym 

naśladowania stała się tzw. eszet-chail, „dzielna niewiasta”, która dbała nie tylko o dom i 

rodzinę, ale także o męża, umożliwiając mu studiowanie świętych ksiąg poprzez przejęcie 

na siebie częściowego lub całościowego obowiązku utrzymania rodziny1193. W efekcie 

interesy zarządzane przez Żydówki nie były wcale rzadkością. Ich handlowy charakter 

sprawiał natomiast, że to zazwyczaj kobiety miały większy kontakt z osobami 

nieprzynależącymi do społeczności żydowskiej, co niewątpliwie wpłynęło na sposób ich 

obrazowania. 

 Role przypisywane kobietom chrześcijańskim pozostawały natomiast znacznie 

bardziej różnorodne, a zarazem złożone. Co ciekawe, choć ten określony rodzaj 

piśmiennictwa mógłby sugerować inaczej, chrześcijanki nie zawsze były przedstawiane w 

pozytywnym świetle. Najlepiej uwidacznia to kategoria wspólniczek zbrodni, 

przypisywana zarówno kobietom żydowskim, jak i chrześcijańskim. Żydówki, mimo że 

pozostawały odsunięte od bezpośredniego udziału w przebiegu morderstw rytualnych, 

niejednokrotnie pozostawały zaangażowane w działania poboczne. Pamfleciści 

podkreślali, że to właśnie Żydówki przygotowują macę z dodatkiem wytoczonej podczas 

zbrodni krwi czy też informują o potencjalnym zagrożeniu ze strony chrześcijan, 

                                                             

1191 P. Mojecki, op. cit., s. 11r. 
1192 M. Rosman, The History of Jewish Women in Early Modern Poland. Assessment, „Polin. Studies in 

Polish Jewry”, 2007, vol. 18, s. 32. 
1193 A. Rybińska, Nie tylko eszet-chail. Wizerunki kobiet w białostockich księgach pamięci, [w:] Kobieta 

żydowska, red. A. Janicka, J. Ławski, B. Olech, Białystok 2015 (Żydzi wschodniej Polski, t. III), s. 49-50. 
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mogących odkryć zbrodnię. Częściej wspominano jednak, że kobiety pomagają w ukryciu 

ciał ofiar mordów rytualnych, stanowiących główny dowód w sprawie. Najbardziej 

znanym przykładem pozostaje opisana przez Hubickiego zbrodnia ze Świniarowa. 

Według pamflecisty w akcie pozbycia się ciała brała udział nie tylko żona głównego 

sprawcy zbrodni, ale także namówiona przez nią, mieszkająca nieopodal karczmy, 

chrześcijanka Nastaszka (Nastka). Kobiety ukryły ciało chłopca na pobliskich bagnach, 

gdzie też zostało później odnalezione1194. O ile postępowanie kobiet było w zasadzie 

identyczne, to zwracano uwagę przede wszystkim na kierujące nimi motywy. Żydówki 

stawały się wspólniczkami zbrodni po prostu przez swoją przynależność do społeczności 

żydowskie, co też nie potrzebowało żadnego specjalnego uzasadnienia w mniemaniu 

pamflecistów. Żydzi traktowali siebie jako pozostających w bliskich relacjach członków 

tej samej społeczności i w taki też sposób byli postrzegani. W przypadku chrześcijanek, 

kierujące nimi motywy pozostawały dosyć niejednoznaczne. Autorzy piętnowali przede 

wszystkim kobiety, które pozostawały w bliskim stosunkach z Żydami, jak mamki i 

służące, które podobnie jak Nastka, dobrowolnie lub w zamian za drobne korzyści 

zgodziły się na udzielenie pomocy. Podobny motyw odnaleźć można także w legendzie 

profanacji hostii, gdzie to zazwyczaj kobiety pomagały Żydom w zdobyciu Sakramentu, 

który później stawał się obiektem ich rzekomych nieprawości.  

 Doszukując się odzwierciedlenia tego motywu w realiach ówczesnej 

rzeczywistości, trzeba wspomnieć przede wszystkim o ustawodawstwie kościelnym, które 

już od IV soboru laterańskiego (1215) dążyło do ograniczenia kontaktów między Żydami 

a chrześcijanami. Dążenia Kościoła w tej kwestii stały się wodą na młyn dla autorów 

pism antyżydowskich. Bardzo często podkreślano, że regularne interakcje z Żydami nie 

tylko prowadzą do grzechu i bycia potępionym po śmierci, ale stanowią również fizyczne 

zagrożenie dla życia i zdrowia chrześcijan naśladujących Chrystusa. Konsekwentnie, 

częste kontakty z wyznawcami judaizmu kształtowały również status takich osób pośród 

innych członków społeczności. Co ciekawe, czasami podobne argumenty wysuwano 

również w odniesieniu do kontaktów z kobietami w ogóle. Obie grupy, zarówno 

przedstawicielki płci pięknej, jak i Żydów, postrzegano jako mityczne stworzenia1195 i/lub 

                                                             

1194 S. Hubicki, op. cit., k. 19v-20r. 
1195 J. Tokarska-Bakir, Ganz Andere?  Żyd  jako  czarownica  i  czarownica  jako  Żyd  w  polskich  i  

obcych źródłach etnograficznych, czyli jak czytać protokoły przesłuchań, [w:] Inny, inna, inne. O inności w 

kulturze, red. M. Janion, C. Snochowska-Gonzalez, K. Szczuka, Warszawa 2004, s. 110–148 
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wspólników diabła1196. Z tego też powodu kobiety miały być szczególnie podatne na 

wpływ Żydów. Ostro krytykowano również znajdowanie zatrudnienia u Żydów. 

