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Streszczenie:
Dynamiczny rozwój chrześcijaństwa pentekostalnego, zwłaszcza w tych 

społeczeństwach, które niegdyś doświadczyły zależności kolonialnych, 
powoduje przewartościowania i odmienne interpretacje jego początków 
oraz historii. Artykuł koncentrując się na ukazaniu przemian historiografi i 
ruchu zielonoświątkowego dowodzi, że współcześnie pisarstwo historyczne 
ukazuje go w wymiarze globalnym. Perspektywa globalna, paradoksalnie, 
powoduje konieczność uwzględnienia wielu odmiennych i niezależnych od 
siebie lokalnych i „oddolnych” historii ruchu, zdradzając przy tym zależność 
od krytyki postkolonialnej. Podejście postkolonialne, w istocie, zdaje się 
dominować w pracach współczesnych historyków ruchu. 

Abstract:
Th e dynamic development of the Pentecostal Christianity especially in 

societies that experienced colonial domination and dependencies, evokes 
necessity to re-evaluate and re-interpret its origin and history. Th e article 
presenting tendency and changes in the Pentecostal historiography argues 
that today’s historical writings concentrate on its global dimension. Global 
perspective, paradoxically, makes it necessity to take into account a variety 
of independent, local and grassroots histories of the movement, revealing 
its dependence on postcolonial theory. Th e postcolonial approach seems to 
dominate in works of the present historians of the Pentecostal movement. 

1  Dr Marcin Rzepka jest adiunktem w Instytucie Historii Uniwersytetu Papieskiego 
Jana Pawła II w Krakowie.
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Historiografi a ruchu zielonoświątkowego, będącego w swojej istocie 
fenomenem misyjnym, rozwija się dziś równie intensywnie, jak on sam. 
Pentekostalizm można przedstawić metaforycznie jako nurt pogranicza, 
który jednak z niezwykłą łatwością przekracza granice – państwowe, 
etniczne, kulturowe. Objawia on niezwykłą zdolność wprawiania w ruch 
idei, ich multiplikowania oraz reprodukowania w lokalnych społecz-
nościach domagając się przy tym globalnego oglądu. Historia ruchu 
ukazuje napięcie między praktyką misyjną a teorią, literalną lekturą 
Biblii a metaforycznym odczytaniem jej treści, między nieformalnym 
zrzeszeniem wierzących a organizacją kościelną. To nieustanne negocjo-
wanie praktyk, strategii i poglądów, negocjowanie przestrzeni wolności 
i konieczności w wierze. 

W XXI wieku pisarstwo historyczne poświęcone chrześcijaństwu 
pentekostalnemu koncentruje się przede wszystkim na jego globalnym 
rozwoju (Wilkinson 2012). Położenie nacisku na globalność można 
rozumieć jako wyraz sprzeciwu wobec zawężającej perspektywy ba-
dawczej ujmującej pentekostalizm jako „produkt” chrześcijaństwa ame-
rykańskiego. Innymi słowy, podejście globalne dopuszcza możliwość 
pojawienia się w różnych miejscach na świecie, niezależnie od siebie, 
charakterystycznych dla ruchu zielonoświątkowego form pobożności. 
Perspektywa „lokalna” to w istocie dekonstrukcja dominującej, a zatem 
nierzadko amerykańskiej, narracji o jego początkach. Wraz ze zmianą 
rozumienia historii kształtuje się nowe podejście do misji. Analizu-
jąc historię ruchu można ewolucję działań misyjnych ująć w katego-
riach instytucjonalnych, dowodząc przekształcenia indywidualnych 
i jednostkowych doświadczeń misyjnych w zwielokrotnione i bardziej 
zorganizowane formy działania. Profesjonalizacja, a co za tym idzie 
uwzględnienie teorii, dotyka w równym stopniu historiografi ę oraz 
misjologię zielonoświątkową.

Wewnętrzna dynamika ruchu i jego ogromna zdolność adaptacyjna 
zdaje się wpływać na interpretowanie jego korzeni, źródeł oraz inspi-
racji, odciskając piętno na historiografi i ruchu, na aktualizowaniu jego 



529Historiografi a pentekostalna i postkolonializm

historycznego znaczenia w teraźniejszości. Walter Hollenweger (1927-
2016), szwajcarski teolog i nestor badań nad globalnym rozwojem 
pentekostalizmu w pracy Pentecostalism. Origins and Developments 
Worldwide zadał pytanie o to „kto opowiada dzieje pentekostalizmu 
poprawnie” (Hollenweger 1997, 326)2, otwierając nim rozdział po-
święcony historiografi i. Hollenweger przedstawia w nim problemy 
dotyczące historii ruchu ukazując przy tym zmienność kryteriów 
służących jego defi niowaniu. Dodaje jednak, że to co niewątpliwie 
łączy zróżnicowany wewnętrznie ruch zielonoświątkowy, to sposób 
uprawiania teologii, skoncentrowanej na doświadczeniu, bardziej 
oralnej niż pisanej, ekumenicznej oraz wyrażającej się w kategoriach 
pneumatologicznych (Hollenweger 1997, 329). Istotnie, w takim ujęciu 
granice doktrynalne wydają się nieostre, a siłą konstytutywną staje 
się doświadczenie, przeżycie oraz praktyka. Wydaje się, że właśnie 
kategoria doświadczenia najlepiej nadaje się do określenia charakteru 
pentekostalnej historiografi i.

