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The dissertation by Katarzyna Kornacka-Sareto is composed of four chapters. The book contains
a philosophical re-interpretation of the famous drama The Dybbuk by S. An-sky (Semyon Akimovich
Rappoport), who was a Jewish-Russian ethnographer, writer and social activist. The drama was
analyzed and studied on the basis of the Russian text of Between Two Worlds (The Dybbuk). A Jewish
Dramatic Legend in Four Acts with a Prologue and an Epilogue. The text, commonly believed to have
been lost for decades, was unexpectedly found in St. Petersburg in 2001. It was edited by a Russian
theatrologist, Vladislav Vasilevich Ivanov, who then published it in Moscow in 2003. This Russian
Dybbuk differs significantly from the Hebrew and Yiddish versions of this supposedly known play.

The author studied this drama by looking at it from a wide perspective of Jewish mystical
thought, as well as from the perspective of social philosophy. Great attention was paid to the motifs
of “practical Kabbalah”, which are clearly seen in the plot of The Dybbuk. She also focuses on the
ontological, epistemological and ethical assumptions of kabbalistic philosophy in its Hasidic variant.
Furthermore, the author discusses some similarities between Hasidism, Sabbataism and Frankism as
shown by An-sky in his work. The last chapter of the dissertation is dedicated to feminist and gender
issues presented by Shloyme Rappoport in the drama, which should no longer be interpreted as
a simple love story.
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Per i Maestri di Quabbala la terra ha una bocca e parla da sempre (...).
Un libro parla e se non parla non é un libro. Ci fa pensare che si puo
impedire ai libri di parlare o che si possono scrivere libri che non par-
lano. In ogni caso, un libro muto non va bene. Se non hai la sensazio-
ne che il libro ti parli, non e un libro.

Se non hai la sensazione che i cieli ti parlino, allora non sono cieli...

H. Baharier, Qabbalessico, Firenze 2012, s. 16.

Droga do krélestwa chasydow jest nie do przebycia. Podroiny, ktory

przebija sig przez geste poszycie dziewiczych lasow, niedoswiadczony

i zle uzbrojony, nie ma wigcej odwagi niz ten, kto postanawia prze-

nikngé w swiat chasydow, nedzny na pozor, nawet odpychajgcy swq
dziwnoscig.

J. Langer, 9 bram do tajemnic chasydow,

przel. A. Golewska, Krakow 1987, s. 31.






Wstep

Postulujac semiotyczng koncepcje percepcji wytworu sztuki, postrzeganego
jako ,dzieto w ruchu”, ktére jest odbierane i dekodowane przez bardziej lub
mniej kompetentnego , czytelnika”, Umberto Eco napisat:

W poetyce dzieta w ruchu autor tworzy, zakladajac swobodna interpretacje od-
biorcy, nieokreslono$¢ rozwiazan, nieprzewidzialno$¢ nieskrepowanych ko-
nieczno$cia wyboréw interpretacyjnych (...). Stowem, dzielo w ruchu stwarza
mozliwoé¢ wielu indywidualnych interwengcji, nie stanowi jednakze zachety do
interwencji bezksztaltnych i chaotycznych. Jest swobodnym zaproszeniem do in-
terwengcji ukierunkowanej, do nieskrepowanego wejscia w $wiat, ktéry pozostaje
wszakze tym $wiatem, jakiego chcial autor”.

Wiasnie z tego powodu réwniez Pomigdzy dwoma Swiatami. Dybuk, opo-
wieé¢ dramatyczna Szymona An-skiego, poSwiecona, jak powszechnie wia-
domo, ,milosci silniejszej od $mierci” czy ,miloéci po gréb”, wydaje sie
domaga¢ ponownej, ,ukierunkowanej” interpretacji, przeprowadzonej
z perspektywy filozoficznej. Nie mozna bowiem upraszczac¢ i sprowadzac
znaczenia tekstu tej sztuki do stwierdzenia: ,I wszystkie Lee méwia jedno:
najwazniejsza w zyciu jest mitos¢. Bez niej czlowiek nie ma po co zy¢”2. Co
wiecej, podobne opinie napotka¢ mozna nie tylko w prasie teatralnej, lecz
wystepuja one takze w dyskursie naukowym. Magdalena Ruta, jedna z bar-
dziej znanych polskich badaczek pismiennictwa jidyszowego, wspominajac
o Dybuku w artykule zatytutowanym Motywy chasydzkie w literaturze jidysz,
w nastepujacy sposob scharakteryzowatla tematyke sztuki An-skiego, powie-
lajgc stereotypowa interpretacje dramatu:

Okazuje sig, ze w $wiecie przechodzacym kryzys to wlasnie miropolski cadyk,
czlowiek ze wszech miar prawy, zdobywa sie na romantyczny bunt przeciw wy-

1U. Eco, Dzieto otwarte. Forma i nieokreslonos¢ w poetykach wspétczesnych, przel. J. Galuszka,
L. Eustachiewicz, A. Kreisberg, M. Oleksiuk, Warszawa 1994, s. 51nn.

2B. Ko$, Premiera ,Dybuka” w Teatrze Powszechnym w Radomiu. To pigkny spektakl o mitosci,
http:/ /www.echodnia.eu/apps/ pbcs.dll/article? AID=/20140913/ KULTURARADO04/140919404
[dostep: 24.04.2015]. Cytat pochodzi z recenzji teatralnej, napisanej w dniu 13 wrzeénia 2014
roku. Zamieszczono ja w serwisie internetowym , Kultura Radom”.



rokom niebios, aby dopilnowaé porzadku, jaki z woli Boga obowigzuje wéréd
ludzi. I jesli jego bunt nie przynosi spodziewanych rezultatéw, dzieje sie tak za
sprawa milosci, ktéra okazuje sie by¢ potezniejsza niz $mierc?.

Co wiecej, autorka artykulu w ogdle nie wspomina o tym, ze jidyszowa
wersja dramatu Rappoporta stanowi jedynie przektad Dybuka z jezyka rosyj-
skiego i hebrajskiego, a miropolski cadyk, o ktérym wspomina Ruta, w ory-
ginale dziela An-skiego nazwany zostal przez dramatopisarza imieniem
Szlomo, a wlasciwie Szlojmele z Tartakowa (ros. Ill1otimene TapmakoBep).

Tymczasem rosyjski oryginal dramatu An-skiego, przez wiele lat uzna-
wany za tekst bezpowrotnie zaginiony, zupelnie nieoczekiwanie zostal od-
naleziony w roku 20015. Okazal si¢ on utworem obszerniejszym niz wersja
jidyszowa i hebrajska Dybuka - dramatu napisanego przez Szymona
An-skiego, intelektualiste zarazem zydowskiego i rosyjskiego®, w pierwszych
latach dwudziestego stulecia, kiedy jeszcze w tak zwanej cywilizowanej
i oswieconej Europie nie zdawano sobie sprawy z faktu, iz na wschodnich
rubiezach dawnej Rzeczypospolitej rozkwita - juz od XVIII wieku - spopu-
laryzowana my$l kabalistyczna, mesjariska, mistyczna i magiczna, okreslana
przez uczonych jako chasydyzm polski. Za twoérce tego ruchu w ramach ju-
daizmu uwaza si¢ Izraela ben Eliezera - Ba’al Szem Towa, Pana (Mistrza)
Dobrego Imienia, nazywanego najczesciej akronimem Beszt’, zapominajac,

3 M. Ruta, Motywy chasydzkie w literaturze jidysz, [w:] M. Galas (red.), Swiatlo i storice. Studia
z dziejow chasydyzmu, Krakow 2006, s. 168.

4 Chodzi wiec o cadyka rezydujacego w matym mieécie Tartakow, w Galicji Wschodniej.
Zob. Tartakow, [hasto w:] Stownik geograficzny Krolestwa Polskiego i innych krajow stowiariskich,
t. XII, s. 216, Warszawa 1880-1914, http:/ / dir.icm.edu.pl/pl/Slownik_geograficzny/Tom_XII /216
[dostep: 8.06.2015].

5Por. B.B. VIBanoB, Bemynumeavuoii mexcm, [w:] C. Ar-ckmvi, Mex 06yx mupo8 (Hubyx).
E6petickan opamamuueckas seeenoa 6 uemvipex deicmBuax ¢ nposozom u snuioeom, [w:] B.B. VIBanos
(red.), Muemosuna: Hoxymenmol u gpaxmot u3 ucmopuu omesecmbenroeo meampa XX Bexa, Mocksa
2004, s. 10.

6 W kwestii zlozonej tozsamosci narodowosciowej oraz jezykowej Szymona An-skiego
zob. na przyklad: K.D. Majus, S. Stepien, Przedmowa, [w:] Sz. An-ski, Tragedia Zydow galicyjskich
w czasie I wojny Swiatowej, przel. K.D. Majus, Przemysl 2010, s. 8: ,,Solomon Zejnwit Rappoport,
bo takie bylo prawdziwe nazwisko Szymona An-skiego, urodzil sie 27 pazdziernika 1863 r.
w ubogiej rodzinie zydowskiej, w miejscowosci Czaszniki nieopodal Witebska, na terenie 6w-
czesnego imperium rosyjskiego. Jego rodzicami byli Aaron Hakohen Rappoport (pracowat
jako postaniec) i Chana (prowadzita gospode); miat dwie siostry. Wychowywat sie w religij-
nym $rodowisku chasydzkim, poznajac doskonale Talmud i literature hebrajska. W wieku
16 lat nauczy! si¢ nieznanego mu dotad zupelnie rosyjskiego i ulegt wptywom Haskali (tzw.
zydowskiego O$wiecenia) oraz teoriom doktryny rosyjskich narodnikéw (...). Przed wybu-
chem I wojny $wiatowej byl juz znanym w Rosji pisarzem i publicystg, duzo piszacym tak
w jezyku rosyjskim, jak i w jidysz”.

7 W kwestii postaci Beszta, inicjatora ruchu chasydzkiego, zob. na przyklad: D. Assaf, Cha-
sydyzm: zarys historii, [w:] M. Galas (red.), Swiatto i stofice. Studia z dziejow chasydyzmu..., s. 16n;
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ze prekursorami jego mysli byli Szabtaj Cwi i Natan z Gazy, a pewien
wplyw na Zydéw wschodnioeuropejskich wywarl takze Jakub Lejbowicz
Frank, ktéry, podobnie jak Szabtaj, oglosit sie przeciez mesjaszem.

Jak sie wydaje, Szymon An-ski - Szlojme Zajnwel ben Aron ha-Kohen
Rappoport, a wlasciwie Siemion Akimowicz Rapoport (ros. Cemén Axumobuu
Panonopm)8, bo tak brzmialo nazwisko An-skiego w oficjalnej, urzedowej
formie - byt, obok Martina Bubera® oraz Jifiego Langeral?, jednym z pierwszych
intelektualistow zydowskich, ktérzy zwrécili uwage na filozoficzny wymiar
fenomenu chasydyzmu oraz na jego zlozong geneze. Méwiac najogodlniej, byta
nig szeroko pojmowana zydowska mys$l mistyczna w réznorodnych odmianach
i wariantach, takich jak, na przyklad, doktryny Abrahama Abulafii i Mojzesza
Kordowero, kabalistyczny system stworzony w XVI stuleciu przez Izaaka Lurie
z Safedu, gnoza, jak réwniez elementy platonizmu, neoplatonizmu, a nawet
niektére motywy doktryny stoickiej. Wszystkie te nurty pochodzity, praw-
dopodobnie, z tego samego, prehebrajskiego Zrodtall, a nastepnie ksztatto-

R. Elior, Jewish Mysticism: The Infinite Expression of Freedom, przel. Y. Nave, A.B. Millman,
Oxford-Portland-Oregon 2007, s. 69-71; M. Idel, Hasidism: Between Ecstasy and Magic, Albany
1995, s. 53-59.

8 Nazwisko An-skiego bywa réznie zapisywane. Wiadomo, ze w oficjalnych dokumen-
tach widnieje jedno ,,p” w stowie ,Rapoport”. An-ski preferowal jednak inng forme zapisu -
»Rappoport” i nig wilasnie sie postugiwal. Por. G. Safran, Timeline: Semyon Akimovich An-sky/
Shloyme-Zanvl Rappoport, [w:] G. Safran, S.J. Zipperstein, The Worlds of S. An-sky. A Russian
Jewish Intellectual at the Turn of the Century, Stanford 2006. s. XV. Wiecej szczegétowych infor-
macji na temat zycia i twérczosci Szymona An-skiego pojawi si¢ w pierwszym rozdziale ni-
niejszej ksigzki.

9 Por. M. Idel, Hasidism..., s. 2: “Twentieth century interest in Jewish mysticism started as
early as 1906, with Martin Buber’s very successful exposition of Hasidic tales to the general
public. A drastic departure from nineteenth-century scholarly descriptions, which were con-
cerned with Kabbalah but very rarely with Hasidism, Buber’s project was from the very be-
ginning different from his Wissenschaft des Judentums’ prodecessors in Germany and elsewhere
in central Europe.”

10Tifi (Georg) Langer urodzil si¢ w Pradze w roku 1894. Pochodzil z zydowskiej rodziny
zasymilowanej z kulturg czeska. W wieku dwudziestu lat, w roku 1913, postanowil wyjecha¢
z rodzinnego miasta, aby pozna¢ zycie wschodnioeuropejskich chasydéw. Udat sie do Belza,
gdzie spotkal spolecznos¢ zgromadzona wokot tamtejszego cadyka, Rokeacha, trzeciego ze
swojej dynastii. Mimo wielu probleméw z adaptacja w nowym, bardzo ubogim, srodowisku
Langer docenil wyjatkowos¢ chasydzkiej duchowosci. Zarazem jego pobyt w Belzie mozna
okresdli¢ jako obserwacje wspoétuczestniczaca, ktorej rezultatem stala sie ksigzka pt. 9 bram do
tajemnic chasydow. Inng, dos¢ dobrze znana, praca Langera jest wydana po niemiecku Erotyka
Kabaty, napisana pod wptywem Freudowskiej psychoanalizy. W kwestii biografii Langera zob.
F. Langer, Przedmowa, [w:] J. Langer, 9 bram do tajemnic..., s. 7-29; P. Orban, Vorbemerkung des
Herausgebers, [w:] G. Langer, Die Erotik der Kabbala, Neu Isenburg 2006, s. 7-11.

11 Kwestie te omawia szeroko Oskar Goldberg w Rzeczywistosci Hebrajczykéw. Goldberg
stwierdza, ze ,metafizyka Hebrajczykéw jako rasy jest kabata” (O. Goldberg, Rzeczywistosé
Hebrajczykow, przel. T. Sikora, Krakéw 2012, s. 133).
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waly sie i stopniowo ewoluowaty tak w zydowskim, jak i grecko-rzymskim
oraz zachodnioeuropejskim $wiecie'?, az w koncu - dosy¢ nieoczekiwanie -
nauka gloszaca istnienie promieniujacej Jedni czy tez emanujacego Jednego
pojawila si¢ na Wotyniu, Podolu, w Galicji wschodniej oraz Polsce central-
nej. Zdominowala ona postrzeganie béstwa, boskosci, czlowieka i $wiata
przez wielu zydowskich mieszkanicéw tych ziem!3. Nie ulega jednak wat-
pliwosci, Ze u podstaw owej doktryny legta semicka - badz tez prahebrajska
- mys$l chaldejsko-asyryjska, ktérej poczatki nie sg dla nas, niestety, uchwyt-
ne, mimo ze niektérzy badacze staraja sie je zdefiniowac!. Jednym z takich
uczonych jest firiski asyriolog, Simo Parpola, ktéry jednoznacznie twierdzi,
Ze istnieje Scisty zwigzek pomiedzy asyryjskim a zydowskim mistycyzmem,
dokladna za$ analiza kabalistycznego drzewa sefirotycznego potwierdza
asyryjska geneze struktury , boskiego” schematu’®.

12 Szlaki prahebrajskiej - badz tez raczej prasemickiej - odysei madrosci i wiedzy w Swie-
cie starozytnej Grecji i Rzymu pozostaja nadal filozoficznym ,miejscem niedookreslenia”,
wymagajacym przeprowadzenia wnikliwych badan i analiz. Obecnie, jak sadze, nalezy zgo-
dzi¢ sie z Rolandem Goetschelem, ktéry stwierdza: , Inne pole badar, ktérego rozszyfrowanie
pozostaje jeszcze na etapie desideratum, to ewentualne istnienie mistyki zydowskiej specy-
ficznej dla diaspory w greckim kregu kulturowym. Co do Filona z Aleksandrii (20 r. p.n.e. -
50 r. n.e.), to wydaje sig, ze mamy do czynienia z my$la filozoficzng, ktéra kulminuje sie
w mistycznej wizji béstwa”. R. Goetschel, Kabata, przel. R. Gromacka, Warszawa 1994, s. 21.

13 Motywem laczacym mysl kabalistyczna z okcydentalna filozofia stoicka jest na przykiad
doktryna pneumy - boskiego logosu, boskiego pierwiastka przenikajacego wszystko, co istnieje.

14 Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stawnych filozofsw, przel. 1. Kroriska, Warszawa
1988, s. 1-9: ,Powiadaja niektérzy, ze filozofia narodzila sie u ludéw barbarzynskich. Jako do-
wod przytaczajg perskich magéw, babiloniskich czy asyryjskich chaldejczykéw, indyjskich
gymnosofistow oraz celtyckich i galackich druidéw i semnoteéw, o ktérych Arystoteles mowi
w pismie O magii i Sotion w XXIII ksiedze Sukcesji filozofow. (...). Kleitarchos w XII ksiedze [Hi-
storii Aleksandra] méwi, ze gymnosofisci sa obojetni nawet wobec $mierci. Ten sam historyk
podaje, ze chaldejczycy zajmowali si¢ astronomig i przepowiadaniem przyszlosci, magowie za$
spedzali czas na oddawaniu czci bogom, ofiarach i modtach, uwazali bowiem, ze tylko ich présb
wystuchuja bogowie. Magowie uprawiajg rowniez spekulacje na temat istoty i pochodzenia bogéw,
ktorych identyfikuja z ogniem, ziemig i woda. Potepiaja wznoszenie bogom posagéw i przypi-
sywanie im plci meskiej lub Zeniskiej. Nauczaja tez o sprawiedliwosci”. Wspdlczesny filozof, fi-
zyk i kabalista Michael Laitman utrzymuje, ze poczatkéw doktryny kabalistycznej nalezy szukac
w Mezopotamii, gdzie narodzita si¢ mys] mistyczna. Mialo to mie¢ miejsce przed piecioma tysig-
cami lat: ,Kabala ‘zadebiutowata’ okolo pie¢ tysiecy lat temu w Mezopotamii, starozytnym kraju
lezacym na terenie obecnego Iraku. Mezopotamia byla miejscem, gdzie narodzila si¢ nie tylko
kabata, ale wszystkie starozytne nauki oraz mistycyzm. W tamtych czasach ludzie wyznawali
wiele doktryn i czesto stosowali sie rtéwnoczesnie do kilku z nich. Astrologa, wrézbiarstwo, nu-
merologia, magia, czary, zaklecia, uroki - to wszystko i nie tylko to rozwinelo sie i kwitlo w Me-
zopotamii, kulturalnym centrum starozytnego $wiata”. M. Laitman, Kabata ujawniona. Jak dopro-
wadzié nas do Swiata pokoju, harmonii i ekorozwoju, przel. A. Wojtaszczyk, Warszawa 2009, s. 25.

15 Por. S. Parpola, The Mesopotamian Soul of Western Culture, “Bulletin of the Canadian Soci-
ety of Mesopotamian Studies” 2000, 35, s. 32: “A closer analysis of the Kabbalistic tree surpris-
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Niezaleznie jednak od tego, czy autor Dybuka Szymon An-ski uswiada-
mial sobie tak bardzo zlozona proweniencje mysli chasydzkiej, czy tez
w ogdle go ona nie interesowala, stat sie twoérca dziela, przez pryzmat kto-
rego postrzega¢ mozna chasydyzm w sposob zdemitologizowany, pozbawio-
ny basniowej aury wytworzonej przez Bubera. Dzielem tym jest oczywiscie
opus vitae Rappoporta, czyli dramat zatytutowany Pomigdzy dwoma Swiatami.
Dybuk. Tragedia An-skiego zostala przez niego napisana w latach 1911-1914
na podstawie materialéw zgromadzonych podczas Zydowskiej Ekspedycji
Etnograficznej im. Horacego Giinzburga, sfinansowanej przez jednego z sy-
néw Horacego, barona Wlodzimierza Giinzburgalt. Czlonkowie ekspedycji
prowadzili intensywne badania na terenie Wotynia, Podola oraz w okolicach
Kijowa. Nieformalnym liderem grupy byl wlasnie An-ski, ktéry, jak sie wy-
daje, zdawal sobie sprawe, ze swiat, ktéry bada, znika, przeksztalca sie i w
kazdej chwili bedzie még}t zespoli¢ sie ze wspoélczesnoscia: sta¢ sie Swiatem
Zydéw zasymilowanych, zespolié sie z kultura rosyjska badz polska i - osta-
tecznie - odejs¢ w zapomnienie, przeming¢. Z tego powodu An-ski i pozo-
stali badacze folkloru zydowskich osad czynili wszystko, aby utrwali¢ mate-
rialne i duchowe dziedzictwo chasydéw. Gromadzono wiec fotografie,
zbierano rozmaite artefakty, nagrywano pieéni i melodie popularne wérod
okolicznej ludnosci. Efektem tych wszystkich dzialani bylo stworzenie mu-
zeum, ktore zostalo otwarte w Sankt Petersburgu mimo probleméw spowo-
dowanych przez wybuch I wojny $wiatowej. An-skiemu to jednak nie wy-
starczato. Pragnal on bowiem spopularyzowaé mysl i kulture chasydow
wsérod osoéb nieposiadajacych zadnej swiadomosci jej istnienia. Dlatego, jak
sie¢ wydaje, napisatl ,legende dramatyczng” i dlatego zapragnat wystawic ja

ingly reveals that it is based on Assyrian Model. Each of its divine powers is associated with
a mystical number reflecting the rank order of the relevant power in the hierarchical structure
of the tree. A similar connection between divine powers and mystical numbers also existed in
Assyrian religion. When the divine powers of the Kabbalistic tree (Sefirot) are replaced by cor-
responding Assyrian ones, one obtains a structure exactly corresponding to the three-graded
generation hierarchy of the Mesopotamian divine world. The crown of the tree is the god of
heaven, Anu; its foundation is the god of the Netherworld, Nerga; in between heaven and
earth, connecting them, is the goddess of love, Ishtar.”

16 Zob. M. Beizer, The Jews of St. Petersburg: Excursion Through a Noble Past, przel. [z ros. na
ang.] M. Sherbourne, Leningrad 1989, s. 94: “Between 1911 and 1914, An-sky led an ethno-
graphic expedition to Volhynia, Podolia, and the Kiev province founded by Baron Vladimir
Guenzburg, one of the sons of Horace Guenzburg. The expedition, which was named in honor
of Horace Guenzburg, included two specialists in Jewish musical folklore - Yuri Engel and
Zusman Kisselgoff - as well as the artist Solomon Yudovin. The outbreak of war brought the
expedition to a halt. In 1916, on the basis of materials collected as a result of An-sky’s efforts
the museum was opened in the almshouse building. The museum was closed in 1917 and then
reopened in the early 1920s. It had several departments: ethnography, history, music, art and
ancient arts (...).”
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na deskach moskiewskiego MChAT-u, - teatru, ktérego widownia skladata
sie glownie z Rosjan oraz zasymilowanych Zyd()w. Wierzyl zapewne, iz row-
niez takich odbiorcéw zafascynuje barwny, tajemniczy $wiat zdominowany
przez konglomerat wierzer, mitéw, obrzedéw, rytuatéw i doktryn zydow-
skiej mistyki.

Autor tragedii nie zawsze wyrazat explicite zalozenia filozoficzne, pozo-
staja wiec one, w takim ujeciu, ,miejscem niedookreslenia”, by postuzyc¢ sie
tutaj terminem zaproponowanym przez Romana Ingardenal”. Jak sie zresztg
wydaje, wlasnie z powodu istnienia takich ,miejsc niedookreslenia” tekst
sztuki Rappoporta dos¢ dtugo uchodzit za utwér niesceniczny i niemozliwy
do teatralnej adaptacji. Jedna z pierwszych os6b, ktére uswiadomily sobie
ten fakt, byt Konstantin Stanistawski, rosyjski rezyser, teoretyk i etyk teatru.
Mimo wielu starari autora tragedii i jego przyjaciot Stanistawski nie zdecydo-
wal sie na wystawienie Dybuka na deskach zaloZonego przez siebie Moskiew-
skiego Teatru Artystycznego (ros. MockoBckuii xyooxecmBennviii meamp)ls.
Uznal bowiem, ze dramat Rappoporta nie spelnia warunkéw, ktére umoz-
liwialyby proponowana przez jego szkole, realistyczng realizacje projektu®.
Wbrew temu, co napisal autor sztuki, nie stanowila ona przeciez ,reali-
stycznego dramatu o mistykach”?, lecz, na co wskazuje fragment tytulu sa-
mego dziela, byla ,legenda w czterech aktach”, legenda zas, ex defintione, nie
jest i nie moze by¢ realistyczna. Dokladna analiza tekstu dramatu wskazuje,
ze Dybuk jest mistyczna i mityczna zarazem opowieécig o ludziach partycy-
pujacych w metafizycznym wymiarze niepojmowalnej, nieskoriczonej i $wie-
tej Nicosci. Jest tez dramatem na temat samej Nicosci - Niczego bedacego
w istocie nieantropomorficznym béstwem uwiklanym w sprawy ziemskie.
Owo boskie czy tez absolutne Nic, Ajin, zalezy, na pozér paradoksalnie, od
ludzkich decyzji i czynéw, prawych lub niegodziwych aktéw moralnych.

Tak wiec decyzja Stanistawskiego nie byla zaskakujgca. Rezyser nie byt
przeciez w stanie ukazad, wlasnie w sposéb realistyczny, czyli zgodnie ze
swoimi postulatami artystycznymi, pojawiajacego sie w jednej ze scen ducha

17Por. R. Ingarden, O dziele literackim. Badania z pogranicza ontologii, teorii jezyka i filozofii
literatury, Warszawa 1960, s. 316-326.

18 Moskiewski Teatr Artystyczny (MChAT) zostal zalozony w roku 1898 przez Wiladimira
Niemirowicza-Danczenke i Konstantina Stanistawskiego. Zob. K. Osiniska, Dramaturgia i teatr
w latach 1895-1917, [w:] A. Drawicz (red.), Literatura rosyjska XX wieku, Warszawa 1997, s. 151n.

19 Tak zwana metoda Stanistawskiego polegata na , stworzeniu na scenie catkowitej iluzji
codziennego zycia” oraz na ,wprowadzeniu zasad realizmu psychologicznego do gry akto-
row”. Por. ibidem, s. 154.

2 Stowa te pochodza z listu skierowanego przez An-skiego do Chaima Zytlowskiego.
Angielski przektad listu znajduje si¢ w antologii tekstéw An-skiego, opracowanej przez
Joachima Neugroschela: S. Ansky, From a Letter..., s. 1.
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ojca gléwnego bohatera tragedii. Stanistawski nie mogl réwniez realistycz-
nie przedstawi¢ sposobu, w jaki zakochana w Chananie Lea przekracza
niewidzialng granice ,pomiedzy $wiatami”, aby polgczy¢ sie ze zmartym
narzeczonym?l. Nawet ceremonia egzorcyzmowania dybuka, szczegélowo
opisana przez Rappoporta, jest sceng co najmniej surrealistyczna oraz
sprzeczng z zalozeniami artystycznymi moskiewskiego teatru, wypracowa-
nymi przez jego zalozycieli. Nie dziwi zatem, iz Szlojme Rappoport przez
dlugi naprawde okres nie mial mozliwosci zaprezentowania swojej sztuki
przed jakakolwiek publicznosciag. Bogaty materiat folklorystyczny zebrany
podczas wyprawy etnograficznej przeksztalcit on w traktat, ktéremu nadat
forme dramatu poswieconego nie tylko milosci dwojga miodych ludzi, lecz
réwniez filozofii i duchowosci chasydzkiej: skomplikowanej, niejedno-
znacznej, rodzacej interpretacyjne kontrowersje, cho¢ réwniez niezmiennie
urzekajacej swoja glebia i wcigz na nowo domagajacej sie zrozumienia.
Nalezy jednak przyzna¢, ze Stanistawski dotozyl wszelkich staran, aby
sztuka Rappoporta mogta zaistnie¢ na scenie. Zasugerowal wiec autorowi
wprowadzenie dodatkowej postaci - komentatora wydarzeni scenicznych.
Taka funkcje pelni Stary Przechodzien (ros. IIpoxoxuil cmapux): gos¢, cudzo-
ziemiec, obcy, wyslaniec niebios, aniol. Pojawia sie on w przelomowych
momentach akgcji tragedii, wyjasniajac publicznosci pewne elementy mysli
mistycznej. Bohater ten znany jest powszechnie jako Postaniec, Meszulach,
pod takim bowiem imieniem wystepuje w pdZniejszym ttumaczeniu drama-
tu na jezyk hebrajski, autorstwa wybitnego poety nowohebrajskiego Chaima
Nachmana Bialika, ktdre stalo sie, z kolei, podstawa przekladéw Dybuka na
inne jezyki, w tym réwniez, co wazne, na jidysz?2. An-ski zgodzil sie

2, JIns. OnsaTs Uy T, ITOOBI BECTV MeHS K BeHITy C Uy KMM. .. ¢ 9yXuM. .. [Tpuam ko MHe. ..
Ipupn. Xonon (psanysmmick). He mory mepectymuts xpyr! He mory! JIusa (moppmMaetcs,
NPOTSrMBaeT K HeMy pyKu). Ecim ThI He MOXKelIlb IIPUVATH KO MHe, s Uiy K Tebe. Movi BeYHBIV
xeHmx... Moyt MyX! (Kumaercs x Hemy. ITagaer meprsoit.)” [Lea. Znowu idg, Zeby mnie pro-
wadzi¢ do §lubu z obcym... z obcym... PrzyjdZ do mnie... Przyjdz. Chanan (szarpnqwszy sig).
Nie moge przekroczy¢ kregu! Nie moge! Lea (podnosi sig, wycigga ku niemu rece). Jesli ty nie
mozesz przyjé¢ do mnie, ja ide do ciebie. M6j wieczny narzeczony... méj maz! (Rzuca sig ku
niemu. Pada martwa.)]: C. An-cxum, Mex 08yx mupob (Huoyx). Ebpeiickas dpamamuueckas seeenoa
8 uemvipex deiicmBuax ¢ nposroeom u snusoeom, [w:] b. Earun (red.), IoaBexa eBpeiickoeo meampa
1876-1926. Anmosoeus eBpeickon opamamypeuu, Mocksa 2003, s. 380. W oryginale sztuki, ktory
stal sie¢ przedmiotem badan autorki tej pracy, gtéwni bohaterowie dramatu nosza imiona jidy-
szowe: ,Lija” (ros. JIus) oraz ,,Chonon” (ros. Xoxon), jednakze, w tekscie ksiazki bede sie po-
stugiwa¢ imionami, ktére weszly juz do jezyka polskojezycznych studiow zydowskich za
sprawa tak tradycji teatralnej, jak réwniez najnowszych przekladéw Dybuka na jezyk polski,
ktorych dokonali Ernest Bryll i Awiszaj Hadari, na podstawie hebrajskiej wersji dzieta
An-skiego.

2 Por. ]. Neugroschel, Introduction: Ansky’s The Dybbuk and the Yiddish Imagination, [w:]
J. Neugroschel, The Dybbuk and the Yiddish Imagination: A Haunted Reader, New York 2000,
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wprawdzie na zaproponowane przez rezysera rozwigzanie, lecz nawet ono
nie moglo ulatwic¢ percepcji dramatu przez rosyjskojezyczna publicznosé czy
tez publicznos¢ skladajaca sie ze zasymilowanych Zydéw. Monologi Prze-
chodnia stanowig bowiem, w istocie, swoisty komentarz do akcji tragedii,
a jednoczesnie zawieraja najistotniejsze i wielowatkowe informacje na temat
filozofii kabalistyczno-chasydzkiej, co sprawia, ze same domagaja si¢ wyja-
$nieri i komentarzy.

Mimo wspomnianej modyfikacji, czyli wprowadzenia do akgji sztuki po-
staci niebianiskiego Starca-Przechodnia, mozna postawi¢ teze, ze Dybuk nie
cieszylby sie popularnoscia wéréd moskiewskiej widowni, poniewaz tekst
sztuki nie bylby po prostu zrozumialy dla wiekszosci odbiorcéw. W najlep-
szym razie odczytaliby oni sztuke tylko w jej warstwie zewnetrznej: tak sa-
mo zresztg, jak ma to miejsce wspélczesnie. Odbiorcy ci ogladaliby scenicz-
ny melodramat, widzieliby przed oczyma popularng love story, nie majac
nawet $wiadomosci, Zze obcuja z dzielem niezwyklym i otwartym, ktére
mozna odczytywacé w jego réznych warstwach, znaczeniach i wymiarach.
Co wiecej, moskiewscy widzowie, skladajacy sie, w wiekszosci, z Rosjan, nie
dowiedzieliby sie niczego na temat zydowskiej mysli mistycznej, poniewaz
przekaz, jaki zawart An-ski w swoim dramacie, nie jest fatwy do zdekodo-
wania w sytuacji, gdy odbiorca nie ma chociazby podstawowej wiedzy tak
z zakresu filozofii, jak i samego mistycyzmu zydowskiego, rozumianego
jako postrzeganie ludzkiego bytowania w zlozonej, niejednoznacznej, wie-
lowymiarowej rzeczywistosci, ktéra jednak jest w jakis§ sposéb uporzadko-
wana, poniewaz podstawowym zadaniem zydowskiego mistyka jest prze-
ciez mozolna budowa ,niebiariskiej Swigtyni” i restauracja uniwersalnego
porzadku wszechs§wiata, wypelnianie przykazan, dazenie do naprawy ziem-
skiego dominium: nie tylko poprzez kontemplacyjna modlitwe, lecz réwniez
dzieki realizacji micwot - Bozych przykazan, szczegélnie tych, ktére maja
zapewni¢ poprawe losu drugiego czlowieka.

W takich okolicznoéciach jedynie do pewnego stopnia mozna sie zgodzic¢
ze slowami Stanistawa Wareckiego. Napisal on w swojej przedmowie do
przekladu Dybuka na jezyk polski, autorstwa Ernesta Brylla:

Dybuk nie powinien stuzy¢ jako Zrédlo wiedzy o wspomnianym fadzie ducho-
wym, o chasydyzmie czy kabale. Wystepujace u An-skiego postaci, zwyczaje
i teksty sa autentyczne, lecz stuza jedynie do stworzenia tta dramatu. Prawdzi-
wymi jego bohaterami sg Chanan i Lea, nie za$ gematria i cadykizm?,

s. XIV: “As for the style of Ansky’s drama, linguistic politics play a crucial role. The original
Yiddish or Russian manuscript was lost, and the author had to turn it back into Yiddish from
Khaim Bialek’s neo-Hebrew version. Thus the extant Yiddish text is actually a second-degree
translation.”

2 S. Warecki, Przedmowa, [w:] S. An-ski, Dybuk, przel. E. Bryll, Warszawa 1988, s. III.
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Opinia ta stanowi przyklad odczytania dramatu w jego zewnetrznej czy
tez powierzchownej warstwie, co, rzecz jasna, jest uprawomocnione w sytu-
acji obcowania z ,dzielem otwartym”, ktére, w tym przypadku, mozna -
takze - odczytywac jako melodramat. Autor wspomnianej przedmowy wy-
daje sie jednak nie dostrzega¢ oczywistego faktu, ze filozofia chasydzka,
religijnos¢ i obrzedowo$¢, mity oraz normy porzadkujace zycie spoleczne
chasydzkiej wspélnoty egzystujacej w nieistniejacej realnie Brynicy sa nie
tylko tlem melodramatu, lecz stanowig one dominante strukturalng tragedii,
z czego zdawat sobie sprawe jej twérca. W cytowanym juz tutaj liscie skie-
rowanym do Chaima Zytlowskiego An-ski napisal o swojej sztuce:

Przez caly czas rozgrywa sie w niej walka pomiedzy tym, co indywidualne,
a tym, co zbiorowe, a méwiac precyzyjniej, jest to walka miedzy indywidualnym
dazeniem do szczescia a dazeniem do ocalenia narodu. Chanan i Lea walcza
0 swoje osobiste szczescie, podczas gdy jedynym zmartwieniem cadyka jest
troska o to, ,,aby mlodej gatezi nie odtamano od pnia Izraela”. Ktéra strona ma
racje??.