Odnajdywana na kartach broszur argumentacja skupiała się przede wszystkim na 

wyzysku zatrudnianych przez Żydów chrześcijan1197. Często podkreślano, że żydowscy 

pracodawcy wykorzystują swoją władzę, aby zmuszać pracowników do wykonywania 

szczególnie ciężkich prac, także w niedziele i inne uroczystości kościelne. Co się tyczy 

zaś kobiet, miały być one dodatkowo zmuszane do kontaktów seksualnych1198. Mimo że 

w XVIII w. motyw szkodliwości służby w żydowskich domach był nadal popularny i 

wciąż znajdował odniesienie w pracach wielu autorów, to realia XVIII w. doprowadziły 

do przeniesienia tych wzorców również na inne grunta. W dziełach powstałych w okresie 

1697-1772 dużo częściej pojawia się motyw żydowskiej karczmy. Zdaniem 

pamflecistów, to właśnie kobiety jako pierwsze miały uzależniać się od sprzedawanego 

tam alkoholu. Mężczyźni mieli natomiast udawać się karczm dopiero za namowami żon. 

Przypominając, że pamfleciści często przekształcali zjawiska definiujące otaczającą ich 

rzeczywistość, należy mieć na uwadze, że na ówczesnym rynku pracy panował niedobór 

wykwalifikowanych służących 1199 . Argumenty prezentowane w broszurach miały zaś 

przekonać do wyboru odpowiedniego pracodawcy, który w tym przypadku z pewnością 

nie powinien być wyznawcą judaizmu. 

 Wpływ Kościoła ujawniał się także w kontekście innej roli przypisywanej 

chrześcijankom. W tym przypadku mówić jednak trzeba nie o kobietach 1200 , ale o 

dziewczynkach, które zostały uznane za rzekome ofiary mordów rytualnych. 

Równocześnie trzeba podkreślić, że w legendach powstałych w zachodniej części Europy, 

głównymi ofiarami żydowskich oprawców mieli być przede wszystkim chłopcy, którzy 

                                                             

1196 Według popularnej w średniowieczu narracji, kobiety i Żydów łączyło pokrewieństwo z szatanem, 

dlatego mieli oni podobne cele, v. M. Rubin, Gentile Tales. The Narrative Assault on Late Medieval Jews, 

London 1999, s. 75. 
1197 Kobiety pracujące w prywatnych domach stanowiły tylko jedną z trzech kategorii osób zatrudnianych 

przez Żydów. Wspomnieć trzeba także o pracujących na rzecz całej społeczności żydowskiej, 

zaangażowanych m.in. w zapalanie i gaszenie świec szabasowych, czy osobach powiązanych z żydowskimi 

arendarzami, v. J. Kalik, Christian Servants…, s. 263. 
1198 S. Petrycy,  Polityka  Aristotelesowa.  Przydatek:  Jeśli  Żydzi  mają  być  cierpieni  w  Rzeczypo; K. 

Bartoszewicz, op. cit., s. 127. 
1199 J. Krupa, Postrzeganie Żydów w Rzeczypospolitej w czasach saskich, [w:] Staropolski ogląd świata. 

Materiały z konferencji Wrocław 23–24 października 2004 r., red. B. Rok, F. Wolański, Wrocław 2004, s. 

230. 
1200 Warto również podkreślić, że w kilku przypadkach za główne ofiary zbrodni uznano także dorosłe 

kobiety. Wspomnieć można m. in. o mordzie rytualnym w Polanicy  (1703) czy oskarżeniu z Niska (1710); 

v. Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 99-101. 
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budzili bezpośrednie skojarzenia z postacią Jezusa. Mimo że zmiana w płci ofiar 

rzekomych morderstw nie wpłynęła na specyfikę legendy, pozostaje dowodem na to, że 

oskarżenia, do których doszło na terenie Rzeczypospolitej Obojga Narodów zyskały z 

czasem swoją własną specyfikę. Sytuację kształtował bez wątpienia fakt, że legenda 

przetrwała na ziemiach polskich znacznie dłużej niż w zachodniej części Europy. 

Podkreślając znaczenie czynników lokalnych, nie należy również zapominać o rosnącej 

popularności kultu Matki Bożej, będącego jednym z elementów kontrreformacyjnych 

akcji polskiego Kościoła katolickiego, skierowanych przeciw protestantom 1201 . 