Należy też zauważyć, że teoretyczne ujęcie misji, będącej wszak im-
manentną częścią historii ruchu, pojawia się wśród zielonoświątkowców 
stosunkowo późno. Melvin L. Hodges (1909-1988), przez lata pracujący 
jako misjonarz w Ameryce Łacińskiej, bodaj jako pierwszy artykułował 
wyraźnie to, co wyróżniało misje zielonoświątkowe na tle misji prote-
stanckich (Hodges 1977). Jego pisarstwo jest doskonałym przykładem 
ścierania się prymatu praktyki misyjnej z dyktatem teoretycznego ujęcia 
pracy. Autor przejawia tak charakterystyczną dla wczesnego ruchy po-
stawę oparcia na Biblii będącej źródłem tożsamości zielonoświątkowej, 
która wyznacza nie tylko ramy myślenia o misjach, ale również o historii. 
Analizy Hodgesa ukazują też otwartość i krytyczne podejście typowe 
dla badaczy współczesnych, zwłaszcza tych wywodzących się z Ameryki 
Łacińskiej, Azji, czy Afryki.

2  Jeśli nie zaznaczono inaczej, wszystkie przywołane cytaty podaję we własnym 
tłumaczeniu.
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Przewartościowanie przeszłości, jakiego dokonały społeczności za-
leżne niegdyś od potęg kolonialnych, wpłynęło zarówno na doświad-
czenie historii, jak również na sposób jej uprawiania (Mujumdar 2010). 
W istocie zatem, w drugiej połowie XX wieku to właśnie podejście 
postkolonialne w badaniach nad rozwojem chrześcijaństwa zielono-
świątkowego zaczęło odgrywać istotną rolę (Laan 2010, 202-219).

Przemiany historiografi i pentekostalnej. Historia jako doświadczenie
Przemiany zachodzące w historiografi i oraz rozumieniu historii 

w XX wieku znacząco wpłynęły na sposób pisania historii ruchu zie-
lonoświątkowego. Dotyczy to zarówno podejmowanych tematów, jak 
również, samej narracji. Nie sposób przy tym pominąć różnic w po-
strzeganiu historii ruchu przez naukowców reprezentujących ten typ 
chrześcijaństwa, choć i tu widzimy odmienne spojrzenie warunkowane 
nierzadko pochodzeniem, a narracją badaczy spoza środowiska zie-
lonoświątkowego. Odmienność ujęć przejawia się przede wszystkim 
w próbie włączenia historii w dyskurs tożsamościowy i egzystencjalny 
typowy dla badaczy zielonoświątkowych. Historia jawi się zatem jako 
przestrzeń doświadczenia, zaś jej pisanie – próbą uchwycenia wspól-
nych, długofalowych doświadczeń przedstawicieli ruchu w kontekście 
jednostkowych i niepowtarzalnych, „przełomowych” momentów, wy-
znaczonych przez „pierwsze” zielonoświątkowe nabożeństwo. Historie 
bazujące na doświadczeniu tych, którzy je przeżyli, warunkują – by 
przywołać opinię Reinharta Kosellecka – możliwość ich opowiedze-
nia (Koselleck 2012, 26). Opowieść zielonoświątkowa rozpoczyna się 
dniem Pięćdziesiątnicy.

Ciągłość doświadczeń wyznaczać będzie zatem opis biblijny, punkt 
odniesienia dla historii jednostkowych będących formą urzeczywist-
nienia biblijnego modelu w określonym kontekście społecznym i kul-
turowym, w wydarzeniu określającym początek partykularnej historii 
zielonoświątkowej, reprezentowanej przez określoną wspólnotę. Odnosi 
się do przede wszystkim do „klasycznych” Kościołów zielonoświątko-
wych, takich jak Church of God (Cleveland, TN), czy Assemblies of 
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God. Wprowadzenie terminu „klasyczne” Kościoły implikuje dominację 
amerykańskiej historii ruchu zielonoświątkowego przy jednoczesnym 
wskazaniu na dwa wydarzenia wyznaczającego jego rozwój – „dar ję-
zyków” w szkole prowadzonej przez Charlesa Parhama (1873-1929) 
w Topeka w 1901 roku i przebudzenie przy Azusa Street w Los Angeles 
w 1906 roku. W istocie aż do lat 1970 w historiografi i ruchu wydarzenia 
te interpretowano jako początek pentekostalizmu. Michael Bergunder, 
badacz fenomenów zielonoświątkowych na obszarze południowych 
Indii (Bergunder 2008), mówi wręcz o swoistej amerykanizacji histo-
rii zielonoświątkowej (Bergunder 2007, 52). Jednakże nawet amery-
kańska historia ruchu wskazuje na bardzo różne centra pentekostalne 
w USA i odmienne rozumienie jego początków. Dla przykładu badacze 
z Church of God upatrują swojej genezy w przebudzeniu w Cherokee 
Country w 1896 roku (Conn 2002, 530). Przy czym organizacja Kościoła 
pod nazwą Church of God i przeniesienie jego siedziby do Cleveland 
w Tennessee pod przewodnictwem Ambrose’a J. Tomlinsona (1865-
1943) nastąpiło w 1907 roku (Conn 1959, 12), a więc w czasie gdy 
niemały wpływ na społeczność miały doświadczenia z Azusa Street 
(Anderson 2004, 54). Faktem jest, że właśnie Azusa Street na trwale 
wpisało się w historię ruchu zielonoświątkowego. 