Innymi stowy, gdyby w spolecznosci chasydzkiej prezentowanej przez
An-skiego nie powstal konflikt miedzy , indywidualnym dazeniem do szcze-
Scia a dazeniem do ocalenia narodu”?, nie zaistnialby takze konflikt tra-
giczny, wokot ktérego koncentruje sie cata akcja dramatu Rappoporta. Poza
tym gematria, o ktérej wspomina Warecki, nie ma jedynie magicznego zna-
czenia, lecz stanowi jeden z elementéw kabalistycznej ontologii. W mysli
zydowskiej bowiem ,Ten - Jeden” stwarza nieustannie ziemskie byty za
pomoca dwudziestu dwoch liter hebrajskiego alfabetu, przy czym kazdej
liczbie przypisana jest odpowiednia warto$¢ numeryczna. Wszystko wiec, co
istnieje, ma swoja liczbowa wartos¢, stanowi liczbowo usystematyzowana
strukture - jest, w swej najglebszej istocie, matematycznym kodem. Dlatego
tez An-ski nie mégl pomingé w swoim ,dziele zycia” watku gematrii. Mu-
sial by¢ przeciez swiadom, ze daje $wiadectwo catemu $wiatu odchodzace-
mu powoli w niepamieé, wraz z jego filozofig.

Dominanta strukturalna - i jednoczesénie doktrynalna - w Pomiedzy dwo-
ma Swiatami - zostala ujeta w sposob metaforyczny. Jest przyslonieta przez
ztozong symbolike. Jej odczytanie wymaga od odbiorcy umiejetnosci deko-
dowania ukrytych znaczen zawartych w opisie zachowan bohateréw, rytua-
téw i ceremonii, w ktérych biorg oni udzial, a nawet w symbolice przedmio-
tow, jakimi sie posluguja. Zrozumienie tej symboliki jest warunkiem
glebszego odbioru dzieta. Wymaga to jednak uprzedniej znajomosci misty-

%S, Ansky, From A Letter...,s. 1.
% [bidem.
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cyzmu zydowskiego, historycznej i teologicznej wiedzy na temat przemian
religijnych oraz spotecznych, zachodzacych w spolecznosci zydowskiej w XVIII
wieku na Wotyniu, Podolu i w Galicji. Bez tej wiedzy nie spos6b, na przy-
klad, zrozumie¢, dlaczego w dramacie An-skiego pojawiaja imiona Jagna
i Basia, do czego nawigzuje Pélélepa Zebraczka, wypowiadajac pozornie ma-
to znaczace stowa: , XoTe pazok mokpyxmck co MHOIO. MHe He Haz[0 TPOITIeTL.
Copok JieT yXe Kak s He mwrgcaia... O, Kak s IvIsicajla B MOJIOZOCTM, KaK
wracana!l”?. Wiedza ta jest niezbedna do zrozumienia, na przykiad, jaki
(wieloznaczny) sens ma umieszczenie - w charakterze elementu scenografii
- grobu ,$wietych narzeczonych”, co kryje sie za lokalnym kultem otaczaja-
cym ,,Chane, starg akuszerke”, jakie tresci konotowane sa przez dziwng po-
sta¢ hrabiego-czarodzieja, zdolnego do podjecia magicznej walki z mitycz-
nym juz Besztem, czy tez nawet przez prosty, zdawaloby sie, rekwizyt,
jakim jest laska Cadyka Szlojmele.

Polska literatura przedmiotu, poswiecona stawnej tragedii Rappoporta,
jest stosunkowo uboga. Fakt ten wydaje si¢ niezrozumialy, zwazywszy, ze
Dybuk An-skiego zaistnial po raz pierwszy na scenie w Teatrze Elizeum
w Warszawie, w grudniu 1920 roku, dzieki zaangazowaniu aktoréw Trupy
Wileriskiej?’, ktérzy pragneli w ten sposéb ztozy¢ hold zmartemu autorowi.
W Polsce nie pojawilo sie dotad zadne opracowanie poswiecone rosyjskiej
wersji dramatu, bedacej jego oryginatem oraz poprzedzonej obszernym pro-
logiem, w ktérym An-ski zawart klucz interpretacyjny do swojego dziela,
nie dokonano réwniez zadnego przekladu sztuki An-skiego z jezyka rosyj-
skiego, cho¢ przekiad taki jest juz dostepny w jezyku angielskim?8. Mozna
zatem stwierdzi¢, ze dramat zydowsko-rosyjskiego intelektualisty pozostaje
w naszym kraju dzielem - co najmniej - niedocenionym, szczegélnie z punk-
tu widzenia nauki. Jak dotad, dostepnych jest pie¢ opublikowanych prze-
ktadow Dybuka z jezyka jidysz oraz hebrajskiego, majacych pierwotnie stuzy¢
kolejnym scenicznym adaptacjom sztuki. Dwa pierwsze przeklady powstaly
w roku 1922. Byly to ttumaczenia autorstwa Maksymiliana Korena? (prze-

26 C. Ag-cxwit, Mex 08yx mupoé..., s. 353 [Cho¢ raz ze mna zataricz. Nie potrzebuje pieniedzy.
Juz czterdziesci lat, odkad nie taficzylam... Oj, jak ja tariczytam w mlodosci, jak tariczytam!].

27W kwestii okolicznosci powstania Trupy Wileriskiej oraz jej aktoré6w zob. na przyklad:
J. Rotbaum, Wspomnienie o Trupie Wileriskiej, [w:] A. Kuligowska-Korzeniewska, M. Leyko,
Teatr zydowski w Polsce. Materialy z Miedzynarodowej Konferencji Naukowej Warszawa, 18-21 paz-
dziernika 1993 roku, £.6dZ 1998, s. 229-233.

BS. An-sky, Between Two Worlds (The Dybbuk): A Jewish Dramatic Legend in Four Acts
with Prologue and Epilogue, przel. C. Cravens, [w:] G. Safran, S.J. Zipperstein, op.cit., 2006,
s. 374-435.

S, An-ski, Na pograniczu dwoch swiatéw (Dybuk), przel. M. Koren, Lwow 1922. Tekst
przekladu Korena dostepny jest pod adresem: http://literat.ug.edu.pl/xxx/dybuk/ [dostep:
4.06.2015].
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kiad pierwszy) oraz Jakuba Joelona i Jakuba Rottersmana® (przeklad drugi).
Po II wojnie $wiatowej pojawily sie trzy kolejne translacje, dokonane kolejno
przez Ernesta Brylla’!, Michala Friedmana3? i Awiszaja Hadariego®. Istnieje
takze niewielka monografia poswiecona filmowi Dybuk, w rezyserii Michala
Waszynskiego®, napisana przez Darie Mazur3. Film ten wszed! na ekrany
kin polskich w roku 1937 i odnidst spektakularny sukces. Temu samemu
filmowi zostal rowniez poswiecony jeden z rozdziatéw ksiazki pt. Film zy-
dowski w Polsce autorstwa Natana Grossa®. Wydaje sie poza tym znamienne,
ze niekwestionowany autorytet w dziedzinie literatury jidyszowej Chone
Shmeruk nie wspomina w ogdle o An-skim w swojej Historii literatury
jidysz%. By¢ moze nie bez podstaw uwazal on Rappoporta za pisarza rosyj-
skiego, nie za$ za tworce oryginalnie zydowskiego (jidyszowego).

Na uwage, z r6znych zreszta powodow, zastuguja poza tym dwa artyku-
ty na temat Dybuka, cho¢ zasadniczo ich tematem sa r6zne adaptacje teatral-
ne sztuki An-skiego. Artykutami tymi sg tekst Eleonory Udalskiej, pt. Dybuk
na scenach polskich® oraz Legendarny Dybuk Wachtangowa, autorstwa Miro-
stawy Bulat?®. Udalska zauwaza w swoim tekscie, iz problemy z percepcja
dramatu An-skiego pojawily sie jeszcze w okresie miedzywojennym. Pisze
na przyklad, ze , aktorzy nie w pelni rozumieli sens sztuki”40 ze wzgledu na

30'S. An-ski, Na pograniczu dwdéch swiatéw. Dybbuk. Legenda dramatyczna w 4 aktach, przel.
J. Joelon i J. Rottersman, komentarz J. Joelon, Krakéw 1922. Tekst przekladu dostepny jest on-
line, pod adresem: http:/ /rcin.org.pl/dlibra/docmetadata?id=10057&from=pubindex&dirids
=9&1p=973 [dostep: 4.06.2015].

31S. An-ski, Dybuk, przel. E. Bryll, przedm. i komentarz S. Warecki, Warszawa 1988.

%2S. An-ski. Dybuk. Miedzy dwoma Swiatami. Legenda dramatyczna w 4 aktach, przel.
M. Friedman, Warszawa 2003, https://wolnelektury.pl/katalog/lektura/anski-dybuk.html
[dostep: 4.06.2015].

3 S.Z. Rappoport (An-ski), Na pograniczu dwéch swiatow. Dybuk. Przypowies¢ dramatyczna
w czterech aktach wedlug hebrajskiej wersji dramatu Chaima Nachmana Bialika, przel. A. Hadari,
Krakéw 2007.

3¢ W kwestii biografii i tworczosci Michata Waszyriskiego (Moszego Waksa), rezysera fil-
mowej adaptacji Dybuka zob. S. Blumenfeld, Czlowiek, ktéry chciat by¢ ksigciem. Michat Waszyriski
- Zycie barwniejsze niz film, Warszawa 2008.

% D. Mazur, Dybuk, Poznan 2007.

36 N. Gross, Film zydowski w Polsce, Krakéw 2002, s. 92-97.

37 Ch. Shmeruk, Historia literatury jidysz. Zarys, Wroctaw-Warszawa-Krakéw 2007.

3 E. Udalska, Dybuk na scenach polskich, [w:] A. Kuligowska-Korzeniowska, M. Leyko
(red.), Teatr Zydowski w Polsce. Materiaty z Miedzynarodowej Konferencji Naukowej: Warszawa,
18-21 pazdziernika 1993 r., £6dZ 1998, s. 168-180.

3 M. Bulat, Legendarny Dybuk Wachtangowa, [w:] K. Ple$niarowicz, M. Sugiera (red.),
Wielkie dziela teatralne, t. 1, Mity teatru XX wieku. Od Stanistawskiego do Kantora, Krakow 1995,
s. 67-95.

40 E. Udalska, op.cit., s. 169.
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nieznajomos¢ mitologii kabalistycznej. Z drugiej zas strony, jak sadze, row-
niez Eleonora Udalska w ogole nie zrozumiala owego sensu, skoro, piszac
o spektaklu Dybuka w adaptacji Andrzeja Wajdy, podaje, iz rezyser ,wraz
z zespolem wykonawcéw Starego Teatru dystansowal sie wobec plycizn
myslowych utworu An-skiego”4!. Co wiecej, pojawia si¢ w omawianym ar-
tykule stwierdzenie, ze dramat stanowi opowies¢ ,0 najistotniejszych pro-
blemach zycia i $mierci pojetych w kategoriach talmudycznych”42. Krotko
moéwigc, Udalska nie odréznia zydowskiej mysli talmudycznej od mys$li mi-
stycznej, badZ tez zupelnie nie rozumie réznic doktrynalnych pomiedzy ju-
daizmem rabinicznym a kabalistycznym. Jesli za$ chodzi o artykul Mirosta-
wy Bulat, to wydaje sie on istotny i cenny, mimo iz problem, ktéry autorka
w nim prezentuje, wiaze sie tylko z jedng adaptacja sceniczng Dybuka, tj. ze
stawnym spektaklem w rezyserii Jewgienija Bogrationowicza Wachtango-
wa#®, zrealizowanym przez zesp6t Habimy, czyli przez hebrajskie studio
MChAT-u. Bulat jako pierwsza sposréd polskich teatrologéw - zgodnie
z moja wiedza - podaje, ze ,rezyser na probach korzystat (...) z tekstu w je-
zyku rosyjskim”44, poniewaz nie znatl hebrajskiego. Niestety, autorka artyku-
tu nie wskazuje zadnego Zrédla, z ktérego zaczerpnela te istotng informacje.
Wazna jest natomiast konkluzja calego tekstu: w powszechnym odbiorze
Dybuk nadal funkcjonuje jako dramatyczne dzielo Wachtangowa, nie za$
An-skiego, ktérego talent, moim juz tylko zdaniem, przyémilta takze legenda
Bialika, narodowego poety hebrajskiego. Wydaje sie prawdopodobne, ze
sztuka w rezyserii Jewgienija Wachtangowa cieszyla sie przez diugie lata
ogromng slawg* z prostego powodu: Wachtangow zrozumiatl, iz adaptacja
»~zydowskiej legendy dramatycznej” nie bedzie udana, jedli nie zostanie
uwydatniona warstwa mityczna materialu scenicznego. W tym wiec celu,
jak podaje Wiadystaw Iwanow, gruzinski rezyser ,zainteresowat sie kabalg,
czyli wiedza magiczng, tajemna, uchylajaca zastone oddzielajaca nas od te-
go, co tajemnicze i nieuchwytne”46.

41 Tbidem, s. 177.

42 Tbidem, s. 176.

43 W kwestii biografii oraz tworczosci Jewgienija Bogrationowicza Wachtangowa zob. takze:
K. Osiniska, Witep, [w:] K. Osifiska (red.), Jewgienij Wachtangow - co zostaje po artyscie teatru?, Wro-
claw 2008, s. 9-27; K. Osiniska, Kronika, [w:] K. Osiriska, (red.), Jewgienij Wachtangow..., s. 29-155.

44 M. Bulat, op.cit., s. 74.

4 Por. J. Tartakowska, ‘Wyjdz, Dybuku! - Nie wyjde!: dtugie zycie arcydzieta, przel. T. Drzy-
cimska, [w:] K. Osiniska (red.), Jewgienij Wachtangow..., s. 295: ,Dybuk jako jedyny spektakl
Wachtangowa objechal prawie caly swiat i grany byl w swej pierwotnej postaci ponad tysiac
razy przez z gora czterdziesci lat: od dnia premiery w styczniu 1922 roku do polowy lat szes¢-
dziesigtych”.

46 W. Iwanow, Ekstatyczny teatr Jewgienija Wachtangowa, przet. K. Osiniska, [w:] K. Osiriska
(red.), Jewgienij Wachtangow..., s. 251.
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Za istotny, pod pewnymi wzgledami, artykul poswiecony dzielu An-skiego
pozwalam sobie réwniez uwazaé Wstep autorstwa Anny Madeyskiej-Pawli-
kowskiej, poprzedzajacy ostatni przektad dramatu na jezyk polski, dokona-
ny z hebrajskiego przez Awiszaja Hadariego. Autorka sugeruje bowiem
w krétkim - jako ze liczacym niespelna jedenascie stron - tekscie, ze kanwa
»legendy dramatycznej” An-skiego stala si¢ zydowska mysl mistyczna, nie
za$ milosne uniesienie ,, dwojga mtodych ludzi”4’. Madeyska-Pawlikowska
sygnalizuje zatem istnienie pewnych wazkich idei kabalistycznych w tekscie
sztuki, wokoét ktérych koncentruje sie akcja dramatu. Autorka czyni to jed-
nak w spos6b bardzo lakoniczny i nieuporzadkowany. Ze wzgledu za$ na
fakt, ze generalnie nie podaje Zrodel, jej praca nie ma charakteru naukowe-
go, ale raczej beletrystyczny.

Zdecydowanie wiecej opracowan poswieconych Dybukowi zaczeto po-
wstawac za granicg, szczeg6lnie po roku 2001, czyli od momentu gdy Szloj-
me Zajnwel Rappoport narodzil si¢ powtérnie za sprawa teatrologa Wiady-
stawa Wasiljewicza Iwanowa, ktéry zredagowat i opublikowal odnaleziony
w jednej z petersburskich bibliotek rosyjskojezyczny maszynopis sztuki
An-skiego. Maszynopis ten opublikowany zostal w Moskwie, w tomie zatytu-
towanym Poét wieku teatru zydowskiego (ros. IloaBexa eBpeiickoeo meampa 1876—
-1926)*8 w 2003 roku, a nastepnie ukazal sie na tamach almanachu teatralnego
~Mnemozyna” (ros. Muemosuna) w roku 2004%°. Drugie z wymienionych tu
wydan Dybuka poprzedzone zostalo bardzo rzetelnym Wstegpern napisanym
przez Iwanowa, ktéry staral sie drobiazgowo odtworzy¢ tak historie powsta-
wania rosyjskiego tekstu sztuki, jak réwniez jego p6zniejszych modyfikacji®.

Pod koniec XX stulecia, a takze w ciggu pierwszej dekady XXI wieku
rézne dzieta Szymona An-skiego zaczely by¢ ttumaczone na jezyk angielski.
Szczegolnie cenne wydaja sie przeklady autorstwa tlumacza-poligloty,
Joachima Neugroschela®!l. Jednoczeénie zycie i tworczoé¢ Siemiona Akimo-

4 A. Madeyska-Pawlikowska, Wstep, [w:] S.Z. Rapoport (An-ski), Na pograniczu dwdch
Swiatow. .., s. 9-20.

8C. Ag-ckmvi, Mex 06yx mupob (Hubyx). EBpetickas Opamamuueckas /AeceH0a B Hembipex
deiicmBusx ¢ nposoeom v snusozom, [w:] b. Ertun (red.), osbexa eBpetickoeo meampa 1876-1926.
Amnmonoeus ebpeiickoi opamamypeun, Mocksa 2003, s. 319-381. Wszystkie rosyjskie cytaty z Po-
miedzy dwoma Swiatami wystepujace w niniejszej ksiazce pochodza z tego wydania. Wszystkie
przeklady z jezyka rosyjskiego sa mojego autorstwa.

9 C. An-ckmvi, Mex 08yx mupoB (Hubyk). Eépeiickas Opamamuueckasn Aeecenda 6 uempipex
deiicmBusx ¢ nposoeom u snusoeom, [w:] Mmuemosuna. Iokymenmsv: u cpaxmosl us ucmopuu
omeuecmbennoeo meampa XX Bexa, Mocksa 2004, s. 10-72.

50 B.B. VIBaHOB, Bcmynumenshotil mekcm. .., s. 10-21.

5'W tomie The Dybbuk and the Yiddish Imagination: A Haunted Reader mozna znalezé
nastepujace tlumaczenia jidyszowych dziet An-skiego, dokonanych przez Neugroschela: From
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wicza stanowia wspolczesnie przedmiot badan historykéw, historykow lite-
ratury i literaturoznawcéw, prowadzacych swoje badania gléwnie w Sta-
nach Zjednoczonych. Uczonymi tymi sg, na przyklad, David Roskies, Ga-
briella Safran, Seth L. Wolitz i Steven ]. Zipperstein. Niestety, wiekszos¢
sposréd grona tych amerykanskich badaczy nie koncentruje sie¢ w sposob
szczegdlny na analizie samego dramatu An-skiego badz tez analizuje 6w
tekst stosunkowo powierzchownie. Uczeni staraja sie zazwyczaj odtworzy¢
skomplikowang, ciekawg i barwng biografie autora Dybuka (ekspertami w tej
dziedzinie sa bezsprzecznie David G. Roskies, Gabriella Safran, Steven ]J.
Zipperstein)>2 badz tez opisuja oni kontekst uwarunkowan spoteczno-poli-
tycznych czaséw, w ktérych powstawaly utwory Rappoporta. Niekiedy pre-
zentuja losy samej sztuki, opisujac jej kolejne adaptacje sceniczne (czyni tak,
na przyklad, Sharon Friedman3). Nie jest to mimo wszystko dziwne ani za-
skakujace. Jak bowiem trafnie zauwaza Roskies, ,Rappoport nakazal przy-
szlym pokoleniom bada¢ raczej swoje Zycie niz czyta¢ jego opublikowane
i nieopublikowane dzieta”>*. Uczeni zupelnie marginalnie traktuja zatem
warstwe filozoficzng w $wiecie przedstawionym utworu lub tez powierz-
chownie ja interpretuja. Wlasciwie tylko w jednym z artykuléw, autorstwa
Yohanana Petrovsky’ego-Shterna®, udalo mi sie natrafi¢ na uwagi, ze idee
szeroko pojmowanego mistycyzmu zydowskiego - w tym przypadku idee
sabataistyczne - legly u podstaw kreacji glownego bohatera Dybuka. Gene-
ralnie jednak nie dostrzega sie w literaturze przedmiotu, iz An-ski zawart
w swojej sztuce ,,0 milosci i $mierci” spdjny wyklad na temat wyjatkowo
silnego sprzezenia zwrotnego pomiedzy zalozeniami ontycznymi, epistemo-
logicznymi oraz etycznymi tak w mysli kabalistycznej, jak réwniez chasydz-

A Letter to Khaim Zhitlovsky, s. 1-2; The Dybbuk or Between Two Worlds (A Dramatic Legend in
Four Acts), s. 3-52; From The Ethnographic Expedition, s. 53-58; The Ghost Writer, or Letters from
the Beyond, s. 284-305; Ashmedai, s. 306-361.

52 Najobszerniejsza jak dotad biografie An-skiego opublikowata G. Safran: G. Safran, Wan-
dering Soul: The Dybbuk’s Creator, S. An-sky, Cambridge, Mass.,~-London 2010. Na temat zycia
oraz spolecznej i politycznej dziatanosci An-skiego pisza takze D.G. Roskies i S.J. Zipperstein.
Por. na przyklad: S.J. Zipperstein, Introduction: An-sky and the Guises of Modern Jewish Culture,
[w:] G. Safran, S.J. Zipperstein (red.), op.cit., s. 1-30; D.G. Roskies, An-sky, Sholem Aleichem, and
the Master Narrative of Russian Jewry, [w:] G. Safran, S.J. Zipperstein (red.), op.cit., s. 31-43.

5% Por. S. Friedman, Between Desire and Authority: The “Dybbuk”in Modernist in Postmodern
Theatrical Adaptations from S. An-sky to Tony Kushner, [w:] V.A. Foster (red.), Dramatic Revisions
of Myths, Fairy Tales and Legends: Essays on Recent Plays, Jefferson-London 2012.

5 D.G. Roskies, Introduction, [w:] D.G. Roskies (red.), S. An-sky: The Dybbuk and Other
Writings, New Haven-London 2002, s. XI.

5% Por. Y. Petrovsky-Shtern, “We are too late”: An-sky and the Paradigm of No Return, [w:]
G. Safran, S.J. Zipperstein, op.cit., s. 99-101.
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kiej. Z gltebokim za$ przekonaniem mozna przeciez stwierdzi¢, iz wtasnie od
warstwy filozoficznych zalozeri doktrynalnych uzalezniona zostala cata
akcja dramatu oraz konstrukcja poszczegélnych postaci, ktérym przypadia
w udziale powinnos¢ referowania kabalistycznych, chasydzkich, sabatai-
stycznych, a nawet frankistowskich pogladéw: czestokro¢ bardzo ztozonych
i umykajacych jednoznacznym interpretacjom.

Wyjatkowe natomiast w kontekscie badan swiatowych nad dramatem
An-skiego sg ustalenia izraelskiej uczonej Rachel Elior, ktéra sztuce Rappo-
porta poswiecita jeden z rozdzialow swej ksigzki dotyczacej zydowskiej my-
sli feministycznej pt. Dybuki i kobiety zydowskie w historii spotecznej, mysli mi-
stycznej i folklorze56. Elior postrzega sztuke An-skiego wlasnie jako obraz
zycia spolecznosci chasydzkich, bedacy swoista wypadkowa antyfemini-
stycznej narracji mitycznej oraz teologicznych, antropologicznych, etycznych
i epistemologicznych zatozerr doktryny kabalistycznej. Badaczka nie anali-
zuje jednak tekstu dramatu, lecz wykorzystuje fragmenty hebrajskojezycz-
nego tekstu Dybuka jako materiat Zrédlowy, stuzacy uzasadnieniu tezy doty-
czacej istnienia patriarchalnego porzadku w spolecznosciach zydowskich
oraz powszechnego marginalizowania roli kobiet w zyciu publicznym tych
spolecznosci.

W takich okolicznosciach proba filozoficznej reinterpretacji oryginalnej,
czyli rosyjskiej, wersji tragedii An-skiego wydaje si¢ uzasadniona nie tylko
ze wzgledu na zazwyczaj powierzchowne odczytywanie dziela, lecz réow-
niez w kontekscie intensywnego rozwoju badar nad mistycyzmem zydow-
skim®’. Moja analiza zostanie wiec przeprowadzona z punktu widzenia
dwoéch dyscyplin, ktére - komplementarnie sie uzupelniajagc - stanowia
kanwe calej fabuly dramatu. A zatem, podstawowym problemem badaw-
czym niniejszego opracowania stanie si¢, z jednej strony, wydobycie ze
sztuki Rappoporta motywoéw zydowskiej filozofii kabalistycznej, jak row-
niez wskazanie na obecnoé¢ w teksécie dramatu elementéw specyficznych
dla chasydyzmu polskiego, nie zawsze tozsamych z mysla kabalistyczna.
Druga natomiast dyscypling, w ramach ktérej przeprowadzona zostanie
wspomniana analiza, stanie sie filozofia spoleczna. Z jej perspektywy podejme

5 R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie w historii spotecznej, mysli mistycznej i folklorze, przel.
K. Kornacka, Poznan-Gniezno 2014.

57 Mistycyzm zydowski stal sie przedmiotem dociekari akademickich stosunkowo nie-
dawno, jako ze dopiero w latach dwudziestych dwudziestego stulecia, gtéwnie za sprawa
Gershoma Gerharda Scholema, profesora Uniwersytetu Hebrajskiego w Jerozolimie, ktéry
stworzyl tam wtasng szkote badawcza. Por. A. Lipszyc, Przedmowa, [w:] G. Scholem, Zydzi
i Niemcy. Eseje, listy, rozmowa, przel. M. Zawanowska, A. Lipszyc, Sejny 2006, s. 5. Dzieta Scho-
lema beda, rzecz jasna, przywolywane w kolejnych rozdzialach mojej ksigzki.
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probe opisania chasydzkiej spolecznosci ukazanej w sztuce An-skiego, do-
minujacych w niej mitéw, a takze norm i konwencji spotecznych reguluja-
cych codzienne zycie mieszkancéw ,Strefy Osiedlenia”. Normy etyczne oraz
konwencje spoteczne obowiazujace w chasydzkich wspdélnotach determinuja
bowiem tak postawy, jak i zachowania bohateréw Dybuka, wplywajac za-
réwno na przebieg calej akcji dramatu, jak rowniez generujac konflikt tra-
giczny w dziele An-skiego. Badania te wydaja sie uzasadnione réwniez ze
wzgledu na fakt, ze Pomiedzy dwoma Swiatami jest wlasnie ,dzielem otwar-
tym” i jako takie podlega¢ moze wcigz nowym interpretacjom prawomoc-
nym z punktu widzenia estetyki semiotyczne;j.

Nie bez znaczenia dla uzasadnienia potrzeby realizacji niniejszej pracy
wydaje sie takze fakt, iz Szymon An-ski zwigzany byt w sposéb szczegélny
z Polska, gdzie zdecydowano sie na pierwsza teatralng inscenizacje Dybuka,
ktéra natychmiast przyniosta autorowi dramatu posmiertna, niestety, stawe.
Sam za$ An-ski pochowany zostat w Alei Gléwnej Cmentarza Zydowskiego
przy ulicy Okopowej w Warszawie. Jego cialo spoczywa w ,Grobie Trzech
Wieszczé6w”, obok doczesnych szczatkéow Jakuba (Jaakowa) Dinezona
i Icchoka Lejba Pereca. Autor i wykonawca pomnika Abraham Ostrzega
zginagl w Treblince w 1942 roku, czyli w czasach, kiedy wydawalo sie, ze
przemija juz postac i ,tego”, i ,tamtego” $wiata, poniewaz destrukcji ulegt
wowczas takze metafizyczny wymiar rzeczywistoéci: wszechmocny i spra-
wiedliwy Bog synajskiego przymierza nie sprawil przeciez cudu i nie ura-
towat tych, ktorzy w Niego gleboko wierzyli.

Ksigzka sklada¢ sie bedzie z czterech rozdzialéw podzielonych kon-
sekwentnie na cztery paragrafy. Pierwszy rozdzial dysertacji poswiecony
zostanie biografii oraz spolecznym pogladom Szymona An-skiego, ktoére
wywarly wplyw na jego opus vitae, jak rowniez wyborom jezykowym rosyj-
sko-zydowskiego pisarza. Omoéwione tu réwniez zostana losy rosyjskoje-
zycznego tekstu Dybuka, a takze mozliwe przyczyny pézniejszej popularno-
ci dramatu. Jednoczesnie postaram sie wyjasni¢ powody, dla ktérych przez
dlugi czas An-ski nie zdotal doprowadzi¢ do scenicznej realizacji swojego
dziela. W rozdziale drugim niniejszej dysertacji bede dazyla do wylonienia
tych motywoéw kabalistycznych, ktére An-ski pragnat zaprezentowac, doko-
nujac ich wizualizacji. Omoéwie tu wiec szczegélowo zalozenia teologiczne
i eschatologiczne mistycyzmu zydowskiego, a takze motywy tak zwanej ka-
baly praktycznej, pojawiajace sie w sztuce Rappoporta. Rozdzial trzeci po-
$wiecony zostanie filozoficznym pogladom zydowskich mistykow. Poglady
te, jak sadze, konstytuuja dominante strukturalng w Pomigdzy dwoma Swiata-
mi. Kolejno beda wiec tutaj oméwione koncepcje ontologiczne, etyczne i epi-
stemologiczne, ktérym, co interesujace, podporzadkowane bylo zycie wschod-
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nioeuropejskich chasydéw. Jak bowiem trafnie zauwazyl niegdy$s Martin
Buber, ,Chasydyzm to przeksztalcenie Kabaly w etos”%8. Przedstawione tu
rowniez zostanie specyficzne dla chasydyzmu zjawisko: fenomen cady-
kizmu, postrzeganego przez An-skiego jako sui generis szamanizm. W ostat-
nim, czwartym, rozdziale analizie zostanie poddana problematyka spotecz-
na oraz feministyczna, silnie wyrazona w $wiecie przedstawionym Dybuka,
wraz ze wszelkimi uwarunkowaniami wplywajacymi na powstanie wiasci-
wego konfliktu tragicznego. Opisze wiec walke i spér spoteczny istniejace
pomiedzy tym, co jednostkowe, a zbiorowoscig, pomiedzy osobistym pra-
gnieniem szczescia a troska o ocalenie narodu, pomiedzy wlasnym marze-
niem a powinnoscia wobec wspdlnoty, jak rowniez postaram sie wskazac
konsekwencje wynikajace z uprzedmiotowienia kobiet egzystujacych w sro-
dowisku chasydzkim.

Na koniec wyjasnienia wymaga, jak sie wydaje, sam tytul ksigzki. Jest
nim przettumaczony na jezyk polski fragment jidyszowej piesni Dudele, kto-
ra An-ski zapisal po rosyjsku. Autorem jej stow miat by¢ cadyk z Berdyczo-
wa, stawny Lewi Icchak ben Meir (ros. Jlers VMxok Bepmiraeep)>. Stowa
piesni Berdyczewera brzmia w dramacie An-skiego nastepujaco:

Stworzycielu wszech$wiata,
Spiewajac, zwréce sie do Ciebie Ty (...)
Gdzie nie spojrzysz - tylko Ty!

I nic nie istnieje bez Ciebie,

Wszystko - Ty, tylko Ty, jeden - Ty!
Ty, Ty, Ty, Ty!

Skoro wiec ,chasydzi An-skiego” S$piewaja, ze wszystko jest Stworca-
-Bogiem, a jeden Bog jest we wszystkim, to mamy tu, w spos6b wyrazny, do
czynienia z doktryna panteistyczng, niemal tozsama z koncepcja emanujacej
Jedni, czyli z mysla przypisywana Plotynowi. Wynika stad prosty wniosek:
réwniez dramat Siemiona Akimowicza Rappoporta nalezy odczytywac jako
tekst filozoficzny, aby zrozumie¢ glebie mysli autora Dybuka, ktéry podjat
sie rzeczy niezwyklej w historii filozofii i literatury, tworzac autentyczny
dramat filozoficzny o ludziach egzystujacych ,pomiedzy $wiatami” i o bo-
stwie uwiklanym w te Swiaty.

5 M. Buber, Gog i Magog, Kronika chasydzka, przel. J. Garewicz, Warszawa 1999, s. XXI. Por.
takze: G. Scholem, Mistycyzm zydowski i jego gtowne kierunki, przel. 1. Kania, Warszawa 2007,
s. 375.

5 C. Ar-ckuit, Mex 08yx mupof ([ubyx)..., s. 344.
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ROZDZIAL PIERWSZY

Szymon An-ski i jego ,,bycie-pomiedzy”.
Ztozona tozsamosc¢ autora Dybuka
oraz jej literackie implikacje

Wprowadzenie

Najstawniejszy utworem Szymona An-skiego jest dramat Dybuk, cytowany,
zgodnie z tradycja rosyjskiej teatrologii, jako Ha-dibuk (ros. I'ndubyx)®. Do
jego napisania doprowadzila autora stosunkowo diuga i pelna zakretow
droga. Urodzony w biatoruskich Czasnikach i wychowany w Witebsku Sie-
mion Akimowicz Rappoport wzrastal w kulturze pogranicza. Jako dziecko
postugiwat sie na co dzien ,zargonem” - jezykiem jidysz®!, w chederze za$
musial opanowac¢ przynajmniej podstawy jezyka hebrajskiego. Juz w mio-
dym wieku, gléwnie dzieki przyjazni z Chaimem Zytlowskim62, zaintereso-
wal sie tym, co znajduje sie poza sztetlem, ,,zydowskim miasteczkiem”. Ulegt
asymilacji, akulturacji, integracji i emancypacji. Sa to pojecia do$¢ nieostre
znaczeniowo i czestokro¢ ze soba mylone. Jak sie wydaje, w spos6b najbar-
dziej precyzyjny zdefiniowat je Todd M. Endelman, ktéry stwierdzil, ze
asymilacja jest terminem najszerszym i moze stuzy¢ opisowi:

0 Por. B.B. VIBanoB, Bcmynumeavnoii mexcm..., s. 10, przyp. 1: ,C. AB-cKuit 1y11 Ha3BaHMS
ITbeCHI B3I MBPUTCKOe ¢j10BO «['ammbyK», cocTosiInee n3 apTUKIIS «ra» U CyIeCTBUTEILHOTO
«auOyK»; B PYCCKOA3BIYHOV BepCUM OH OTOpocwa apTukib. TeM He MeHee pycckas
TeaTpajIbHas TPaJVIINsI, KOTOPOVI MBI U CJIeflyeM, 3aKpellirla IIOJTHOe MBPWUTCKOe HalVICaHVIe:
«T'agnbyk», a mpym obo3HaYeHMM caMoro peHOMeHa BCEeJIEHUS [IyXxa B Uy’KOe TeJIO VICITONb-
syercs dopma «ambyk»”. [Sz. An-ski wykorzystal jako tytul sztuki hebrajskie stowo ‘ha-
-dibuk’, skladajace sie z rodzajnika ,ha” oraz z rzeczownika , dibuk”; w wersji rosyjskojezycz-
nej usunagt rodzajnik. Mimo to rosyjska tradycja teatralna, za ktéra réwniez my podazamy,
zachowala pelng pisownie hebrajska: «Gadibuk». Z kolei, w celu wyrazenia samego fenomenu
- wnikniecia ducha w zywe cialo - stosujemy forme «dibuk»].

61 Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 3: ,An-sky grew up as a Yiddish speaker in a largely
Jewish shtetl (market town), but he moved to a big city as a teenager, mastered Russian, and
soon began a career as a Russian journalist and then a Socialist Revolutionary activist.”

62 An-ski spotkal Zytlowskiego w roku 1878. Por. G. Safran, Timeline..., s. 16.
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akulturacji (akwizycji kulturowej oraz spolecznej obyczajowosci niezydowskiej
grupy dominujacej), integracji (wejéciu Zydéw w niezydowskie kregi spoleczne
i sfery aktywnosci), emancypacji (nabywaniu praw i przywilejow naleznych nie-
zydowskim obywatelom - podmiotom o podobnym statusie socjoekonomicz-
nym) oraz sekularyzacji (odrzuceniu przekonan religijnych, powinnosci oraz
praktyk, jakie wyplywaja z tych przekonari)®.