Począwszy od końca XVI w., Kościół starał się wzmocnić status Maryi poprzez 

budowanie dedykowanych jej ołtarzy czy ustanawianie nowych sanktuariów, próbując 

uwodnić, że nie była ona wyłącznie matką Chrystusa1202. 

 Wspomniane działania nie byłyby jednak możliwe, gdyby nie ofiary rzekomych 

mordów rytualnych. Wysoka śmiertelność dzieci w ówczesnym czasie nie była 

spowodowana wyłącznie wzrostem przestępczości. Dzieci umierały przede wszystkim ze 

względu na niski poziom wiedzy medycznej i brak higieny1203. Ponadto, często były one 

zaniedbywane i pozbawiane odpowiedniej opieki, co było zauważalne także w XVIII 

w.1204 Zdaniem badaczy, takie zachowania stanowiły pokłosie poprzedniej epoki, w której 

zostawienie dzieci bez odpowiedniego nadzoru nie było wcale rzadkością1205. Kwestie te 

znajdują potwierdzenie w przebiegu oskarżenie o mord rytualny z Sandomierza (1710), 

opisanego przez Żuchowskiego. Kobieta, które sprawowała pieczę nad chłopcem, 

zauważyła jego zaginięcie dopiero następnego dnia. Co więcej, sprawa została oficjalnie 

zgłoszona dopiero wtedy, gdy opiekunka dowiedziała się, że ciało jej podopiecznego 

zostało odnalezione w żydowskiej dzielnicy. Według zeznań Żydów, ciało zostało 

podrzucone i miało być naznaczone śladami zakaźnej choroby. Podobny charakter miało 

oskarżenie, do którego doszło w 1574 r. w mieście Punia, gdzie zamordowano 

siedmioletnią dziewczynkę imieniem Elżbieta. Dziecko zostało pozostawione samo w 

                                                             

1201 M. Teter, Jews and Heretics in Catholic Poland, A Beleaguered Church in the Post-Reformation Era, 

Cambridge 2006, s. 122. 
1202 Ibidem. 
1203 K. Bartnicka, Dziecko w świetle pamiętników i powieści polskiego Oświecenia, „Rozprawy z Dziejów 

Oświaty”, 1992, vol. 35, s. 41. 
1204 S. Garczyński, Anatomia Rzeczypospolitej Polskiej Synom Ojczyzny ku przestrodze i poprawie tego co z 

kluby wypadło, mianowicie o sposobach zamnożenia Polskę ludem pospolitym, konserwowania dziatwy 

wiejskiej przez niedostatek i niewygody marnie ginącej, i wprowadzenia handlów i manufaktur 

zagranicznych. Dawniej spisane, z przydatkami teraz wydane, [Wrocław 1753], s. 41-44. 
1205 M. Schultz, The Blood Libel: A Motif in the History of Childhood, [w:] The Blood Libel Legend. A 

Casebook in Anti-Semitic Folklore, red. A. Dundes London 1991, s. 280. 



259 
 

domu, podczas gdy matka udała się z wizytą do sąsiadki. Warto również zaznaczyć, że 

Żyd, który został uznany za głównego sprawcę zbrodni, miał dowiedzieć się o 

nieobecności kobiety dzięki informacjom dostarczonym przez współpracującą z nim 

chrześcijańską służącą1206. Przedstawione przykłady uświadamiają, że zaniedbania dzieci 

nie były wcale niczym nietypowym. Obecność wyznawców judaizmu oraz popularność 

legendy mordy rytualnego pozwalały rodzicom lub opiekunom dzieci pozbyć się 

wyrzutów sumienia, a nawet uniknąć oficjalnej kary poprzez oskarżenie Żydów1207. 

 Kategoria ofiar zbrodni pozostaje w ścisłym związku z następną rolą, jaką 

przypisywano postaciom kobiecym w legendzie mordu rytualnego. Zdegenerowane matki 

lub, w niektórych przypadkach, opiekunki dzieci miały dostarczać żydowskim oprawcom 

ofiar, które uznawano za niezbędny element odprawianych rytuałów. Wspomniane 

zachowania były w szczególności piętnowane przez autorów broszur ze względu na fakt, 

że rola matki była jedną z dwóch ról społecznych tradycyjnie przypisywanych 

kobietom1208 . Z tego też powodu rodzicielki oskarżane o dzieciobójstwo były często 

postrzegane jako czarownice, ponieważ tylko diabeł mógł nakłonić matkę do zabójstwa 

własnego dziecka, nawet jeśli czyniła to za czymś pośrednictwem1209. W broszurach o 

zbrodnię tę oskarżano w szczególności kobiety samotnie wychowujące dzieci, również 

wdowy, zmuszone wybierać między pracą i zarobkiem a wychowaniem dziecka. Analiza 

podobnych przypadków uświadamia, że kwestie finansowe często stawały się pośrednim 

powodem wytoczenia oskarżenia, co potwierdza sprawa sandomierska z 1698 r. 