Znaczenie Azusa Street w historiografi i zielonoświątkowej ugrun-
tował niewątpliwie opis Franka Bartlemana (1871-1935), wczesnego 
kronikarza ruchu (Bartleman 1982). Joe Creech dowodzi, że to właśnie 
Bartleman odpowiada za tworzenie „mitu” pierwszeństwa tego miejsca 
w historiografi i pentekostalnej (Creech 1996, 405-424). W konsekwencji, 
Azusa Street funkcjonowało jako „amerykańska Jerozolima”, zaś data 9 
kwietnia 1906 roku, będąca dla wielu badaczy początkiem przebudzenia 
zielonoświątkowego, stanowi jego formalne rozpoczęcie. Stanley Frod-
sham (1882-1969), historyk Assemblies of God, przywołując powyższą 
datę, dodaje, że określa ona dzień, w którym „moc Bożą zstąpiła na mo-
dlących się świętych, siedmiu z nich otrzymało chrzest Ducha i zaczęli 
mówić językami” (Frodsham 1941, 21). 
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Wczesne prace dotyczące historii ruchu zielonoświątkowego kon-
centrują się na wydarzeniach z Azusa Street, a ich autorzy podzielają 
przekonanie o wyjątkowym znaczeniu tego miejsca. W istocie, opowieści 
te są czytelne dla wszystkich, którzy znają historie biblijne. Frodsham 
zdaje się też podkreślać jedność historii zielonoświątkowej w wielości 
ludzkich doświadczeń. Widzi historię jako świadectwo działania sił, 
które wykraczając poza nią samą, określają temporalność człowieka. 
Tym samym, przeszłość dopełnia się w teraźniejszości, w niej się uobec-
nia i ukonkretnia. Historia ma charakter kumulacyjny, staje się sumą 
doświadczeń. Z drugiej jednak strony, pentekostalizm stanowi „gwał-
towny” powrót do historycznych korzeni chrześcijaństwa, podkreślając 
znaczenie duchowych charyzmatów. Doświadczenie zielonoświątkowe 
poprzez powiązanie jednostkowego przeżycia z historią chrześcijaństwa 
nie pozostaje bez wpływu na narrację historyczną. Nie trudno zatem 
zauważyć, że historycy, a może raczej kronikarze ruchu, prezentują jego 
rozwój wykorzystując nierzadko formę autobiografi i. Nie bez przesady 
można powiedzieć, że historia ruchu zielonoświątkowego to w dużym 
stopniu auto-historia, historia refl eksyjna, historia przeżywana. Frod-
sham może posłużyć za przykład, zwłaszcza, gdy mówi: „Tego roku 
[1908] Pan napełnił autora tych słów Duchem, znosząc różnice między 
nim a tymi, którzy byli na początku” (Frodsham 1941, 2). 

Autobiografi a wydaje się najlepiej odpowiadać postulatom ruchu zie-
lonoświątkowego skoncentrowanego wszak na świadectwie, na ekspresji 
człowieka zanurzonego w historii. Wymusza on niejako na badaczu 
konieczność określenia własnej pozycji względem niego, zawieszając 
przy tym postulowaną tezę o obiektywności badań. Grant Wacker, au-
tor pracy o wpływie pentekostalizmu na kulturę amerykańską, ukazuje 
dylemat przed jakim stanął próbując określić własny stosunek do ruchu 
zielonoświątkowego. Oświadcza on, że „jest pielgrzymem z jedną nogą 
w namiocie”, jego perspektywa badawcza to po części ogląd człowieka 
z zewnątrz, w części zaś członka wspólnoty. Dodaje, że „taka pozycja 
bycia na poły w i w połowie na zewnątrz, choć niezręczna, określa los 



533Historiografi a pentekostalna i postkolonializm

wielu historyków religii. Jakkolwiek, wcześniej czy później, większość 
z nas kończy pisząc autobiografi ę. Wyzwaniem jest uczynić z tego coś 
więcej” (Wacker 2003, x). Rozkład akcentów w autobiografi i i historii 
będzie niewątpliwie inny. Jednak historiografi a pentekostalna zdaje się 
wypływać z jednostkowego doświadczenia historyka.

Zadawane przez historyków i badaczy zielonoświątkowych pytanie 
o to, jak pisać historię ruchu i kto w zasadzie ma prawo ją pisać, dowodzi 
kontekstów w jakie uwikłane jest pisarstwo historyczne. Problem nie 
dotyczy jedynie rozumienia dziejów, czy przyczynowości w historii, ale 
raczej interpretowania historii ruchu rozumianego jako cześć historii 
zbawienia w odniesieniu do konkretnych społeczeństw. Otwartym pozo-
staje pytanie o to, czy metody badań historycznych oferują wystarczające 
narzędzia do wyjaśnienia fenomenu pentekostalnego. Augustus Cerillo 
w artykule z 1997 roku, dokonując przeglądu metod i postulatów badaw-
czych w podejściu do chrześcijaństwa zielonoświątkowego (zwłaszcza 
w kontekście amerykańskim), wyróżnił cztery kategorie badawcze. Za-
liczył do nich: podejście „opatrznościowe”, genetyczne, multikulturowe 
oraz funkcjonalne (Cerillo 1997, 29-52). Podejście „opatrznościowe” 
uwzględniające boską interwencję w historię jest widoczne w pracach 
powstałych w okresie formowania się ruchu. Do takich prac z pewnością 
należeć będą wspomniana już relacja Bartlemana, czy praca Frodshama. 
W ich ujęciu historia wydarzeniowa nie odgrywa większej roli, ta bo-
wiem przemienia się w historię idei, a może raczej historię recepcji tekstu 
biblijnego, oddziałując na postawy oraz poglądy religijne, które z kolei 
warunkują sposób pisania historii ruchu przez tych, którzy doświadczają 
towarzyszących mu przeżyć. Zasadne wydaje się tu twierdzenie Kosel-
lecka, że samo rozumienie historii, oraz poddane określonej metodzie 
doświadczenie historyczne ma ogromne konsekwencje (Koselleck 2012, 
24). Słusznie zatem twierdzi William Kay badający fenomen pentekosta-
lizmu brytyjskiego, że w istocie historyk chrześcijaństwa staje przed 
koniecznością zracjonalizowania jego nadprzyrodzonej genezy. Uzna-
jąc za niemożliwe pominięcie elementu nadprzyrodzonego w historii 
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ruchu, stwierdza on, że to właśnie przekonanie o jego opatrznościowej 
proweniencji wpływa na sposób myślenia zielonoświątkowców. Ujęcie 
„opatrznościowe” pozwala zatem zrekonstruować wizję historii. Kay 
dodaje, że opatrzność i boska ingerencja w historię są częścią historii 
Kościoła, zaś pisarstwo historyczne powinno, przynajmniej w pewnym 
stopniu, odpowiadać tekstom biblijnym (Kay 1992, 58-59).