W takim ujeciu mozna uznaé Rappoportat za Zyda w wysokim stopniu
zasymilowanego. Poznawszy biegle jezyk rosyjski oraz rosyjska literature
i obracajac sie w kregach wyksztalconych Rosjan, An-ski ulegl, niewatpli-
wie, daleko idacej akulturacji, o czym $wiadczy chociazby jego stowiarisko
brzmiacy pseudonim artystyczny, ktéry przyjal w wieku dwudziestu odmiu
lat®s. Autor Dybuka zintegrowat sie réwniez, a nawet zaprzyjaznil, z wieloma
rosyjskimi intelektualistami, a ci wysoko go cenili, wspétpracowali z nim
oraz go wspierali®®. Nabyl takze prawa i przywileje niezydowskich pisarzy
i dramaturgéw, mimo ze slawa i zaszczyty spotkaty go dopiero po $mierci;
uzasadnione jest wiec twierdzenie, ze Rappoport byt Zydem wyemancypo-
wanym, choé¢ réwniez skonfliktowanym z wladzami carskimi, co jednak nie
odrézniato go w zaden sposéb od radykatéw i anarchistow rosyjskich. Oczy-
wiscie, najtrudniej jest rozstrzygnaé, czy An-skiego mozna uznaé za osobe,
ktora ulegta sekularyzacji, poniewaz przekonania religijne zwigzane sa z naj-
bardziej osobista sfera doznan kazdego czlowieka, w tym réwniez pisarza.
Trudno jest zatem o nich orzekaé na podstawie tworczoéci literackiej, episto-
larnej czy tez nawet faktéw biograficznych. Jak sie jednak wydaje, w dojrzatym
okresie swojego zycia An-ski z duzym dystansem spogladal na zinstytucjo-
nalizowany judaizm, w tym réwniez na spetryfikowany juz ruch chasydzki.
Swiadczy o tym, na przyklad, nie tylko satyryczny List z tamtego Swiata®?,

6 T.M. Endelman, Assimilation, [hasto w:] The Yivo Encyclopedia of Jews in Eastern Europe,
http:/ /www.yivoencyclopedia.org/article.aspx/ Assimilation [dostep: 11.07.2015].

64 W kwestii nazwiska Szlojmego Rappoporta, ortografii tego nazwiska oraz pseudonimu
literackiego por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 6: ,Born Shloyme-Zanvl Rapoport, he always
preferred the spelling «Rappoport». After he adopted the pseudonym Semyon Akimovich
An-sky at the age of 28 years and a few months, he lived largely under that name until he died
(...). He signed many of his private as well as his professional letters «An-sky» or «Semyon»,
and he signed his will both «An-sky» and «Rappoport», thus claiming his multiple identities.”
Powszechnie uwaza sie, ze Rappoport utworzyl swoj pseudonim literacki, nawiazujac do
imienia swojej matki Chany - Anny.

¢ Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 6.

66 An-ski byl, miedzy innymi, osobistym sekretarzem rosyjskiego filozofa, socjologa i pu-
blicysty Piotra Lawrowa. Przyjaznil sie réwniez i wspéipracowat z Wiktorem Czernowem,
o czym bedzie mowa w pierwszym paragrafie niniejszego rozdziatu.

67 List z tamtego Swiata napisany zostal przez An-skiego w jezyku jidysz: Briv fun yener Velt,
[w:] Sh. An-ski, Gezamelte Schriften, t. 1, Warszawa 1928, s. 83-119. Utwor ten dostepny jest
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lecz takze i pewne watki pojawiajace sie w tekscie Dybuka, w ktérych autor
raczej negatywnie ocenia konwencje spoleczne, implikowane przez cha-
sydzka religijnos¢, arbitralnie odbierajaca cztonkom tej spotecznosci prawo
do podejmowania osobistych i autonomicznych wyboréw i decyzji.

Dazenia akulturacyjne mlodego Rappoporta wydaja sie zrozumiale.
Z jednej strony, do akulturacji przywies¢ go mogly wciaz silne na przelomie
XIX i XX wieku tendencje oswieceniowe (haskala) panujace wséréd zydow-
skiej mlodziezy, z drugiej za§ powodowac nim moglo takze prawdziwe zau-
roczenie nieznanym dotad $wiatem wielkiej literatury rosyjskiej, jak réwniez
samym jezykiem rosyjskim, za pomoca ktérego mozna bylo, z reguly, wyra-
zi¢ wiecej niz w rodzimym - ,matczynym” jezyku jidysz (mame-loszn),
a przynajmniej - wyrazi¢ inaczej, jako ze nazwy pewnych desygnatéw po
prostu w tym jezyku nie istnialy, poniewaz nie zostaly nigdy utworzone
przez jego uzytkownikow:

Jidysz byt bogatym, zywym jezykiem, gwara plotki miejskiego plebsu. Bylo bar-
dzo niewiele stow w jidysz nazywajacych zwierzeta czy ptaki. Wlasciwie nie
miat jezyka wojskowego (...). Isaac Bashevis Singer, najwiekszy praktyk tego je-
zyka, wskazal, ze jest to jedyny jezyk, ktérym nigdy nie méwili wladcy®.

Mimo wyraznych cech asymilacyjnych, przejawiajacych sie w biografii
oraz tworczosci Rappoporta, odnosi si¢ wrazenie, ze byl on réwniez pisa-
rzem i spotecznikiem zydowskim. Nie chcial - badzZ nie potrafit - zapomniec
0 swojej pierwotnej tozsamosci narodowej. Jego pisarstwo, szczegdlnie okre-
su dojrzatego, obraca sie¢ niezmiennie wokot szeroko pojetej problematyki
zydowskiej, ktéra znal i rozumial, a nawet - dodatkowo - analizowat na-
ukowo, prowadzac badania etnograficzne podczas Zydowskiej Ekspedycji

réwniez w jezyku angielskim, w translacji dokonanej przez Joachima Neugroschela: S. Ansky,
The Ghost Writer..., s. 284-304.

68 P. Johnson, Historia Zydéw, Krakéw 2010, s. 339. W spos6b wyjatkowo obrazowy opisuje
problem wyboréw jezykowych dzieci oraz mlodziezy zydowskiej takze polsko-zydowski pi-
sarz Julian Stryjkowski. W powiesci Echo, pierwszej czesci tak zwanej tetralogii galicyjskiej,
przestawia portret zydowskiego chlopca, Aronka, ktdry nie jest w stanie nada¢ w rodzimym
jezyku jidysz nazw kwiatom czy instrumentom muzycznym i ktéry - juz jako male dziecko -
odczuwa potrzebe poznawania niezydowskiego swiata: ,Nie musial juz stucha¢ ojca, wiec sie
nie $pieszyt. Podobalo mu sie tutaj. W biatych domach ulicy Drohobyckiej, otoczonych ogréd-
kami z czerwonymi, fioletowymi i z6ttymi kwiatami, ktére siostra kazala mu nazywac astry,
nie mieszkali Zydzi. Z otwartych okien malego domku unosila si¢ muzyka (...). Starszy pan
siedzial na krzesetku bez oparcia przed czarnym, duzym, polyskujacym jak u nauczycielki
Kassarabowej pudlem z wyszczerzonymi zgebami, ktére poruszaly sie dotkniete palcem mez-
czyzny i graly. Zatrzymatl sie, zeby stuchaé. Pudlo huczato gtosno, bardzo pigknie, piekniej niz
$piew w boznicy i zmires po §wigtecznym obiedzie” (J. Stryjkowski, Echo, Warszawa 1988, s. 7).
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Etnograficznej na terytorium ,Strefy Osiedlenia” w latach 1911-1914. Jedno-
czesnie Rappoport byl bardzo zaangazowany w praktyczne dzialania na
rzecz ubogich czlonkéw spolecznosci zydowskiej, zwlaszcza w czasie I woj-
ny $wiatowej. We wspomnieniach zatytulowanych Tragedia Zydéw galicyj-
skich w czasie I wojny Swiatowej autor Dybuka przedstawil mroczne obrazy
pogroméw, przerazenia i nedzy, ktére staly sie wowczas udziatem Zydéw
wschodnioeuropejskich:

Gdy sytuacja we Lwowie stala si¢ niepewna, rozeszly sie pogloski, ze wszyscy
z trzynastu tysiecy przemyskich Zydéw maja zosta¢ wystani do Rosji. Potem za-
czeto méwié, ze ze Lwowa zostana wygnani wszyscy Zydzi. Oczywiscie plotka
ta napetnila strachem ludnos¢ zydowska. Nie doszlo jednak do tego, chociazby
dlatego Ze nie byto juz na to czasu®.

Wydaje sie zatem, ze Szymon Rappoport sam siebie skazal na egzysten-
¢je ,pomiedzy swiatami”. To, co zydowskie, juz mu nie wystarczalo i doma-
galo sie korekt, lecz zarazem nie byl on w stanie zanegowa¢ wiasnego , by-
cia-Zydem”, wraz ze wszelkimi konsekwencjami, jakie owo ,bycie-Zydem”
za sobg wéwczas pociggalo. Z cala pewnoscia mozna takze postawic teze, iz
zycie pisarza stanowilo realizacje paradygmatu ,Zyda - wiecznego tula-
cza””0. Co wiecej, tekst najwybitniejszego dziela Rappoporta bigkal sie po
$wiecie wspdlnie z nim, a rezultaty owej tutaczki odczuwalne sg az po dzis.
Rosyjski teatrolog Wtadystaw Wasiljewicz Iwanow we Wistepie do ,legendy
dramatycznej” podsumowuje losy Dybuka nastepujaco:

(...) oryginatl sztuki napisanej przez An-skiego w jezyku rosyjskim uznawano
przez dlugi czas za utracony. Sztuka zyta w licznych przekladach. Zostat po niej
krotki scenariusz zredagowany przez Wachtangowa”. Prawda jest, iz pelny

8. An-ski, Tragedia Zydéw galicyjskich..., s. 212. Wspomnienia An-skiego zostaly orygi-
nalnie napisane w jezyku jidysz, pt. Der Judiszer hurbn fun Pojlen, Galicje un Bukowina. W roku
1929 przelozono ksiazke na hebrajski, nadajac jej tytul Churban ha-jehudim be-Polin, Galicja we-
Bukowina. Por. K.D. Majus, S. Stepieni, Przedmowa..., s. 13.

70 Znamienne jest, ze Gabriella Safran nadata opublikowanej w roku 2010 biografii Szloj-
me An-skiego tytul: Wandering Soul - Zblgkana dusza. Safran dostrzega pewne podobienistwa
pomiedzy zyciem autora Dybuka a losami gléwnego bohatera dramatu, Chanana. Zaréwno
Rappoport, jak i Chanan byli przeciez ,,wedrowcami - tutaczami”, uparcie dazacymi do realizacji
swych celéw i poszukujacymi wcigz nowych drég osiagniecia spokoju badz szczeécia: byli ludz-
mi znajdujacymi sie ,pomiedzy”. Ani twoércy ,legendy dramatycznej”, ani wykreowanej przez
niego postaci nigdy nie zostal dany spokéj, rozumiany jako stabilizacja zyciowa. Por. takze
G. Safran, Wandering Soul..., s. 4: ,Like Khonen and the dybbuk he became, An-sky did not fit
neatly into his society’s categories, and he wrote about the discomfort of being in between”.

71 Fakt ten potwierdza réwniez Miroslawa Bulat, chociaz ani Iwanow, ani polska teatrolog
nie powoluja si¢ na zadne Zrédlo. Por. M. Bulat, op.cit., s. 74: ,Sam rezyser na probach korzy-
stal zreszta z tekstu w jezyku rosyjskim”.
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tekst opublikowano po hebrajsku juz w roku 1918, w pierwszym numerze cza-
sopisma ,Ha-tkufa” (,Epoka”)7, lecz byt to przekiad autorstwa Ch.N. Bialika.
Kiedy w 1920 roku Trupa Wileriska postanowila wystawi¢ Dybuka w jezyku
jidysz, to przyszlo ttumaczy¢ [dramat] z hebrajskiego (...)7.

Habent sua fata libelli.

1. Kulturowe i spoteczne konteksty biografii
Szymona An-skiego

Gabriella Safran, ktéra w 2010 roku opublikowala obszerna biografie
An-skiego, w otwierajacych te ksigzke ,Uwagach na temat nazwisk, dat
i transliteracji” napisata:

Okredlam przedmiot swoich badan jako Szlojmego Zajnwela Rappoporta, gdy
przedstawiam jego dziecifistwo i mlodosé. Kiedy pisze o jego dojrzatym okresie,
nazywam go, w wiekszosdci przypadkow, An-skim (albo Siemionem). Mam na-
dzieje, ze nie wprowadzi w blad czytelnika to, co wydaje mi sie prawdziwe
w odniesieniu do tego wlasnie czlowieka.

W sposob niezwykle lapidarny udato sie amerykanskiej uczonej zapre-
zentowac zlozony problem narodowosciowej tozsamosci autora Dybuka oraz
jego jezykowa ewolucje. Z drugiej jednak strony taki dychotomiczny podziat
biografii jednej osoby na rozdziat ,zydowski” oraz ,rosyjski” czy tez ,slo-
wianski” wydaje sie mi sie zbyt daleko idacym uproszczeniem, zwlaszcza ze
nalezy uwzgledni¢ naprawde skomplikowana osobowo$¢ Szymona An-
skiego i jego spoteczne poglady. Szlojme Rappoport urodzit sie 15 pazdzier-
nika 1863 roku, wedlug kalendarza julianiskiego, lub 27 paZdziernika, jesli
obliczaliby$my te date wedlug kalendarza gregoriariskiego. Jego matka An-
na (Chana) prowadzila w Witebsku austerie przynoszaca niewielki dochéd.
Jak twierdzi Safran, ojca, ktéry najpierw wiele podrézowat, a potem porzucit
rodzine, chlopiec wlasciwie nie znal”. Szlojme mial dwie siostry o polsko
brzmigcych imionach - Basie (Beile - Baile) i Rysie (Sore - Sare). W jego roz-
woju intelektualnym duza role odegrala przyjazn ze wspomnianym juz tutaj
Chaimem Zytlowskim?6. Obaj bardzo uzdolnieni chlopcy zaczeli wspélnie

72 Por. M. Fuks, Ha-Tkufa, [hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http://www jhi.pl/psj/
Ha-Tkufa [dostep: 12.07.2015].

73 B.B. VIBanoB, Bemynumenvhsiil mexcm. .., s. 10.

74 G. Safran, The Wandering Soul..., s. IX.

75 Eadem, Timeline..., s. XV.

76 Spotkanie Rappoporta z Zytlowskim nastapito w roku 1878. Zytlowski, w przeciwien-
stwie do przyszlego twércy Dybuka, pochodzil z zamoznej rodziny. Jezyka rosyjskiego i he-
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odkrywacé $wiat roztaczajacy sie wokoét zydowskiej enklawy Witebska. Dro-
ga za$ prowadzaca ku owej nowej, nieznanej rzeczywistosci okazaty sie je-
zyk hebrajski i aramejski, potem za$ rosyjski i wielka literatura rosyjska,
a zwlaszcza dziela omawiajgce problematyke spoteczng. Rappoport bardzo
wczesnie wiec zanegowal - do pewnego stopnia - rodzima tradycje i - zu-
pelnie swiadomie - opuscil, przynajmniej mentalnie, witebski sztetl, aby p6z-
niej, krok po kroku, sta¢ sie rosyjskim intelektualista i spotecznikiem, rewolu-
cjonista, a nawet anarchista, walczacym z réwnie wielkim zaangazowaniem
o poprawe losu narazonych na pogromy Zydéw, jak i przyttoczonych bieda
rosyjskich chtopéw. Szlojme Rappoport, mimo braku formalnego wyksztatce-
nia”’, zostal cenionym dziennikarzem, poeta, satyrykiem, uzdolnionym etno-
grafem pragnacym ocali¢ od zapomnienia kulture, z ktérej pochodzit i ktéra
go w znaczacym stopniu uksztaltowata’. Mial réwniez §wiadomos¢, ze folk-
lor stanowi, w istocie, ,,dynamiczny wytwor interakcji zachodzacych pomie-
dzy ludZmi i narodami””?. Tak bowiem poszczegolne osoby, jak i narody oraz
ich kultury wzajemnie na siebie oddzialuja: nie ,s3” sobg, lecz nieustannie
soba , sie staja” w procesie istnienia, rozwoju i koegzystencji.

Fakt, ze Rappoport opanowal jezyk rosyjski®?, nie spowodowal ani
amnezji, ani schizofrenicznego rozdwojenia jego osobowosci. Szlojme Zajn-
wel, na mocy autonomicznego wyboru, zostal po prostu rosyjskim Zydem,
ktory przez cale zycie walczyt o lepszy swiat, postrzegajac go w kategoriach
uniwersalnych, nie za$ nacjonalistycznych. Wiele trudu poswiecil badaniom
ludowej twoérczosci rosyjskiej, analizujac, na przyklad, piesni goérnikoéw,
z ktérymi przebywatl w kopalniach soli i weglasl. Pracowal takze w wiej-
skich szkotach, nauczajac jezyka rosyjskiego zydowskie dziecis2. Byt réwniez

brajskiego uczy! sie prywatnie. Uczeszczal rowniez do rosyjskiego gimnazjum. Por. G. Safran,
Timeline..., s. XVI.

77 Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 14: “Shloyme-Zanvl’s mother could not afford to
send him to school beyond heder, the one-room elementary school for reading the Talmud that
most shtet] boys went through.”

W roku 1919 An-ski zalozyt w Wilnie Zydowskie Towarzystwo Historyczno-Etno-
graficzne, ktére ,, zgromadzito bogata kolekcje materialéow dotyczacych historii, folkloru, litera-
tury, teatru, muzyki i sztuki”. A. Polonsky, Dzieje Zydéw w Polsce i Rosji, przet. M. Wilk, War-
szawa 2014, s. 347.

7 G. Safran, Wandering Soul..., s. 6.

80 Zdaniem Setha L. Wolitza jezyk rosyjski byl dla An-skiego podstawowym narzedziem
pisarskim nawet wowczas, gdy zdecydowat sie on wspoéttworzyé ,Jidyszland”, piszac wy-
facznie w jezyku ,zydowskim”. Por. S.L. Wolitz, Inscribing An-sky’s Dybbuk in Russian and Jew-
ish Letters, [w:] G. Safran, S.J. Zipperstein (red.), op.cit., s. 171.

81 Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 31-54.

82 Por. ibidem, s. 24: “What is remarkable is that Shloyme Zanvl did find work. In the early
1880s, even in as traditional a bastion of Hasidism as Liozno, Jewish parents wanted their chil-
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aktywnym politykiem: dostrzegal koniecznos¢ poprawy sytuacji ekono-
micznej ubogich warstw spotecznych, niezaleznie od ich narodowosciowej
tozsamosci®3. Juz we wczesnej mtodosci popieral dzialania narodnikéw (ros.
Hapoonuuecmbo)®, w pézniejszym natomiast okresie zwigzat sie z tak zwa-
nymi eserowcami: zostal cztonkiem PSR - Partii Socjalistéw-Rewolucjonis-
tow (ros. Ilapmus coyuarucmob-peboatoyuonepo), ktorej ideologiem byt Wik-
tor Michajtowicz Czernow®. Jak inni cztonkowie ruchu, An-ski - pozostajac
pod wplywem dziet rosyjskich klasykéw, takich, na przyklad, jak zaanga-
zowany spotecznie Iwan Siergiejewicz Turgieniew i Lew Nikotajewicz Tot-
stoj - postulowal niezmiennie koniecznos$¢ daleko posunietych reform
agrarnych, po to, aby sytuacja pozbawionych praw i jakiejkolwiek pomocy
materialnej rosyjskich chlopéw stala sie lepsza. Milczeniem nie mozna réw-
niez poming¢ tak zwanego okresu paryskiego w zyciu Rappoporta. Wspot-
pracowal tam z rosyjskim filozofem i socjologiem Piotrem fawrowiczem
Lawrowems8¢, pragnac doprowadzi¢ do wcielenia w zZycie zasad solidary-

dren to read and write Russian. Even though they knew that Russian could be a gateway for
dangerous ideas, and even though they must have been suspicious of the tutor from Vitebsk,
they saw what he had to offer as so crucial that they were willing to invite him into their
homes and leave him alone with their children.”

8 Spotkanie An-skiego z Wiktorem Czernowem nastapilo w roku 1899. Por. G. Safran,
Timeline..., s. XX: “With Chernov, founds a radical organization based on populist principles
and dedicated to promoting revolution in Russia, the Agrarian-Socialist League, a precursor to
the Socialist Revolutionaries Party (PSR).”

84 Por. L. Bazylow, Historia Rosji, t. II, Warszawa 1985, s. 331: ,Rewolucyjni narodnicy wy-
obrazali sobie Rosje przyszlosci jako socjalistyczna (...). Narodnicy uwazali chlopstwo za je-
dyna sile rewolucyjna i tylko z chlopstwem chcieli dojs¢ do zwycieskiej rewolucji, po ktorej
mial przyjé¢ wymarzony przez nich, lecz zupelnie utopijny socjalizm, zrodzony z form wspol-
noty gminnej (...). Prowadzona przez nich walka nie zawista calkiem w prézni. Walczac bo-
wiem o wyzwolenie spoleczne i ekonomiczne, nie mieli zadnej watpliwosci, ze jest to nieosia-
galne bez obalenia samowladztwa. W szeregach dzialaczy narodnickich znajdowali sie takze
przedstawiciele warstwy szlacheckiej, ale wszystkich bez wyjatku narodnikéw taczyto prze-
konanie, ze wielka wlasnos¢ ziemska musi ulec likwidacji”.

85 Wiktor Czernow (1873-1952) byl gtéwnym teoretykiem ideologii PSR. Por. L. Bazylow,
op.cit., s. 412. Czernow utrzymywal, iz to gérnicy, z ktérymi Rappoport pracowat w Doniecku,
nadali mu nowe, rosyjskobrzmigce nazwisko, czyli ,Siemion Akimowicz”. Sam za$ An-ski
przez cale swoje dalsze zycie potwierdzal wyjasnienie Czernowa: “For the rest of his life, Rap-
poport would repeat this explanation of the origin of «Semyon Akimovich», and his listeners
would accept the story as Chernov had”. G. Safran, Wandering Soul..., s. 46).

86 Piotr £. Lawrow (1823-1900) byl jednym z teoretykéw ruchu narodnickiego, obok Mi-
chata Bakunina, Mikotaja Michajlowskiego oraz Piotra Tkaczowa. Zdaniem Lawrowa spolecz-
nym i moralnym obowiazkiem inteligencji bylo dazenie do zmiany §wiadomoéci ludu rosyj-
skiego, a takze skfonienie narodu do dzialania, w celu zaloZenia partii rewolucyjnej. W taki
sposob, argumentowal, inteligencja bedzie mogta splaci¢ swéj dtug wobec ludu. Swoje idee
Lawrow zawarl w Listach historycznych publikowanych w latach 1868-1869, na tamach czaso-
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zmu spolecznego. Innymi stowy, przysztego autora Dybuka charakteryzowa-
ta dobro¢, rozumiana w sensie, jaki nadaje temu pojeciu polska filozof
Jadwiga Mizifiska, ktoéra pisze, iz ,dobro¢ stanowi przejaw, $wiadectwo
i dowod braterstwa ludzi, pojetego jako solidarnos¢ w biedzie, nieszczesciu
i krzywdzie. Jest préba jednoosobowego wysitku przywrécenia zakt6conej
sprawiedliwosci w relacji blizni - blizni”#”.

Zarazem, zwlaszcza w dojrzalym zyciu, An-ski staral sie publikowac
w jezyku jidysz i opowiadat sie za kultura Zydowska w nim wyrazalng, po-
dobnie jak Zytlowski, pionier tak zwanego jidyszyzmu, postrzeganego jako
cywilizacja Zydéw Europy Srodkowo-Wschodniejss. Réwniez w odniesieniu
do probleméw spotecznosci zydowskiej An-ski pozostawal konsekwentnym
socjalista dazacym do realizacji postulatu sprawiedliwosci spotecznej. Napi-
sany przez niego poemat Przysiega (jid. Di Szwue) stal sie hymnem lewicowej
partii Bund®, spiewanym do dzi$ przez zydowskich socjalistow?. Innymi
stowy, pisarz powroécil woéwczas do swoich zydowskich korzeni, starajac sie
dokona¢ kulturowej restauracji przemijajacej postaci $wiata, nawet wow-
czas, gdy stawalo sie to coraz trudniejsze, z powodu nasilajacych sie nastro-
jow antysemickich w krajach Europy Wschodniej, jak réwniez na zachodzie
Europy. By¢ moze zreszta nie powinno sie interpretowac tej wlasnie dojrza-
tej postawy An-skiego jako , powrotu do korzeni”, poniewaz, w gruncie rze-

pisma , Tydzien” (ros. Hedess), jak rowniez w piSmie ,Naprzod” (ros. Bnepéd), wydawanym
w Londynie oraz w Zurychu. W kwestii postaci Eawrowa, jak réwniez ideologii narodnictwa -
zob. na przyklad: L. Bazylow, op.cit., s. 333-335.

87 J. Mizitiska, Unde malum? Unde bonum? Eseje o metafizyce duchowosci, Lublin 2015, s. 87.

8 Por. O. Zienkiewicz, Co sig czytato w jidysz? Uwagi na temat zbioréw Biblioteki Zydowskiego
Instytutu Historycznego, [w:] E. Geller, M. Polit, Jidszland. Polskie przestrzenie, Warszawa 2008,
s. 151; R. Zebrowski, Zyttowski Chaim, [hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http:/ /www.jhi.
pl/psj/ Zytlowski_Chaim [dostep: 12.07.2015]. W kwestii ,jidyszyzmu”, ,Jidyszlandu” oraz
,Jdyszkajtu” - zob. S. Krajewski, Glosa koricowa. ,, Jidyszkajt” - refleksje nieobojetnego niespecjalisty,
[w:] E. Geller, M. Polit, Jidyszland. Polskie przestrzenie, Warszawa 2008, s. 323-327.

8 Zydowska partia socjalistyczna, Bund, utworzona zostata w roku 1897. Pelna jej nazwa
brzmiala: Powszechny Zydowski Zwiazek Robotniczy (jid. Algemajner Jidyszer Arbeterbund,
Bund). Por. P. Johnson, op.cit., s. 445: ,Bund prowadzit aktywna kampanie na rzecz pelni praw
obywatelskich dla Zydéw. Bundowcy nie byli jednak zgodni w kwestii, czy - kiedy powstanie
«republika robotnicza» - Zydzi powinni otrzyma¢ w niej autonomiczne parstwo. Nie mieli tez
jasnosci co do syjonizmu, a ich szeregi wcigz przerzedzala emigracja. Dlatego tez mieli tenden-
cje do koncentrowania si¢ na obronie zydowskiej kultury narodowej”. Obecnie istnieje anglo-
jezyczna witryna internetowa, poswiecona historii Bundu: www. bundism.net. W kwestii
Bundu zob. takze: A. Polonsky, op.cit., s. 312-314. Por. réwniez: K. Zieliniski, Polski i Zydowski
ruch robotniczy w Krolestwie Polskim w latach I wojny Swiatowej, ,Studia Judaica” 2004 nr 1, s. 49-78.

% Por. 1. Zemtsovsky, The Musical Strands of An-sky’s Texts and Contexts, [w:] G. Safran,
J. Zipperstein, op.cit., s. 215.
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czy, nigdy nie wyrzekl sie on swojego pochodzenia, chociaz w pewnym
momencie bliski byl nawet przejscia na chrzescijafistwo?l.

Analiza biografii Rapoporta pozwala, do pewnego przynajmniej stopnia,
wyjaséni¢ strukture jego najslynniejszego dzieta. Jest ono nie tylko ,reali-
stycznym dramatem o mistykach”, lecz takze dramatem spolecznym, ktére-
go autor opisuje zydowska wspoélnote skazang na egzystencje posréd roz-
nych narodéw slowianskich, na terytorium kulturowego pogranicza. Jak
trafnie ujmuje to Safran, od dziecka otaczaly pisarza rézne kultury i dzwieki:
odmiana witebska i zarazem ,litwacka” jezyka jidysz, jezyk rosyjski, biato-
ruski i polski®2. Pewnym $ladem owego kulturowego melanzu sa imiona
dwéch postaci wystepujacych w Dybuku. Jedna z nich jest kuzynka gléwnej
bohaterki. Specjalnie przyjechala ona do Brynicy na Slub Lei, aby zostac¢
druzka panny mlodej. W rosyjskim oryginale dramatu kuzynka ta nosi imie
Basia (ros. bacs — naemannuya Jluu, npuesxas). Druga za$ osoba noszaca imie
polskie jest jedna z zebraczek, Jagna. Wprowadzenie tych imion stanowilo,
jak sadze, bardzo przemyslany zabieg. An-ski wskazal bowiem w ten spo-
sOb na specyficzne uwarunkowania sytuacji zyciowej chasydzkiej spotecz-
nosci podlegajacej silnym wplywom odmiennych i obcych konwencji kultu-
rowych i, tym samym, zmuszonej do podejmowania radykalnych niekiedy
dzialan stuzacych ochronie wilasnej tozsamosci narodowej. W sztuce
An-skiego pojawia si¢ takze, w postaci Chanana, motyw Zyda-tutacza, kto-
rym byl, niewatpliwie, réwniez sam autor sztuki: podrézujacy po catej Eu-
ropie, wykonujacy rozmaite profesje, odczuwajacy wiasng odmiennos¢ oraz,
w konsekwengji, samotnos¢:

On gdzie$ tam z Litwy. Uczyl sie tutaj przez kilka lat, uwazany byl za ozdobe
naszej jesziwy, otrzymat tytul rabina. I nagle gdzie$ tam przepadl. Méwili, ze
udat sie ,,odprawia¢ wygnanie”. Niedawno wroécil. Stat sie jakis taki dziwny®.

Jest takze niemal paradoksalne, ze pierwsza ksiazka napisana przez
An-skiego byla powies¢ pt. Historia jednej rodziny®*. Jej pierwowzoér powstal
w jezyku jidysz, lecz przyniosta ona autorowi dos¢ duzy rozglos dzieki

91 Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 46.

92 Por. ibidem, s. 14.

9 C. Ar-ckuit, Mesx 08yx mupo8..., s. 332.

94 Powieé¢ zostala opublikowana w czterech czesciach jesienia roku 1884, pod tytutem
Wcmopusa odnoeo cemeiicmba. Ukazala sie ona w rosyjsko-zydowskim periodyku , Wschéd” (ros.
Bocxod). Por. G. Safran, Timeline, ... s. XVI. Por. takze: G. Safran, Wandering Soul..., s. 31: “In the
fall of 1884, at almost twenty-one Shloyme-Zanvl Rappoport became a published Russian
writer when History of a Family came out in the last four monthly issues of Voskhod, under
‘Pseudonymous’ (...). With the publication of his novel, he had become a writer, albeit a name-
less one, and entered the class of people who, he believed, were changing the Word.”
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przekladowi na jezyk rosyjski. Ostatnim natomiast dzielem Szlojmego
Rappoporta byt Dybuk - napisany po rosyjsku i skierowany, zgodnie z in-
tencja pisarza, do rosyjskojezycznej publicznosci. Jednakze sztuka ta jest
znana w powszechnym odbiorze jako dramat jidyszowy lub hebrajski. Tak
wiec, zaré6wno sama posta¢ Szymona An-skiego, jak i jego tworczos¢ wydaja
si¢ spolaryzowane i niejako rozdarte. Oscyluja pomiedzy tym, co zydow-
skie, a tym, co rosyjskie i europejskie, pomiedzy hermetycznym $wiatem
»~zydowskiego miasteczka” a wielkim $wiatem Sankt Petersburga, Moskwy,
Wilna, Warszawy, Zurychu i Paryza. By¢ moze to wlasnie napiecie, we-
wnetrznie przenikajace osobiste losy autora Pomigdzy Swiatami oraz jego
mys$l i dzieto, zadecydowaly o wielorakich mozliwosciach interpretacyjnych
Dybuka: dramatu zarazem zydowskiego i europejskiego, metafizycznego
i spotecznego, mitosnego i religijnego, sztuki o zywych i o zmarlych, o nie-
skoniczonosci i skoniczonosci trwajacych w dialektycznym napieciu.

2. Losy rosyjskiego oryginatu Dybuka

Tylko do pewnego stopnia mozna zgodzic sie z opinig Mirostawy Butat, kto-
ra, analizujgc adaptacje sceniczng Dybuka w rezyserii Jewgienija Bagrationo-
wicza Wachtangowa®, stwierdza krétko i - na pozoér - trafnie: ,Bo wszystko
jednak zaczelo sie w Moskwie”%. W istocie hebrajskojezyczna adaptacja
Dybuka, ktora rozstawila sztuke An-skiego na $wiecie, zostala przygotowana
w Moskwie przez ormianiskiego rezysera nieznajacego jezyka hebrajskiego.
Jednakze, w rzeczywistoéci, owo , wszystko” zaczelo sie jeszcze w Witebsku,
gdzie Szlojme Rappoport postanowil odkrywa¢ nowy $wiat, nowy jezyk
i nowe idee. ,Wszystko” zaczelo sie takze woéwczas, kiedy w dwudziesto-
jednoletnim, pochodzacym z prowincji Zydzie dostrzezono utalentowanego
pisarza rosyjskiego, autora Historii jednej rodziny. I, wreszcie, owo , wszyst-
ko” zaczelo sie wtedy, gdy baron Wtodzimierz Horacewicz Giinzburg pod-
jat decyzje sfinansowania Zydowskiej Ekspedycji Etnograficznej, ktora miata
prowadzi¢ badania w ,Strefie Osiedlenia”. Jak sadze, to wlasdnie te trzy fak-
tory spowodowaly, iz dzielo Zycia An-skiego zostalo napisane w jezyku ro-
syjskim. Dybuk byl jednak, moim zdaniem, utworem zbyt ambitnym, zato-
zywszy nawet, ze autor dramatu zamierzal zaprezentowac go przed oczyma
wyksztalconej publicznosci skladajacej sie z przedstawicieli inteligencji ro-

9%5 W kwestii postaci Jewgienija (Eugeniusza) B. Wachtangowa, aktora i rezysera, ucznia
Konstantina S. Stanistawskiego zob. B. Mucha, Historia teatru rosyjskiego, Piotrkéw Trybunalski
2001, s. 221-223. Por. takze: M. Bulat, op.cit., s. 67-95.

% Jbidem, s. 67.
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syjskiego imperium. Ani bowiem Rosjanie, ani zasymilowani Zydzi nie byli-
by w stanie zrozumie¢ ukrytych warstw znaczeni implikujacych mistyczna
doktryne filozoficzna, bedaca de facto kanwa catego dramatu®”.

Niezaleznie jednak od mozliwosci lub tez niemoznosci wlasciwego
odczytania przekazu sztuki przez jej ,idealnych” odbiorcow Szlojme
Rappoport dazyl usilnie do wystawienia swojego dramatu na deskach naj-
stawniejszego wowczas teatru moskiewskiego: pragnal nawigzac¢ kontakt
z Konstantinem Siergiejewiczem Stanistawskim, szukal protektoréw, ktérzy
mogliby go poleci¢ twércy nowej ,metody” teatralnej czy tez raczej ,syste-
mu” wdrazanego przez Stanistawskiego?, zatozyciela MChAT-u. Odnies¢
mozna nawet wrazenie, iz w tamtym okresie An-skim powodowaly niezrea-
lizowane dotad ambicje. Rappoport musial zdawaé bowiem sprawe z faktu
wielkosci rosyjskiego teatru tamtego okresu - teatru ,wieku srebrnego”.
Musiat by¢ takze swiadom, ze jesli napisze swoje dzielo po rosyjsku, nie za$
w jidysz czy po hebrajsku, jego tematycznie i fabularnie , zydowski” dramat
bedzie moégl zyskac szersza recepcje i przynies¢ mu wieksza stawe. Wlasnie
dlatego, zdaniem, na przyklad, Setha L. Wolitza, nalezy zaliczy¢ Dybuka do
literatury ,rosyjsko-zydowskiej”, mimo ze dotad nie powstala zadna adap-
tacja sztuki w jej rosyjskojezycznej wersji, a dramat stal sie¢ powszechnie
znany dzieki kolejnym adaptacjom w jezyku hebrajskim oraz jidysz®.

Interesujace i zaskakujace zarazem wydaja sie wiec toczone przez wiele
lat spory dotyczace jezyka oryginalu Dybuka. Niektérzy uczeni doprowadzili
te kwestie niemal do absurdu, sklaniajac sie ku tezie, iz tym, ktéry sprawil,
ze sztuka An-skiego jest arcydzielem kultury zydowskiej, byl poeta - naro-
dowy wieszcz hebrajski - Chaim Nachman Bialik'®, nadajac, jakoby, osta-

97 Problemy z recepcja dramatu miewali niekiedy nawet wystepujacy w nim zydowscy
aktorzy. Eleonora Udalska, opisujac pierwsza polskojezyczna inscenizacje Dybuka, ktéra miata
miejsce w 16dzkim Teatrze Miejskim w roku 1925, stwierdza: ,Natomiast akt trzeci, ktory
wprowadza widza w pogranicze dwdch swiatéw, w prawa kabaty, wiary i mitologii, nie po-
zostawil prawie zadnego wrazenia. Byt stabo przygotowany, aktorzy nie w pelni rozumieli
sens sztuki” (E. Udalska, op.cit., s. 169).