 Ostatnia z ról przypisywanych kobietom powinna być postrzegana jako 

pozytywna w kontekście literatury antyżydowskiej. Kobiety, które wnosiły oskarżenia 

przeciw Żydom odgrywały bowiem istotną rolę w sprawach dotyczących rzekomych 

morderstw rytualnych. Najbardziej charakterystycznym przykładem pozostają 

wydarzenia, do których doszło w należącym do Elżbiety Kalinowskiej Husiatyniu. 

Sprawa pozostaje dosyć nietypowa, ponieważ dowiadujemy się o niej ze skargi 

wniesionej przez Żyda. Szlachcianka wbrew prawu uwięziła trzech żydowskich 

arendarzy, których podejrzewano o morderstwa rytualne dokonywane na dzieciach 

                                                             

1206 P. Skarga, Żywoty  świętych  starego  i  nowego  zakonu  z  pisma  świętego i z  poważnych  pisarzów  i 

doktorów kościelnych wybranych, cz. 1, Wilno [1579], s. 281. 
1207 M. Schultz, op. cit. s. 282. 
1208 Drugą z nich była rola żony, M. Bogucka, v. Women in Early Modern Polish Society, Against the 

European Background, London-New York 2016, s. 111. 
1209 M.E. Wiesner, Women and Gender in Early Modern Europe, Cambridge 2000, s. 64. 
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chrześcijańskich1210. Mimo że Żydzi nie przyznali się do zarzucanego im czynu, spalono 

ich na stosie wykonując wyrok właścicielki dóbr 1211 . Znacznie częściej w roli 

oskarżycielek występowały kobiety zatrudniane w żydowskich domach. Paradoksalnie, w 

tym konkretnym przypadku praca w domu żydowskiej rodziny mogła być postrzegana 

pozytywnie. W świetle oskarżenia, do którego doszło w XVII-wiecznym Staszowie., 

Żydzi porwali chłopca i zamknęli go w piwnicy, gdzie następnie miał być torturowany. O 

zbrodni dowiedziała się jednak zatrudniona w tym domu kucharka. Natychmiast doniosła 

o sprawie odpowiednim władzom, jednak na ratunek dla chłopca było już za późno1212. W 

kontekście roli oskarżycielek nie sposób nie wspomnieć także o neofitkach, które często 

dostarczały informacji na temat zbrodni popełnianych przez swoich byłych 

współwyznawców. Wątek neofitów został omówiony nieco wcześniej, niemniej warto 

odwołać się choćby do jednego przykładu. W 1761 r. przed sądem w Nowym Sączu 

toczył się proces arendarza Joska Bobowskiego. Zatrudniona w karczmie dziewczyna, 

która przyjęła chrzest zeznała, że jej pracodawca poderżnął dziecku gardło, a następnie 

poćwiartował ciało. Bobowski został uznany winnym i skazany na śmierć1213.  

 Odnosząc się ogólnego sposobu ukazania postaci kobiecych na kartach pism 

antyżydowskich, należy pamiętać, że ich autorami byli mężczyźni, co niewątpliwie 

wpłynęło na sposób, w jaki je obrazowano. Mizoginizm nie był wcale rzadkością w 

społeczeństwie polskim XVI-XVIII w. Bano się nie tylko czarownic i kobiet o wysokim 

statusie społecznym, ale także tych przeciętnych, które śladem biblijnej Ewy 1214 

prowadziły mężczyzn na zgubę. W przypadku kobiet żydowskich pojawia się jednak 

kwestia podwójnej marginalizacji. Nie tylko są one kobietami, ale przede wszystkim 

Żydówkami, których inność jest wartościowana w szczególnie negatywny sposób. 

 

                                                             

1210 Prawem i lewem. Obyczaje na Rusi w pierwszej połowie XVII. Wieku przez Władysława Łozińskiego, t. 

2: Wojny prywatne, Lwów 1904, p. 64. 
1211 Ibidem. 
1212 S. Miczyński, op. cit. s. 18. 
1213 Z. Guldon, J. Wijaczka, op. cit., s. 39.  
1214 W ogólnej polemice aspekty religijne, historyczne i biologiczne często się wzajemnie uzupełniały. 

Podobnie było również i w tym przypadku. Utożsamianie wszystkim kobiet z postacią Ewy znaczyło, że 

postrzegano je jako niedoskonałe, naiwne i podatne na wszelkie przesądy. Z tego też powodu kategoria płci 

stawała się często wystarczającym argumentem, aby oskarżyć kogoś o bycie czarownicą czy kontakty z 

diabłem i/lub Żydami, v. J. Tokarska-Bakir, Ganz Andere?..., s. 116. 
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V. PORADNIKI ARS BENE MORIENDI 

 Oddziaływanie piśmiennictwa antyżydowskiego na inne sfery życia, można 

rozpatrywać także na przykładzie poradników ars bene moriendi. Fakt ten nie powinien 

dziwić, zwłaszcza jeśli weźmie się pod uwagę, że w broszurach mających na celu 

upowszechnianie negatywnego wizerunku przedstawicieli społeczności żydowskiej, 

często powoływano się na ustawodawstwo Kościoła, które już od średniowiecza starało 

się regulować, a w zasadzie ograniczać, kontakty między chrześcijanami a Żydami. 