Analizując wczesne teksty zielonoświątkowe można odnieść wra-
żenie, że mają one charakter apologetyczny, dowodzą zgodności ruchu 
z Biblią oraz praktyczny, odnoszą się do konkretnych zdarzeń. W tym 
sensie odpowiadają okolicznościom, w jakim powstawały teksty nowo-
testamentowe. Nie wnoszą jednak wiele w kwestii rozumienia historii. 
Założenie, że wzorem dla pisania historii zielonoświątkowej powinna 
być Biblia ma daleko idące konsekwencje dla narracji, zaś stylizowanie 
historii ruchu na wzór Dziejów Apostolskich nie jest obce pisarzom 
zielonoświątkowym. I tak na przykład Frodsham uczestnicząc w nabo-
żeństwie zielonoświątkowym w 1908 roku miał świadomość jedności 
doświadczenia, które w czasach apostolskich było udziałem apostołów. 

Analiza wczesnych publikacji pentekostalnych dowodzi wykorzystania 
charakterystycznych dla Dziejów Apostolskich opisów rzeczywistości 
misyjnej z silnym naciskiem na towarzyszące misjom „znaki i cuda”. Taki 
sposób referowania rozwoju ruchu zielonoświątkowego odpowiada ro-
zumieniu historii, która dopełnia się w nowym zesłaniu Ducha Świętego. 
William Kay stwierdza, że zadaniem historyka jest przedstawienie opo-
wieści z perspektywy uczestników, aby tym samym ukazać ich motywacje 
będące często podstawą rozwijanych później koncepcji teologicznych (Kay 
2009, 22). Przekonanie o nadprzyrodzonym początku ruchu wyrażane 
w pracach autorów należących do poszczególnych Kościołów i wspólnot 
zielonoświątkowych wskazuje na kategoryzowanie ruchu jako zgoła od-
miennego od wszystkich innych form chrześcijaństwa. Pisanie historii 
pozwala zaakcentować odrębność chrześcijaństwa zielonoświątkowego. 

Podejście „genetyczne”, zdaniem Cecila Robecka, jest obecnie najbar-
dziej popularne w badaniach ruchu zielonoświątkowego (Robeck 2014, 
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14). Kładzie ono nacisk na związki między ruchem zielonoświątkowym 
a przemianami dokonującymi się w chrześcijaństwie w wiekach wcze-
śniejszych, wskazując na wpływ wesleyańskiego ruchu uświęceniowe-
go, myśli ewangelikalnej, oraz dyspensacjonalizmu na kształtowanie 
się ideowych ram pentekostalizmu. Pentekostalizm stanowiłby zatem 
spuściznę poprzedzających go idei chrześcijańskich oraz ruchów reli-
gijnych. W takim duchu napisana jest praca Vinsona Synana, Holiness 
– Pentecostal movement (Synan 1997). Atrakcyjność takiego ujęcia za-
sadza się na możliwości wpisania ruchu w historię protestantyzmu i wy-
eksponowania elementów stałych, stanowiących wspólne dziedzictwo 
protestanckie, a także dokonania przewartościowań i ukazania różnic. 
Wyjaśnianie takie ograniczają się głównie do kwestii doktrynalnych 
(Dayton 1997) i jako takie mogą stanowić doskonały przykład historii 
idei. Niemniej, rozszerzenie perspektywy badawczej na badania praktyk 
religijnych, ich zmienności, dostosowania do realiów kulturowych, ich 
interpretacji oraz reinterpretacji w pentekostalizmie może przyczynić 
się do pogłębionych analiz dotyczących misji.

Ruch zielonoświątkowy rozwijał się w środowisku wieloetnicznych 
i zróżnicowanym kulturowo. Akcent na ten aspekt kładą zwolennicy 
podejścia wielokulturowego, wyjaśniając początki ruchu w kontek-
ście amerykańskim. Może ono jednak znaleźć zastosowanie również 
w badaniu innych regionów. David Daniels poprzez zaakcentowanie 
różnorodności charakteryzującej wczesny etap rozwoju ruchu zrywa 
z tendencją do zawłaszczania jego historii przez „białych” Amerykanów 
(Daniels 1995, 219-228). Daje to możliwość redefi niowania tradycji 
zielonoświątkowej, a w konsekwencji tworzenia nowej jego historii, co 
widoczne jest, na przykład, w prezentowaniu rozwoju latynoamery-
kańskiego pentekostalizmu w Stanach Zjednoczonych (Espinoza 2014). 
Zważywszy na znaczną emigrację do USA na przełomie XIX i XX wieku 
podejście wielokulturowe stanowi atrakcyjną pespektywę badań nad 
zależnością między rozwojem pentekostalizmu a upowszechnianiem 
jego idei na obszarze Azji oraz Bliskiego Wschodu przez emigrantów, 
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którzy zetknęli się z tym fenomenem w Los Angeles, Chicago i w in-
nych amerykańskich miastach. Badania ruchu zielonoświątkowego 
prowadzone przez reprezentantów nauk społecznych charakteryzują 
się, przyjmując terminologią Cerillo, podejściem funkcjonalnym. Bodaj 
najbardziej typowymi przedstawicielami tego ujęcia są Edith Blumhofer 
(Blumhofer 1993), czy wspomniany już Grant Wacker. 