% Na temat teorii teatralnej Stanistawskiego pisze z podziwem jeden z pierwszych akto-
row moskiewskiego teatru Habima, Raikin Ben-Ari - uczen Stanistawskiego, Wachtangowa,
Reinhardta i Meyerholda: “Stanislavsky turned all of his attention to the inner life of the actor.
He concerned himself with the actor’s spirit, with his education and culture, with his emotions
and feelings, and with his experiences on the stage. Reliving the part became the all-important
thing. Bringing the experiences, in reliving the part, before his audience, and releasing before
his spectators the feelings which come with these experiences, that, insisted Stanislavsky, was
the greatest reward the actor could expect.” R. Ben-Ari, Habima, przet. A.H. Gross, 1. Soref,
Th. Yoseloff, New York-London 1957, s. 222.

9 Por. S.L. Wolitz, op.cit., s. 172.

100 Na temat postaci Bialika pisze wybitny ttumacz jego Szirim (Piesni) na jezyk polski, Salomon
Dykman. Por. S. Dykman, Wstep, [w:] Ch.N. Bialik, Piesni, Krakéw-Budapeszt 2012, s. 23-37.
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teczny i najpelniejszy ksztalt tekstowi Rappoporta. Tym samym autorstwo
dramatu stalo sie poniekad niejednoznaczne, mimo ze istnialo $wiadectwo
samego Bialika: poeta wyraZnie stwierdzil, iz An-ski dostarczyt mu dwa wa-
rianty Dybuka. Jeden z nich napisany zostal po rosyjsku, drugi natomiast
w jezyku jidysz!0l. Korzystajac z obu tych wersji, Bialik przettumaczy? tekst
dramatu na hebrajski. Ten wlasnie przeklad stal sie podstawa najstawniej-
szej adaptacji scenicznej sztukil02. Dokonat jej wspomniany juz tutaj Jewgienij
Wachtangow, ktéry wyrezyserowal dramat w zydowskim teatrze Habima,
okreslanym woéweczas jako ,studio biblijne”1%, podlegajacym Moskiewskie-
mu Teatrowi Artystycznemu'%. Spektakl Habimy odnidst tak wielki sukces,

101 Por. Ch.N. Bialik, Habima, [w:] R. Ben-Ari, op.cit., s. 242: “At the head of Habima was
Stanislavsky, the directing power, influential figure and guiding spirit; with him three Armenian,
Vachtangov, and two or three other Goyim were in the midst of Habima, the greatest of them
being Vachtangov. They were preparing The Dybbuk and for that purpose they brought me the
Russian and Yiddish of Ansky’s that I give the Hebrew version. An-sky himself, who happened
to be in Odessa, pleaded with me that I do the translation for him.” Por. takze: S. L. Wolitz,
Inscribing An-ky’s Dybbuk..., s. 175: ,, The Revolution in 1917 intervened, and Stanislavsky lost
interest, as did the Russsian actors. An-sky despaired. Only at this point did An-sky seek else-
where for a production not in Russian (...). Nevertheless, The Dybbuk should be classified un-
der Russian-Jewish literature despite its performative history in Yiddish and Hebrew. Its struc-
ture and internal composition were directly affected by Stanislavsky and the Russian theater
tradition, and its first target audience was Russian-speakers. Now that the Russian manuscript
has been rediscovered, we should recall Mikhail Bulgakov’s admonition: Manuscripts do not
burn! Littera scripta valet!”

102 Kwestie przedstawia nastepujaco Mirostawa Bulat: ,Moje pierwsze zetkniecie z legen-
da moskiewskiej inscenizacji studia biblijnego byto dos¢ nietypowe. Wpadly mi w rece recen-
zje z przedstawienia Dybuka przygotowanego przez «Habime» pod kierunkiem A. Wajdy na
otwarcie Festiwalu Izraela w Jerozolimie w 1988 roku. W sprawozdaniach z premiery najbar-
dziej uderzyto mnie to, iz wilasciwie dla izraelskich krytykéw Na pograniczu dwéch swiatow
istnieje jako dzieto ]J.B. Wachtangowa (i hebrajskiego studia MChAT-u), a nie S. An-skiego”.
M. Bulat, op.cit., s. 67.

105 Por. B.B. VIBanOB, Bcmynumenvnoui mexcm..., s. 18: ,HyxHo ckasaTp, 9TO McTOpmdecKast
Bcrpeua Hayma Iemaxa co CraHmciaBckmM, mociie KoTopovi «['abuma» crana HedpopMaibHO
Ha3bIBaThCs «OVOIIEVICKOVT CTyaMer» XyIOoXKeCTBeHHOIO TeaTpa, COCTOsUIach 26 CeHTA0ps
1917 r.”. W kwestii postaci Nachuma Dawida Cemacha zob. R. Zebrowski, Cemach Nachum
Dawid, [hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http:/ /www jhi.pl/psj/ Cemach_Nachum_Dawid
[dostep: 26.08.2015]. Por. takze: R. Ben-Ari, op.cit., s. 230-237.

104 Por. M. Magier, Habima w Polsce, ,Pamietnik Teatralny” 1992, XLI, z. 1-4, s. 453: ,He-
brajski teatr Habima zostat zalozony w 1914 roku przez urodzonego w Bialymstoku Nachuma
Cemacha. Skladal sie z amatoréw, ktérych egzaminami aktorskimi byly kolejne premiery.
Przez pierwsze trzy lata I wojny $wiatowej czlonkowie zespotu tulali sie po Europie. W 1917
osiedli w Moskwie, gdzie udalo im sie zdoby¢ i zagospodarowaé budynek na Niznym Pie-
reutku. To byl pierwszy cud: w czasie wojny, rewolucji, w czasie glodu i zawieruchy zbudo-
wali teatr. Na prosbe Cemacha Konstanty Stanistawski otoczyt opieka grupe nikomu niezna-
nych amatoréw z prowingji, ktérzy postanowili gra¢ w nieznanym nikomu jezyku. Wskazat
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iz odtad powszechnie stosowana kolokacja ,Dybuk Wachtangowa”105 zacze-
la przystania¢ posta¢ An-skiego - prawdziwego twoércy dramatu. Tymcza-
sem, co oczywiste, ani Bialik, ani Wachtangow nie napisali przeciez Pomie-
dzy dwoma Swiatami, lecz przyczynili sie jedynie do popularyzacji dziela
Rappoporta. Z drugiej natomiast strony dosy¢ rozpowszechnione, tak
w $wiecie sztuki, jak rowniez nauki, jest przekonanie, iz Dybuk zostatl orygi-
nalnie napisany w jezyku jidysz. Profesor Freddie Rokem z Wydziatu Tea-
trologii (“Theatre Studies”) Uniwersytetu w Tel Awiwie podczas wykladu,
ktory zostat wygloszony 4 pazdziernika 2010 roku w Instytucie im. Grotow-
skiego, stwierdzil na przyklad:

Sztuka Szymona An-skiego Dybuk. Na pograniczu dwéch Swiatéw znana jest
prawdopodobnie gtéwnie dzieki inscenizacji, ktéra w teatrze Habima przygo-
towatl Jewgienij Wachtangow. Prapremiera tej sztuki odbyta sie jednak w War-
szawie w 1920 roku. Aktorzy Trupy Wileniskiej grali w jidysz, czyli w jezyku,
w ktérym tekst zostal oryginalnie napisany?%.

Cho¢ zatem mozna, ponownie, zgodzi¢ sie z twierdzeniem dotyczacym
popularyzacji sztuki An-skiego przez Wachtangowa, to juz za niewystarcza-
jaco uzasadniong nalezy uzna¢ teze, ze Dybuk zostal pierwotnie napisany
w jezyku jidysz. OczywiScie rowniez argument, ze w roku 2001 odnaleziono
rosyjska wersje dziela, jest z kolei niewystarczajacy dla uzasadnienia pogla-
du, ze oryginalny tekst sztuki napisany zostal wlasnie po rosyjsku, teore-
tycznie bowiem An-ski byl w stanie napisa¢ Dybuka jednoczesnie w dwoéch
wersjach, jak twierdzi, miedzy innymi, polski historyk Rafal Zebrowskil®”.

im Jewgienija Wachtangowa, ktory zgodzit sie prowadzi¢ zajecia w Habimie i przygotowac
pierwsza w historii zespotu premiere. To byt drugi cud (...). 31 stycznia 1922 roku odbyla sie
premiera Dybuka An-skiego w rezyserii Wachtangowa - przedstawienia, ktére zdobyto naj-
wigkszy rozglos i bylo, jak mozna sadzi¢, najbtyskotliwszym sukcesem artystycznym Habimy
w calej jej historii”. Zdaniem jednego z aktoréw moskiewskiej Habimy, Raikina Ben-Ariego,
nie nalezy utozsamia¢ bialostockiej trupy teatralnej ze ,studiem biblijnym” MChAT-u, ponie-
waz moskiewska dziatalnos¢ artystyczna Cemacha i jego trupy nie stanowita, w istocie, konty-
nuacji , biatostockiego eksperymentu”. Stad tez nie mozna jasno okresli¢, kiedy teatr zostal
zalozony. Por. R. Ben-Ari, op.cit., s. 13.

105 Por. B.B. VBanoB, Bcmynumevrvii mexcm..., s. 10: ,ITbeca C. An-ckoro «l'agmbOyk»
nprobpesia peryTalmio OFHOV M3 CaMbIX M3BECTHBIX eBperickmx mbec XX Beka. CIIeKTakiIb
Baxrtanrosa, mocrasierHbn B «['abvme» (1922), choenman ee sHamenwmron”. [Sztuka Szymona
An-skiego ,Hadibuk” zyskala opinie jednej z najbardziej znanych sztuk zydowskich XX wie-
ku. Spektakl Wachtangowa, wystawiony w ,Habimie” (1922), przyniost jej rozgtlos.]

106 F. Rokem, Potrzeba wystawiania historii, przel. M. Borowski, M. Sugiera, http:/ /www.
grotowski.net/ performer/ performer-2/ potrzeba-wystawiania-historii [dostep: 26.08.2015].

107 R. Zebrowski, An-Ski (An-ski) Sz. (Szymon) (pseud.), [hasto w:] Polski stownik judaistycz-
ny, http:/ /www jhi.pl/ psj/ An-Ski_%28 An-ski%29_Sz_%285zymon%29_%28pseud %29 [dostep:
27.08.2015].
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Sadze, iz z tego wlasnie powodu redagujacy tekst An-skiego Iwanow starat
sie ze wszystkich sil we Wstgpie do ocenzurowanej wersji dramatu dowies¢,
ze An-ski byl oryginalnym twoérca rosyjskojezycznym. Teatrolog pisze na
przykiad, powotlujac sie na treé¢ jednego z listow Rappoporta, iz deprecjo-
nowal on teatr jidyszowy ze wzgledu na niski poziom gry wystepujacych
w nim aktoréw!%. Iwanow dowodzi - ponownie powolujac si¢ na kore-
spondencje An-skiego - ze autor Dybuka bardzo wysoko cenil rosyjski teatr
i ze, ostatecznie, udalo mu sie przekona¢ Stanistawskiego do realizacji sce-
nicznej Pomiedzy dwoma Swiatami.

Tymczasem zaréwno Iwanow, jak i Wolitz, ktory bezsprzecznie zgadza sie
z ustaleniami Iwanowal®, wydaja sie wywazac¢ drzwi, ktore zostaly juz duzo
wczesniej otwarte. W roku 1957 opublikowane bowiem zostaly wspomnienia
jednego z pierwszych aktoréw i, jednoczeénie, wspotzatozyciela moskiewskiej
Habimy, Raikina Ben-Ariego, ktéry w pdzniejszym okresie wyjechat do Sta-
néw Zjednoczonych, gdzie odnidst znaczacy sukces miedzy innymi jako rezy-
ser i wykladowca w szkotach teatralnych. Przywotujac pamiecia swoja prace
w moskiewskim teatrze pod kierunkiem Stanistawskiego i Wachtangowa,
aktor doktadnie opisuje prace zespolu nad adaptacja Dybuka. Podkresla tez
fakt, ze oryginat sztuki zostal napisany przez An-skiego po rosyjsku:

W tym czasie opublikowano Dybuka An-skiego w znakomitym przekladzie na
jezyk hebrajski, [autorstwa] Bialika; Wachtangow posiadal juz oryginalng kopie
rosyjska (...). An-ski oryginalnie napisal Dybuka po rosyjsku. Kiedy byl w Mo-
skwie, dostarczyt go do Moskiewskiego Teatru Artystycznego. Stanistawski przy-

108 Por. B.B. MisanoB, Bcmynumeastoil mexcm..., s. 13: ,Ilo vmerormMcst cBeieHMsIM, aBTOp
He IIpefIIpUHUMAII MOIBITOK MPeUIOKNUTh ee eBPeVICKUM TPYIIIaM, KOTOpble B CIIy CJIO-
KVIBIIVIXCS OOCTOSITEIIBCTB ¥ CYIIeCTBOBABIIVIX OIPaHWYEHVVI IIPeICTaBIIsUT CODOV KaaKoe
speymie. O6 orHomreHmn K HMM C. AH-CKOTO MOXHO CYOWUTBH IIO THEBHVIKOBOVI 3aIlVCH,
cnertanHon vM B PosHo 1 gmBapst 1915 r.: «Hosemt rop, pogwics B mrybokom Tpaype. Hu
TIOXKeJTaHWVI, HY HafleX]l, TOYHO CTOVIIIb BO3Jle ITOKOMHWMKA. Tockimmso mposen geHs. Houbto
Tomten B ,eBpevickuyi Tearp”. [laBam GeccMBICIIEHHEVIITYIO OIIepeTKy , XoHIle MH AMepuke”.
Urpanm Gespapree 6esgapHoro. Ho TeaTp Obu1 HaGuT OmTKOM 1 1yGiiviKa GbUTa B BOCTOpTre»”
[Zgodnie z dostepnymi §wiadectwami, autor nie podejmowat préb zaproponowania jej [sztuki
- KKK.-S.] zespolom zydowskim, ktére z powodu powstalych okolicznosci oraz istniejacych
ograniczeri, prezentowaly soba zalosny widok. O stosunku do nich Sz. An-skiego mozna
wnioskowac¢ na podstawie wpisu do pamietnika, poczynionego w Réwnem dnia 1 stycznia
1915 r.: ,Nowy Rok rodzit sie w glebokiej zalobie. Ani zyczeni, ani nadziei, dokladnie jakbys
stal obok nieboszczyka. W tesknocie spedzilem dzieri. Wieczorem poszedlem do ‘teatru zy-
dowskiego’. Wystawiali bezsensowna operetke ‘Chonce w Ameryce’. Grali nieudolniej niz
nieudolnie. Teatr byl jednak wypelniony po brzegi, a publicznos¢ byta rozentuzjazmowana”].

109 Por. S.L. Wolitz, op.cit., s. 201: “Because An-sky wrote the play first in Russian and for
Russian-speaking audience he underscored its Jewish folklore, mysticism, and love, and he
invited parallels to Russian culture.”
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jat sztuke przychylnie, lecz powiedzial An-skiemu, ze bytoby duzo lepiej, gdyby
wystawila jg jakas trupa zydowska, poniewaz zydowscy aktorzy zrozumieliby
oraz sportretowali typy i postaci o wiele bardziej skutecznie. An-ski sie zgodzit'10.

Nie widze powodu, aby podwazac stowa naocznego $wiadka wydarzen.
Jestem przekonana, podobnie jak Iwanow i Safran, ze An-ski pragnal, aby
Dybuk zostal wystawiony przez moskiewski teatr. Z pewnoscig zdawat sobie
sprawe z geniuszu Stanistawskiego oraz wysokiego poziomu artystycznego
teatru stworzonego przez tworce ,systemu”. Wydaje sie réowniez pewne, ze
Bialik przetlumaczy? tekst dramatu na jezyk hebrajskilll. Wiadomo takze,
ze 9 grudnia 1920 roku Trupa Wileniska zaprezentowata Pomiedzy dwoma
Swiatami w wersji jidyszowej'12, opartej na wersji hebrajskojezycznej oraz
rosyjskiej. W tej sytuacji bezsporne wydaje sie twierdzenie, iz oryginat
Dybuka zostal napisany po rosyjsku, a odzyskanie go powinno zosta¢ uzna-
ne nie tylko za przelom w badaniach nad tekstem Szymona An-skiego, lecz
takze spowodowac realizacje nowych adaptacji scenicznych dramatu wta-
$nie w jego pierwotnej wersji.

Nie wiadomo, niestety, kto odszukal dwa zeszyty przestane przez
Rappoporta carskim cenzorom. Wiadomo natomiast, gdzie znajdowaly sie
one przez okolo osiemdziesiat lat: spedzily ten dlugi czas w Sankt Peters-
burgu, w Oddziale Ksigg Rzadkich Biblioteki Teatralnej im. Anatolija Wasil-
jewicza Lunczarskiego. W pierwszym z ocenzurowanych zeszytow, ozna-
czonym datg 10 pazdziernika 1915 roku, znajdowaly sie trzy akty Dybuka.
Zeszyt drugi zawieral prolog, epilog oraz scene Slubu. Cenzorzy wpisali na
nim date 30 listopada 1915 roku, co oznacza, iz An-ski przestal kolejna czesé
tekstu w p6zniejszym terminiel!3.

Dyrektor Biblioteki im. Lunczarskiego przekazal owe zeszyty rosyjskie-
mu teatrologowi Wiladystawowi Iwanowowill4, ktéry podjal sie zmudnej

110 R. Ben-Ari, op.cit., s. 38n: “At about this time An-sky’s the Dybbuk in Bialik’s brilliant
Hebrew translation was published; Vachtangov already had a copy of it in the original Russian
(...). An-sky originally wrote The Dybbuk in Russian. When he was in Moscow he submitted it
to the Moscow Art Theater. Stanislavsky received the play sympathetically, but told An-sky he
thought that it would be much better if a Jewish group produced it, since Jewish actors would
understand and portray the types and characters much more effectively. An-sky agreed.”

111 Por. J. Neugroschel, op.cit., s. XIV: “As for the style of Ansky’s drama, lingustic politics
play a crucial role. The original Yiddish or Russian manuscript was lost, and the author had to
turn it back into Yiddish from Khaim Bialek’s neo-Hebrew version.”

12Por. G. Safran, The Wandering Soul..., s. 292: “The Dybbuk, never performed in his life-
time, was staged in Yiddish in Warsaw by the Vilna Troupe as a commemoration to its author
on December 9, 1920, his shloshim, under Dovid Herman, the director An-sky had preferred.”

113 Por. B.B. VIanos, Bcmynumeastoiti mexcm..., s. 10-11.

14W przypisach do Appendixu zawierajacego anglojezyczny przeklad rosyjskiego orygi-
natu sztuki, ktérego dokonal Craig Cravens, natrafitam na nastepujace podziekowania skie-
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redakgji tekstu. Byla ona nietatwym zadaniem, poniewaz autor Dybuka po-
stugiwatl sie uszkodzona maszyna do pisania: w drugim zeszycie, zawieraja-
cym prolog, epilog oraz drugi akt sztuki, nie widniejg ani znaki zapytania,
ani wykrzykniki. Tak wiec, interpunkcje tekstu Rappoporta odtwarzal po
latach Iwanow. Uczony skromnie przyznaje, ze - cho¢ staral sie ze wszyst-
kich sit - nie jest pewien, czy doé¢ dobrze sprostal swojemu zadaniu, ponie-
waz An-ski mial zwyczaj wstawia¢ wykrzykniki w zupelnie nieoczekiwa-
nych miejscach!’5. Tym niemniej, wlasnie dzieki Iwanowowi i jego zmudnej
pracy, udostepniony zostat nie tylko oryginal Pomiedzy dwoma swiatami, lecz
- przede wszystkim - poznano prolog dziela. Jego autor wyraznie sugeruje
w nim odbiorcom, jakie kwestie s3 w dramacie najistotniejsze. Z jednej stro-
ny, jest to szeroko rozumiana problematyka spoleczna, z drugiej zas filozofia
kabaly zydowskiej, szczegdlnie w jej lurianiskiej, najbardziej systematycznej
postaci, skoncentrowanej - teozoficznie i teurgicznie - wokot wizji bezsilne-
go bostwa zaleznego od moralnych wyboréw cztowiekallé.

rowane przez Iwanowa do dyrektora Biblioteki im. Lunczarskiego, jak réwniez do Iriny A.
Siergiejewej zawiadujacej Kolekcja Judaikéw Instytutu Manuskryptéw w Ukrairiskiej Biblio-
tece Narodowej: ,I would like to express my heartful gratitude to the director Gennadii
Rafailovich Trostianetskii, who brought my attention to the censored text of An-sky’s Between
Two Worlds in the censored text of An-sky’s Between Two Worlds in the St. Petersburg Theatrical
Library, and also to Irina Anatol’evina Sergeeva, the head of the Judaica Collection of the Insti-
tute of Manuscripts at the Ukrainian National Lbrary, who kindly acquainted me with the
unpublished letters of Baron Guenzburg, the publisher Grzhebin, and the entrepreneur
Vysotskii” (Notes, [w:] G. Safran, S.]. Zipperstein, op.cit., s. 505).

115 Por. B.B. VIsanos, Bcmynumeavtviii mexcm..., s. 11: ,K ocobennoctsiM o6HapyXKeHHOro
TeKCTa OTHOCWUTCS IPeX[e BCero TO, YTO B MaIlVHKe, KOTopou moib3oasics C. AH-CKUT,
OTCYTCTBOBaJIV BOIIPOCHTEITBHBIV VI BOCKIIMIIATE/TbHBIN 3Haku. Ho ecr B mepBovt TeTpapm
aBTOP JOOPOCOBECTHO BOCTIONIHWUI BHINIABIIINE 3HAKM IIperHaHWs, TO BO BTOPOV TeTpafy OH
3TOro JieyIaTh He CTal. MBI IT0 BO3MOXHOCTY PAaCCTaBWIV 3TV 3HAKM TaM, I7ie TOro TpeOyioT
IpaBwila, YTO, OJHAKO, He B IIOJIHOW Mepe Iepemaer cuHTaKcuc C. AH-CKOro, CKJIOHHOTO
yaBavBaTh, yTpauBaTh IIOJYac B CaMBIX HEOXMIAHHBIX KOHCTPYKIVISIX BOCK/IVIIATeTbHBIE
3HaKmM” .

116 Jedna z najbardziej precyzyjnych i syntetycznych definicji szesnastowiecznej Kabaty sa-
fedzkiej podaje Salomon Majmon, urodzony na Litwie filozof-kantysta. Twierdzi on, ze ,Ist-
nieja dwa gtéwne systemy Kabaty, mianowicie system rabiego Mojzesza Kordowera i system
rabiego Izaaka Lurii. Pierwszy jest bardziej realny, tj. zbliza si¢ bardziej ku rozumowi niz dru-
gi, ktéry jest bardziej formalny, tj. doskonalszy w budowie swego uktadu niz tamten. Nowsi
kabalisci przedkladaja wtasnie tego ostatniego, gdyz za prawdziwa Kabale uwazaja to,
w czym nie ma zadnego rozumnego sensu. Gléwnym dzielem rabiego Mojzesza Kordowera
jet Pardes Rimonim (Sad granatowy). Po rabim Izaaku Lurii zostalo kilka niewiazacych sie
skryptéow wlasnorecznych. Wszelako uczen jego, rabi Chaim Vital, napisal niewielkie dzieto
pod tytulem Ec Chaim (Drzewo zycia), gdzie miesci sie caly system jego nauczyciela. Zydzi
uwazaja to dzielo za tak $wiete, iz nie pozwalaja go drukowac” (S. Majmon, Autobiografia, t. 1,
przel. L. Belmont, B. Szwarcman-Czarnota, Warszawa 2007, s. 112n.).
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3. Dybuk jako melodramat i posmiertna stawa An-skiego

Jak wynika nawet tylko z powyzszych rozwazan, zaréwno dzieje tekstow
Dybuka, jak i losy jego tworcy s do tego stopnia zlozone, ze wcigz budza
kontrowersje oraz stanowia przedmiot dociekan i badan wielu uczonych
wladciwie na calym Swiecie. I ja sama, usilujac zrekonstruowac tekstualna
historie dramatu, napotykatam na aporie i niescistosci. Odnositam niekiedy
wrazenie, ze wielu badaczy spuscizny An-skiego dos¢ czesto powtarza nie-
sprawdzone informacje, nie zawsze umiejetnie oddzielajac fakty od mitéw,
ktoére otoczyly posta¢ autora ,dramatycznej legendy”. Przynajmniej dwie
kwestie wydaja sie jednak nie generowac¢ zadnych sporéw. Pierwsza z nich
jest teza, iz Dybuk odczytywany bywa powszechnie jako opowies¢ o nie-
szczeSliwej milosci, za druga natomiast uznac nalezy twierdzenie, iz to wta-
$nie romantyczny motyw przesadzil o sukcesie sztuki Rappoporta, sprawia-
jac, ze jego dramat mogl zaistnie¢ na scenach nie tylko Rosji, Polski czy
Izraela, ale ze wystawiano go réwniez w La Scali i na Broadwayu.

W zasadzie nie mozna sie dziwié, ze watek mitosny Dybuka zyskal
aplauz $wiatowej publicznosci. Obrazy milosnych uniesieri prowadzacych
w efekcie do $mierci bohateréw od zawsze znajdowaly uznanie teatralnego
audytorium. Nieszczesliwie kochaly, na przykiad, bohaterki tragedii grec-
kich, Medea i Antygona, nieszczesliwie zakochani w sobie byli tez Romeo
i Julia w dramacie Shakespeare’a, a takze tytulowe postacie oper Puccinie-
go i Verdiego, czyli Tosca i Aida. Parg zakochanych byli tez Tristan i Izolda
w dramacie muzycznym Wagnera. Spogladajac wiec z takiej perspektywy,
Dybuk miesci sie¢ w ramach europejskiej, nie za$ stricte zydowskiej tradycji
teatralnej, o ile, rzecz jasna, ,teatr zydowski” jako zjawisko samo w sobie
naprawde istnieje!’?, skoro opinie na ten temat sa dosy¢ podzielone. Mimo
to konstrukcja fabuly dramatu An-skiego nie byla - i nie jest - dla wiekszo-
$ci widzoéw obca. Przeciwnie, jest ona dobrze znana i, by tak rzec, dosy¢
przewidywalna: nie kazda przeciez milos¢ konczy sie szczesliwie, a Eros
i Tanatos odwiecznie sobie towarzysza. A zatem, nie odczytywano, z reguly,
Dybuka w spos6b poglebiony czy ,awangardowy”. Mocno za$ osadzone
w sztuce elementy zydowskiego - tajemniczego i szerzej nieznanego - folk-

117 Oczywiscie, podejmowane sa préby definiowania ,teatru zydowskiego”. Niekiedy
utozsamia si¢ go wylacznie z teatrem prezentujacym spektakle w jezyku jidysz, niekiedy zas
traktuje 6w teatr jako zjawisko miedzynarodowe i miedzyjezykowe. W swietle definicji skon-
struowanej przez Michaela C. Steinlaufa Dybuk Szymona An-skiego nie jest dramatem zydow-
skim, poniewaz sztuka Rappoporta nie byta przeznaczona przede wszystkim dla publicznosci
zydowskiej. Zgodnie za$ z definicja Steinlaufa, ,teatrem zydowskim” okreéli¢ mozna ,teatr
tworzony przede wszystkim przez Zydéw i przeznaczony zasadniczo dla zydowskiej publicz-
noéci” (M.C. Steinlauf, Teatr zZydowski w Polsce. Stan badar, ,Pamietnik Teatralny” 1992, XLI,
z.1-4,s.7).
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loru wschodnioeuropejskich chasydéw mogly jedynie sprawié, ze sztuka
wydawala sie jeszcze ciekawsza, mimo powierzchownego tylko jej rozumie-
nia. Biorgc za$ pod uwage wysoka kompetencje kulturowa Siemiona Aki-
mowicza, mozna zaryzykowac twierdzenie, iz nieszczesliwie w sobie zako-
chanych Chanana i Lee celowo i z pewna premedytacja uczynil glownymi
bohaterami swojej sztuki. By¢ moze pragnal w ten sposob trafi¢ do jak naj-
wiekszej liczby odbiorcéw, niezaleznie od ich wyksztalcenia czy tez stopnia
znajomodci literatury i filozofii. Innymi slowy, An-ski - $wiadomie badz
podswiadomie - dokonat zabiegu twoérczego, tozsamego z péZniejszym do-
konaniem Umberta Eco, ktory, piszac Imig rézy, z cala pewnoscia zdawat so-
bie sprawe, ze wigkszos¢ czytelnikéw jego powiesci nie dostrzeze w postaci
franciszkanina Wilhelma z Baskerville filozofa-franciszkanina Wilhelma
Ockhama. Co wiecej, podobnie wieloznacznie brzmia tytuly obu dziet. Tak
samo jak stosunkowo niewielu odbiorcéw Imienia rézy jest w stanie skoja-
rzy¢ ten tytut ze Sredniowiecznym sporem o uniwersalia, podobnie niewielu
czytelnikow lub widzéw dramatu Pomiedzy dwoma Swiatami zwréci uwage
na fakt, iz przyimek , pomiedzy” Iaczy nie tylko swiat zywych ze swiatem
zmartych, lecz konotuje réwniez polaryzacje rozmaitych relacji spotecznych
oraz religijnych: zachodzacych pomiedzy Bogiem antropomorficznym a nie-
osobowym béstwem, pomiedzy bostwem a czlowiekiem, pomiedzy Bogiem
a Szatanem, pomiedzy Talmudem a Kabata, pomiedzy Zydami a gojami,
pomiedzy mezczyznami a kobietami, pomiedzy ludZmi mlodymi a starymi,
pomiedzy tym, co stowiariskie, a tym, co zydowskie, pomiedzy judaizmem
a chrzescijanstwem, pomiedzy tym, co indywidualne, a tym, co zbiorowe,
pomiedzy osobista wolnoscia czlowieka a jego powinnosciami wobec
wspolnoty.

Poza tym, jesli wierzy¢ badaczom biografii An-skiego, inspiracja do na-
pisania Dybuka stala sie dla pisarza autentyczna historia zwigzana z milo-
Scia, ktéra nie mogta przetrwa¢ z powodu szeroko rozumianych uwarun-
kowan rodzinnych i spotecznych. Jak bowiem podaje Iwanow, ,tematem
dramatu stala sie banalna sytuacja zyciowa, podpatrzona przez An-skiego
w miasteczku Jarmolirice na Podolu podczas ekspedycji etnograficznej”118.
»~Banalnos¢” owej sytuacji polegata na tym, Ze ojciec siedemnastoletniej zy-
dowskiej dziewczyny nie pozwolil jej poslubi¢ biednego ucznia ,szkoly reli-
gijnej”, w ktérym byla zakochana, lecz, wbrew jej woli, postanowit ja wydac
za maz za bogatego sasiada. Rozpacz milodej kobiety miala zrobi¢ na
An-skim tak wielkie wrazenie, iz zapamietal te historie, potem za$ opisat ja
w konwencji europejskiego melodramatu, co moglo zapewni¢ pisarzowi
stawe, uznanie i sukces.

118 B.B. MisanHoB, Bcmynumeastoiil mexcm..., s. 11.
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Nieco odmienng wersje wydarzen, ktére jakoby sklonily An-skiego do
napisania dramatu, podaje Daria Mazur, twierdzac, ze wlasciwym pomy-
stodawca Dybuka byl towarzyszacy An-skiemu w ekspedycji etnograficznej
muzyk Joel Engel, ktéry ,zainspirowal Anskiego do rozwiniecia watku
opowiedci zastyszanej od zony karczmarza i frazy ludowej piesni Mipnei
Mah”19. Sklaniam sie raczej do wyjasnienia podanego przez Iwanowa, po-
niewaz w rosyjskim prologu sztuki An-skiego pojawiaja sie tylko dwie
postaci: ,Stary Czlowiek”, ,Starzec” (ros. Cmapux) ijego ,Corka” (ros. ouv).
Wioda oni do$¢ smutng rozmowe na temat prawa kazdego czlowieka do
wyrazania wlasnych uczué. Jak sie okazuje, mtoda kobieta przed piecioma
laty zwigzala sie z czlowiekiem, ktérego ojciec nie akceptowat i ,nie wpusz-
czal za prog”. W takiej sytuacji cérka zdecydowala sie na ucieczke, wyjez-
dzajac wraz ze swoim wybrankiem w nieznane. Powréciwszy niepodziewa-
nie do domu, stara si¢ ponownie nawigzaé z ojcem kontakt, chociaz wcigz
odnosi wrazenie, iz ten nie przebaczyl dawnej ,zdrady”. Reprezentujac
mlodsza generacje, ,Corka” pragnie wytlumaczy¢, ze wazne jest réwniez
osobiste szczeécie oraz ze osobiste decyzje nalezy zrozumiec i uszanowac:

Coérka. Ty mozesz, ty musisz mnie zrozumie¢! Ty musisz zrozumieé, ze poko-
chatam tego cztowieka bezwarunkowo, szalenczo...

Stary Czlowiek. Bezwarunkowo... Szalericzo... Znata$ go tylko przez kilka ty-
godni, a moze przez kilka dni... A byl jeszcze czlowiek, ktérego kochatas przez
calych osiemnascie lat, i, jak sie wydawalo, tez bezwarunkowo, czlowiek, dla
ktérego, oprocz ciebie, nikogo na $wiecie nie bylo. Dlaczego druga mitoé¢ poko-
nala pierwsza?

Coérka. Nie pokonata... Ja dalej ciebie kochatam, jak wczesniej. Ale ta mitos¢ byla
zupelnie inna...

Stary Cztowiek (cicho). Inna... inna... Nie rozumiem...

Coérka. Ojcze! Przeciez ty sam byle$ kiedy$ mtody. Czy naprawde ty nigdy niko-
go nie kochates?

Oijciec (z Zalem). Jak to nie kochalem? Kochatem! Twojg zmarla matke, to nawet
bardzo kochatem. Kochatem kazdego, kto byt godny mitosci'?.

119 D. Mazur, op.cit., s. 20. Autorka nie podaje, niestety, zrédla, z jakiego zaczerpnela te in-
formacje. Przyznam, ze ogromnie sie zdziwitam, czytajac po pewnym czasie niesygnowang
partie hasta , Dibbuk” w Jewish Virtual Library, gdzie napisano, co nastepuje: “Joel Engel’s mu-
sic for An-Ski’s play, like the play itself, dates from 1912, when the two men heard the old folk-
tale from an innkeeper’s wife. An-ski constructed the play on the leitmotiv of the hasidic song
Mipnei mah (, Why did the soul descend from the supreme height to the deep pit?”)”. Tak wiec,
nolim velim, owo nieznane Zrédto - moim zdaniem, niezbyt jednak wiarygodne - udato mi sie
samodzielnie ustali¢. Por. Dibbuk (Dybbuk), [w:] Jewish Virtual Library: A Division of American-
Israeli Cooperative Enterprise, https:/ /www jewishvirtuallibrary.org/jsource/judaica/ejud_0002_
0005_0_05197.html [dostep: 16.12.2015].

120 C. An-ckuvi, Mex 06yx mupoé..., s. 327.
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W taki wlasnie sposéb zasugerowal An-ski widzom, ze bedzie opowia-
dal w swoim dramacie o sprawach uniwersalnych: milosci zakazanej i nie-
akceptowanej, o konflikcie miedzypokoleniowym, jak rowniez o zmianach,
jakie zawsze zachodza w mentalnosci miodszego pokolenia dorastajacego
nie tylko we wspdlnotach chasydzkich. Jak sadze, wiekszosé odbiorcow de-
kodowata - i nadal dekoduje - sztuke Rappoporta wiasnie przez pryzmat
takiej problematyki, utozsamiajac sie najczesciej z cierpieniem Lei i Chanana
reprezentujacych dazenie do szczescia, tesknote za mitoscig i wolnoscia oraz
bunt mlodosci, przejawiajacy sie w negacji obowigzujacych wartosci, norm
i konwengji spolecznych. W prologu dramatopisarz informuje nas takze, iz
watkiem réwnoleglym do milosnego stanie sie koncepcja Boga judaizmu,
ktérego rozumienie nie pozostaje proste czy jednoznaczne, poniewaz sam
judaizm, nawet w swojej ,oficjalnej”’, biblijno-talmudycznej postaci, nie jest
Scistym lub tez konsekwentnym monoteizmem, zwazywszy, chociazby, na
obecnos¢ w nim béstw posredniczacych, takich na przyklad jak archanioto-
wie i aniolowie, z jednej strony, z drugiej za$ diably, demony czy wreszcie
dybuki: byty nalezace jednoczes$nie do swiata zywych i zmartych!21.