Kwestie zawarte w poradnikach dobrego umierania, stanowiły więc aspekt powiązany 

w nierozerwalny sposób z ustawodawstwem kościelnym, zarówno na szczeblu ogólnym, 

biorąc pod uwagę dekrety papieskie, jak i lokalnym, w odniesieniu do konstytucji czy 

rozporządzeń wydawanych na łonie polskiego kościoła. Innymi słowy, jeśli ustanowiono 

pewne zasady określające współżycie chrześcijan z Żydami, to musiały istnieć także 

odpowiednie sankcje za ich nieprzestrzeganie oraz pewne środki zaradcze, pozwalające 

na naprawienie, czasami trudnych do uniknięcia, błędów/grzechów. Postawiona teza staje 

się szczególna, zwłaszcza jeśli weźmie się pod uwagę samą ideę czyśćca oraz fakt, że 

poradniki ars moriendi nie odnosiły się zazwyczaj tylko i wyłącznie do ostatnich chwil 

przed śmiercią, ale wskazywały również, jak postępować w trakcie całego ziemskiego 

żywota, aby na jego końcu znaleźć się w niebie. W tym miejscu wskazać można m.in. na 

„Akty przygotowania się na dobrą śmierć…” autorstwa Tomasza Młodzianowskiego1215, 

przeznaczonych dla różnorodnego odbiorcy. W dziele, pośród aktów bliższego 

przygotowania się na śmierć, w treści credo zawarto wezwanie: „Żebym wyłączył się od 

Żydów, Mahometan i Arian”1216. Zdanie to stanowi swoistego rodzaju podsumowanie 

wszelkich regulacji powstałych na łonie Kościoła, nawołującego do unikania wszelkich 

kontaktów z przedstawicielami społeczności żydowskiej. 

 Zwracając uwagę na powiązania między poradnikami dobrego umierania 

a kwestiami zawartymi w piśmiennictwie antyżydowski, warto również podkreślić, że 

chrześcijanie nie byli jedyna grupą uwzględnioną w tego rodzaju dziełach. Z racji tego, że 

poradniki przeznaczone były także to użytku osób duchownych, zawarto w nich również 

porady, jak postępować w przypadku nawracania złoczyńców pochodzenia żydowskiego, 

skazanych na śmierć. W tego typu dziełach udzielano przede wszystkim wskazówek, jak 

                                                             

1215 Mimo że dzieło to zostało wydane po raz pierwszy w 1685 r., to znane są również wydania późniejsze, 

pochodzące z 1700 i 1722 r. 
1216  T. Młodzianowski, Akty przygotowania się na dobrą śmierć: kapłanom na śmierć dysponującym, 

starym także, słabym i tym, co się sami z daleka na śmierć gotują do używania potrzebne, Kraków 1685, s. 

22. 
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postępować ze znajdującymi się w takiej sytuacji Żydami, aby pozyskać ich dla kościoła 

nakłaniając ich do przyjęcia chrztu. Fragmenty o zasygnalizowanej kwestii można 

odnaleźć m.in. w poradnikach autorstwa Benedykta Chmielowskiego 1217 oraz Marcina 

Nowakowskiego 1218 . Co ciekawe, wersje uwzględnione w obu tych dziełach są 

tożsame 1219 . Zawierają one przykładowy dialog między skazanym a duchownym, 

prowadzony w taki sposób, aby udowodnić boskość Chrystusa, a zarazem „ślepotę” 

narodu żydowskiego na fakt, że oczekiwany mesjasz już dawno pojawił się na ziemi. W 

tym miejscu należy również podkreślić, że zjawisko nawracania Żydów skazanych na 

śmierć nie było wcale niczym nietypowym, a możliwość przyjęcia chrztu była często 

postrzegana jako szansa na uniknięcie kary, a jeśli nie, to przynajmniej na jej złagodzenie, 

co potwierdzają też opisy procesów sądowych odnoszących się do oskarżeń o mordy 

rytualne, przedstawione we wcześniejszych częściach pracy. 

 Opisane powyżej kwestie nabierają szczególnego znaczenia, jeśli weźmie się 

pod uwagę znaczenie fenomenu poradników ars bene moriendi w kulturze polskiej oraz 

wpływ, jaki wywierały na codzienne życie mieszkańców ówczesnej Rzeczypospolitej. 

Tego typu literatura często stanowiła obowiązkową pozycję w prywatnych 

księgozbiorach, nie wspominając już o poradnikach używanych na co dzień przez 

duchownych, upowszechniających zawarte w nich wzorce także pośród osób 

niepiśmiennych. 