Publikowane obecnie prace rzadko jednak dają się przypisać do jed-
nego z zaproponowanych ujęć badawczych. Praca Cecila Robecka, Azusa 
Street Mission and Revival (Robeck 2006) ukazuje szerokie spektrum 
badawcze, wpisując działalność misji przy Azusa Street w Los Angeles 
w kontekst przemian społecznych oraz kulturowych. Autor ukazuje ge-
nezę ruchu, jego przemiany, inspiracje, eksploruje obszary działalności 
misji oraz jej odbiór, recepcję u współczesnych i jej obecne znaczenie. 
Robeck dowodzi, że znaczna cześć prac dotyczących początków ruchu 
pisana w duchu podejścia „opatrznościowego” powstała w środowisku 
jego zwolenników. Stąd konieczność uwzględnienia innych, nierzadko 
krytycznych opinii, jest niezbędne dla ukazania pełnej historii tego 
zjawiska. W swoim „nowym studium przebudzenia przy Azusa street” 
autor wykorzystał szereg materiałów powstałych w misji, w tym periodyk 
Th e Apostolic Faith, a także artykuły ukazujące się w lokalnej prasie, spisy 
ludności, mapy, zdjęcia, rysunki, dzienniki, korespondencję. Zajmując 
się tym tematem ponad trzydzieści lat przeprowadził również szereg 
rozmów z osobami pamiętającymi to wydarzenie (Robeck 2006, 16). 
W pewnym stopniu praca ta stawia przed historykami ruchu bardzo 
wysokie wymagania. Nie tylko w kwestii wykorzystania różnorodnego 
materiału źródłowego, ale przede wszystkim interpretacji i krytyki. Nie-
zwykle zróżnicowana baza źródłowa, w tym świadectwa oraz wspomnie-
nia, wymagają od historyka ukazanie narratywistycznego dziedzictwa 
ruchu zielonoświątkowego. Zatem biografi a i autobiografi a nierzadko 
oferują taką formą przedstawiania fenomenu zielonoświątkowego, któ-
ra znajduje zainteresowanie zarówno wśród historyków, jak również, 
misjologów oraz teologów (Yong 3014, 3).
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Historia misji zielonoświątkowych. Historia jako praktyka
Siłą ruchu zielonoświątkowego są misje. Misje najpełniej oddają 

jego charakter. Gary B. McGee twierdzi wręcz, że nie można właściwie 
zrozumieć pentekostalizmu bez uwzględniania kontekstu misyjnego 
(McGee 2012, 35). Rodzi się zatem pytanie o to, czy można zrozumieć 
jego historię bez uwzględnienia praktyki misyjnej. 

Przywołany wcześniej Melvin Hodges, jako pierwszy, zdaniem Amo-
sa Yonga, określił specyfi kę misjologii pentekostalnej (Yong 2014, 99), 
zależną pierwotnie od „misyjnych intuicji” Charlesa Parhama i Williama 
Seymoura (1870-1922). W rzeczy samej, wczesny rozwój misji cechują 
intuicyjność i żywiołowość, zaś podstawą określania zasad misyjnych jest 
tekst Dziejów Apostolskich. Z czasem działania misyjne ulegają pewnej 
formalizacji, której wymiernym przejawem są departamenty misyjne 
powstające w obrębie „klasycznych” Kościołów, te zaś, bynajmniej, nie 
wpłynęły na rozwój teologii misji, ani na teoretyczne konceptualizacje 
działań misyjnych. 

Hodges podkreślając powszechny udziału wszystkich wyznawców 
w dziele misyjnym (Hodges 2012, 160) dostrzegał wyjątkowość misji 
zielonoświątkowych w wymiarze jednostkowego doświadczenia wierzą-
cego. Jego strategia misyjna opierała się na doświadczeniu i praktyce. 
Polegała na „multiplikacji wierzących” (Hodges 2012, 160), czyli dziele-
niu się doświadczeniem, tak, by jednostkowe doświadczenie uległo zwie-
lokrotnieniu, przemieniając się we wspólne doświadczenie, podzielane 
przez innych i przekazywane innym. W konsekwencji zakładano, że to 
lokalne Kościoły przyczyniają się do powstania nowych społeczności, zaś 
świeccy przekształcają się w pracowników Kościoła i misji. Rozumienie 
pracy misyjnej jako zadania wspólnego wpływało na auto-promocję, 
samo-rządność i samo-fi nansowanie się lokalnych grup, zaś masowy 
charakter ewangelizacji wymagał uwzględnienie takich narzędzi jak 
literatura, radio, telewizja. W takim ujęciu sama „strategia” była nie-
zmiernie elastyczna (Hodges 2012, 160-163). 
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Amos Yong i Tony Richie uwzględniając specyfi kę misji zielonoświąt-
kowych wyróżniają przynajmniej dwa okresy charakteryzujące podejście 
do misji – klasyczny i współczesny (Yon, Richie 2010, 245-267). Mi-
sjologia klasyczna bazująca na literalnym odczytaniu ewangelicznego 
wezwania do „bycia świadkami aż po krańce ziemi” kładła nacisk na 
praktykę misyjną. W takim duchu Charles Parham interpretował dar 
języków upatrując w nim siły umożliwiającej skuteczne prowadzenie 
misji. Dodatkowo, istotą misjologii pentekostalnej było indywidualne 
spotkanie z Bogiem (McClung 2012, 4), zaś intensyfi kacja działań wy-
nikała z przekonania o nadchodzącym końcu czasów. Grant McClung, 
historyk związany z Church of God, w odniesieniu do wczesnego 
etapu rozwoju ruchu zielonoświątkowego proponuje model misyjny 
obejmujący eschatologię, doświadczenie oraz ewangelizację (McClung 
2012, 4). Doświadczenie nabiera nowego znaczenia w kontekście zie-
lonoświątkowej eschatologii, rozbudzając świadomość misyjną przed-
stawicieli ruchu i przekonanie o możliwości prowadzenia misji bez 
uprzedniego przygotowania. Stanowi to spuściznę „klasycznego” okresu. 
Jego zamknięcie wyznacza praca Hodgesa, której nowatorstwo polega 
właśnie na położeniu nacisku na rozwój lokalnych struktury kościel-
nych, a tym samym uwzględnienie specyfi ki kulturowej społeczności, 
do której misje są adresowane.