4. Dybuk jako tekst do czytania i dramat o czytaniu

Jednym z pierwszych odbiorcéw Dybuka, ktérego An-ski poprosit o wyraze-
nie opinii na temat sztuki, byt baron Wiodzimierz Horacewicz Giinzburg,
filantrop i mecenas, przedstawiciel zamoznej rodziny rosyjskich Zydow!22,
Trzeba przyzna¢, ze baron okazat si¢ wnikliwym interpretatorem. Dzielac sie

121 Por. G. Nigal, Magic, Mysticism, and Hasidism: The Supernatural in Jewish Thought, North-
vale, New Jersey, 1994, s. 135: “Before monotheism, belief in a multiplicity of gods was preva-
lent throughout all the nations of the world. The gods were generally depicted as mighty, su-
preme humans, each ruling over a specific force in nature, or over a specific city. There were
bad and good gods (...). In addition to the belief in gods, people also believed in many inter-
mediary powers, both good and evil. As a consequence of this belief, folktales are replete with
demons and spirits, on one hand, and dwarfs and fairies, on the other.”

12 Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 189: “The baron was the son of the well-known
financier and philanthropist, Baron Goratsy Gintsburg, who had made a fortune in banking
and gold-mining and maintained residences in Kiev, Petersburg, and Paris, where his bank
had a branch (...). Vladimir Gintsburg attended St. Petersburg University, and the Russian
writers Ivan Turgenev, Mikhail Saltykov-Shchedrin, Ivan Goncharov, and Vladimir Solovev
frequented in his father’s Petersburg home. Baron Gintsburg continued the family tradition
of philanthropy for both Jewish and general causes: he supported a hospital, a synagogue,
a library, and a girls” high school. An-sky met the baron in Kiev in early 1912 and found him

s

‘sweet, charming, with a big heart’.
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swoimi wrazeniami po lekturze dramatu, napisal do jego autora w liscie
opatrzonym datg 30 stycznia 1914 roku:

Serdecznie Panu dzigkuje z list z dnia 24.1/ 6.2 i za rekopis, ktéry wiasnie
otrzymalem. Znalazlem w niej [w sztuce] to, czego szukalem: jasny, natchniony
obraz duchowych dziejéw narodu, ktérych studiowaniu poswiecit Pan tyle lat
swojego zycia. Sztuka mnie gleboko zachwycila i nie oderwatem si¢ od niej, az
nie przeczytatem ostatniej stroniczki (...). Pragnac jednak spetni¢ Pariskie zycze-
nie i starajac sie usilnie wyszukaé wady Dybuka, pozwole sobie powiedzieé, iz
jest to rzecz przeznaczona raczej dla czytelnika niz dla widza. Gdyby miat to by¢
utwor sceniczny, to brakuje w nim bardzo waznego elementu, szczegélnie
w pierwszym akcie: brakuje ruchu. Wlasciwoé¢ tego dramatu polega na tym, ze
dzialajace osoby moéwia, a niedostatecznie zaakcentowano ich dziatanie!?.

Wrazenie odniesione przez Giinzburga wydaje sie trafne i uzasadnione.
Rzeczywiscie, trudno jest oderwac sie od lektury Pomiedzy dwoma Swiatami,
i rzeczywiscie, dramat An-skiego, rowniez w moim odczuciu, nie wydaje sie
tekstem scenicznym z powodu nagromadzenia w nim ukrytych, zakamu-
flowanych znaczen, ktérych zadne ,dziatanie” lub ,ruch” bohateréw nie
bytyby w stanie wyeksplikowaé, poniewaz mamy w tym przypadku do
czynienia ze ztozonymi doktrynami filozoficznymi, wyrazalnymi jedynie
poprzez narracje. Dominantg strukturalng Dybuka nie jest bowiem slawny
watek milosny, lecz jest ona konstytuowana przez koncepcje oraz idee pre-
hebrajskich, hebrajskich i zydowskich mistykéw, ktére An-ski dostrzegl
i prawidlowo zinterpretowal, badajac zycie, obyczajowos¢ i religijnoé¢ cha-
sydzkich spotecznosci. W taki sposéb ujawnit sie kolejny konflikt osobowo-
Sciowy Rappporta, oscylujacego pomiedzy dazeniem do jak najwierniejsze-
go ukazania problematyki etnograficznej i filozoficznej a pragnieniem jak
najdoskonalszej realizacji tradycyjnych zalozeri poetyki normatywnej dra-
matu: tych chociazby, ktére zaproponowat przed wiekami Arystoteles, defi-
niujac tragedie:

Tragedia jest to nasladowcze przedstawienie akcji powaznej, skoriczonej i posia-
dajacej [odpowiednig] wielko$¢, wyrazone w jezyku ozdobnym, odmiennym
w réznych czesciach dzieta, przedstawienie w formie dramatycznej, a nie narra-
cyjnej, ktére przez wzbudzenie litosci i trwogi doprowadza do ‘oczyszczenia’
(kdBapotg) tych uczud. (...) Tragedia jest bowiem nasladowaniem nie ludzi, lecz
dziatania (akcji) i Zycia (od dzialania zalezy przeciez i powodzenie, i niepowo-
dzenie)!.

123 B.B. VIsaHOB, Bemynumenstbiii mexcm..., s. 12.
124 Por. Arystoteles, Poetyka, przel. H. Podbielski, [w:] Arystoteles, Dzieta wszystkie, t. 6,
Warszawa 2001, s. 582nn.
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Tymczasem dramat An-skiego mozna okresli¢ jako narracyjny, czyli,
w efekcie, synkretyczny badz hybrydowy. Postaci przede wszystkim moéwia,
opowiadajg, relacjonuja doktryny religijne, referuja normy obyczajowe
i zwyczaje chasydéw. Odnosi sie niekiedy wrazenie, iz autor chcial w taki
spos6b przekazac swoja szeroka wiedze na temat mistycyzmu zydowskiego
i kabalistycznych zatozerr ontologicznych, epistemologicznych oraz etycz-
nych. Pragnal takze przekaza¢ informacje na temat heterodoksji w judai-
zmie, a takze zjawisk charakterystycznych dla samego chasydyzmu, takich
jak egalitaryzm wspoélnotowy czy cadykizm.

Wiasnie dlatego réwniez samo czytanie - rozumiane przede wszystkim
jako czynno$¢ czytania - stalo sie jednym z motywoéw przewodnich catej
sztuki, a , ksiegi” odgrywaja w dramacie istotna role, stajac sie niemymi bo-
haterami i, zarazem, $wiadkami istotnych wydarzen zachodzacych w $wie-
cie przedstawionym utworu. Juz w prologu sztuki , Cérka”, wspominajac
swoje dziecinstwo, dokonuje personifikacji ksiag. Zwracajac sie¢ do ,Starca-
-Ojca”, kobieta moéwi:

Ty czytaj sobie, jak dawniej. Ja bede siedziala, milczac; nie bede ci przeszkadza-
fa. W dzieciristwie bardzo lubilam przygladaé sie, jak uczysz sie [ze] swoich
folialéw. Niekiedy, calymi godzinami siedzialam nieruchomo w tym miejscu
i obserwowatam, jak ty, leciutko sie hustajac, wypowiadasz dziwng, smutna to-
nacja niezrozumiale stowa. Wydawato mi sie¢ wéwczas, ze folial jest tez zywy
i madry, ze szepczecie sobie o czym$ bardzo waznym i powierzacie sobie na-
wzajem tajemnice, ktérych nikt nie powinien uslyszeé...1.

Zwazywszy na przywolang tres¢ ,folialéw”, o ktérej w pewnej chwili
wspomina ,Starzec”, nietrudno domyséli¢ sie, ze przez dlugi okres zycia od-
dawat sie on lekturze traktatow kabalistycznych. Nadal je zreszta studiuje:
podczas rozmowy z jedynaczka zaczyna odczytywaé na glos tekst lezacy
przed nim na stole, zawierajagcy opis boéstwa pozbawionego atrybutu
wszechmocy, optakujacego zburzong Swiatynie i wspolcierpiacego ze swo-
im narodem, dzie¢mi Izraelal?¢. Tragedia Boga staje si¢ wiec, w takim ujeciu,
tragedia czlowieka, Bog za$, z kolei, zostaje potraktowany przez An-skiego
jako dramatis persona, ktéra poczuwa sie do winy za niedoskonalos¢ swia-
tal?’. Jest On, w kazdym razie, postacig, ktéra do pewnego tylko stopnia in-

125 C. An-ckuit, Mex 08yx mupo8. .., s. 325.

126 Por. ibidem, s. 326.

127 Por. ibidem: , bor kaercs! bor wrauer! Kak ato HeoxnnanHo! SI Bcernga Ipencrasiisuia
cebe esperickoro bora rposHbIM MHeIpexIOHHBIM. VI BOpyr okaseisaercs, Emy mpucyrmm
JeJioBedecKye 4yBCTBa, pacKasHue, ciesbl...” [Bog zaluje! Bog placze! Jakie to nieoczekiwane!
Zawsze wyobrazalam sobie zydowskiego Boga jako groznego i niezlomnego. I nagle okazuje

sie, ze cechuja go ludzkie uczucia, skrucha, izy...].
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geruje w losy bohateréw autentycznie ,dzialajacych”, poruszajacych sie
i na scenie teatru, i na scenie zycia, badz tez w ogoéle nalezy uznaé, ze nie
wywiera - przynajmniej pozytywnego - wplywu na ludzkie przeznaczenie,
skoro nie jest bytem wszechmocnym, lecz stabym, bezsilnym i poczuwaja-
cym sie do winy.

Motyw ksigg kabalistycznych powraca w pierwszym akcie Dybuka. Tym
razem kabala staje si¢ przedmiotem rozmowy Chanana i Enocha, ktéry nie-
pokoi sie, ze przyjaciel porzucit studia talmudyczne!?8. Kabata i Talmud zo-
staja sobie przeciwstawione, cho¢ ich wspdlng cechg ma by¢, oczywiscie,
pomoc w podazaniu ku temu, co boskie, i temu, co nieskoriczone. ,Ksiegi”
ulegaja, ponownie, pewnej animizacji: wszystkie one sa postrzegane jako
przewodniczki czlowieka ku Zrédlu istnienia, choé¢, zdaniem Chanana,
o wiele skuteczniejsze i bardziej porywajace niz talmudyczna Gemara
sg traktaty kabalistyczne. Przejawiajg one, w tym ujeciu, cechy bytéw nadna-
turalnych, charakteryzujacych sie wyjatkowa moca i skutecznoécig oraz be-
dacych pomostem 1aczacym ludzki byt z metafizycznym wymiarem rze-
czywistosci.

Talmud chlodny i suchy. Gemara chtodna i sucha... (...). Pod ziemig znajduje sie
dokladnie taki sam S$wiat jak nad ziemia. Sa tam glebokie morza i bezdenne
przepasci, ogromne i niebezpieczne pustynie, nieprzebyte lasy. A na morzach
unosza si¢ tam ogromne statki i wznosza sie straszne fale. Na pustyniach szaleja
silne wiatry i huragany. A w puszczach wlada grozna sita. Tylko jednego tam
nie ma. Nie ma wysokiego nieba, nie wida¢ jasnego slorica ani oslepiajacych bty-
skawic, nie stycha¢ piorunéw. Taki jest Talmud. Jest wielki, jest grozny, jest nie-
podzielny. On przyciska do ziemi, nie pozwala wznies¢ sie do géry! A kabata!
Ona otwiera przed oczyma wszystkie bramy niebios! Ona jasnymi btyskami
o$wietla tysiace swiatéw! Ona wielkimi podmuchami kieruje dusze ku Nieskon-
czonemu! Ona prowadzi do gmachéw wyzszych tajemnic, prowadzi do Pardes,
unosi Wielka Zastone!...12,

Mimo ze ksiegi kabalistyczne sa obecne i wspominane w catym tekscie
sztuki, to tylko raz pojawia sie w tytul traktatu, ktéorym jest, w tym przy-

128 Por. ibidem, s. 335: ,DHex (kauaeT rososovt). Tl cimmmkom ysriekcst Kab6astont. C Tex
TIOpP, KaK THI BEPHYJICS, ThI KHUTY He PacKpbUL. XOHOH (CMITMTCS IOHATE). KHurv He pacKpbui?
Kakonm xumrn? Snex. Kak — xaxon? Tammypa, Ilocranosienmit. YTo Thl crpamiymbaens?
Xonon. Tarmmyma?... ITocranosienuit?... Kaxercs, He packpbul... Kaxercs... [Enoch (kreci
glowa). Ty za bardzo zafascynowales sie kabalg. Od czasu, kiedy wrocite$, nie otworzyles
ksiegi. Chanan (stara si¢ zrozumiec). Nie otworzylem ksiegi? Jakiej ksiegi? Enoch. Jak to - ja-
kiej? Talmudu, Gemary. Dlaczego pytasz? Chanan: Talmudu?... Gemary?... Chyba nie otwo-
rzytem... Chyba...]

129 Por. ibidem, s. 335nn-
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padku, Ksigga Aniota Raziela, Sefer raziel ha-malach'®. Chanan, czytajac ja, nie-
spodziewanie traci swiadomos¢, a nastepnie umieral?!. Podejrzewaé mozna,
iz udato mu sie¢ wkroczy¢ do Pardes, raju mistykéw, skad juz nie zdolal
wyjé¢: podobnie jak jeden z medrcéw, Ben Azzai, mtody adept kabaly, nie
byl zapewne wystarczajaco silny, aby powréci¢ do tego, co fizyczne i ziem-
skie. Niezaleznie jednak od wlasciwej przyczyny $mierci gléwnego bohatera
Dybuka, Ksigga Aniola Raziela przedstawiona zostaje w dramacie jako zaboj-
czyni. An-ski nie rozwija jednak tego watku. Ksigga Aniota Raziela jest boha-
terka niema i pasywna, cho¢, zarazem, obdarzona jest takze niezwyklg pote-
ga implikujacg mozliwos¢ unicestwienia swojego czytelnika.

Podobnie milczaca bohaterka jest w tekscie sztuki Rappoporta Tora,
przechowywana w , Arce”, aron ha-kodesz, brynickiej synagogi, gdzie roz-
grywa sie wiele scen Dybuka. ,Swiete Zwoje” (ros. cBaujennvie COumxu) sa
obecne niemal przez caly czas trwania akcji dramatu. Jakkolwiek nie powo-
duja zadnych przeloméw w warstwie fabularnej dziela, to zwraca uwage
fakt, ze stanowig one pewnego rodzaju substytut boskiego wizerunku wsréd
wyznawcéw aikonicznego judaizmu, reprezentujac przedmiot bezposred-
niego i, by tak rzec, niejako namacalnego kultu. Po raz pierwszy motyw To-
ry pojawia sie w pierwszym akcie Dybuka. Do béznicy wbiega woéwczas
,Starsza Zydéwka” wraz z dwojgiem wnuczat, aby modli¢ sie o zycie umie-
rajacej corki, matki dzieci. Cho¢ scena ta jest pozornie dynamiczna, to, po-
nownie, bezglosym interlokutorem placzacej kobiety staja sie milczace ksiegi
- zwoje Tory:

(Whiega Starsza Zyddéwka, wlokqc za rece dwoje dzieci.)

Zydéwka (krzyczy z ptaczem). Aj! Stwérco! Poméz i mnie!!!

(Rzuca sig ku aron ha-kodesz'3?) Ach, dzieciatka, dzieciatka! My otworzymy szafe,
my przylgniemy do $wietych Zwojéw. Nie wyjdziemy stad, dopoki nie wymo-
dlimy ocalenia dla waszej matki. (Odchyliwszy zastong'®, otwiera szafe i przyciska

130 Ros. Kruea Aneeaa Posueas.

131 Por. C. An-ckuit, Mex 08yx mupob..., s. 345: ,HeCKOJIbKO 4uesIoBeK IOIXOIAT K XOHOHY.
Meep (ucnyrarso). OH He mpockaeTcs! Bee TOIXomaT, cyeTsTcss BOKPYT Hero. 1-i1 crapmk
(BckaxmBaer). On ymep! ITpoxoxuvi cTapuk (ToApIMasi ¢ IOy KHIDKKY, B yxXace). Y Hero
B pyke Obuta Kuuea Aneeaa Posueas! O — cpaxen... cpaxen!...” [Kilku mezczyn podchodzi
do Chanana. Meir (z przestrachem). On si¢ nie budzi ! Podchodza wszyscy, kreca sie wokot
niego. Pierwszy starzec (wskakuje). On umarl! Starzec-Przechodzieri (podnoszac z podlogi
ksigzeczke, w przerazeniu). W jego rece byla Ksiega Aniota Raziela! On - porazony... porazo-
ny!...].

132 W tekscie rosyjskim wystepuje w tym miejscu stowo xubom oznaczajace niewielka szaf-
ke cerkiewna, w ktorej znajduje sie ikona. Kubom moze takze oznaczaé¢ tabernakulum. Praw-
dopodobnie An-ski zdawal sobie sprawe, ze okreslenie arka czy tez aron ha-kodesz moze by¢
niezrozumiale dla rosyjskich rezyseréw, aktoréw i widzow.

133 Chodzi tu, rzecz jasna, o parochet, czyli ozdobna zastone okrywajaca aron ha-kodesz.
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gtowe do Zwojow. tkajgcym, modlitewnym recitativo) Boze Abrahama, J6zefa i Jaku-
ba! Spéjrz na moje wielkie nieszczescie! Uzal sie nad moja jedyna cérka! Ujrzyj
nieszczescie jej biednych dzieciatek! Swiete Zwoje Tory! Idzcie, poreczcie za mo-
ja coreczke przed Panem Bogiem! Swieci patriarchowie, §wiete pramatki, bie-
gnijcie, spieszcie do Pariskiego Tronu, proscie, médlcie sie, aby mtode drzewo
nie zostalo wyrwane z korzeniem, aby cicha owieczka nie zostala wygnana ze
stada, aby delikatna golabka nie zostala wyrzucona z gniazda!...34.

A zatem, personifikacji ulegaja tym razem zwoje Tory, stajac sie rodza-
jem bostwa posredniczacego pomiedzy czlowiekiem a Bogiem: Tora ma
pojs¢, prosic i reczyé. Innymi posrednikami miedzy cztowiekiem a Bogiem
sa tutaj ,$wieci patriarchowie i §wiete pramatki”. Modlitwa Zydowki przy-
pomina wiec do zludzenia blagalne proéby wyrazane przed obrazem Matki
Bozej, swietego patrona lub $wietej patronki w katolickiej czy tez prawo-
stawnej tradycji chrzescijariskiej. Powstaje w tym momencie istotne pytanie:
czy An-ski, w istocie, byt $wiadkiem tego typu suplikacji wéréd zydowskich
mieszkaricow terenéw kulturowego pogranicza, czy tez skonstruowal mo-
nolog ,Starszej Zydowki” w taki sposéb, aby jej zachowanie stalo sie jasne
i zrozumiate dla rosyjskich odbiorcéw dramatu? W tym momencie nie wy-
daje sie jednak mozliwe jednoznaczne rozstrzygniecie tej kwestii, cho¢, oso-
biécie, sktanialabym sie ku pierwszej tezie, biorac pod uwage zdroworoz-
sadkowy poglad An-skiego - etnografa, dotyczacy wzajemnego przenikania
sie kultur na obszarach zamieszkanych przez r6zne narodowosci, jak réw-
niez potwierdzony przez empiryczne badania i obserwacje prowadzone
podczas ekspedycji.

Obraz Tory zywej, czy tez raczej ,ozywionej” i poteznej, powraca w dal-
szej czesci pierwszego aktu Dybuka. Lea, przyszia panna mioda, przychodzi
noca do synagogi, aby, zgodnie z brynickim zwyczajem, ucalowaé Tore, nim
nastapi dzien slubu. Zwoje staja sie teraz dla niej sakralnym substytutem
ukochanego, chociaz i on sam znajduje si¢ wéwczas w synagodze. Pocatu-
nek dziewczyny jest ,,dtugi” i namietny”, ma wiec charakter erotyczny:

Frada. Leo, chodz tutaj, pocatuj Zwoje!

(Lea podchodzi i, cata driqc, przytula si¢ do Zwojow, [catujgc je] dtugim, namietnym po-
catunkiem.)

Frada (z Igkiem). No, dos¢, coreriko, dosy¢. Nie wolno za mocno calowaé Tory.
Jest ognista. Zapisana czarnym ogniem na bialtym ogniu... (Zaczyna nagle, zalgk-
niona, sig spieszyc.) IdZcie, dzieci, do domu, idZcie do domu! Aj, jak p6zno! Aj, jak
pozno’®.

134 C. An-cxuvt, Mex 06yx mupoé..., s. 28.
135 [bidem, s. 340n.
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Jak sie okazuje w ostatnim, czwartym akcie dramatu, Tora byla réwniez
substytutem osoby ukochanej dla Chanana, ktory, juz po swojej émierci, jako
tytutowy dybuk, opowiada Lei o swoich ekstatyczno-erotycznych dozna-
niach, podczas ktorych sacrum mieszalo sie z profanum, swietos¢ z grzechem.
Bohater dramatu méwi, iz w przeszlosci, szukajac wlasnej ,drogi do Boga”,
przytulat sie w milosnym uniesieniu do zwojow Piecioksiegu:

I uciekatem do lasu, padalem na ziemie, przyciskalem sie do niej i zraszatem
tzami modlitwy i zachwytu. I o cichej péinocy wyskakiwatem ze swojego toza,
rzucalem sie na Arke, przyciskalem plonaca glowe do Swietych Zwojow, bitem
sie w piersi, plakalem i Zalowatem za grzechy, ktérych nie popelnitlem. Szuka-
tem drogi do Boga - i przypadtem chciwymi ustami do Zrédla Tory. Ale nie od-
nalaztem spokoju - i wyjechalem, aby ‘przejs¢ przez wygnanie’. I tulalem sie
z miejsca w miejsce, dopdki nie dotartem do twojego miasta, dopoki nie wsze-
dlem do domu twojego ojca. I ujrzalem ciebie'.

Tak wiec, w zydowskiej tradycji mistycznej i w napisanej przez
An-skiego sztuce o mistykach, Tora jest ksiega i bohaterka wyjatkowa. Kon-
takt z nig wyzwala w ludziach pozadanie. Dzieje sie tak dlatego, ze dwa-
dziescia dwie litery jezyka hebrajskiego oraz wszystkie wieloznaczne - jako
ze pozbawione samogtosek - stowa Piecioksiegu warunkuja proces creations
perpetuae, czyli implikuja stwarzanie, powstawanie, plodzenie i rodzenie
ziemskiego $wiata i ,wyzszych Swiatow”: wszystkiego, co w jakikolwiek
sposob istniato, istnieje i zaistnieje!®”. Tora jest bowiem ogniem, promienio-
waniem, energia zawarta w tekécie-kodzie, zgodnie z ktérym powolywane
sa kolejno do zycia byty jednostkowe!®. Na poziomie natomiast mikroko-
smicznym analogia do boskiego aktu kreacji jest, w kabalistycznym ujeciu,

136 [bidem, s. 378n.

137 Por. R. Elior, Mistyczne Zrédta chasydyzmu, przel. M. Tomal, Krakéw 2009, s. 79: , Trady-
cja kabalistyczna méwi, ze Bog skurczyl sie w literach Tory, czynigc z niej substancje, poprzez
ktora stworzyt Swiat. Teza o skurczeniu sie (cimcum) boskiego $wiatla w literach, ktére potem
trwaja jako pisana $wieta Tora i jako mowiony $wiety jezyk, determinuje sposéb studiowania
i rozumienia Tory zwany dewekut ba-otijot, ,przylgnieciem do liter”. (...) Litery sa nie tylko
nos$nikami boskiej kreacji, ale takze istotnym skladnikiem kreacji jako takiej. Z boskim $wia-
ttem w literach hebrajskich zwigzana jest droga wycofywania sie z materialnosci, wstapienia
do wyzszych §wiatow i przylgniecia do boskosci”.

138 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 23: ,Mistyka zydowska w réznorakich swo-
ich formach stanowi prébe zrozumienia w sposéb mistyczny religijnych wartosci judaizmu.
Skupia sie na idei zywego Boga przejawiajacego sie w aktach stworzenia, objawienia i odku-
pienia. Posuwa si¢ w tym tak daleko, ze w pewnym momencie otwiera si¢ przed nia caly tet-
nigcy zyciem boskim $wiat, domena zywego Boga, Swiat tajemnie obecny i dzialajacy we
wszystkim, co istnieje. Taki jest sens «§wiata sefirot» kabalistow”.
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ludzka seksualnoéc¢ i zdolnoé¢ do prokreacji: ptodzenia i rodzenia przedsta-
wicieli kolejnych pokoler narodu $wietego: wybranego ,narodu Ksiegi”1%.

Zlozona symbolika, ktéra An-ski zawarl w tekscie swojego dramatu,
liczne aluzje i nawigzania do mistycznych oraz ezoterycznych nurtéw judai-
zmu wzbudzaja niewatpliwie podziw. Z drugiej jednak strony, analiza ro-
syjskiej wersji dramatu pozwala, po pierwsze, uzasadni¢ obiekcje Konstanti-
na Stanistawskiego, ktéry uznal, ze sztuka wymaga korekt, po drugie zas,
doceni¢ wysilki Chaima Nachmana Bialika, ktéry w znaczacym stopniu
zmienil tres¢ dramatu i, zarazem jego wirtualnego adresata. Prawdopodob-
nie Bialik zrozumial, ze Dybuka beda w stanie odpowiednio ,zdekodowac” -
przede wszystkim - odbiorcy pochodzenia zydowskiego, majacy pewna
wiedze na temat zydowskiej mistyki. By¢ moze z tego wlasnie powodu poe-
ta usunat z tekstu dramatu wszelkie imiona stowiarskie, jak réwniez ele-
menty stowianskiego folkloru, a takze te elementy kultury chasydzkiej, ktére
sa ewidentnie nieortodoksyjne. W zamian za to znaczaco rozbudowat ko-
mentarze Meszulacha - Postarica. W efekcie powstala sztuka odmienna od
pierwowzoru, cho¢ bez watpienia réwniez bardziej ,zydowska” od rosyj-
skiego oryginalu Dybuka - dramatu niespokojnego, niejednoznacznego,
a przez to wyjatkowo trudnego w odbiorze i domagajacego sie dos¢ dobrej
znajomosci zréznicowanych kodéw kulturowych, naktadajacych sie na sie-
bie i pozostajacych w Scislej interakcji.

Problem krytycznej oceny rosyjskiej wersji Pomiedzy dwoma Swiatami po-
zostaje nadal otwarty i nierozstrzygniety. Nie potrafie bowiem zgodzi¢ sie
z opinig Wiadystawa Iwanowa, ktory autorytarnie stwierdza, ze ,, An-ski nie
byt uksztalttowanym dramaturgiem. Nie znat tez, jak mozna wnioskowag,
teatru”140. An-ski, w mojej opinii, byl erudyta. Znat teatr i posiadat ogromna
wiedze literacky, filozoficzng oraz etnograficzng. Wiedze te za wszelka cene

139 Por. M.-A. Ouaknin, Tajemnice kabaty, przel. K. K. Pruscy, Warszawa 2006, s. 402: , Ka-
balisci dokonuja radykalnego odwrécenia perspektyw obrazéw i metafor. Bog jest wyobrazo-
ny na podobienistwo czlowieka, a relacja pomiedzy Bogiem i §wiatem ludzi jest wzorowana na
stosunkach wszelkich mozliwych wariantéw ludzkiej pary: kobiety i mezczyzny, rodzicow
i dzieci, mistrza i ucznia itp. Jednak to stosunki matzenskie, a méwiac wprost milosne, staja sie
ulubiona metaforg, jak o tym $swiadczy Piesi nad Piesniami”.

140 B.B. VIBanHoB, Bcmynumesvnwii mexcm..., s. 19: ,C. AH-ckuit He ObUI CJIOXMBIIVMCS
TIpaMaTyproM, fja v TeaTp, Cy/Is IO BCeMy, 3Ha/I IUI0X0, K TOMy He PacIiojlarajiyi ero IIpeXXHIe
3aHATHS CHavasla IOJIUTUKOM u 3THorpaduent. Heuckymentocts 1 HanBHOCTh C. AH-CKOTO
KaK JpaMaTypra IIOpasWTeJIbHBIM OOpa3oM COBIAIM C HAMBHOCTHIO (DOJBKIIOPHOTO Ma-
tepuasa” [An-ski nie byl uksztattowanym dramaturgiem, a i teatr, wnoszac na podstawie tego
wszystkiego, znat Zle. Dodatkowo przeszkadzaly mu w tym kontekscie poprzednie rodzaje
aktywnosci: najpierw polityka, potem etnografia. Brak do$wiadczenia i naiwnoséé S. An-skiego
jako dramaturga w zdumiewajacy jednak sposéb korespondowaly z naiwnoscia materiatu
folklorystycznegol].
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pragnal przekaza¢ swoim widzom, nie biorac jednak pod uwage, iz tylko
znikoma czes$¢ audytorium bedzie zdolna do jej percepcji, o czym - réwniez
wspolczesnie - Swiadczg weigz naiwne interpretacje ,udoskonalonych” oraz
znaczaco juz przeciez uproszczonych przez Bialika wersji Dybuka, realizo-
wanych na wielu scenach teatralnych w jezyku hebrajskim lub jidysz, badz
tez zyjacych w przektadach z tych wtasnie jezykow.

Tworca Dybuka miat wiele twarzy. Odgrywal w swoim zyciu réznorodne
role. Jego zloZzona tozsamoé¢ zydowsko-rosyjskiego intelektualisty, etnogra-
fa i pisarza, polityka i robotnika, rewolucjonisty i street-workera znalazla wy-
raz w dramacie o uczuciu wymarzonym i zakazanym, o tozsamosci chcianej
i odrzucanej, pociagajacej i odpychajacej, o bohaterach zawieszonych ,po-
miedzy”, nieustannie ,, pomiedzy” sie biakajacych i tulajacych, wznoszacych
si¢ na wyzyny $wietosci i spadajacych w otchtan grzechu: w oczekiwaniu na
lepszy $wiat, ktéry, by¢ moze, predzej czy pézniej nadejdzie, przynoszac
szczescie, dobrobyt, spokéj, wolnosé i sprawiedliwosé.



ROZDZIAL DRUGI

,Swiat, Ktéry Ma Nadejsé”**".

Zydowska mysl kabalistyczno-chasydzka
w Pomiedzy dwoma swiatami
Szymona An-skiego

Wprowadzenie

W Dybuku An-ski zaprezentowal szczegélowy opis egzystencji ludzi, kto-
rych zycie uplywa w rzeczywistoéci wykreowanej przez zestaw mitow
i wierzen wplywajacych na postawy i zachowania poszczegélnych oséb oraz
ksztaltujacych postrzeganie przez nie $wiata w jego fizycznym i metafizycz-
nym wymiarze. Chasydzka spotecznoé¢ zaprezentowana w dramacie funk-
cjonuje w przestrzenno-czasowym odosobnieniu, w nieistniejacej realnie
Brynicy. Stanowi enklawe mistykéw-filozoféw, ktorzy wierzg w podstawo-
we koncepcje kabalistyczne, mimo ze z biegiem czasu zostaly one w pewnej
mierze zmodyfikowane przez kolejne pokolenia zydowskich myslicieli -
uznanych cadykéw. Bryniccy chasydzi wierza zatem w trafno$¢ zalozer
ontologicznych, epistemologicznych oraz etycznych, stworzonych na prze-
strzeni dziejow przez teozoféw zydowskich, ktérzy pragneli wyjasni¢ po-
chodzenie bytu, uja¢ jego odwieczng podstawe, rozwigzaé kwestie teodyce-
alne i problem genezy zla oraz niedoskonatosdci $wiata, okresli¢ normy
i zasady postepowania, ktére pozwolityby przetrwaé Zydom w diasporze
mimo tragicznych uwarunkowan ich historii. Nie zawsze jednak usystema-
tyzowana filozofia byla w stanie wyjasni¢ sens niezawinionego cierpienia
bedacego udziatem narodu tutaczy.

Poczatki tej udreki i siegaja okresu wypraw krzyzowych. Przesladowa-
nia Zydéw rozpoczely sie w 1096 roku, wraz z pierwsza wyprawa, ktora
zakonczyla sie ostatecznie zdobyciem Jerozolimy przez wojska Zachodu,

141 M.Ch. Luzzatto, Sciezka sprawiedliwych. Mesilat Jeszarim, przet. A. Borowski, S. Pecaric,
Krakow 2005, s. 25.
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i dobiegty korica dopiero w roku 1296, kiedy to zrujnowane zostaly gminy
zydowskie nad Renem i w péinocnej Francji. Rok 1492 przynidst kolejny
wielki dramat: tym razem Zydéw wypedzono z Hiszpanii. W 1493 roku
w Portugalii odbierano dzieci zydowskim rodzicom, by wychowywac je na-
stepnie w katolicyzmiel42. Takim tragicznym dziedzictwem historycznym
byla obciazona rodzaca si¢ w szesnastym stuleciu kabala sefedzka i jej lu-
rianiska odmiana. Zasadnicze przestanie tej mysli - postulat etycznego rady-
kalizmu'43, przejawiajacy sie¢ w obowigzku realizacji nakazu tikkun ha-olam -
moglo przynie$¢ nadzieje na poprawe, po pierwsze, biezacej sytuacji zycio-
wej, po drugie zas uzasadnialo sensownos¢ ludzkiej egzystencji oraz wyja-
$nialo na plaszczyznie religijno-filozoficznej cierpienia narodu.

Réwnolegle z teozofia i teurgia kabalistyczng!'4* zaczely rozwijaé sie
w ramach judaizmu rozmaite ruchy mesjariskie. Pojawialy sie one zazwyczaj
w wyjatkowo trudnych okresach: po zburzeniu drugiej Swiatyni lub pod-
czas krwawych pogromoéw i rzezi dokonywanych na ludnoéci polskiej i zy-
dowskiej przez kozakéw Chmielnickiego w latach 1648-1649 na wschodnich
rubiezach siedemnastowiecznej Rzeczypospolitej. Zapowiadane nadejscie
mesjasza w nieodleglej (najlepiej) przysziosci pozwalalo wiec wierzy¢, ze
»lepszy $wiat” juz nadszedl badz tez wkrétce nadejdzie, przynoszac tak
dlugo oczekiwany spok¢j, stabilizacje i szczeScie. Wsrdd najwazniejszych
ruchéw mesjaniskich - i zarazem noszacych znamiona wiekszej badZ mniej-
szej herezji, zwlaszcza z punktu widzenia judaizmu biblijno-talmudycznego,
wyrézni¢ mozna chrzeécijanstwo, sabataizm, frankizm oraz, do pewnego
stopnia, chasydyzm. Ten ostatni ruch mistyczny takze akcentowal moment
mesjanistyczny, odwotujac sie przy tym réwniez do licznych praktyk ma-
gicznych, ktére mialy przynosi¢ dorazne korzysci i zapewni¢ przetrwanie

142 Wszystkie daty oraz fakty historyczne podaje tutaj za tekstem prof. Rachel Elior, ktéra
w Jej wielkiej zyczliwosci przestala mi polski przeklad Wstepu do swojej ksigzki wydanej
ostatnio w jezyku hebrajskim pt. Izrael Ba'al Szem Tow i jego wspotczesni. Kabalisci, sabatianie,
chasydzi i mitnagdim (po hebrajsku), przet. D. ben Refael, Jerozolima 2014.

143 Por. M. Kordowero, Palma Dewory, przel. ]. Bialek, S. Pecaric, Krakéw 2007, s. 85: ,Po-
dobnie kazdy cztowiek winien stara¢ sie prowadzi¢ naréd Boga, udzielajac im potrzebnej po-
mocy. Jego mysli niech beda zaprzatniete przywotaniem tych, ktérzy zbladzili oraz rozwaza-
niem wszelkiego dobra, jakie moze im wyswiadczy¢. Jak Boski Umyst rozmysla nad
sposobem, w jaki moze pomdc wszystkiemu, co istnieje, tak samo czlowiek powinien obmy-
slac, jak nies¢ pomoc swoim bliznim”.

144 Znaczenie ,teozofii kabalistycznej” przyjmuje tu za Rolandem Goetschelem, ktéry pi-
sze, ze ,Kabala jest ezoteryzmem takze dlatego, ze porusza najgtebiej ukryte i najistotniejsze
tematy dotyczace czlowieka, $wiata i Boga. W pewnym momencie stanie si¢ nawet teozofia, to
znaczy opisem tajemnic ukrytego zycia Boga w jego relacji do zycia cztowieka oraz do catego
stworzenia, i bedzie wykorzystywac wszelkie mozliwe zasoby metafor i symboli” (R. Goet-
schel, Kabata..., s. 7).
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spolecznoscil®. Z drugiej jednak strony nie mozna, jak sie¢ wydaje, lekcewazy¢
istotnego zwigzku miedzy chasydyzmem a sabataizmem powszechnie uzna-
wanym za herezje, poniewaz oba te nurty czerpaty z tych samych, kabalistycz-
nych Zrédel. Role mesjasza przejeli w chasydyzmie cadykowie, taczacy ziemie
i niebo, béstwo i cztowieka - bedacy jednoczesnie cudotwoércami, magami,
uzdrowicielami i zaklinaczami. W chasydyzmie bardzo czesto przypisywano
im przymioty boskie, nadnaturalne. Jednoczeénie cadykowie poczuwali sie do
odpowiedzialnosci za grupe swoich ,wyznawcéw” jako jej reprezentancil4e.