 

* * * 

 

 Przedstawione w tym rozdziale kwestie z pewnością nie wyczerpują tematu, 

jakim jest oddziaływanie piśmiennictwa antyżydowskiego. Głównym celem tej części 

pracy było jednak ukazanie jego złożoności oraz wieloaspektowości. Piśmiennictwo 

wpływało zarówno na literaturę i sztukę, ale także na życie religijne oraz codzienne. 

Uzyskanie takiego efektu ułatwił niewątpliwie fakt, że autorzy korzystali z elementów 

ówczesnej rzeczywistości, którym nadawali zbliżone lub zupełnie inne znaczenie. 

                                                             

1217 B. Chmielowski, Wyprawa na tamten świat duszy, to jest akty zebrane do dyspozycji chorych służące…, 

Lwów 1742, s. 144 i n.  
1218  M. Nowakowski, Przewodnik miłosierny w drodze najniebezpieczniejszej idących i do spęcznienia 

najpożądańszego wiądący, albo sposób pomagania do szczęśliwej śmierci z różnych przyczyn potykający 

różnego stanu ludzi, chorych i zdrowych. Kapłanom zaś curam animarum mającym osobliwie wygodnym…, 

Kraków 1747, s. 548-559. 
1219 B. Rok, Problematyka żydowska…, s. 169. 
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Kwestie, do których odwoływali się pamfleciści były dostrzegalne na co dzień, co z 

pewnością wpływało na utrwalenie antyżydowskich motywów. Znaczną pomocą w 

realizacji celów przyświecających autorom było także powiązanie motywów z emocjami, 

w szczególności tymi negatywnymi, co mogło nie tylko warunkować konkretną reakcję, 

ale przede wszystkim bezpośrednią konotację z zasłyszanymi niegdyś pogłoskami, 

ugruntowując tym samym stereotypy i uprzedzenia, dotyczące kontaktów chrześcijańsko-

żydowskich, ale także samego postrzegania obu religii. 
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ZAKOŃCZENIE 

 Piśmiennictwo antyżydowskie wydawane w Rzeczypospolitej Obojga Narodów 

w latach 1697-1772 odegrało istotną rolę w ukształtowaniu postaw wobec Żydów oraz w 

upowszechnieniu określonego obrazu ówczesnej rzeczywistości społecznej. Kreowane 

przez autorów wizje nie były jednak wyłącznie wytworem wyobraźni, a 

przekształceniami bazującymi na realiach minionej epoki. Ujmując tę kwestię nieco 

inaczej, elementy ówczesnej rzeczywistości, uwidaczniające się w codziennych 

kontaktach między chrześcijanami a Żydami, były często przekształcane i wzbogacane o 

dodatkowe kwestie, którym nadawano określone znaczenie, pozwalające na kształtowanie 

negatywnego wizerunku Żydów. Autorzy odwoływali się najczęściej do konkretnych 

zachowań, czynności, wyglądu czy sposobów ubioru, uznawanych za cechy, które 

wyróżniały wyznawców judaizmu w oczach chrześcijan. Wymienione kwestie, mimo że 

były przejawem inności, zazwyczaj nie budziły negatywnych skojarzeń. Takie znaczenie 

nadawano im dopiero na kartach broszur, gdzie negatywnie wartościowana inność 

stawała się obcością, a Żydzi niepożądanymi, działającymi na szkodę państwa i 

chrześcijan obcymi.  

 Działania autorów nie byłyby jednak skuteczne gdyby nie pewne czynniki 

towarzyszące. Po pierwsze, mimo że społeczeństwo polskie było dosyć zróżnicowane, a 

Żydzi zamieszkujący Rzeczypospolitą stanowili jedną z największych społeczności w 

całej Europie, wciąż pozostawali mniejszością. Ponadto, przeciętny mieszkaniec XVIII-

wiecznej Rzeczypospolitej nie dysponował z reguły rozległą wiedzą na temat religii, 

zwyczajów i tradycji wyznawców judaizmu. Wspomnieć trzeba także o działaniach 

związanych z ruchem kontrreformacyjnym, który pojawił się w Rzeczypospolitej z 

pewnym opóźnieniem. Między innymi z tego też powodu, odmienność religijna, która 

była często bazą dla innych kierowanych wobec Żydów oskarżeń, w tym przede 

wszystkim zarzutów dotyczących ich działalności gospodarczej, odegrała kluczową rolę 

w kreowaniu ich negatywnego wizerunku. Sytuację utrudniał dodatkowo fakt, że Żydów 

portretowano najczęściej jako wrogów chrześcijaństwa działających na zgubę, zarówno 

doczesną, jak i wieczną, wszystkich jego wyznawców bez względu na wiek, płeć czy 

status społeczny. Opisywane działania miały na celu wywołanie negatywnych emocji, 

takich jak strach i lęk, które potęgowane dodatkowo przez niewiedzę, stawały się 

skutecznym środkiem manipulacji, oddziaływającym nie tylko na wyobraźnię, ale także 

na postawy przyjmowane wobec Żydów. 
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 Wspomniane metody działania wskazują również pośrednio na powody, dla 

których powstawały dzieła o tematyce antyżydowskiej. Prace skierowane przeciw Żydom 

stwarzały m.in. sposobność do złagodzenie napięć społecznych skierowanych wobec 

przedstawicieli Kościoła, szlachty oraz władz państwowych, umożliwiając tym samym 

przekierowanie ich na przedstawicieli społeczności żydowskiej. Zależność ta była 

zauważalna w szczególności w okresach tzw. napięć społecznych, jak np. wojny i 

związane z tym przemarsze wojsk, epidemie czy klęski żywiołowe, które wpływały na 

postrzeganie ówczesnej rzeczywistości, determinując tym samym nastroje społeczne. 