Paul Pomerville, misjonarz Assemblies of God w pracy Th e Th ird 
Force in Missions dokonał formalnej analizy misji zielonoświątkowych 
(Pomerville 1985). Nie pomijając praktycznego wymiaru misji Po-
merville dowodził wyjątkowości pentekostalizmu na tle innych misji 
chrześcijańskich, przejawiającej się w uznaniu Ducha Świętego jako 
siły misyjnej Kościoła. Doświadczenie wiary to spotkanie z Duchem 
Świętym, zaś działalność misyjna jest wynikiem owego spotkania. To, 
co różni misje zielonoświątkowe od postreformacyjnych przedsięwzięć 
misyjnych Kościołów protestanckich to właśnie zorientowana na Du-
cha Świętego wizja posługi Kościoła zrywająca ze „statyczną i zorien-
towaną na rozum” ekspresją chrześcijaństwa (Pomerville 1985, 63). 
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W tym sensie pentekostalizm jawi się jako ruch odnowy oraz powrotu 
do misyjnej natury wczesnego Kościoła przy silnym sprzeciwie wobec 
tendencji do (przesadnej) racjonalizacji wiary (Pomerville 1985, 54-55). 
Pomerville postrzega protestancki ruch misyjny jako produkt oświecenia 
(Pomerville 1985, 67) bazujący na zachodnim racjonalizmie. Idąc tym 
tokiem rozumowania dowodzi, że misje stały się promocją zachodniej 
kultury oraz zachodniego sposobu myślenia. To właśnie w obrębie chrze-
ścijaństwa zachodniego teologia przekształciła się w dyscyplinę teore-
tyczną, w naukę abstrakcyjną (Pomerville 1985, 67). Pentekostalizm zaś, 
zdaniem autora, położył nacisk na teologię rozumianą jako dziedzina 
praktyczna, uwzględniająca doświadczenie chrześcijańskie i aktywność 
misyjną chrześcijan (Pomerville 198, 107). W konsekwencji, krytykuje 
on chrześcijańską tradycję Zachodu, która dokonała „etnizacji” chrze-
ścijaństwa, czyniąc je narzędziem partykularnych celów i interesów 
(zwłaszcza w okresie kolonialnym). Pomerville nie stroni od przywo-
ływania początków ruchu pentekostalnego interpretując je w ramach 
podejścia wielokulturowego. Wielokulturowość oznacza tu możliwość 
współistnienia różnych idei skupionych wokół wspólnych praktyk i do-
świadczeń. Jednym z nich jest właśnie doświadczenie Ducha Świętego. 
Trudno dziś przecenić znaczenie Pomervilla dla pentekostalnej myśli 
misjologicznej, teologicznej oraz historycznej. A przy tym również trud-
no pominąć jego związki z krytyką postkolonialną. 

Amos Yong, teolog zielonoświątkowy, dostrzega zmianę paradygma-
tu w misjologii chrześcijańskiej dokonującą się w ostatnich latach. 
Odejście od kolonialnych, motywowanych kulturą zachodnią ujęć na 
rzecz postkolonialnych i post-zachodnich głosów i perspektyw (Yong 
2014, 183). Jego zdaniem na dyskurs misjologiczny niebagatelny wpływ 
miał „renesans” doktryny o Duchu Świętym (Yong 2014, 184). Mówiąc 
o Duchu Świętym, umieszcza on jego działanie – missio spiritus – na 
trzech płaszczyznach: stworzenia, odkupienia i eschatologii, dowodząc, 
że właśnie poprzez Ducha Świętego przeszłość, teraźniejszość i przy-
szłość zostają przemienione. Natomiast misje chrześcijańskie zasadzają 
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się nie tylko na określonym działaniu lecz na uczestnictwie w dziele 
Ducha na rzecz odnowy, przemiany i odkupienia świata (Yong 2014, 
194). W praktyce konsekwencją takich założeń będzie redefi niowanie 
pozycji misjonarza (misje to praktyka powszechna) oraz jego działań, 
które nie mogą być uzależnione od jakiekolwiek instytucji, organizacji, 
czy poglądów, które wyznaje. Missio spiritus znosi zatem hierarchiczną 
zależność między misjonarzem a społecznością, w której prowadzone 
są misje. Praktyka misyjna przyjmuje formę bardziej dialogiczną wy-
nikającą z założenia, że misjonarz oraz jego „podopieczny” w równym 
stopniu podlegają działaniu Ducha Świętego. W tym jednak ujęciu 
nadrzędną wartością stanie się doświadczenie. 

Zwrot w kierunku praktycznej misjologii i praktycznej teologii pen-
tekostalnej (Cartledge 2010) prowadzi do koncentracji na biografi i i au-
tobiografi i rozumianych jako źródła refl eksji teoretycznej (McClendon  
1974). Znaczenie narracji o „generałach wiary” w tradycji zielonoświąt-
kowej jest trudne do przecenienia. Opowieści te stanowią ramy interpre-
tacyjne działań jednostki tworząc określone wzory zachowań i postaw. 
Historia misji przemienia się w zbiór przykładów służących misyjnej 
dydaktyce. Opowieść o misjonarzu staje się praktycznym przewodni-
kiem misyjnym. Możemy zatem stwierdzić, że tradycyjnie ujmowana 
historia misji to w rzeczywistości historia wybitnych jednostek.