Te skomplikowang problematyke historyczng, religijng i filozoficzna
przedstawit Szymon An-ski w Dybuku. Wydobycie owych ztozonych idei
wymaga szczegolowej, wnikliwej analizy tekstu dramatu i postrzegania go
z wielu réznych perspektyw. Tak wiec, w drugim rozdziale niniejszego opra-
cowania, zaprezentowane zostang koncepcje religijne ksztattujace chasydzka
spolecznos¢ opisana przez Rappoporta. Beda nimi: mesjanistyczne doktryny
sabataistyczna oraz frankistowska, ktére odcisnely pietno réwniez na chasy-
dyzmie, niejednoznaczne pojmowanie bdéstwa i boskosci, ksztattujace teono-
miczne normy moralne, obowiazujace w spotecznosciach chasydzkich, motywy
i zaloZenia kabaly praktycznej, a takze chasydzkie postrzeganie §wiata zmar-
tych oraz przekonanie zydowskich mistykéw dotyczace mozliwosci ingerencji
0sob zmarlych w dziedzine zyjacych, czyli w przestrzen ludzi egzystujacych
wlasciwie , pomiedzy $wiatami” wielowymiarowej rzeczywistosci, istnieja-
cych ponad historig i poza czasem, lecz takze uwiklanych w historie i czas.

'¥4))

1. Wygnanie i cierpienie a ,,Swiat, Ktéry Ma Nadejs¢”.
Kabalistyczna i mesjanska geneza mistycznej rzeczywistosci
w Dybuku

Na przestrzeni wiekéw napisano wiele ksiag i traktatéw kabalistycznych,
ktére w pdzniejszym okresie komentowano i rozwijano'¥’. Jak zgodnie po-

145 Wspominajac inicjatora ruchu chasydzkiego, Izraela ben Eliezera, M. Idel poréwnuje go
z postaciag Rabiego Akiwy, nalezacego do trzeciego pokolenia tannaitéw: , Like R. Akiva in the
Heikhalot litterature, The Besht brought down the means to ascend on high in order to study
the secrets that would pave the way for the advent of the Messiah. As the Besht indicated, this
technique of ascent includes divine names, but also certain remedies whose nature is obscure”
(M. Idel, Hasidism: Between Ecstasy and Magic..., s. 79).

146 Por. ibidem, s. 81: “One important characterictic of the Hasidic Zaddig is (...) his
knowledge of how to draw down into this world the supernal spiritual forces for the benefit of
the community.”

147 Jak podaje wspolczesny, lecz juz niezyjacy, francuski teoretyk kabaty, Charles Mopsik,
»~Mozna doliczy¢ sie mniej wiecej szesciu tysiecy dziel zwigzanych z kabalistyka, ale niektére
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daja znawcy przedmiotu, do pierwszych dziet mistycznych mozna zaliczy¢
tak zwang Literature Patacow oraz Literature Merkawy'#8- Autorami tych pism
byly najprawdopodobniej osoby piszace po zburzeniu drugiej Swiatyni,
tj. na poczatku naszej ery, chociaz nie mozna precyzyjnie okresli¢ czasu po-
wstania tych utworéw!4%. Nastepne ksiegi zaczely pojawia¢ sie w $rednio-
wiecznej Prowansji, Kastylii i Hiszpanii. Do najbardziej znanych dziet zy-
dowskiej mysli mistycznej naleza: Sefer Jeciral™ - Ksiega Stworzenia, Sefer
ha-Bahir'5! - Ksiega Swiattosci, Zohar15? - Ksiega Blasku, a takze liczne traktaty

z nich odegraly role tekstow podstawowych. Z nich wiasnie czerpali ezoterycy w catych dzie-
jach kabalistyki” (Ch. Mopsik, Kabata, przel. A. Szymanowski, Warszawa 2001, s. 45).

148 Por. G. Scholem, O mistycznej postaci bostwa, przet. A.K. Haas, Warszawa 2010, s. 10n:
»Rozwdj mistyki w judaizmie wigze si¢ ze spekulacjami na temat pierwszego rozdziatu Ksiegi
Ezechiela. Prorok opisal w nim swoja wizje niebianiskiego rydwanu - Merkawy, na ktérym
opiera sie tron Boga, jaka mial w czasach wygnania babiloniskiego nad wodami rzeki Kebar.
Ow rydwan unosily istoty z wyzszego $wiata majace zwierzece i ludzkie postaci”. Z Mistykg
Merkawy wiaze sie tak zwana Literatura Patacéw, powstata w pierwszych wiekach naszej ery,
po zburzeniu drugiej Swigtyni. Anonimowi autorzy opisuja w niej ,niebiariskie sanktuaria”.
Wsréd najbardziej znanych pism tego okresu mozna, na przyklad, wymienié: Heichalot rabati
(Wigksze Heichalot, Wieksza Ksigga Patacow), Heichalot zutarti (Mniejsze Heichalot, Mniejsza Ksigga
Patacow), Szi'ur koma (Wymiary bostwa). Por. R. Elior, Jewish Mysticism..., s. 135nn. W kwestii
Mistyki Merkawy oraz Literatury Palacéw zob. takze: R. Elior, The Three Temples: On the Emer-
gence of Jewish Mysticism, Oxford-Portland 2004, s. 232-265. Ogélnie rzecz ujmujac, Literatura
Merkawy poswiecona zostala ekstatycznej wizji nieba i Bozego rydwanu. Autorzy opisuja
,niebiariska” podr6z mistyka, jego pobyt w siedmiu niebach i siedmiu ,Palacach” (,Swiaty-
niach”), w ktérych przebywa, nim dotrze do Bozego Tronu. Podczas owej podrézy zdobywa
wiedze dotyczaca tajemnic Stworzenia, hierarchii anioléw, a nawet praktyk magicznych
0 znaczeniu teurgicznym. Po wzniesieniu si¢ na najwyzszy poziom mistyk staje przed Tronem
i jest w stanie ogladac¢ béstwo, badz tez raczej odczuwac obecnosé béstwa, ktérego nie mozna
ujaé empirycznie - zmystowo. Por. G. Scholem, Origins of the Kabbalah, Princeton 1990, s. 20.

149 Por. R. Elior, The Three Temples..., s. 232.

150 Sefer Jecira - Ksigga Stworzenia jest tekstem hebrajskim zawierajacym systematyczny,
spekulatywny opis aktu boskiej kreacji. Istnieja dwie wersje traktatu, przy czym nawet dluzsza
zawiera nie wiecej niz dwa tysiace stow. Obie wersje byly dostepne w wieku X, choé, zapewne,
powstaly one duzo wczeséniej. Por. G. Scholem, Kabbalah, New York 1978, s. 23-30. Por. takze:
M. Prokopowicz, Wprowadzenie, [w:] Ksiega Jecirah, przel. M. Prokopowicz, Warszawa 1994,
s. V-XXIX. Na uwage zasluguje takze angielski, komentowany przeklad Ksiggi Stworzenia,
autorstwa A. Kaplana. Por. A. Kaplan (red.), Sefer Yetzirah. The Book of Creation. In Theory and
Practice, przel. A. Kaplan, San Francisco-Newburyport 1997.

151 Sefer ha-Bahir - Ksigga Swiatta Ukrytego badz Ksigga Swiatlosci zostata napisana w Pro-
wansji nie weczesniej niz w roku 1150. W ksiedze tej pojawia sie, po raz pierwszy, kwestia
transmigracji dusz, a Szechina - ,Boza Chwala” i ,Boza Obecnoé¢” - utozsamiona zostaje
z Kneset Israel, ,Zgromadzeniem Izraela”. Por. G. Scholem, Kabbalah..., s. 42-48; 312-319.

152 Zohar (Sefer ha-Zohar) jest podstawowym i najobszerniejszym traktatem kabalistycz-
nym. Autorstwo ksiegi przypisywano przez diugi okres Szymonowi bar Jochajowi (Raszbie-
mu), tannaicie z II w. n.e. Wiadomo jednak, ze dzieto opublikowane zostalo pod koniec XIII
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powstale w kregu safedzkim!%, na przyklad, Pardes Rimonim - Sad granatow,
Tomer Dewora - Palma Dewory, napisane przez Mojzesza (Moszego) Kordo-
wero!4, Ec Chaim - Drzewo zZycia, autorstwa Chaima Vitala!55, ucznia Izaaka
Lurii, twércy systemu teozoficznego i filozoficznego okreslanego jako kabata
lurianiskal®¢. We wszystkich traktatach kabalistycznych natrafiamy na szcze-
golne koncepcje mityczne i mistyczne, ktére ewokuja odmienne od tradycyj-
nego, tj. ugruntowanego w mysli okcydentalnej, postrzeganie rél béstwa
i czlowieka egzystujacych wspélnie na scenie $wiata, natury, kosmosu,
a nawet kosmoséw - wszech§wiatéw paralelnych. W kabalistycznej per-
spektywie ogladu rzeczywistosci czlowiek uzyskuje przymioty boskie i ob-
darzony zostaje nadludzka potega, Bég natomiast, wyzbywszy sie wlasnej
mocy na rzecz czlowieka i $wiata, jest bytem, ktérego istnienie nie jest juz
absolutne, ale, do pewnego przynajmniej stopnia i w pewnych okoliczno-
Sciach'¥, zalezne od moralnych wyboréw istot obdarzonych wolna wola

wieku n.e. przez Mojzesza ben Szem Towa z Leonu. Por. G. Scholem, Kabbalah..., s. 213-243.
Por. takze: 1. Kania, Kabata, czyli ku resakralizacji sakralnego, [w:] Opowiesci Zoharu. O Kabale
i Zoharze, przel. I. Kania, Krakow 2012, s. XV-XXXVIIL. Por. takze: D.C. Matt, Introduction to the
Zohar, [w:] Zohar. Annotated & Explained, Woodstock 2009, s. XXIIIn.: “(...) Kabbalah emerged
in the fertile region of Provence toward the end of the twelfth century. Over the next hundred
years, Kabbalah spread over the Pyrenees into Spain. It was here, around the year 1280, that
a Spanish kabbalist named Moses de Leon began circulating booklets. Written in Aramaic,
they were peppered with invented words, dense symbolism, and erotic imagery. The tales and
teachings were esoteric, yet enchanting. Moses claimed that he was merely the scribe, copying
from an ancient book of wisdom. The original had supposedly been composed in the circle of
Rabbi Shimon son of Yohai, a famous disciple of Rabbi Akiva who lived and taught in the sec-
ond century in the Land of Israel (...). Only in relatively recent times has Moses de Leon’s
actual role been clarified. More than a scribe, De Leon was the composer of the Zohar.”

15 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 280: ,Kabalisci z Safedu sa autorami bardzo
wielu pism; niektére z nich to kompletne i zamkniete systemy wiedzy mistycznej. Najstyn-
niejsze wyszly spod piéra Mojzesza ben Jakoba Kordowera (1522-1570) oraz Izaaka Lurii
(1534-1572)".

154 Por. M. Idel, Hasidism..., s. 11: “Besides the Lurianic Kabbalah, whose importance has
been recognized by Hasidic masters and modern scholars, the Cordoverian Kabbalah was
highly influential. In print, it was no less available than the Lurianic corpus, and it was circu-
lated in wider circles than the doctrines of Luria. It penetrated Eastern Europe through two
channels: the theoretical works of Cordovero and the popular expositions of his views that
appeared in the Musar literature.” W kwestii biografii Mojzesza Kordowera zob. na przyklad:
R. Elior, Jewish Mysticism..., s. 151.

155 W kwestii biografii Chaima Vitala zob. na przykltad: G. Scholem, Kabbalah..., s. 443-448.

15% W kwestii kabaly luriariskiej zob. na przyktad: G. Scholem, Mistycyzm zZydowski...,
s. 271-316.

157 Problem niejednoznacznego postrzegania Boga i béstwa w nurtach ortodoksyjnych
oraz heterodoksyjnych w ramach judaizmu oméwie w kolejnym paragrafie niniejszego
rozdziatu.
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i zdanych na wlasne decyzje. Innymi stowy, z punktu widzenia kabalistow
stworzenie jest procesem stalym i trwalym: tak boéstwo, jak réwniez czlo-
wiek i $wiat nie sg, lecz nieustannie sie staja. Ich za$ bytowanie i dobrostan -
badz tez jego przeciwienstwo - zaleza od postepowania ludzi, ktérzy pono-
szg odpowiedzialnos¢ za ,ziemski” $wiat oraz za harmonie w S$wiatach
~wyzszych”. Mojzesz Chaim Luzzatto, urodzony w Padwie w roku 1707
autor Mesilat Jeszarim - Sciezki sprawiedliwych'>, ujmuje oraz uzasadnia ten
etyczny postulat nastepujaco:

Doprawdy, czlowiek jest punktem réwnowagi §wiata. Jesli bowiem ulegnie po-
ciagajacej sile swiata i oddali sie od swego Stwoércy, szkodzi sobie, a zarazem
wyrzadza szkode §wiatu. Jesli za$ panuje nad soba i utrzymuje jednosé¢ ze swo-
im Stwoérca, $wiata za$ uzywa tylko po to, aby wiaczy¢ go w sluzbe Stworcy,
woéwczas czlowiek wywyzsza sam siebie, a wraz z nim wznosi sie wyzej caly
Swiat!>.

Idee mistyczne i mesjariskie towarzyszyly Zydom w réznych okresach
ich dziejéow. Jak zauwaza Rachel Elior w artykule zatytutowanym Wygnanie
i odkupienie w zydowskiej mysli mistycznej, kabalistyczna iluzja ozywala ze
zdwojong moca w chwilach szczegélnie trudnych dla narodu, w sytuacjach
zagrozenia, niebezpieczenistwa i cierpienia, ktére, niestety, nader czesto sta-
waly sie udzialem ludu w diasporze, tulajacego sie wsréd obcych i od ob-
cych zaleznegol®. Kabalistyczne postrzeganie wiasnego losu i $wiata pro-
wadzilo, paradoksalnie, do swoistej racjonalizacji zta, a takze dawalo
utopijng nadzieje na mozliwos¢ osiggniecia spokoju i pomyslnosci w $wiecie
i czasie, ktory kiedys przyniesie poprawe losu. Co wiecej, ta wlasnie nadzie-
ja zapewniala zwyklym, prostym ludziom poczucie sity i wyjatkowosci. Po-
zwalala im wierzy¢, ze s w stanie wplywac na rzeczywistos¢:

Podsumowujac, cztowiek zostal stworzony nie na przebywanie w tym Swiecie,
ale na przebywanie w Swiecie, Ktéry Ma Nadejs¢. Jego pobyt na tym éwiecie jest

158 W kwestii zycia oraz tworczosci Mojzesza Luzzatto zob. R. Elior, Jewish Mysticism...,
s. 151nn.

159 M.Ch. Luzzatto, op.cit., s. 29.

160 Por. R. Elior, Exile and Redemption in Jewish Mystical Thought, ,,Studies in Spirituality”
2004, 14, s. 2: ,The theological perspective that transformed enforced historical destiny into
a cosmic historia sacra was consolidated as a response to historical experience that perceived
the world order as exile and dispersion while constructing an alternative spiritual order of
redemption and regathering of the people. It should be emphasized that such a spiritual
response to historical changes and iniquity was the only avenue left opened before the Jewish
communities which possessed neither political power nor military force throughout the course
of its long exile.”
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zaledwie etapem na drodze zaistnienia w Swiecie, Ktéry Ma Nadejé¢, tamten jest
bowiem celem ostatecznym?6l.

Mitologia kabalistyczna jest zlozona i niespdjna, a niekiedy nawet we-
wnetrznie sprzeczna. Opiera si¢ na kilku podstawowych , dogmatach”, wy-
pracowanych w wiekszosci przez przedstawicieli szkotly safedzkiej, ktére
dosé¢ precyzyjnie wyznaczaja szeroka przestrzenn dociekan filozoficznych.
Pierwsza i podstawowa sposréd tych koncepcji jest cimcum, gloszaca sa-
moograniczanie si¢ nieosobowego i nieskoriczonego béstwa (En-Sof), wyco-
fujacego sie nieustannie sie¢ w glab siebie po to, aby stworzy¢ pustke, tehiru,
czyli miejsce dla tego, co jest stwarzanel62. Réwnolegle do cimcum zachodzi¢
ma w nieantropomorficznym béstwie proces acilut, czyli emanacji impliku-
jacej stwarzanie i zarazem powodujacej niejednoznacznos¢ statusu ontycz-
nego bytéw skonczonych: odmiennych od Stworzyciela, lecz takze przenik-
nietych boska energia na skutek promieniowania pochodzacego ,z wnetrza”
boskosci, ktéra, paradoksalnie, znajduje sie na zewnatrz wszystkiego, co jest
stwarzane. Tak wiec, zgodnie ze stowami najstarszego midraszu, komenta-
rza do Ksiegi Rodzaju, ,Swiety, niech bedzie blogostawiony, jest miejscem
$wiata, ale $wiat nie jest Jego miejscem”163, W takim ujeciu zachowana zosta-
je ortodoksyjna idea transcendencji nieskoriczonego béstwa wobec bytow
skoniczonych i fizycznych, mimo ze réwniez w ziemskim Swiecie boskos¢
jest do pewnego stopnia i w niklym zakresie odczuwalna.

Ustaliwszy zatem, co bylo i co jest prazrodtem istnienia, kabalisci natrafi-
li na powazny dylemat: dlaczego stwarzany przez bostwo $wiat nie jest ide-
alny, mimo ze istota nieskoriczonego Stworcy opisywana jest jako tak bez-
granicznie doskonala, iz pozostaje ona niewyrazalna oraz umykajgca
wszelkim predykatom!4? Pojawia sie zatem pytanie zawierajace teodyceal-
na aporie: skoro najdoskonalsza istota stworzyta niedoskonatly $wiat, to czy

161 M.Ch. Luzzatto, op.cit., s. 29.

162 Por. M.-A. Ouaknin, Chasydzi, przel. K. K. Pruscy, Warszawa 2002, s. 24.

163 Genesis Rabba: 68. Cyt. za: G. Scholem, Kabbalah..., s. 147nn.

164 En-Sof, ,to, co nieskonczone”, jest bezkresne, pod wzgledem przestrzennym oraz cza-
sowym. Nie moze by¢ zatem ujmowane ani w kategoriach przestrzennych, ani czasowych.
Por. H. Vital, The Tree of Life. Chayyim Vital’s Introduction to the Kabbalah of Isaac Luria, vol. 1,
The Palace of Adam Kadmon, przet. W. Menzi, Z. Padeh, New York 2008, s. 6: ,Wiadomo jest, ze
najwyzsze $wiatlo, ponad nami i ponizej nas, bezkresne, jest nazywane «Nieskoriczonym»
(En-Sof). Nazwa ta wskazuje, iz nie istnieje absolutnie Zaden sposob, aby je poja¢, czy to po-
przez myslenie, czy tez za pomoca kontemplacji, poniewaz jest ono zupelnie niezrozumiate
i oddalone znaczaco od jakiegokolwiek rodzaju mysli. Istnialo, nim pojawily sie jakiekolwiek
[inne] byty, ktore zostaly wyemanowane, stworzone, uksztaltowane lub wykonane. Nie ma
w nim [czasu] trwania, poczatku, inicjacji, poniewaz istnialo zawsze i jest wiecznotrwale,
i nie ma w nim zadnego poczatku ani konca”.
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jest ona réwniez autorem zla i cierpienia? Czy zatem nieskoriczonos¢ jest
istota najdoskonalszg, nieskoniczenie dobra i milosierna, czy tez nia nie jest?
Mistycy usitowali rozwigzac te problematyczng kwestie na wiele sposobow.
Jednym z nich bylo podejscie gnostyckie, oznaczajace przyjecie istnienia sitra
achra, ,odwrotnej strony béstwa”, wplywajacej negatywnie na proces ema-
nacji oraz odpowiedzialnej za zlo i chaos $wiatal®. Drugi sposéb wigzal sie
z koniecznoscia rozbudowania mitologii. Pojawil sie¢ zatem mit szewirat
ha-kelim, dodatkowo wyjasniajacy brak harmonii i tadu we wszechswiecie.
Ot6z, emanujace béstwo stworzylo na poczatku aktu kreacji naczynia, two-
rzace cialo czlowieka prymordialnego, Adama Kadmonal®. Naczynia te
mialy przejaé, w sposéb uporzadkowany i harmonijny, boska energie: taczy¢
to, co ma by¢ polaczone, dzieli¢ to, co ma pozostawac oddzielone. Wéwczas,
nieoczekiwanie, nastgpila prakosmiczna katastrofa. Naczynia popekaly, roz-
trzaskaly sie na kawatki, a w kazdym z nich, sila rzeczy, pozostata jedna
z nicocot, iskier boskosci. Iskry te tulaja sie w nietadzie i skazone sg przez
pierwiastek telluryczny, sama za$ bosko$¢ pozostaje tym samym na wygna-
niu. Komplementarny w stosunku do doktryny ,$wietych iskier” jest mit
o0 jeszcze glebszym znaczeniu, jako ze odnoszacy sie do koncepcji mistycznie
ujmowanej boskosci. Glosi on, ze podczas erupcji boskiej energii réwniez
i samo bostwo doznato bezposredniego uszczerbku, utraciwszy swoja pier-
wotna, mesko-Zeriska jednosé. Zenski aspekt béstwa pozostaje odtad na wy-
gnaniu pod kobieca postacia ,Krolowej” - Szechiny, ktéra cierpi i teskni za
Oblubiericem, Kudsza Berich Hu, za ,,Swigtym, niech bedzie blogostawio-

165 Por. G. Scholem, O mistycznej postaci bostwa..., s. 72: ,W boskim ogniu wytapia sie¢ moc
surowosci lub $wiete zloto, jednak resztki zaru wydostaja sie na zewnatrz i staja sie ‘powlo-
kami’, tupinami, ktére swietos¢ albo juz opuscita, albo tla sie¢ w nich jeszcze jej iskry. Jezyk
Zohar okresla to jako ‘druga strong’, sitra achra, przeciwienstwo swietosci usilujace przeciagnac
ja na swoja strone. Takie jednolite ujecie pozwala wyjasni¢ nature zta oraz jego pochodzenie.
‘Druga strona’ to wydostajacy sie na zewnatrz, usamodzielniony ogieri Bozej surowosci, we-
dtug Zoharu oraz innych kabalistycznych pism znajdujacy wyraz w calej hierarchii, w przeciw-
legltym Swiecie szatana”.

16 Por. G. Scholem, Sabbatai Sevi: The Mystical Messiah, Princeton 1975, s. 37nn: “When
Adam, the fist man, was created, the process of tigqun of the supernal lights and configurations
had almost achieved its end. Almost everything had been ‘restored’ to its proper place, and
Adam, the last link in a holy and spiritual chain of being, merely had to administer the last and
final touches of tigqun. (...) Alas, Adam failed. Instead of joining that which needed joining
and separation, he tore asunder that which was joined. Expressed in a kabbalistic metaphor
inspired by the account of the fall in Genesis 2, Adam ‘separated the fruit from the tree and
thereby “destroyed the plantations.” His intentions were good, but the result was disastrous.
Adam’s communion with the higher spheres was interrupted, and instead he became attached
to the lower worlds and to the evil forces of the ‘other side’. The sin of the historical Adam
repeats and re-enacts on the anthropological and psychological levels the havoc wrought by
breaking the vessels on the ontological plane of the Primordial Adam.”
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ny”167. Cierpienie béstwa na wygnaniu staje sie wiec, w takim ujeciu, oczy-
wistym paradygmatem bélu wygnanego ludu, ktérego zadaniem jest restau-
racja pierwotnego porzadku i odbudowanie pierwotnego tadu.

Wydaje sig, ze mistyczna perspektywa postrzegania tego, co boskie, oraz
tego, co ludzkie, byla wyjatkowo atrakcyjna dla Zydéw egzystujacych
w galucie, przesladowanych w wielu krajach europejskich i tulajacych sie
w dostownym tego stowa znaczeniu. Wielokrotnie pojawialy sie¢ wérod dia-
spory silne ruchy mistyczne i mesjaniskie, zapowiadajace bliskie nadejscie
zbawiciela, dopelnienie si¢ czasu, odkupienie, nastanie nowego ,Krole-
stwa”. Ruchem, ktory, jak sie wkroétce okazalo, odnidst najwiekszy sukces,
bylo, niewatpliwie, chrzescijafistwo. Przestanie Jezusa z Nazaretu, ,,chasyda
z Galilei”168, skierowane do ludzi wykluczonych, marginalizowanych, udre-
czonych i ubogich, padio na bardzo podatny w grunt w I w. n.e.,, w kraju
okupowanym przez Rzymian, szczegélnie po zburzeniu drugiej Swiatyni
przez wojska cesarza Tytusa. Powstala wiec nowa religia o charakterze me-
sjariskim i misyjnym, gloszaca judaistyczny monoteizm i etyke biblijna.
Wraz z uplywem czasu chrzescijafistwo coraz bardziej jednak oddalalo sie
od judaizmu, zapewne na skutek wplywoéw hellenistycznych i postepujacej
racjonalizacji doktryny, ktora, z punktu widzenia judaizmu, uznac nalezy za
herezje, niezaleznie od intencji, postawy czy prawdziwych, zdemitologizo-
wanych pogladéw jej zalozyciela, uznanego przez swoich bezposrednich
uczniéow oraz ich nastepcéw za zydowskiego Mesjasza pochodzacego
,Z domu Dawida”.

Prawdziwie ,mistyczny” przelom w dziejach zydowskiego narodu do-
konat sie w szesnastym stuleciu. Wlasnie wéwczas powstata stynna szkola
w Safedzie i narodzila sie kabala lurianiska, ktéra uzna¢ mozna za system
filozoficzny, postulujacy komplementarne w stosunku do siebie zalozenia
kosmogoniczne, ontologiczne, epistemologiczne oraz etyczne. Ten rozkwit
mysli kabalistycznej zwigzany byl zapewne z tragedia, ktéra stalo sie wype-
dzenie Zydéw z Hiszpanii w roku 1492. Innymi stowy, po raz kolejny
w dziejach Izraela zaistniala konieczno$¢ budowy ,niebiariskiej swigtyni”,

167 Por. R. Elior, Mistyczne zrodta chasydyzmu..., s. 45-53.

168 Okresleniem tym postuguje sie Daniel C. Matt, badacz mistycyzmu zydowskiego, wy-
bitny tlumacz realizujacy obecnie projekt przektadu Ksiegi Zohar na jezyk angielski. Matt, wy-
razajac si¢ z ogromnym szacunkiem o Jezusie jako o postaci historycznej, okresla go implicite
jako ba’al szema (cudotworce) i cadyka: ,Jesus was a charismatic teacher and healer. He did
not seek death in Jerusalem, but he pursued with inflexible devotion a path that led to his
death, from which he did not try to escape. (...) Like later hasidim, Jesus felt that it was not
enough to follow the Torah: One must become Torah, living so intensely that one’s everyday
actions convey an awareness of God and evoke this awareness in others” (D.C. Matt, God and
The Big Bang. Discovering Harmony Between Science and Spirituality, Woodstock 2013, s. 163).
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poniewaz nie istniato juz ziemskie sanktuarium. Po raz kolejny réwniez na-
lezalo wzig¢ odpowiedzialno$¢ za niedoskonaly $wiat i za samego Boga,
podczas gdy ,na ziemi” panowalo ponizenie, cierpienie i udreka. Prawdo-
podobnie dlatego kabala luriariska odniosta spektakularny sukces, stajac sie
paradygmatem i punktem odniesienia dla kolejnych ruchéw mesjariskich
oraz mistycznych w ramach judaizmu. Nie oznacza to jednak, ze kontynua-
torzy mysli boskiego Ariego nigdy nie byli posadzani o gloszenie pogladow
heretyckich. Najbardziej znanym kabalista, ktéry poniést dos¢ powazne
konsekwencje libertatis philosophandi, byt Mojzesz Chaim Luzzatto, znany
bardziej jako Ramchal, ktérego srodowiska ortodoksyjne (,talmudyczne”)
zmusily do porzucenia studiéw16%:

Grupa Ramchala stata sie obiektem falszywych oskarzen i sktoniona zostata do
rozwigzania sie. Sam Ramchal w 1730 roku przeniést sie do Amsterdamu, gdzie
zyl nie niepokojony, zaprzestal jednak gloszenia swych mistycznych idei i na-
uczania kabaly7.

Zdecydowanie heretycki charakter mial takze kolejny, bardzo prezny
ruch mistyczny i mesjanistyczny, sabataizm, ktérego zakres, byl, rzecz jasna,
mniej spektakularny i bardziej ograniczony od chrzescijaristwa, lecz, co
ciekawe, rozwijal sie przez stosunkowo dlugi czas na bardzo rozleglym
obszarzel”l. Ruch ten zyskal wyznawcéw i zwolennikéw, ktérzy marzyli
o lepszym i sprawiedliwym $wiecie, szczegolnie w sytuacji, kiedy w roku
1648 kozacy Chmielnickiego dokonali bestialskich pogroméw ludnosci
zydowskiej, wzmiankowanych zresztg expressis verbis w Dybuku Szymona
An-skiego: istotng role w dramacie odgrywa przeciez ,$wieta mogita”, czyli
grob nowozericow zamordowanych w dniu Slubu przez , krwiozerczych lu-
dzi”, jak okresla kozakéw Lea:

169 Por. M. Idel, Hasidism..., s. 37: ,Luzzatto, for instance, was compelled to sign in Frank-
furt a declaration in which he agreed not to study the works of Luria except under the guid-
ance of, or in the company of, a worthy scholar, and only when both were over the age of forty.
At Brody, an assembly of rabbis declared in its excommunication of the Frankists that no one
was permitted to study even reliable Lurianic texts before the age of forty, and that only Zohar
and some ‘simple” Kabbalistic works could be studied after the age of thirty.”

170 S, Pecaric, Wstep, [w:] M.Ch. Luzzatto, op.cit., s. 5.

171 Por. P. Maciejko, Wieloplemienny ttum. Jakub Frank i ruch frankistowski, 1755-1816, przel.
J. Chmielewski, Gdansk 2014, s. 25: ,Poczatek sabataizmu wyznaczaja mesjariskie samoobja-
wienie Szabtaja Cwiego i proroctwa Natana z Gazy. Wiesci o nadejSciu mesjasza rozeszly sie
lotem btyskawicy wsréd zydowskiej spotecznosci Imperium Osmariskiego i Europy i przez
krotki czas wydawalo sig, ze wigkszos¢ Zydoéw sklania sie do uznania jego roszczen. Saba-
taizm stal si¢ najwazniejszym ruchem mesjariskim w judaizmie od czasé6w zburzenia drugiej
Swiatyni”.
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Oto swieta mogita! (Wstaje i powoli idzie ku mogile. Frada, Gitel i Basia Sledzq jg
[wzrokiem].) Znam ten gréb od wczesnego dzieciristwa, znam pochowanych
W niej narzeczonego i narzeczona, widzialam ich wiele razy we $nie i na jawie -
sa mi bliscy, jak rodzina. Oni szli - mlodzi i rado$ni - do élubu, a przed nimi by-
to dlugie zycie. I nagle - krzyki, poploch, nadbiegli okrutni i krwiozerczy ludzie.
Blysnela siekiera - a narzeczony wraz z narzeczong padli martwi. I pochowano
ich w jednej mogile. I stali sie nierozlaczni na wieki, a ich dusze splotly sie,
widza i stysza sie¢ nawzajem. I z okazji kazdego wesela, kiedy taniczy sie wokét
ich grobu, oni wychodza i biora od nowozenicéw czastke ich radosci i szczeécia,
i urzadzaja wlasne wesele. (Zwracajgc si¢ do grobu.) Wieczni narzeczeni! Prosze,
abyscie zjawili sie u mnie, na moim weselu. PrzychodZcie i staricie obok mnie,
pod chupg'”2.

Bezposrednimi inicjatorami sabataizmu byli urodzony w Smyrnie Szab-
taj, Sabataj badZ Sabbataj Cwi (1626-1676) oraz jego oredownik, kabalista
Natan z Gazy'73, ktory oglosil Szabtaja mesjaszem, stajac sie takze jego pro-
rokiem i apologeta!74. Szabtaj ustalit nawet termin powszechnego zbawienia:
poczatkowo na rok 1648. Jak podaje Jan Doktor:

W tym wlasnie roku Sabbataj Cwi ze Smyrny mial objawienie, w ktérym otrzy-
mal od niebios mesjariskie postannictwo. Poczatkowo skupila sie wokét niego
tylko garstka stronnikéw, a on sam zostat obtozony klatwa i wygnany z miasta.
Jego wystgpienie nie zostato jednak zapomniane. W 1665 roku, gdy postannic-

172Por. C. An-ckuri, Mex 08yx mupoé..., s. 354n. Motyw ,,$wietej mogity”, w ktérej pocho-
wani zostali nowozenicy zamordowani przez oddzialy Chmielnickiego, pojawia sie takze
w innym miejscu dramat. Wydaje sie, ze An-ski pragnat podkresli¢, w jak znaczacym stopniu
doswiadczenie pogromu zmienilo zydowska spotecznos¢ w Brynicy. Por. ibidem, s. 347: ,T'ocTb
(3ameTmB Mormty). A 310 uro? (ITomxommT, uMTaeT HaAINMCh.) «37eCh TTOXOPOHEHHI CBSITHIE
HeBUHHO yOVeHHBIe, JKeHIX M HeBecTa, CMepTHIO CBoell IIpocyiasusinye 'ocogax». 1-it crapuk.
Orto masmss Morwika. Korma Xamermok, xpanu Hac 'ocrions, Harayr Ha MeCTEUKO U BBIpe3asl
MHOTVIX eBpeeB, OH yOWI JKeHMxa ¥ HeBeCTy, KOTOPEIX KaK pa3 B 3TO BpeMs BV K BEHIIy.
O0oux 1 MOXOPOHWIN, KaK CBSATHIX, Ha 3TOM XXe MecTe, Ije BeHJaIl, B OHOW Morie. Mer
Has3bIBaeM ee «CBSITOV MOIviIKov»”. [Gos¢ (dostrzeglszy mogile). A co to? (Podchodzi, czyta napis)
«Tutaj sa pochowani $wieci narzeczony i narzeczona, niewinnie zamordowani, ktérzy swoja
$miercia rozstawili Pana». Pierwszy Starzec. To stary grob. Kiedy Chameluk, Panie uchowaj,
napadt na miasteczko i dokonat rzezi na wielu Zydach, zamordowal [tez] narzeczonego i na-
rzeczong, ktérych wlasnie w tym czasie prowadzono do Slubu. I pochowano ich oboje,
jak $wietych, w tym miejscu, gdzie sobie slubowali, w jednym grobie. Nazywamy go «$wieta
mogita»].

173 W kwestii biografii Natana z Gazy zob. na przyklad: G. Scholem, Kabbalah...,
s. 435-440. Najobszerniejsze dzieto poswiecone Szabtajowi oraz sabataizmowi zawart Scholem
w swoim dziele zatytulowanym Szabtaj Cwi. Mistyczny Mesjasz (por. G. Scholem, Sabbatai
Sevi...).

174 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 323-329.
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two Sabbataja uwiarygodnil ceniony kabalista ze szkoly Izaaka Lurii, Natan
z Gazy, euforia mesjariska ogarneta praktycznie cale zydostwo!7.

Na wyrazne podobienistwo pomiedzy popularnoécia sabataizmu a popu-
larnoscia chrzescijaristwa zwraca uwage Scholem. Zar6wno we wczesnym
chrzescijanstwie, jak i sabataizmie dostrzec mozna motyw oczekiwania na-
dejScia mesjasza, a takze pojawienie sie¢ silnego antynomizmu, jak réwniez
ukonstytuowanie si¢ nowej idei: ucieleSnionego Bogal”¢. Chociaz utopijna
wizja sabatian nie zostala, rzecz jasna, zrealizowana, a sam Szabtaj, ostatecz-
nie, dokonat aktu apostazji, przechodzac na islam, to rozbudzone nadzieje
mesjaniskie trwaly przez dlugi jeszcze czas. Bezposrednimi nastepcami , mi-
stycznego mesjasza” stali sie szwagier Szabtaja, Jakub Kerido z Salonik
(1661-1697)177 oraz Baruchija Russo!”8, pochodzacy z tego samego miasta,
zyjacy w latach 1676-171217°. Ich dzialalno$¢, oczywiscie, réwniez nie spo-
wodowala oczekiwanego zbawienia i nie wplyneta na warunki realnego zy-
cia w diasporze.