Przekierowanie negatywnych emocji ułatwiał również fakt, że społeczność żydowska, 

mimo długiej obecności na ziemiach polskich, nigdy w pełni nie zasymilowała się z 

resztą społeczeństwa. W tym ogólnym obrazie nie można również pomijać osobistych 

uprzedzeń i sporów, prowadzących do konfliktów, w następstwie których często 

dochodziło do nieuczciwych prób pozbycia się konkurencji czy też wierzycieli. 

 Odnosząc się natomiast do treści broszur, nie ulega wątpliwości, że niektóre 

zawarte w nich motywy mogły wraz z biegiem czasu ulec pewnym przekształceniom. 

Niemniej, zazwyczaj nie miało to wpływu na specyfikę niesionego przekazu. Pomimo 

ponad 100 lat rozbiorów,  stereotypy i zarzuty kierowane wobec Żydów przetrwały próbę 

czasu o czym świadczą m.in. publikacje wydawane w XX w., nawiązujące charakterem 

do wczesnonowożytnego piśmiennictwa antyżydowskiego. Znamiennym pozostaje, że w 

kilku przypadkach przedrukowano nawet dzieła wydane po raz pierwszy przed 1772 r. W 

rezultacie, niektóre z XVIII-wiecznych motywów są znane również współcześnie, co 

uświadamia jak znaczące i trwałe było oddziaływanie polskiego piśmiennictwa 

antyżydowskiego. Ponadto, dzieła te zachowały swój pierwotny cel, którym było 

kształtowanie postaw wobec Żydów. Elementów motywów XVIII-wiecznych doszukiwać 

można się także w stereotypowym obrazie Żydów i tzw. „czarnej legendzie”, co 

pośrednio pokazuje, jak duży wpływ wywierały dzieła skierowane przeciw Żydom na 

społeczeństwo wczesnonowożytnej Rzeczypospolitej. Podsumowując wszystkie 

przedstawione kwestie, polskie piśmiennictwo antyżydowskie wydane na przestrzeni lat 

1697-1772 stanowiło specyficzny rodzaj manipulacji, który wykorzystywał 

wartościowaną negatywnie inność do kształtowania rzeczywistości społecznej, 

oddziałując przede wszystkim na sposób postrzegania Żydów. 
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 do należytego zachowania przez podane niżej wszelkim stanom sposoby 

 dla uśmierzenia dotąd szerzącej się w wyuzdanym żydostwie 

 zuchwałości, Warszawa 1753. 

List pewnego statysty, zawierający w sobie niektóre przyczyny, dla których z 

 teraźniejszych Żydów ledwie który do wiary świętej katolickiej 

 nawracan bywa. Także niektóre sposoby do nawracania narodu 

 żydowskiego służące. Dawniej w języku cudzoziemskim pisany, a teraz 

 pod protekcją najjaśniejszego trybunału głównego W.X.L. za dyrekcji 

 jaśnie oświeconego księcia jego mości Michała Antoniego Radziwiłła…, 

 [s. l.] 1728. 

Sekret żydowskiej przewrotności wyjawiony i światu polskiemu w przestrodze 

 wielce pożytecznej pokazany, Warszawa 1728. 

Myśli z historii o kontra-talmudystach, wiernie, krótko i zupełnie zebranej z 

 okazji nastąpionej od zwierzchności z temiż konta-talmudystami 

 dyspozycji na zawstydzenie żydowskiego urągania. Z przyłączonymi 

 uwagami o stanie teraźniejszym chrześcijan pomieszanych z żydostwem 
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 oraz z przestrogami bardzo potrzebnymi  i pożytecznymi przez pewnego 

 wydane, Zamość 1761. 

Neugebohrn F.F., Zwierciadło nędznych i zaślepionych Żydów z ich własnych 

 skryptów oraz starego i nowego testamentu wypolerowane,  

 Lublin 1725. 

Pikulski G., Złość żydowska przeciwko Bogu i bliźniemu, prawie i sumieniu, 

 na objaśnienie przeklętych talmudystów. Na dowód ich zaślepienia i 

 religii dalekiej od prawa Boskiego przez Mojżesza danego…,  

 Lwów 1758. 