Pisanie historii ruchu zielonoświątkowego bez uwzględnienia mi-
sji jest zwyczajnie niemożliwe. Nie sposób jednak uciec od zadanych 
wcześniej pytań o to, kto może pisać taką historię i jak należy to robić. 
Rozwój historiografi i oraz misjologii pentekostalanej dowodzi zmiany, 
jaka zaszła w defi niowaniu podstawowych kategorii religijnych oraz 
podważaniu tradycyjnych interpretacji początków ruchu. Związane jest 
to z „migracją” centrów badawczych oraz wzrastają rolą badaczy spoza 
kultury zachodniej. Hollenweger sugeruje, że być może to azjatycki 
pentekostalizm rozwinie takie formy ewangelizacji i praktyk misyjnych, 
które nie będą bazować na „scholastycznym racjonalizmie ani egoistycz-
nym kapitalizmie” (Hollenweger 2011, 19). Wydaje się, że sugestia ta 
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może dotyczyć również historii ruchu pisanej z perspektywy azjatyckiej, 
latynoamerykańskiej, czy w końcu bliskowschodniej.

Historia pentekostalizmu w perspektywie postkolonialnej 

Wpływ teorii postkolonialnej na pentekostalizm daje się zauważyć 
w sposobie uprawiania teologii, rozumieniu misji oraz pisaniu historii, 
czego przykładem mogą być prace przywołanych powyżej autorów 
Pomervilla, Younga, czy Andersona. Wpływ taki przejawia się w po-
nownym defi niowaniu konstytutywnych dla ruchu zjawisk oraz w rein-
terpretowaniu jego początków. Konstytutywnym wydarzeniem dla ruchu 
jest niewątpliwie dar języków. Przez Charlesa Parhama postrzegany był 
jako narzędzie misyjne. Dzisiaj jednak interpretacja „użyteczności” daru 
języków jest mocno różna. Badacze poprzez uwzględnienie kontekstu 
kolonialnego dowodzą, że świadczy on raczej o „wielości języków” 
w obrębie chrześcijaństwa, wielości głosów i opinii pozwalających 
zerwać z dominacją jednego języka i jednej narracji historycznej.

Globalna perspektywa w badaniach ruchu zielonoświątkowego, silnie 
promowana przez Allana Andersona, zakłada konieczność prowadzenia 
wielogłosowej narracji pozbawionej elementu wartościującego w odnie-
sieniu do usytuowania geografi cznego centrów zielonoświątkowych. 
Dotyczy to oczywiście misji przy Azusa Street, „zdecentralizowanej” 
na rzecz innych ośrodków ulokowanych poza Stanami Zjednoczony-
mi, na przykład w Indiach, czy w Korei (Anderson 2007). Anderson 
przyznaje, że w swoich badaniach opiera się na teorii postkolonialnej, 
a czyni to, by ukazać kulturowe ograniczenia misjonarzy, stereotypy 
i ich błędne koncepcje. To próba uwolnienia historii zielonoświątkowej 
spod wpływu jednej dominującej narracji. Próbując wyznaczyć nowe 
kierunki badań ma on jednak świadomość, że większość informacji 
dotyczących wczesnego rozwoju ruchu jest produktem „zachodnim” 
i została napisana w języku angielskim. Odnosząc się krytycznie do źró-
deł anglojęzycznych próbuje zatem ukazać tych reprezentantów ruchu, 
którzy pochodzili spoza zachodniego kręgu kulturowego i nie zostali 
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ukształtowani w duchu zachodniego etosu misyjnego (Anderson 2007, 
7-8), wprowadzając tym samym pewną „symetrię” w przedstawianiu 
historii ruchu. Jest to o tyle trudne, że pojawiający się w materiałach 
misyjnych lokalni pracownicy i współpracownicy pozostają w nich 
zazwyczaj bezimienni. Stąd nacisk Andersona na uważną lekturę ist-
niejących dokumentów, czytanie „między wierszami”. To swoista de-
konstrukcja historii.

Yan Suarsana próbując odtworzyć mechanizm konstruowania 
pentekostalizmu, twierdzi, że zasadza się on postulowanej nowości 
i odmienności ruchu. Odmienność ma charakter performatywny, 
a nie esencjonalny. Narracja historyczna, zdaniem Suarsana, odgrywa 
decydującą rolę w określeniu jego cech dystynktywnych, uwalniając 
„retroaktywny efekt” nadawania znaczeń (Suarsana 2014, 175-176 ). 
Spostrzeżenia autora zmuszają do przedefi niowania pytań badawczych 
i rezygnacji z prób ukazania „jak to naprawdę było”, na rzecz odtwo-
rzenia procesu negocjowania sensów nadawanych ruchowi zielono-
świątkowemu w pismach badaczy i historyków (Suarsana 2014, 193). 
W pewnym stopniu odpowiada to postulatom Andersona o koniecz-
ności nowego spojrzenia na historię ruchu i zerwania z „historiogra-
fi cznym imperializmem” cechującym znaczną cześć powstałych dotąd 
prac badawczych (Anderson 2011, 147). Zerwanie z jedną dominującą 
narracją historyczną na rzecz prezentacji wielu równoległych historii 
ruchu i udzieleniu głosu ludom dotąd marginalizowanym (Bueno 1999, 
268) stanowi obecnie wyzwanie dla historyka pentekostalizmu. Nie ulega 
wątpliwości, że to przede wszystkim autorzy reprezentujący społeczności 
niegdyś skolonizowane stają przed koniecznością wyzwolenia historii 
chrześcijaństwa oraz lektury Biblii (Sugirtharajah 2013) z kolonialnych 
zależności. Proces ten rozpoczyna się od zmiany języka opisu oraz 
kategorii badawczych. 