Reperkusja sabataizmu, a nawet bezposrednia jego kontynuacja byl,
miedzy innymi, zapoczatkowany w osiemnastym stuleciu ruch frankistow-
ski, pod przywodztwem urodzonego w Berczaniu na Podolu Jakuba Lejbo-
wicza Frankal®. Dzialajac pod wplywem wcigz silnych doktryn sabatai-

175 J. Doktér, Mesjanizm Zydéw polskich, ,, Teologia Polityczna” 2006/2007, 4, s. 115.

176 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 337nn.

177 Por. P. Maciejko, op.cit., s. 34: ,Po $mierci Szabtaja Cwiego (1676) jego ostatnia Zona,
Jochewed, oglosila, Ze dusza mesjasza nie odeszla z ziemskiego $wiata, lecz wcielila si¢ w jej
brata Jakuba Kerido. Wkrétce potem Kerido doswiadczyt serii objawieri polecajacych mu kon-
tynuowanie drogi Szabtaja i odstapienie od swojej wiary. Podazajac za owymi objawieniami,
w roku 1683 w Salonikach grupa okoto trzystu rodzin zydowskich przeszla na islam; data
w ten sposob poczatek sabataistyczno-muzulmanskiej sekcie donmenczykow”.

178 Por. ibidem s. 35: ,Jakub Kerido zmarl podczas pielgrzymki do Mekki w roku 1690.
Poniewaz idea przywoédztwa posréd donmerniczykéw opierala sie na idei wcielenia duszy
Szabtaja Cwiego w nowego przywoédce, pojawilo sie kilku pretendentéw, z ktérych kazdy
roscil sobie prawo do bycia nowym miejscem zamieszkania duszy mesjasza. Grupa z Salonik
rozdzielita si¢ na trzy podstawowe galezie: kawalieréw, jakobitéw i konizos; najwazniejszym
dla niniejszych rozwazan jest ostatnia, na ktérej czele stal Baruchija Russo (w islamie: Osman
Baba, 1677-1720). (...) W roku 1716 zwolennicy Baruchiji uznali go nie tylko za inkarnacje
ludzkiego mesjasza Szabtaja, lecz rowniez za Boga Izraela (...)".

179 Por. J. Doktor, Mesjanizm Zydéw polskich..., s. 115.

180 Por. P. Maciejko, op.cit., s. 32: ,,Zgodnie z kronika frankistow ‘Pan’, Ja’akow ben Lejb,
znany pézniej jako Jakub Frank, urodzit sie w 1726 roku w Berczaniu, matej wsi na Podolu.
Roézne zrédla podaja takze inne podolskie miejscowosci jako miejsce jego urodzenia. Sa to Ko-
roléwka lub Buczacz. Jego rodzina miata silne zwigzki z ruchem sabataistycznym (...)”. Dok-
tryna Franka zostata zawarta przede wszystkim w napisanej po polsku Ksigdze Stow Pariskich,
ktora - by¢é moze - powstala oryginalnie w jezyku hebrajskim, cho¢ zdania na ten temat pozo-
staja rozbiezne. Por. J. Doktér, Mesjanizm Zydéw polskich..., s. 119: ,Jakub Lejbowicz, zwany
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stycznych, Frank usilowal dokonac¢ swoistej syntezy judaizmu i chrzescijan-
stwa. Podobnie jak niegdys Szabtaj Cwi, Jakub Frank oglosil sie¢ mesjaszem
- zbawicielem i odkupicielem, a nawet Jezusem Parakletem!®!. Jego dzialal-
noé¢ doprowadzita do konwersji na katolicyzm tysiecy Zydéw, oczekuja-
cych na rychle nadejicie ,Krolestwa”182. Psychologiczne aspekty popularno-
Sci Jakuba Franka wyjaénia przekonujaco Rachel Elior, zwracajac uwage na
kwestie wygnania, poczucia wykluczenia, zniewolenia oraz odrzucenia do-
minujace wéréd ludnosci zydowskiej diaspory:

W ujeciu Franka zycie spotecznosci zydowskiej, przywiazanej do tradycji i norm
moralnych, Tory i prawa, réwna si¢ zyciu podtrzymujagcemu stan wygnania,
grzechu, kary, bezwzglednego postuszenistwa i $mierci. Natomiast nowy $wiat,
ktérego przedstawicielem jest Frank, stanowi sfere wolnosci, zbawienia, odrzu-
cenia brzemienia przykazan, zniesienia ograniczen, dania upustu popedom,
wolnosci i anomii, ktére wedlug prawa wlasciwe sg stanowi pobytu w raju i zy-
cia wiecznego!®.

W gloszonym przez Franka nauczaniu zwraca uwage umiejetnos¢ wyko-
rzystania i misternego polaczenia doktryny religijnej mocno zakorzenionej
tak w heterodoksyjnym (kabalistycznym) judaizmie, jak i w chrzeScijan-

p6zniej Frankiem, wyjechal z rodzicami na Woloszczyzne, gdy miat zaledwie rok. Wychowy-
wat sie w srodowisku sefardyjskim i sam uwazat sie za sefardyjczyka. Nawigzat tez bliski kon-
takt z salonickimi konizos. Konwertyci nie namawiali go jednak do konwersji na islam, wolac
wykorzystaé jego charyzme do propagowania ich doktryny wéréd Zydéw. I takiego zadania
podjat sie Frank w Rzeczypospolitej”. W kwestii biografii Jakuba Franka oraz szczegotow
zwigzanych z ruchem frankistéw, zob. P. Maciejko, op.cit. Por. takze: G. Scholem, Kabbalah...,
s. 287-309; G. Scholem, Mistycyzm zZydowski..., s. 348-352; J. Doktor, Mesjariskie dzieto Jakuba
Franka, [w:] Ksigega Stow Pariskich. Ezoteryczne wyktady Jakuba Franka, t. 1, Warszawa 1997, s. 9.

181 Por. P. Maciejko, op.cit,, s. 214: ,Frank powiedzial pono¢ do swoich wyznawcéw:
‘Wy rozumiecie, iz Chrystus Pan w momencie przyjdzie z nieba na sad ostateczny, i to praw-
da, ale w tlumaczeniu tych stéw Ewangelii nie rozumiecie. Kto wie? Moze i teraz juz jest ukry-
ty w ciele ludzkim, ale przyjdzie ten czas, kiedy sie raptem jawnie pokaze, po skoriczonych
przesladowaniach Antychrysta’. Wyznawcy wywiedli stad, ze Jezus ukrywatl sie w ciele Fran-
ka, o ktérym moéwiono tez, ze otrzymat stygmaty. (...) Méwiono o Franku, iz zadal prawdzi-
wego kultu swojej osoby i ze wybral dwunastu ‘apostoléw’ sposréd swoich wyznawcow.
Wtadze koscielne przeprowadzily sledztwo, ktére ujawnilo, ze imie Jezusa w egzemplarzach
Nowego Testamentu nalezacych do uczniéw Franka zostato wykreslone i zastgpione imieniem
Jakub”.

182 Zdaniem Pawla Maciejki, trudno jest okresli¢ doktadna liczbe frankistowskich konwer-
tytow ze wzgledu na tendencyjnosé¢ zar6wno zydowskich, jak réwniez chrzescijariskich zrédet.
Oczywiscie, autorzy zydowscy §wiadomie pomniejszali te liczbe, podczas gdy chrzeécijanie
celowo ja zawyzali. Por. P. Maciejko, op.cit., s. 167-173.

183 R. Elior, ,, Stowa Pariskie” Jakuba Franka. Mistyczna automitografia — Nihilizm religijny i wi-
zja wolnosci mesjariskiej jako urzeczywistnienie mitu i metafory, [w:] M. Galas (red.), Duchowosé
zydowska w Polsce, przet. T. Sikora, Krakow 26-28 IV 1999, s. 245.
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stwie. Doktryng ta byla wiara w istnienie bogini - wspélcierpiacej matki.
W zydowskiej my$li mistycznej boginia ta jest, oczywiscie, Szechina, prawo-
wierna zona Kroéla, skazana na cierpienie i ziemska tutaczke wraz z dzie¢mi
Izraela'® W przypadku natomiast chrzescijaristwa role bostwa zeriskiego
przejeta ,Dziewica - Matka” i Oredowniczka, posredniczaca pomiedzy
Bogiem - (cierpiagcym) Synem Bozym a (cierpiacym) czlowiekiem!®. By¢
moze wlasnie na skutek tego ewidentnego podobieristwa Frank i frankisci
zaczeli darzy¢ szczeg6lna czcig obraz Matki Bozej Czestochowskiej, dostrze-
gajac w nim ukryta Szeching, a Jasna Gora stata sie dla nich polska gora
Synaj'#. Frankisci, sia rzeczy, zaczeli - do pewnego stopnia - asymilowaé
si¢ z ludnoécig polska, otrzymywali dos¢ czesto szlacheckie nobilitacje,
przyjmowali polskie imiona oraz nazwiska, pochodzace zazwyczaj od
nazwisk rodzicéw chrzestnych, cho¢, jednoczesnie usitowali zachowa¢é zy-
dowska tozsamos¢, na przyklad nie zawierajac malzenstw z osobami spoza
wlasnego kregu. Jest oczywiste, ze traktowani byli przez wyznawcéw orto-
doksyjnego judaizmu jako apostaci i heretycy!®, na ktérych rzucano klatwy
i na ktorych podejrzliwie spogladali réwniez chrzescijanie, nie wierzac w ich
prawdziwe nawrdceniel®. Nie jest to zreszta dziwne, skoro pewne zacho-
wania wyznawcéw ,nowej wiary” czy tez ,nowej religii” mogty budzic,
co najmniej, zdziwienie lub nawet bywaly one gorszace. Zdaniem Scholema
»w niektérych radykalnych kétkach rozmyslnie praktykowano czynnosci
i obrzedy sprzyjajace moralnej degradacji ludzkiej osoby, jako ze ten, kto

184 W kwestii Szechiny jako zenskiego aspektu béstwa zob. na przykiad: R. Patai, The
Hebrew Goddess, Detroit 1990, s. 96-111. Por. takze: G. Scholem, O mistycznej postaci béstwa. ..,
s. 157-225.

185 Por. P. Maciejko, op.cit., s. 228nn.

186 Por. J. Doktér, Mesjariskie dzieto Jakuba Franka..., s. 18. Jak sie wydaje, katolicki kult ma-
ryjny stal sie wyjatkowo tatwy do zaakceptowania przez cztonkéw zydowskiej spotecznosci,
wlasnie na skutek podobienistwa dogmatu Dziewicy-Bozej Rodzicielki do Zeriskiego béstwa
judaizmu kabalistycznego.

187 Por. R. Elior, Mistyczne zZrodta chasydyzmu..., s. 219: ,Kryzys sabataistyczny osiagnat
punkt kulminacyjny w 1759 roku, kiedy Jakub Frank wraz z setkami zwolennikéw przyjat
chrzest w katedrze Iwowskiej. Wydarzenie to uzasadnialo argumenty tych rabinéw, ktérzy
twierdzili, ze Frank i jego sabataistyczni zwolennicy nie powinni by¢ uwazani za Zydéw”.

188 Por. 1. Schiper, Przyczynki do dziejow chasydyzmu w Polsce, Warszawa 1992, s. 71: , Tak
czy inaczej, w Warszawie bylo glodnym, ze Frank i jego adherenci sa tylko pro forma chrzesci-
janami. Méwiono o tym i pisano w sferach chrzescijaniskich bez zadnych obstonek (...). Nie-
watpliwie dotarly te wiadomosci réwniez do Zydéw warszawskich i latwo sie domyséled, jakie
na nich zrobily wrazenie. Chrzest frankistow byt dla Zydéw warszawskich w pewnej mierze
ulga: pocieszano sie, ze liczba apostatow byta na ogoét niewielka i ze chrzest odcina moznosé
dalszego szerzenia sie ‘zarazy sabatianiskiej’, ktérej frankizm byt odmiana. Lecz oto okazalo
sig, ze frankisci ochrzcili sie li [tylko] pro forma, ze wody strumyka frankistycznego nie wply-
waly do oceanu chrzescijaristwa i w nim nie ginety”.
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wpadl w przepas¢ najglebsza, byt jakoby powolany do ujrzenia $wiatlta. W
rozwijaniu tej tezy szczegdlng gorliwos¢ wykazywali apostolowie radyka-
16w przybyli z Salonik, przede wszystkim jednak - Jakub Frank”18. Slady
wspominanych przez Scholema praktyk odnalezZé mozna bez trudu wtasci-
wie w calym tekscie sztuki An-skiego, w ktorej nieustannie przewijaja sie
motywy tak zwanej kabaty praktycznej, nierzadko zmierzajgcej do nawiaza-
nia kontaktu z silami zla, w celu osiagniecia doraznej korzysci, co z kolei
moze $wiadczy¢é o pewnych, wcale nie niktych, zwigzkach doktrynalnych,
istniejacych pomiedzy sabataizmem a chasydyzmem:

On moéwil, ze przy pomocy kabaly praktycznej mozna wskrzeszaé zmarlych,
wzywaé sile nieczysta, a nawet [nawigza¢ kontakt] z Sitra Achra. (Odpluwa.)
Oczywiscie, to bardzo niebezpieczne, ale posiadajac [pewne] umiejetnosci, moz-
na wszystko zrobi¢. Styszalem o tym od samego zaklinacza'.

W tak skomplikowanej sytuacji, noszacej pewne znamiona skandalu
obyczajowego, herezji, a nawet wojny religijnej, na scene historii Zydéw i ich
religii wkroczyla jeszcze jedna postaé, ktéra, jak pézniej sie okazato, miata
odegra¢ wyjatkowo znaczaca role w zydowskiej historii religijnej oraz spo-
tecznej. Postacia tg byl Izrael ben-Eliezer, czyli Beszt, Mistrz Dobrego Imie-
nia, uwazany powszechnie za inicjatora chasydyzmu polskiego!?l. Postac ta
owiana jest legenda i nimbem tajemnicy, przede wszystkim dlatego, ze Beszt
nie pozostawil po sobie praktycznie zadnych istotnych pism poza jedynym
listem prywatnym, skierowanym do szwagra, Abrahama Gerszona z Ku-
tow12. Mysl Ba’al Szema znana jest gléwnie dzieki hagiograficznym przeka-
zom jego ucznidw oraz kontynuatorom jego doktryny?9.

189 G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 350. Por. takze: R. Elior, Mistyczne Zrodta chasy-
dzymu..., s. 234: , Frank byl rzecznikiem antynomii, urzeczywistnienia anarchii, z premedyta-
cja burzacym fundamenty $wiata Drzewa Wiadomosci wraz z podziatami na dobro i zlo, do-
zwolone i zakazane, przykazanie i wykroczenie. Nie czynigc réznicy pomiedzy duchowa wizjg
a materialnym $wiatem, wzywat do zniesienia jarzma przykazan (...)".

190 C. An-cxuit, Mesx 06yx mupoé..., s. 331-

191 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 357: ,Ten nowy ruch zostal powotany do ist-
nienia na krétko przed poczatkiem drugiej potowy XVIII wieku przez stynnego $wietego
i mistyka Izraela Baal-Szema (zm. 1760), ‘Mistrza Swietego Imienia’. Jego osoba zawazyta na
zywej tresci chasydyzmu réwnie mocno, jak osoba Sabbataja Cwi zawazyla na sabbataizmie.
Chasydyzm opanowal - gléwnie przed rokiem 1850 - ogromne rzesze zydostwa rosyjsko-
-polskiego, natomiast nie zdotal sie zakorzeni¢ poza krajami stowiariskimi i Rumunia”.

192 List ten znany jest pod nazwa ,,Swietego listu”, igeret ha-kodesz, lub , Listu o wstepowa-
niu duszy”, igeret alijat ha-neszama. Beszt opisuje w nim swoje doznania mistyczne. Por.
R. Elior, Mistyczne Zrédla chasydyzmu..., s. 31.

193 Jak podaje J. Doktor, ,,za pierwsza publikacje chasydzka uznaje sie zbiér szabatowych
homilii Jaakowa Jézefa z Polonnego Toldot Jaakow Josef, wydany w 1780 roku w Korcu (...)
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W literaturze przedmiotu podaje sie, iz Ba’al Szem Tow urodzit sie
w Okopach Swietej Tréjcy na Podolu w roku 1698 badz 1700. Z cala pewno-
Scig wiadomo, ze potepit ruch frankistowskil®, co jednak nie oznacza, iz nie
byt zwigzany, przynajmniej w miodosci, z sabatianami i ze nie podzielat ich
niektérych pogladow%. Ba’al Szem Tow jest postacia posrednio pojawiajaca
sie w dramacie Szymona An-skiego, przywolywanga w opowiesciach bohate-
row, jakkolwiek mozna takze dostrzec, ze autor Dybuka nawiazuje w swojej
sztuce rowniez do mniej ortodoksyjnych doktryn , mesjaniskiej herezji”, wy-
pracowanych wiasnie przez sabatian i frankistow. Najbardziej znamienny
jest w tym kontekscie portret jednej z gléwnych postaci dramatu, zakocha-
nego w Lei Chanana. W pewnej chwili stwierdza on, Ze nie istnieje r6znica
pomiedzy Swietoscig a grzechem, Bogiem a Szatanem jako przedmiotem
kultu:

Chanan (cicho, ale bardzo wyraznie). Nie nalezy walczy¢ z grzechem, lecz go na-
prawiad. Jak jubiler oczyszcza ogniem zloto, jak rolnik oddziela pelne ziarno od
pustego, tak trzeba oczysci¢ grzech z jego brzydoty i zostawi¢ w nim tylko iskre
Swietosci.

Enoch (ze zdziwieniem). Iskre Swietoéci w grzechach?

Sklada sie ona z homilii wygtaszanych przez Jaakowa Josefa w ciggu kilkudziesieciu lat,
a zanotowanych przez réznych sluchaczy. Wielokrotnie powraca w nich fraza: ‘Styszalem od
mego nauczyciela [Ba’al Szem Towa], niech Zyje wiecznie’, co sugeruje, Ze w momencie glo-
szenia i zapisywania homilii Ba’al Szem Tow, zmarly 20 lat przed wydaniem tej ksigzki, zyt
jeszcze” (J. Doktor, Sefer sziwchej haBeszt w kontekscie wczesnej literatury chasydzkiej, [w:] Ksigga
ku chwale Baal Szem Towa, przel. J. Doktér, Krakéw-Budapeszt 2011, s. 8n.)

194 Por. I. Schiper, op.cit., s. 50: ,Stosunek chasydyzmu do apostazji najlepiej ilustruja nam
stowa, ktore tradycja chasydzka wkiada w usta twoércy chasydyzmu, Baalszema, w zwiazku
z ruchem sabatajariskim wzglednie frankistycznym. ‘Jak diugo od organizmu nie jest oddzie-
lona dana jego czes$¢ sktadowa - miat powiedzie¢ Beszt - jest nadzieja na uleczenie jej. Jesli sie
ja jednak odetnie, nie ma wiecej widokéw, aby nadal mogta istnie¢. A ow6z kazdy Zyd jest
czastka skladowgq Szechiny!”. Z kolei w Ksigdze ku chwale Baal Szem Towa znalezé mozna wy-
razng aluzje do apostazji Szabtaja: ,(...) Pewnego razu Beszt zasnal. Przyszed! do niego Saba-
taj Cwi, niech jego imie bedzie wymazane, i zaczal go kusi¢, Boze uchowaj. Beszt z calej sily go
odepchnat i Sabataj spadt do najnizszego piekla. Beszt spojrzal w dot i zobaczyl, Ze jest na jed-
nej desce z Jezusem. Reb Joel opowiadal, ze Beszt méwil, ze w Sabataju bylta swieta iskra, ale
pochwycit go w swe sidta Samael, Boze uchowaj” (Ksiega ku chwale Baal Szem Towa, przel.
J. Doktér, Krakéw-Budapeszt 2011, s. 124). Oczywiscie, nie jest pewne, Ze powyzZsza opowies¢
jest prezentacja autentycznych pogladéw Ba’al Szem Towa.

19 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 363: ,Wcale nie jest wykluczone, ze przy-
najmniej z poczatku istniata pewna fluktuacja miedzy zwolennikami jednego i drugiego nurtu.
Grupy Zydéw polskich, mienigcych sie ‘chasydami’ przed i juz po wystapieniu Baal-Szema,
byly silnie infiltrowane przez sabbataistéw, o ile wrecz nie mialy charakteru kryptosabbatai-
stycznego”.
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Chanan. Tak. Nie istnieje taki grzech, w ktérym nie byloby iskry swietosci. To,
co stworzone przez Boga, nie moze nie mieé¢ §wietego poczatku.

Enoch. Co ty méwisz? Stwoérca grzechu nie jest Bég, ale Szatan.

Chanan (spokojnie). A Szatana kto stworzyl? Tez Bég! Czyli i w Szatanie jest
Swietosc.

Enoch (z przestrachem). W Szatanie?... W sitra achra? Swieto$c?!

Chanan. Sitra achra jest odwrotna strong béstwa. I skoro ona [jest] strona béstwa,
to w niej musi by¢ $wietos¢1%.

Chanan uéwiadamia wiec sobie, iz mozna skierowac sie ku ztu po to, aby
zrealizowac cel, ktorego nie da sie osiaggnaé¢ w inny sposéb: zgodny z pra-
wem Tory czy tez zaleceniami $wietych ksigg kabaly, niepropagujacymi tak
zwanej czarnej magii. Bohater An-skiego prezentuje zatem w tym momencie
heretyckie poglady ewidentnie gnostyckie, sabataistyczno-frankistowskie,
nie za$ chasydzkie, charakterystyczne dla fenomenu, ktéry pozwole sobie
okresli¢ jako chasydyzm wyidealizowany, nienoszacy, jakoby, zadnych
znamion herezjil”. Chanan nie tylko przeciez odrzuca judaizm biblijno-
-talmudyczny!%, lecz staje sie réwniez oredownikiem herezji nawet z punk-
tu widzenia doktryny judaizmu kabalistycznego i safedzkiego kanonu mito-
logumenéw:

Sender (...) W ostatniej chwili swat sie poddat i zgodziliémy sie na zareczyny,
w dobra godzine.

Chanan (duszqc sig, szeptem). Zareczyny? Zareczyny?... Znaczy, ze wszystko by-
o niepotrzebne. Nie pomogly ani posty, ani przylgniecia'®, ani [oczyszczajace]
kapiele, ani zjednoczenia?®. Tak? (Entuzjastycznie.) Teraz wszystko jest dla mnie

19 C. An-cxuvi, Mex 06yx mupo@..., s. 337-

197 Apologeta chasydyzmu stat sie bez watpienia Martin Buber. Byt nim takze spadkobier-
ca chasydzkiej dynastii Apt, Abraham Joszua Heszel.

198 Por. C. An-ckuit, Mex 06yx mupob..., s. 340: JIns. Tosibko Temneps y Hac B JIOMe THXO...
Huxro He unraer TarMyra, HMKTO TaK He IO€T MOJIUTB, Kak BbI... CTajlo TXO... XOHOH.
1 Gospine He unTaro Tamy... n He now... [Lea. Tylko Ze teraz u nas w domu cicho... Nikt
nie czyta Talmudu, nikt tak nie §piewa modlitw jak Pan... Zrobilo sie cicho. Chanan. Ja juz nie
czytam Talmudu... i nie §piewam...].

19, Przylgniecie” - dewekut - jest rytualem posiadajacym podtekst seksualny, a wlasciwie
jest to rytual bedacy odwzorowaniem stosunku seksualnego miedzy kobieta a mezczyzna.
Kabalista - w ekstatycznym transie - laczy sie z bostwem tak Sciéle, iz staja sie ,jednym cia-
tem”. Termin dewekut pochodzi od hebrajskiego rdzenia tréjspéigloskowego d-w/b-k, podob-
nie zreszta jak rzeczownik dybuk. Por. R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie..., s. 63nn.

200 Chodzi tutaj zapewne o rytualy jichudim. Por. R. Elior, Mistyczne Zrodta chasydyzmu...,
s. 261n.: ,jichudim (dosl. , zjednoczenia”) - praktyki medytacyjne majace na celu przywrocenie
ostatecznej jednosci boskiego zamiaru. Polegaja one na permutowaniu liter bez wzgledu na
znaczenie - otrzymuje si¢ w ten sposéb imiona lub nazwy mnemotechniczne, pozbawione
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jasne! Wszystko! Teraz wiem, co oznacza liczba 36! Co oznacza imie¢ Lea - Lo-ha.
Nie-Bég, Nie Przez Boga. (Duszqc si¢ ze szczescia.) Zwyciestwol!... Ja... (Cichy
krzyk, pada na podtoge)®.

Szymon An-ski, o czym jestem przekonana, byl swiadom istnienia pew-
nych zbieznoéci doktrynalnych sabataizmu i chasydyzmu. Zresztg, kwestia
ta nie stanowila w tamtym okresie tajemnicy. Srodowiska rabinackie,
zwlaszcza w Polsce centralnej, uznaly po prostu, ze lepiej jest tolerowac
mniej jednak wywrotowy (oraz nacjonalistyczny) chasydyzm niz narazi¢
wieksza liczbe wyznawcéw judaizmu na apostazje i religijng anarchie
w wydaniu frankistowskim, badZz tez czeka¢ na nowego ,Boga Izraela”,
wcielonego w kolejnego proroka, co miato juz przeciez miejsce w przypadku
Baruchiji Russo, jednego z nastepcéw Szabtaja Cwiego, Jakuba Kerido, a na-
stepnie Jakuba Franka. Jak zatem trafnie, moim zdaniem, konkluduje Ignacy
Schiper:

W obliczu wciaz jeszcze aktualnego niebezpieczeristwa sabatiarisko-frankistow-
skiego mogt sie chasydyzm okaza¢ bardzo pozadang przeciwwagg. Zrozumieli
to prowodyrzy zydostwa warszawskiego, nawet ci, co mieli lub mogli mie¢
pewne zastrzezenia wobec nowego ruchu. Tym sie najprawdopodobniej ttuma-
czy, dlaczego mimo uszu puscili oredzia antychasydzkie, ktérymi gaon wilen-
ski?? i jego zwolennicy zasypywali gminy zydowskie w catej Polsce. Zamiast
wzorem , wileficzykéw” od razy uderzyé w surmy bojowe, zamiast wystapic ce-
remonialnie z cheremami i majac juz w najblizszym sgsiedztwie plomieri saba-
tajsko-frankistyczny, wznieci¢ nowa pozoge w postaci walki z chasydyzmem,
woleli obra¢ droge wiodaca do zrozumienia nowego ruchu i porozumienia sie
z jego wodzami [po to], by wspdlny stworzy¢ front przeciw niebezpieczenstwu
frankistycznemu?®.

leksykalnego znaczenia, uzywane w jezyku rytuatu albo na amuletach i formutach leczni-
czych. Wyglaszanie tych ,stow” demontuje jezyk i $wiadomos¢; jest to proces powrotu jezyka
ze stanu zréznicowanej konstrukeji do stanu nie zréznicowanej dekonstrukcji”.

201 C. An-ckuw, Mesx 06yx mupo8..., s. 343.

202W kwestii postaci Gaona Wileriskiego (Gaona Chasyda), a wtasciwie Eliasza ben Salo-
mona Zalmana zob. na przykltad: 1. Etkes, The Gaon of Vilna: The Man and His Image, Berkeley-
-Los Angeles-London 2002.

203 ], Schiper, op.cit., s. 7In. Cytujac tekst Schipera, zachowatam pisownie oryginalu ma-
nuskryptu Przyczynkow, podazajac za tokiem rozumowania Zbigniewa Targielskiego, ktéry
zdawal sobie sprawe, Ze praca Schipera nad jego ostatnim dzielem byla niezwykle trudna
w warunkach, jakie panowaly w warszawskim getcie, stad zas wynika¢ musialy pewne po-
wtérzenia, usterki jezykowe czy tez niekonsekwencje. Shiper nie zwrdécit zatem uwagi, ze
w tym samym paragrafie uzywa dwoéch réznych okreslern doktryn Szabtaja Cwiego i Jakuba
Franka, piszac za pierwszym razem ,sabatianisko-frankistowski”, za drugim natomiast ,saba-
tajsko-frankistyczny”. Por. Z. Targielski, Wstep, [w:] I. Schiper, op.cit., s. 10n.
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Analizujac tekst sztuki Siemiona Akimowicza Rappoporta, przez dosc
dlugi czas zastanawialam sie nad kwestia dwoch polskich imion, ktére po-
jawiaja sie w rosyjskiej wersji dramatu. Jednym z tych imion jest ,Basia”,
drugim natomiast - ,Jagna”. Bohaterka noszaca pierwsze w wymienionych
imion jest kuzynka Lei?%%. Imie za$ Jagny nosi stara, kulawa zebraczka tan-
czaca z przyszla panna mtoda przed jej zaslubinami2’>. Zachowanie obu po-
staci nie $wiadczy w najmniejszym nawet stopniu o jakichkolwiek tenden-
cjach asymilacyjnych kobiet badZ tez ich rodzin. Bohaterki biora przeciez
udzial w doskonale im znanych obrzedach zydowskich zwigzanych z gra-
nicznym rytualem zawarcia malzenistwa, towarzyszac pannie mlodej i ja
wspierajac, zgodnie z zydowska tradycja. Jesli chodzi o kuzynke panny
mlodej, ,Basie”, to przyjechata ona do Brynicy, aby uczestniczy¢ w weselu
jako druzka. Pochodzi wiec z zewnatrz, spoza chasydzkiej enklawy. Jest za-
tem mozliwe, ze najblizsza rodzina owej ,Basi” ulegla pewnej akulturacji
i z tego powodu nie nadala dziecku bardziej tradycyjnego imienia. Odmien-
nie przedstawia sie kwestia , Jagny”, miejscowej, lokalnej zebraczki. , Jagnie”
towarzyszy inna jeszcze kobieta, ,Pétélepa Zebraczka”, ktérej jedynym pra-
gnieniem staje sie w pewnej chwili taniec ,do upadtego”. Ociemniala, uboga
kobieta nie chce nawet pieniedzy, ktore rozdawane sa wszystkim zebrakom.
Pragnie natomiast ,plasac¢”, tak jak czynila to w mtodosci, przed czterdzie-
stoma laty:

Marszatek (Wychodzi, staje na tawce. Glosno, przeciggle). Wszyscy udajcie sie szyb-
ko pod daszek: tam kazdy dostanie po dziesie¢ groszy... (Oddala sig).

(Zebracy w grupie, tracajqc sig, rzucajq sie do dworu, wykrzykujgc z oburzeniem) Po
dziesie¢ groszy... po dziesie¢ groszy... (Na opustoszatej scenie pozostajq Lea, Gitel,
Basia i Potslepa Staruszka).

Staruszka (chwytajgc Leg). Cho¢ raz ze mna zataricz. Nie potrzebuje pieniedzy.
Juz czterdziesci lat, odkad nie tariczylam. Oj, jak ja taficzylam w mlodosci, jak
tariczytam!

(Lea obejmuje jq, tariczy. Staruszka, wczepiajqc sie nig, powtarza). Jeszcze... jeszcze...
(Tariczq. Staruszka, tracqc dech, krzyczy.) Jeszcze.... Jeszcze...2%.

Opis tarica ,Polslepej Zebraczki” i jej obsesyjne pragnienie tanecznego
transu moga przywola¢ na mysl pewne historyczne swiadectwo zwigzane
z zachowaniem cztonkéw ruchu frankistowskiego, ktérzy, nawiasem mo-
wigc, poniesli wymierne konsekwencje za swoj antynomizm. Innymi stowy,

204Por. C. An-ckmvi, Mex 06yx mupob..., s. 323: ,bacs — rmiemsnuua JIum, npuesxas”
[Basia-kuzynka Lei, przyjezdna].

205 Por. ibidem, s. 352: ,,C xpomon fIxHOV OHa [OJITO KPy>KWIack, a CO MHOIO He Xo4eT?”
[Z kulawa Jagna dtugo tariczyla, a ze mng nie chce?].

206 Por. C. An-cxuvi, Mex 06yx mupoé..., s. 352n.
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trafili do aresztu z powodu zachowan uznawanych powszechnie za roz-
pustne i niemoralne. Jak podaje Pawel Maciejko, przywolujac relacje rabina
Jakuba Emdena, zagorzatego adwersarza frankistow, Jakub Frank wraz ze
swoimi poplecznikami przybyli do Lanckorunia nad Zbruczem pod koniec
stycznia 1756 roku. Nastepnie za$:

Wzieli Zone miejscowego rabina (ktory takze nalezat do sekty), piekna, lecz
bezwstydna kobiete, rozebrali ja do naga i wlozyli na jej glowe korone z ksiegi
Tory, posadzili pod baldachimem i odtariczyli wokél niej taniec. Swietowali
chlebem i winem potepionych, i radowali swoje serca muzyka jak krél Dawid
(...) 1 w tanicu rzucali si¢ na nig, azeby ja calowad, i nazywali jg mezuzg, tak jakby
calowali mezuze2?”.

Wedlug jeszcze innego, réwniez zydowskiego Zrédla, jak pisze Maciejko,
ci sami frankisci

W drodze do Salonik dotarli do miasteczka Lanckoruri, gdzie wynajeli pokoje
w domu niejakiego Lejba. Przylaczylo sie do nich kilku mieszkaricéw Lanckoru-
nia i pobliskich gmin; wspdlnie zorganizowali uroczystosci ze $piewem i tanca-
mi, trwajace kilka dni?%.

Biorac pod uwage te dosy¢ szczegdélowe informacje dotyczace franki-
stowskich ,eksceséw”, odnosze wrazenie, ze An-ski, sumienny etnograf,
wykorzystujac polskie imie ,Jagny” oraz ekscentryczne zachowanie ,P61-
Slepej zebraczki”, pragnat wskaza¢ na dalsze istnienie ukrytych zwigzkow
mistycznego chasydyzmu z mistycznym i mesjariskim frankizmem, badz tez
przynajmniej dostrzegat zywa pamie¢ o tamtych wypadkach.

Frankisci, a bylo to powszechna ich praktyka, zmieniali swoje zydowskie
imiona oraz nazwiska na polskie, podobnie jak uczynit to sam Frank, czyli
Jakub Jézef von Frank-Dobrucki. Nawréceni na katolicyzm Zydzi odwracali
si¢ niekiedy po pewnym czasie od herezjarchy, ,Zbawiciela” i ,Pana”, po-
wracajac na fono wlasnego narodu i wlasnej tradycji po to, aby oczekiwag,
jak wczesniej, na nadejscie nowego, prawdziwego juz mesjasza2?®. Zwazyw-
szy na fakt, ze ,Kulawa Jagna” jest zebraczka i Ze jest ulomna, podobnie jak

207 J. Emden, sefer szimusz, [editio princeps], Altona [na stronie tytulowej falszywie: Am-
sterdam] 1758-1762, k. 89. Cyt. za: P. Maciejko, op.cit., s. 45.

208 [bidem, s. 46.

209 Por. P. Maciejko, op.cit., s. 217: , Jednak to, co zaczelo sie z hukiem, szybko skoriczylo
sie skomleniem: kiedy Franka uwieziono, opuscita go wiekszos¢ tych, ktérych zdolat przeko-
nac¢ do apostazji, pozostala przy nim jedynie garstka najwierniejszych. Juz nigdy nie udato mu
sie zgromadzi¢ tak wielu wyznawcéw jak w owych trzech miesigcach pomiedzy konwersja
i aresztowaniem; nigdy tez nie przestal lamentowac nad utratg szansy i ruga¢ swoich uczniéw
za to, ze opuscili go w godzinie préby”.
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»Polélepa Staruszka”, mozna wnioskowac, iz proces rekonwersji frankistow
oraz ich powrotu do wczedniej przez nich porzuconej, wzgardzonej i, mo-
wiac szczerze, zdradzonej wspodlnoty zydowskiej nie zawsze przebiegal
w sposob bezbolesny, a dawni apostaci byli zazwyczaj postrzegani nega-
tywnie, zajmujac niskie miejsce w hierarchii spolecznej: wladnie tak, jak mia-
o to miejsce w przypadku owych zebraczek?!0. Poza tym, zapewne takze
przodkowie bohaterek nie nalezeli do zydowskiej elity. Jak bowiem zgodnie
twierdza Gershom Scholem i Pawet Maciejko,

Frankiéci wywodzili sie gléwnie z najnizszych warstw zydowskiego spoleczen-
stwa; byli to ludzie ze wsi i malych miasteczek, najbiedniejsi z biednych, ‘zy-
dowski lumpenproletariat’, marzacy jedynie o wyzwoleniu si¢ spod opresyjnej
wladzy rabinatu?'l.