Processus Judiciarius in causa patrati cruenti infanticidii per infideles 

 Judaeos seniores synagoga Woyslavicensis, ac alios, in officio castrensi 

 capitaneali Crasnostaviensi definitus Anno Domini 1761, [Zamość post 

 9 VI 1761]. 

Radliński J.P., Prawda chrześcijańska od nieprzyjaciela swego zeznana, to 

 jest traktat rabina Samuela, pokazujący błędy żydowskie około 

 zachowania prawa mojżeszowego i przyjścia mesjaszowego, którego 

 Żydzi czekają, Lublin 1733. 

Trzy święte hostie w Poznaniu 1399 roku nożami od Żydów ukłute,  

 Poznań 1772. 

Wojkowski J.K., Kontrowersje polskie albo prawda otwierająca dyssydeńskie 

 oczy do poznania prawdy, prawdziwej wiary Chrystusowej, wiary 

 katolickiej na teatrum polskim wystawiona, Warszawa 1737. 

Zwierciadło upartych w błędach swoich Żydów, w których fałszywe ich 

 rozumienia w określeniu Mojżesza i Chrystusa z Pisma Ś. i własnych ich 

 rabinów pism odkrywa się. Z pogorzeliska wileńskiego wydobyte i 

 wypracowane przez Józefa Salomona Lewenbergen, [Poznań] 1743. 

Żuchowski S., Ogłos processów criminalnych na Żydach o różne excsessy, 

 także  morderstwo dzieci osobliwie w Sandomierzu roku 1698 

 przeświadczone w prześwietnym Trybunale Koronnym, [Kraków] 1700.  

  — Process o kryminalny o niewinne dziecię Jerzego   

  Krasnowskiego,  Sandomierz [post 1720]. 
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2) Dzieła zawierające fragmenty o treści antyżydowskiej 

Chmielowski B., Nowe Ateny albo Akademia wszelkiej scjencji pełna, t. 1-3, 

 Lwów 1745-1746, 1756. 

Compendium medicum to jest krótkie zebranie chorób i ich istności, różności, 

 przyczyn, znaków, sposobów do leczenia. Także różnych sposobów do 

 robienia wódek, olejków, maści, plastrów, syropów, julepów, konfitur, 

 lekarstw purgujących, Lublin 1704. 

Kołudzki A., Tron ojczysty albo pałac wieczności w krótkim zebraniu 

 monarchów, książąt i królów polskich z różnych aprobowanych 

 autorów, od pierwszego Lecha aż do teraźniejszych czasów zupełna w 

 sobie życia i dzieł nieśmiertelnych historia, Poznań 1707. 

Opisanie wojny żydowskiej [s. l., s. a.]. 

Pamiętnik albo kronika pruskich mistrzów i książąt pruskich, tudzież historia 

 finlandzka i Kurlandia z przydaniem rzeczy pamięci godnych z 

 rozmaitych kronikarzów zebrana przez Mikołaja z Chwałkowa 

 Chwałkowskiego, Poznań 1712. 

Sejmik zwierzęcy od bawiących się łowami złożony [s. l. 1701-1799]. 

Walicki J., Historia Przezacnego obrazu kodeńskiego przenajdostojniejszej 

 Panny Maryi, Toruń 1720. 

 

3) Przedruki 

Pruszcz P., Forteca monarchów i całego Królestwa Polskiego duchowna z 

 żywotów świętych tak już kanonizowanych i beatyfikowanych, jako też 

 świątobliwie żyjących patronów polskich, także z obrazów Chrystusa 

 Pana i Matki jego Przenajświętszej (o których w drugiej księdze) w 

 Ojczyźnie naszej cudami wielkimi słynących, Kraków 1737. 

Traktat Samuela rabina, błąd żydowski pokazujący. Naprzód z arabskiego 

 języka na łaciński, a teraz świeżo na polski przez pewną osobę 

 przetłumaczony, Wilno [1705]. 

Trąba gniewu bożego gromiąca grzeszników na przestrogę i upomnienie 

 narodu polskiego wystawiona roku 1618 od W. księdza Mateusza 

 Bembusa Soc. Jesu, a  teraz przez J. W. JMści księdza Załuskiego, 

 biskupa kijowskiego, teraźniejszym czasom akomodowana, po edycji 

 krakowskiej 1648 przedrukowana, [s. l.] 1746. 
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Treter T., Sacratissimi corporis Christi historia et miracula, quae in ecclesia 

 Posnaniensi ordinis sacrae Carmelitarum Diuina bonitas operatur,  

 Poznań 1722. 
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SPIS ILUSTRACJI 

 

rys. 1. Grafika obrazująca częstotliwość występowania nazw miejscowości w 

 życiorysach autorów (Voyant Tools). 

rys. 2. Mapa ilustrująca rozmieszczenie miejscowości występujących w życiorysach 

 autorów (Google Maps/Domena publiczna). 

rys. 3. Trumienka ze zwłokami dwuletniego dziecka w kościele Bernardyńskim, dowód 

 rzeczowy z procesu o mord rytualny z XVII w. (Polona/Domena publiczna) 
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