Niewątpliwie sposób w jaki nazywane bywają społeczności zielono-
świątkowe (poza USA), na co zwraca uwagę Ogbu Kalu pisząc o afrykań-
skim pentekostalizmie, utrwala w pamięci jej członków doświadczenia 
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związane z pojawieniem się tego fenomenu (Kalu 2008, 15). Właśnie 
do tego aspektu – znaczenia nazwy w konstruowaniu wiedzy histo-
rycznej – odnosi się przywołany wcześniej artykuł Suarsany, który wpi-
suje przebudzenie religijne w misji w Kedgaon w stanie Maharasztra 
(Mukti revival) w kontekst odmiennych strategii historiografi cznych 
– amerykańskich i indyjskich. Krytyka postkolonialna zwraca zatem 
uwagą na rolę struktur językowych i narracyjnych w tworzeniu wiedzy 
o przeszłości ruchu. Ale zmiana języka to również wprowadzenie do 
opisu takich kategorii jak orientalizm w celu ukazania kulturowej do-
minacji, hegemonii, czy w końcu przemocy kulturowej dokonywanej 
przez misjonarzy zielonoświątkowych pracujących w różnych częściach 
świata. Orientalizm, który w „ostatecznej instancji był polityczną wizją 
rzeczywistości, zaangażowaną w podkreślanie różnic między swoimi – 
Europa, Zachód, my i obcymi – Orient, Wschód, oni” (Said 1991, 78) 
staje się użyteczną kategorią służącą do opisu poglądów misjonarzy 
pracujących wśród „pogan”. Allan Anderson słusznie krytykuje po-
stawy i poglądy misjonarzy zielonoświątkowych pracujących w Azji 
w pierwszej fazie kształtowania się ruchu, upatrując w ich działaniach 
przejawów paternalizmu, a nawet rasizmu (Anderson 2002, 4-29). Eric 
Newberg z kolei analizuje wyobrażenia zielonoświątkowców dotyczące 
islamu odwołując się do koncepcji Edwarda Saida (Newberg 2012). 
Warto jednak zwrócić uwagę, że orientalizm Saida krytykowany był za 
spłycenie historycznego wymiaru relacji między Wschodem i Zachodem 
oraz homogenizowanie Zachodu (Loomba 2011, 65). W kontekście 
krytycznego podejścia do misji zielonoświątkowych prowadzonych 
w duchu saidowskiego orientalizmu warto przywołać opinię badaczki 
Heather D. Curtis, która zestawia ze sobą dwa wydarzenia z roku 1910 
– konferencję misyjną w Edynburgu oraz konwencję zielonoświątkową 
w Stone Church w Chicago celem ukazania fundamentalnych różnic 
w podejściu do misji między „klasycznym” protestanckim podejściem 
oraz jakościowo nowym – pentekostalnym. Podkreśla ona odmienne 
podejście do kwestii „cywilizacji”, argumentując, że dająca się zauważyć 
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w wystąpieniach w Edynburgu dychotomia pomiędzy chrześcijańskim, 
cywilizowanym Zachodem a potrzebującym chrystianizacji, a zatem 
również ucywilizowania, Wschodem, nie występowała w poglądach 
zielonoświątkowców. Przyjęła raczej postać rozróżnienia między tym, 
co dobre a tym, co złe. Zło i zepsucie bynajmniej nie były przypisane do 
określonej krainy geografi cznej, ani tym bardziej narodowości. W rów-
nym  stopniu, co reszta świata, nawrócenia potrzebowała Ameryka (Cu-
rtis 2012, 122). Założenie to znosiło hierarchiczne relacje wprowadzane 
niegdyś przez misjonarzy na polach misyjnych, dowodząc, że wartość 
służby misyjnej nie mogła zasadzać się na pochodzeniu misjonarza, czy 
posiadanej przez niego wiedzy, lecz na doświadczeniu bliskości Boga. 
W takim ujęciu wyraźne pobrzmiewa teologiczne ujęcie misji Amosa 
Yonga, akcentujące współudział misjonarzy i tych, do których misje są 
skierowane w misyjnym przedsięwzięciu. Misje, a tym samym również 
historia stają się przestrzenią dialogu, współpracy i negocjacji.

Przywołane powyżej prace dowodzą zasadności podejścia post-
kolonialnego w badaniu historii misji zielonoświątkowych, sugerując 
konieczność głębszego namysłu nad tworzeniem form dominacji i pod-
porządkowania (na polach misyjnych, w kościołach) oraz przekazywania 
i utrwalania wiedzy dotyczących tych, wśród których misje są, lub były 
prowadzone. W istocie jednak żywotność ruchu pentekostalnego i jego 
dynamiczny rozwój zasadza się właśnie na możliwej reinterpretacji 
jego początków i tworzeniu wielu niezależnych narracji, w tym też 
historycznych. Oczywiście, wynika to, przynajmniej częściowo, z cha-
rakteru ruchu zielonoświątkowego skoncentrowanego na przeżyciu, na 
indywidualnym doświadczeniu. Niemniej, rozumienie historii pente-
kostalizmu w XXI wieku zdaje się zależeć już nie tylko od indywidu-
alnych uwarunkowań i jednostkowych przeżyć, ile raczej zbiorowych 
doświadczeń grup marginalizowanych w historii i podporządkowanych. 
Badanie historiografi i pentekostalnej to tym samym badanie zmienności 
kontekstów, w jakich chrześcijaństwo zielonoświątkowe przejawia się 
dziś i rozwija dynamicznie.
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