2. Konflikt dwéch bdstw w dramacie An-skiego

Wszelkie zawirowania wéréd wschodnioeuropejskich Zydéw, opisane
W powyzszym paragrafie, maja z pewnoscia zwiazek z burzliwa i trudna
historig narodu pozbawionego wlasnego terytorium i wlasnej panistwowosci.
Mysél kabalistyczna, a - w konsekwencji - sabataizm, frankizm i chasydyzm
nie zyskalyby popularnosci, gdyby nie nastepowaly sekwencje wydarzen
historycznych, ktére spowodowaly pragnienie odkupienia rozumianego ja-
ko nadejscie czasu sprawiedliwosci, spokoju i szczescia. Z drugiej jednak
strony nalezy stwierdzi¢, ze wspomniane tu ruchy mistyczne oraz mesjan-
skie nie mogtyby zaistnie¢, gdyby w religijnej i filozoficznej mysli zydow-
skiej nie istnialy dwie réwnolegte mitologie. Staly sie one réwniez podstawa
dwoch réwnoleglych doktryn ksztattujacych postrzeganie swiata przez wy-
znawcow judaizmu. Nurtami tymi byl judaizm biblijny, okreslany takze jako
talmudyczny lub rabiniczny, oraz judaizm kabalistyczny, cho¢ ta ostatnia
nazwa, ktérg wprowadzil do badan na filozofia zydowska Emil Fackenhe-
im?12, nie wydaje sie precyzyjna. Nalezaloby raczej méwic¢ o judaizmie mi-
stycznym, jako ze naprawde trudno jest obecnie jednoznacznie orzec, kiedy
narodzila sie¢ sama kabata w uchwytnej dla nas postaci: zdania na ten temat
sa przeciez podzielone. Wedlug Gershoma Scholema pierwsze teksty kabali-

210 W spisie 0os6b dramatu imie Jagny nie wystepuje. An-ski napisal tu o niej: , Xpomas
crapyxa” [Kulawa Staruszka], wymieniajac ja wéréd postaci innych jeszcze zebrakéw. Por.
C. An-cxuit, Mex 08yx mupoé..., s. 324.

211 P, Maciejko, op.cit., s. 209.

212 Por. E.L. Fackenheim, To Mend the World: Foundations of Post-Holocaust Jewish Thought,
Bloomington and Indianapolis 1994, s. 253nn.
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styczne mialy zosta¢ napisane w pierwszych wiekach naszej ery, mimo ze
nadal istnieje problem z datowaniem, na przyklad, traktatu Sefer Jecira (Ksig-
ga Stworzenia). Zgola odmienny poglad na temat okresu powstania zydow-
skiej mysli mistycznej glosi Oskar Goldberg, twierdzac, iz pojawila sie ona,
zanim uksztattowat sie narod zydowski, i ze jest ona wytworem Hebrajczy-
koéw, jednego z nomadycznych plemion, ktére stworzylo swoja metafizyke
znacznie wczeéniej niz ukonstytuowata sie panistwowos¢ zydowska i poczu-
cie zydowskiej tozsamosci narodowej?!3. Stanowisko Goldberga podziela
wspolczesny filozof, fizyk i kabalista Michael Laitman. Jego zdaniem kabata
»zadebiutowata” przed piecioma tysigcami lat w Mezopotamii, a nastepnie
przez dlugi okres pozostawala wiedza ezoteryczna, dostepna dla nielicznej
grupy uzdolnionych, utalentowanych matematycznie oséb, bedacych w sta-
nie mysle¢ w spos6b abstrakcyjny?!4. Podobny poglad wyraza takze rabin,
filozof i teoretyk kabaty, Marc-Alain Ouaknin?!5.

W pézniejszym okresie zydowscy mistycy doskonale zdawali sobie
sprawe z faktu, ze ich poglady odbiegaja od doktryny talmudycznej, ktéra
stala sie powszechnie obowiazujaca i uznana za doktryne ortodoksyjna. By¢
moze wlasnie z tego powodu kabalisci studiowali, z reguly, w ukryciu, mieli
niewielu uczniéw, a czasami po prostu nie zyczyli sobie zadnego rozglosu.

Tak wiec, zasadniczym, jak sadze, powodem ezoteryzmu mistyki zy-
dowskiej byta sSwiadomos¢ kabalistow, ze ich poglady na istote bostwa i bo-
skosci niezupelnie przystaja do wizji Boga Biblii, czyli do wizji Boga posia-
dajacego osobowosé, jak Go okreslit Scholem?16. Bég Biblii jest niewatpliwe
boéstwem antropomorficznym i Bogiem objawiajacym siebie czlowiekowi
stworzonemu na Bozy ,,obraz i podobieristwo”. Jest Bogiem, ktéry ukazuje sie

213 Por. O. Goldberg, op.cit,, s. 61: ,,(...) absolutna sprawiedliwos¢ dana jest tylko wtedy,
gdy bog jest obecny, zwlaszcza dla danego obszaru manifestacji, na ktéry rozciaga sie jego
obecnosé. Skoro jednak nie ma go tutaj, oznacza to, Ze ten Swiat - taki, jaki jest - nie jest ‘naj-
lepszym ze $wiatow’. Wynika to z faktu, ze bég nie moze by¢ w pelni obecny, co oznacza, ze
rzecza ludu - mowa o akcji transcendentalno-politycznej - jest umozliwienie mu jego wtadzy,
to znaczy [teurgiczne] wymuszenie jego wyzwolenia i przez to spowodowanie jego obecnosci
(identycznej z “boskim wladaniem’). Ten $wiat zatem dopiero moze by¢ ‘najlepszym ze $wia-
tow’. Por. takze: ibidem, s. 78: ,Nalezy zatem &ciSle odréznia¢ Hebrajczykéw sprzed Abraha-
ma od tych po nim, a zatem Izraelitow. Lud Izraela jest wynikiem nowego aktu fundacyjnego
i biologicznie jest zobowigzany do czegos innego niz prastary lud Hebrajczykow”.

214 Por. M. Laitman, Kabata ujawniona..., s. 25.

215 Por. M.-A. Ouaknin, Tajemnice Kabaly..., s. 9: ,Najglebsze korzenie Kabaly gubia sie
w zamierzchlej starozytnosci. Jest bowiem jasne, ze w judaizmie - od samych jego narodzin
okolo czterech tysiecy lat temu - zawsze istniat aspekt ezoteryczny. Takie podejscie do bosko-
sci bywalo niekiedy gleboko ukryte, dzialajac jako ledwie postrzegalna, utajona sita, za to
w innych okresach dziejow judaizmu rozkwitalo bujnie i zjednywalo sobie cale pokolenia”.

26 Por. G. Scholem, Judazim. Pare gtownych pojec, przel. J. Zychowicz, Krakéw 1991, s. 22.
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ludziom, nawigzuje z nimi dialog stowny. Rozkazuje, nakazuje i zakazuje,
a nawet wystawia czlowieka na prébe: jak w przypadku wiernego Abrahama,
ktéry, na Bozy rozkaz, zgodzit sie ztozy¢ w ofierze swojego syna Izaaka?'’.
Bog biblijny moze tez kara¢ niewinnego, bogobojnego i sprawiedliwego
Hioba tyko dlatego, ze wczesniej zawart zaklad z Szatanem?!8. Jednoczeénie
Bog przekazu biblijnego nie znosi sprzeciwu. Jest surowym i nieprzekup-
nym sedzig: na mocy Jego wyroku ging mieszkaricy Sodomy i Gomory, po-
niewaz nie zyli w zgodzie z prawem moralnym, pochodzacym od Boga?!?.
Z drugiej natomiast strony, w zaleznosci od sytuacji - lub nawet kaprysu -
moze On wspieraé Izraelitow, zawieszajac stworzone przez siebie prawa
natury, tak jak miato to miejsce podczas walk toczonych z Amorytami, pod
przywodztwem Jozuego:

W dniu, w ktérym Pan podat Amorytéw w moc Izraelitéw, rzekl Jozue w obec-
nosci Izraelitow:

«Stan storice, nad Gibeonem!

I ty, ksiezycu, nad doling Ajjalonu!»

I zatrzymato sie storice,

i stanal ksiezyc,

az pomsécit sie lud nad wrogami swymi.

Czyz nie jest to napisane w Ksiedze Sprawiedliwego: «Zatrzymalo sie storice na
$rodku nieba i prawie caly dzien nie spieszylo do zachodu?»

Nie bylo podobnego dnia ani przedtem, ani potem, gdy Pan ustuchat glosu
czlowieka. Rzeczywiscie Pan sam walczyl za Izraela??.

Kaprysny i zarazem nieprzewidywalny Bég Biblii jest, oczywiscie, obec-
ny w wierzeniach brynickich chasydéw. Wszyscy zdaja sobie sprawe, ze na-
lezy sie Go leka¢, poniewaz od Jego decyzji zaleza losy tak calego narodu,
jak réwniez poszczegolnych oséb. Wlasciwie nikt nie moze czué sie bez-
pieczny, nie wiadomo bowiem, kiedy i z jakiego powodu 6w niebiariski
Sedzia zeéle na cztowieka cierpienie, kiedy za$ okaze swoje mitosierdzie lub
litoé¢, na co zreszta nie mozna - za bardzo - liczy¢, skoro Pan niezwykle
rzadko stucha glosu cztowieka. W tekscie sztuki An-skiego takie specyficzne
postrzeganie béstwa wyraza najlepiej weselna piesn kobiet towarzyszacych
glownej bohaterce.

O, narzeczono, narzeczono, narzeczono piekna.
Dzisiaj dzien twojego wielkiego sadu.

217 Por. Rdz 22,1-12. (Wszystkie cytaty biblijne wystepujace w tekscie niniejszej ksigzki po-
daje za: Biblia Tysigclecia - Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Poznan-Warszawa 1980).

218 Por. Hi 1,1-5.

219 Por. Rdz 19,1-29.

20 Joz 10,12-14.
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Przed Bogiem w niebie ukazg sie wszystkie twoje czyny:
I tajne, i jawne, i myéli, i stowa

Od chwili urodzenia, az do dzisiejszego dnia...

I na cale twoje zycie, na diugie lata

Rozstrzygnie sie dzisiaj tw6j los!

I w tej chwili, narzeczono, nie powinnas zapominag,

Ze Bog postanowil ukara¢ cie sieroctwem,

Ze w wilgotnej ziemi lezy twoja matka

I Zze nie moze ona wsta¢ z chlodnej mogitki,

Aby wraz z ojcem wzigé ciebie pod rece

I blogostawiac, poprowadzi¢ do $lubu.

Dlatego powinnas, narzeczono, plakac¢ i szlochag,

i surowym postem, i modlitwa sie oczyszczaé,

azeby przed sadem wszechmocnego Boga ukazac sie
tak niewinna i czysta, jak [bytas woéwczas, gdy] rodzila cie matka.
I za to Najwyzszy nie odméwi ci okazania

swojej bezgranicznej mitosci i swojej taski??!.

Nie znamy, oczywiscie, przyczyny, dla ktérej Bog ukaral Lee sieroc-
twem. Wiemy natomiast, iz w dniu §lubu pojawi sie jako Sedzia decydujacy
o przyszlym zyciu dziewczyny. Jej szansa staje sie post i blagalne modlitwy,
chociaz - w kontekscie szerszego przekazu biblijnego - nie musza one pozy-
tywnie wplyna¢ na wyrok odleglego i transcendentnego béstwa, absolutnie
niezaleznego od ludzkich czynéw i raczej obojetnego na ludzkie cierpienie.
Jedynym za$, w miare racjonalnym uzasadnieniem cierpienia Lei moga by¢
stowa Boga Biblii, ktéry powiedzial o sobie: ,Jestem Bég karzacy nieprawos¢
ojcéw na synach w trzecim i czwartym pokoleniu”?22. Oczywiécie, mozna
podwazy¢ zasadnos¢ takiego prawa, cho¢ prowadzenie dyskusji z Prawo-
dawca wydaje sie¢ pozbawione jakiegokolwiek znaczenia, nie powodujac
zmiany postawy bezwzglednego Sedziego wobec dzieci ,grzesznikéw”.
Oczywiscie, z drugiej strony, pozostaje jednak pewna nadzieja, skoro - w tej
samej Biblii - przeczyta¢ mozemy: ,Pan jest mojag moca i Zrédtem mestwal!
Jemu zawdzieczam swoje ocalenie”?23. Niemniej, jak sie¢ wydaje, Lea w isto-
cie ponosi konsekwencje niegodziwego postepowania swojego ojca, ktory
zlamal przysiege zlozona niegdy$ przyjacielowi, ojcu Chanana. Kiedy bo-
wiem dziewczyna zawladnat dybuk, cadyk Szlojmele natychmiast wyjasnia
Senderowi geneze opetania jego corki: ,Dzieci bywaja niekiedy karane za
grzechy ojcéw”224. Innymi stowy, z Bogiem Biblii nie prowadzi sie negocja-

21 C. An-ckuit, Mex 08yx mupo8. .., s. 359.

22 Pwt 5,9. Ta sama mysl powtarza sie¢ rowniez w innych ksiegach Starego Testamentu.
Por. na przyktad: Wj 20,5; Wj 34,7; Lb 14,18.

23Wj 15,2.

24 C. An-cxkuvi, Mex 06yx mupoé..., s. 366.
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qji, jest On bowiem w swoim postepowaniu zazwyczaj konsekwentny: ,za
dobre wynagradza, a za zto karze”, mimo ze niekiedy czyni wyjatki od tej
reguly, jak mialo to, na przyklad, miejsce w przypadku sprawiedliwego
i poboznego Hioba.

Zupelnie inaczej postrzegaja boskos¢ mistycy, okreslajac absolut jako po-
zbawiona wlasnej przyczyny promieniujaca Nicosé, ktora zanegowala sama
siebie po to, aby powstal swiat i wszelkie byty skoficzone: przyczynowane
przez emanacje boskosci oraz istniejgce w okreslonym czasie i przestrzeni.
W zasadzie niczego wiecej nie mozna o owym boéstwie powiedzie¢: mozna
tylko odczué jego istnienie badz tez doswiadczy¢ jego istnienia podczas
mistycznej ekstazy albo modlitewnego skupienia. Co wiecej, o ile béstwo bi-
blijne odbierane jest powszechnie jako Ojciec - mezczyzna, o tyle bostwo
zydowskich mistykéw wcigz na nowo musi sie konstytuowaé w mesko-
-zenskiej jednosci, kiedy Szechina, Krélowa, powraca, dzieki ludzkim modli-
twom i czynom, do ,niebiarnskiego” Kréla. Innymi stowy, zdaniem mistykow
zydowskich mitosny akt Szechiny oraz jej Oblubierica implikuje stwarzanie
$wiata oraz podtrzymywanie jego egzystencji. Z kolei, powré6t Krolowej do
Oblubienica ,,w niebie” mozliwy jest tylko wowczas, gdy czlowiek ,na zie-
mi” postepuje w sposéb moralnie godziwy, podnoszac w ten sposéb rozpro-
szone na ziemi iskry boskosci - roztrzaskanej, wygnanej, skalanej przez
pierwiastek materialny Szechiny.

W takiej sytuacji, przyznad, jak sie wydaje, nalezy, iz uzasadnione sa
stowa Scholema, ktéry doskonale zdawatl sobie sprawe z dychotomii dok-
trynalnej w ramach judaizmu, cho¢ nie wspomina o tym problemie zbyt cze-
sto, lecz czyni to raczej zdawkowo, niejako na marginesie swoich analiz.
W niezbyt obszernej, cho¢ bardzo waznej pracy, jaka jest Judaizm. Pare gtow-
nych poje¢, dostrzegamy jednak nastepujace stowa:

Nauke o Bogu w racjonalnej teologii zydowskiej sredniowiecza mozna by scha-
rakteryzowaé z duza doza trafnosci jako walke o spuscizne biblijng miedzy Pla-
tonem a Arystotelesem. (Dosy¢ podobnie ma sie zreszta rzecz z teologia schola-
styki). W odniesieniu do kabaty mozna jednak to sformulowanie jeszcze bardziej
wyostrzy¢ i powiedzieé, ze to Bég Biblii i Bég Plotyna sg tymi - jesli w ogdle
mozna przy tym méwic o jednym Bogu - ktérych konflikt jest réwnie imponuja-
cy, jak fascynujace sa dla nas starania mistykéw zydowskich w walce o ich utoz-
samienie??.

Z mojego punktu widzenia owe ,starania mistykéw zydowskich” nie
zakonczyly sie sukcesem, a Bo6g Biblii oraz emanujace béstwo kabalistyczno-
-chasydzkie stanowia dwa odrebne byty metafizyczne. Jestem réwniez

225 G. Scholem, Judaizm..., s. 18.
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przekonana, ze do podobnego wniosku doszedt Szymon An-ski, mimo iz nie
mial do dyspozycji tak ogromnego jak Scholem ksiegozbioru , a swoje tezy
mogl opiera¢ wylacznie na wlasnych badaniach etnograficznych. Juz w pro-
logu do Dybuka autor dramatu sygnalizuje odbiorcom, ze w judaizmie ist-
nieja dwie rézne wizje bytu absolutnego.

Bohaterami wiodacymi w prologu dialog sa stary, pobozny, uczony Zyd
oraz jego corka. Przed kilkoma laty uciekla ona z domu, aby zwiaza¢ sie
z czlowiekiem, ktérego nie akceptowat ojciec, co w tradycji zydowskiej sta-
nowi powazne wykroczenie kobiety. Po powrocie dziewczyna usituje wy-
tlumaczy¢é motyw ucieczki, ktérym byla milo$¢ i namietnoéé. Po pewnym
jednak czasie ojciec uséwiadamia sobie, ze powinien wybaczy¢ jedynaczce
i zrozumie¢ jej cierpienie, poniewaz takze Bog potrafi wspolcierpie¢ i od-
czuwac wspdlczucie. Opis cierpigcego béstwa znajduje sie w ksiedze lezacej
na stole. Stary Zyd odczytuje z niej gloéno nastepujace stowa:

I powiedziat rabin Jose ben Kisma?*: ,Niegdy$, bedac w podrézy, wszedltem do
jednego ze zniszczonych doméw jerozolimskich, aby sie tam pomodlié. Kiedy
wyszedlem, spotkatem przy drzwiach proroka Eliasza, a on mnie zapytat: - ‘Sy-
nu moj, jaki glos styszates w tym opustoszatym domu?’ - A ja mu odpowiedzia-
fem: - ‘Styszalem glos niebianski, tkajacy i mowiacy: «Biada mi! Ja zburzylem
sw6j dom, spalitem swoja Swiatynie i skazalem swoje dzieci na tulaczke miedzy
obcymi narodami».- I powiedzial mi Eliasz: ‘Przysiegam na [swoje] i twoje zy-
cie, ze nie tylko teraz, ale trzy razy w ciagu dnia rozlegnie sie ten Ikajacy gtos
Pana’”?%.

A zatem, mamy tu do czynienia z opisem Boga stabego, pozbawionego
atrybutu wszechmocy. Bég ten pozostaje na wygnaniu. Nie byl w stanie oca-
li¢c wlasnego domu - Swiatyni oraz skazat swéj lud, naréd wybrany, na
tutaczke. Czuje sie¢ winny i bezradny. W najmniejszym stopniu nie przypo-
mina Boga Biblii - Pana historii: béstwa wszechwladnego i poteznego, zdol-
nego do ingerencji w Zycie poszczegolnych osoéb i catych narodéw. Postaé
wykreowana przez An-skiego, cérka medrca otoczonego ,starymi foliala-
mi”228, czuje sie bardzo zaskoczona. Ona takze dostrzega teologiczng nie-
konsekwencje w postrzeganiu Boga judaizmu:

Czy naprawde to wszystko zostato tak powiedziane?... Bég zaluje! Bog ptacze!
To niesamowite! Zawsze wyobrazalam sobie Zydowskiego Boga jako grozne-

226 Jose ben Kisma byl tannaita Zyjacym na przelomie I'i II w. n. e. W kwestii postaci ben
Kismy zob. Jose ben Kisma, [hasto w:] R.L. Eisenberg, Essential Figures in the Talmud, Plymouth
2013, s. 128. Postac Josego ben Kismy pojawia sie w traktacie Pirke Awot 6:9. Por. Sentencje
Ojcow. Pirke Awot, przel. E. Gordon, S. Pecaric, Krakéw 2005, s. 95nn.

27 C. Au-cxkuvi, Mex 06yx mupoé..., s. 326.

228 Por. ibidem, s. 325nn.
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go i nieztomnego. I nagle okazuje sie, ze wlasciwe sa mu ludzkie uczucia, skru-
cha, izy...2%.

Podobny obraz cierpiacego Boga pojawia sie¢ w pierwszym akcie Pomig-
dzy dwoma swiatami, chociaz tym razem szloch béstwa nie dobiega z odleglej
i Swietej Jerozolimy, ale z malej i biednej Brynicy, miejsca akcji dramatu
An-skiego. Frada, babcia gléwnej bohaterki, opowiada zydowskim dziew-
czetom lokalng legende dotyczaca starej, brynickiej b6znicy:

A kiedy o $wicie Pan placze nad zburzona Swiatynia, Jego lzy padaja na syna-
gogi. Dlatego sciany starych synagog [sa] zaptakane. I nie wolno ich bieli¢. Jezeli
sie je bieli, zloszcza sie i zrzucaja kamienie. .. 2.

Oczywiscie, bezsilnos¢ i cierpienie béstwa wynika z faktu, iz, zgodnie
z przekazem kabalistycznym, béstwo utracilo pierwotna, mesko-zeriska jed-
noé¢. Katastrofa, ktéra miala miejsce u zarania dziejow, szewirat ha-kelim,
spowodowala nie tylko niedoskonalo$¢ stwarzanego Swiata, lecz takze
wplyneta negatywnie na kondycje samego Stworzyciela, ktéry utracit potege
i pozostaje zalezny od wyboréw i decyzji ludzi obdarzonych wolna wola.
Bostwo utracilo tez wlasng wolnoé¢, przekazujac odpowiedzialnoéc za losy
Swiata w ludzkie rece, ktére sa przeciez niedoskonate, co dodatkowo kom-
plikuje cala kwestie, wyjasniajac jednoczesnie cierpienie i nieszczescia, jakie
towarzysza egzystencji cztowieka.

Nie ulega wiec watpliwoséci, ze w chasydzkich wierzeniach przetrwat
mit hebrajskiej bogini oderwanej od boskiego matzonka, tulajacej sie¢ na wy-
gnaniu i pozbawionej Swiatyni - palacu. Wystarczy bowiem poréwnaé
przytoczone powyzej passusy Dybuka z midraszowymi Lamentacjami, aby
zrozumieé, ze czczona przez kabalistow i chasydéw Szechina jest niczym in-
nymi, jak tylko Zeriskg manifestacjg boskosci:

Kiedy Szechina wyszla ze $§wiatyni, zawroécila, aby poglaskac i ucalowac Sciany
i kolumny, i zaptakala, i rzekla: ,Pozostari w pokoju, moja Swiatynio, pozostan
w pokoju, méj krélewski palacu, pozostann w pokoju, méj drogi domu, pozostan
w pokoju na wieki, pozostaii w pokoju”?.

Zdaniem Raphaela Pataia, wybitnego antropologa i etnologa, zeriski
aspekt zydowskiego Boga pozostawal w ukryciu przez okolo tysigc piecset
lat, od 400 r. p.n.e. do roku 1100 n.e. Mit bogini powrécit we wczesnym $re-
dniowieczu wraz z rozwojem literatury kabalistycznej, jak réwniez prze-

29 Tbidem, s. 326.
230 [bidem, s. 338.
21 Lam. Rab. Wstep, 25. Cyt. za: R. Patai, op.cit., s. 108.
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trwal w ludowej religijnosci zydowskiej?32. Dybuk An-skiego wydaje sie po-
twierdzaé te wiasdnie teze.

Tak wiec, An-ski uswiadamia potencjalnym widzom Pomiedzy dwoma
Swiatami, ze judaizm nie jest religia monolityczng, lecz, przeciwnie, niezwy-
kle ztozona. Istnieja jego rézne nurty oraz odmiany, a wyznawcy owej religii
nie zawsze sobie uswiadamiajg, jakie boéstwo stanowi przedmiot ich kultu.
Grupe takich ludzi Siemion Akimowicz Rappoport przedstawil w swojej
sztuce. Bryniccy chasydzi czcza bowiem zaréwno Boga przekazu biblijnego,
jak réwniez panteistycznie pojmowane boéstwo zydowskiej mistyki, ,star-
sze” od , groznego i niezlomnego” Boga Abrahama, Izaaka i Jakuba. Czcza
takze swojego cadyka, utozsamiajac go z prorokiem lub wystannikiem nie-
bios, mimo iz takie postrzeganie czlowieka nosi znamiona idolatrii.

3. Motywy kabaty praktycznej233
w Swiecie przedstawionym Dybuka

Pierwszy akt dramatu An-skiego wprowadza odbiorce w atmosfere cha-
sydzkiego sztybla. Starzy Zydzi siedza we wspdlnym pokoju i opowiadaja
zastyszane historie dotyczace niezwyklych wydarzen, ktére zaistnialy za
sprawa cadykow?4. W pewnej chwili styszymy, zZe jeden z nich, za pomoca
magicznych zakle¢, spowodowat fizyczne pojawienie sie pierwotnego weza-
-kusiciela (ros. IlepBo3dannvii 3muil). Informacja ta budzi wséréd chasydow

232 Por. ibidem, s. 111.

233 Definicje kabaty praktycznej przyjmuje za Charlesem Mopsikiem, ktory podaje, iz ,Jest
ona forma magicznego dzialania na odlegtos¢. Sklada sie na nig taumaturgiczne uzycie imienia
boskiego, wykonywanie amuletéw, talizmanéw i anielskich alfabetéw, inwokacje z uzyciem
specjalnych formul, kierowane przeciwko demonom, a nawet wrogim ludziom, zdejmowanie
klatw i ztych urokéw, modlitwy i zaklecia majace zapewni¢ zdrowie i pomyslnos¢ w zyciu,
wplywajace na aniotéw, zeby podbi¢ serce kobiety itd.” (Ch. Mopsik, op.cit., s. 131). O historii
i rozwoju kabaly praktycznej oraz literatury z nig zwigzanej zob. G. Scholem, Kabbalah...,
s. 182-189.

24 Jak podaje z charakterystycznym dla siebie dowcipem Ignacy Schiper, fantastyczne
opowiesci tego rodzaju byty bardzo popularne. Ich zasadniczy cel stanowito kreowanie wize-
runku duchowych przywédcéw chasydyzmu: ,Jest rzeczg wiadoma, ze jednym z walnych
srodkéw propagandy chasydzkiej byly opowiadania o niezwyklych, prawdziwie ‘boskich’
momentach z zycia cadykow. Opowiadania takie (masijot) mialy na celu z jednej strony zbu-
dowanie wyznawcéw-chasydéw, z drugiej zas strony zwerbowanie nowych adeptéw. Sklada-
ty sie na nie Dichtung und Wahrheit, przy czym prawdy bywalo tylko Zdziebetko, a zmyslen,
fantazji cale fury... Opowiesci o cadykach byly podawane z ust do ust, w jezyku ludowym.
Czesto zbieral je jaki$ szczegélnie gorliwy chasyd i wydawat drukiem” (I. Schiper, op.cit.,
s. 60).
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zdumienie, konsternacje i niedowierzanie. Okazuje si¢ bowiem, ze pobozni
i swieci mezowie mogg mie¢ kontakt ze zlem, czyli z ,,odwrotna strong bo-
stwa”, sitra achra, lub nawet z Szatanem. Rozmoéwcy zaczynaja sie zatem
spierac:

Drugi Starzec. Jestem pewien, Ze nawet nie ma takich $wietych imion i zakle¢
kabalistycznych, aby [za ich pomoca] zwrécié sie ku sitra achra. (Spluwa.)
Pierwszy Starzec. Co ty méwisz! Przeciez opowiadam historie, ktéra sie¢ wyda-
rzyla. Dziesiatki ludzi widziaty to na wlasne oczy, a ty méwisz: tak nie mogto
by¢1235,

Do rozmowy wlacza si¢ wéwczas ,Starzec-Przechodzien”: postac tajem-
nicza, nikomu nieznana, lecz z jakichs powodéw wzbudzajaca niezwykty
respekt:

Starzec-Przechodzien (z przekonaniem). Mogto tak by¢! Przy pomocy kabatly
praktycznej mozna wszystko zrobi¢. Ja o tym dobrze wiem. U nas w miasteczku
byt zaklinacz, wielki cudotwérca. On, na przyklad, $wietym Imieniem wywoty-
wal pozar, i zaraz go gasil drugim Imieniem; on widzial, co dzieje sie tysiace
wiorst od niego, umiat cedzi¢ wino ze $ciany, sta¢ sie niewidzialny. I on mi wy-
jasnil te wszystkie sprawy. Méwil, ze dzieki kabale praktycznej mozna wskrze-
sza¢ zmarlych, wzywac nieczysta sile, a nawet sama Odwrotng Strone. (Spluwa.)
Oczywiscie, jest to bardzo niebezpieczne, ale posiadajac [odpowiednie] umiejet-
nosci, mozna osiggnac wszystko. Ustyszatem o tym z ust samego cudotwoércy?3.

An-ski sygnalizuje wiec w tym momencie expressis verbis, ze jednym z mo-
tywow jego sztuki bedzie wlasnie ,kabala praktyczna”, czyli kabalistyczna
magia?¥’. Stala si¢ ona bardzo popularna w kregach chasydzkich, co, zreszta,
bylo jedna z przyczyn antychasydzkich wystapieri ze strony zaréwno
mitnagdim, jak i maskilim - propagatorow os$wieceniowej Haskali?®8. Baal sze-

25 C. An-ckuvi, Mex 06yx mupo8..., s. 331.

236 [bidem.

27 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 164: ,W pewnych punktach $wiadomos¢ mi-
styczna latwo przedzierzga sie w magiczna (...)".

28 Jest paradoksalne, iz mitnagdim oraz maskilim stali si¢ pierwszymi dziejopisami chasy-
dyzmu. Jak zauwaza Rachel Elior, ,Poczatek spisanej historii chasydyzmu odnalezé mozna
w pismach autoréw znanych jako mitnagdim. Atakowali oni zatozyciela chasydyzmu i jego
uczniéow, grozac ekskomunika oraz publikujac polemiczne rozprawy poczawszy od poczatku
lat siedemdziesigtych wieku osiemnastego, az do lat dwudziestych dziewietnastego stulecia.
Kontynuacje wrogiego chasydyzmowi pi$miennictwa stanowi literatura maskilow (...). Auto-
rzy antychasydzkiej literatury Haskali (o$wiecenia zydowskiego) wieku dziewietnastego po-
strzegali siebie jako ,niosacych $wiatlo" racjonalizmu, wyksztalcenia oraz postepu, wystepujac
przeciwko ,gaszacym S$wiatlo”, niewyksztalconym chasydom, zaciemniajacym jasnos$¢ zy-
dowskiego racjonalizmu etycznego ciemnoscia nieracjonalnej mysli kabalistycznej” (R. Elior,
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mowie jednak cieszyli sie¢ wielka popularnoscia wéréd chasydzkich spoteczno-
Sci, a cuda, jakich mieli dokonywaé, sprawialy, ze chasydyzm stawat sie coraz
silniejszym i liczniejszym ruchem. Autor Dybuka dos¢ wiernie zatem przed-
stawia atmosfere panujaca posréd brynickich Zydéw, ktérzy z jednej strony
byli kontynuatorami , magicznego” nurtu kabalistycznego, zapoczatkowane-
go w Sredniowieczu przez Abrahama Abulafie?, z drugiej natomiast strony
nie chcieli przyja¢ do wiadomosci ostrzezen inicjatora , Drogi Imienia”240, co,
w Swiecie przedstawionym Dybuka, przywiodlo do katastrofy tragicznej, im-
plikujacej z kolei unicestwienie dwojga gléwnych bohaterow.

Punktem kulminacyjnym akcji dramatu jest bowiem nagla $mier¢ gtow-
nego bohatera tragedii, Chanana. Jego przedwczesne odejscie spowodowato,
ze stat sie¢ on dybukiem - duchem, wiecznym tulaczem bigkajacym sie po-
miedzy §wiatem zywych a dziedzing zmarlych, nigdzie nieznajdujacym wy-
tchnienia. Uczen jesziwy, ktory przez diugi okres poswiecat sie pilnym stu-
diom talmudycznym, wyjechal po pewnym czasie z domu Sendera. Nikt nie
wie, czym zajmowal sie podczas swojej nieobecnosci. Po powrocie wszyst-
kim wydaje sie ,odmieniony”. Jak sam przyznaje, zafascynowata go mysl
kabalistyczna: musial ja zatem poznaé poza Brynica, podczas swojej podré-
zy. Chanan jest wyjatkowo zdolnym studentem. Jego problem stanowi mi-
tos¢ do Lei. Nie moze jej poslubi¢, poniewaz nie posiada wystarczajaco du-
zego majatku, aby zosta¢ zieciem Sendera. Z tego wiec powodu podejmuje
niezwykla decyzje. Postanawia uciec sie do praktyk okultystycznych, zakle¢
i magii, czyli do tak zwanej kabaly praktycznej: musi przeciez zdoby¢ pie-
nigdze dla przyszlego tescia. Przedstawia swoje plany, rozmawiajac z przy-
jacielem, Enochem:

Enoch (podnosi glowe, stucha). Co ty Spiewasz?

(Chanan milknie, otwiera oczy, spoglada nieruchomo, niczego nie widzqc.)

Masz mokre wlosy! Znowu sie wieczorem zanurzyles [w mykwie]?

Chanan (machinalnie). Tak.

Enoch. Podczas zanurzania wcigz dazysz do przedostania sie, polaczenia, wy-
powiadasz [boskie] Imiona? Wedlug Ksiegi Aniota Raziela?

Miedzy diasporg a wyzwoleniem oraz miedzy rzeczywistoscig a Kabatg (po hebrajsku), przel. D. Ben
Refael, Jerozolima 2015, (maszynopis). Maszynopis artykutu znajduje sie w moim posiadaniu,
dzieki zyczliwosci i uprzejmosci Pani Profesor Elior.

29 Por. G. Scholem, Mistycym Zydowski..., s. 164: ,Kombinatoryka Abulafii (chochma ha-
ceruf) stuzyla p6zniejszym pokoleniom nie tylko jako klucz do boskich tajemnic, ale réwniez
jako klucz do magicznych mocy”.

240 Por. ibidem, s. 162: , Abulafia swoja metode poznania mistycznego nazywa ‘Droga
Imienia’, w odréznieniu od wspoélczesnych sobie kabalistow, ktérzy mistyczne atrybuty Boga
kontempluja i urzeczywistniaja na ‘drodze sefirot’. Dopiero obie te drogi razem skladaja si¢ na
kabate - droga sefirot jest kabalg ‘rabiniczng’, a droga Imienia - “profetyczng”.
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Chanan. Tak.

Enoch. I nie lgkasz sie?

Chanan. Nie.

Enoch. I poscisz od soboty do soboty? Nie jest ci trudno?

Chanan. Trudniej mi jest w sobote je$¢, niz posci¢ w dzienn powszedni. Stracitem
ochote na jedzenie.

(Pauza).

Enoch. Po co to wszystko robisz, co chcesz osiggnac?

Chanan (Nie od razu. Odpowiadajgc tylko sobie). Chce... Chce zdoby¢ I$nigcy dia-
ment, stopi¢ go, zamieni¢ na jasne izy i wchionaé w swoja dusze. Chce przycia-
gnac do siebie promienie z , Trzeciego Patacu”, z Patacu Piekna. (Nie moze dtuzej
moéwic ze zdenerwowania. Nagle, bardzo niespokojnie.) Tak! Jeszcze jedno! Chce mie¢
dwa dzbany zlotych czerwoncéw... (Szeptem.) Dla czlowieka, ktérego dusze
mozna przyciagnac tylko czerworicami, zlotymi czerwonicami...

Enoch. No nie! (Kreci glowq.) Strzez sie, Chananie, takich rzeczy nie osiggniesz
prosta drogga...

Chanan (z zachwytem). Ja juz wiele osiagnalem. Trzy razy! (Szeptem.) Stuchaj,
zdradze ci [co$]: wczoraj we $nie zadatem Pytanie - i we énie otrzymatem od-
powiedz. Teraz wiem, co robi¢. Musze tylko odgadna¢ tajemnice jednego stowa:
posiadajacego wartosé liczbowa 36.

Enoch. Strzez sie, Chananie. Wrég silny! (Wstaje.) Zaraz p6éinoc?41.

Okazuje sie wiec, ze Chanan jest rzeczywiscie zdesperowany. Jego celem
jest ,wstapienie” do niebiariskiej $wiatyni i uzyskanie boskiej pomocy. Aby
mistyczna podréz urzeczywistnila sie, Chanan musi oczyszcza¢ cialo i po-
Sci¢, negujac w ten sposdb swoja cielesno$¢ oraz dazac do autoanihilacji.
Tylko w taki spos6b wprowadzi¢ sie moze w stan ekstatyczny i , przylgnac¢”
do béstwa?2. Z wypowiedzi Chanana dowiadujemy sie réwniez, ze jego
»przewodnikiem duchowym” stala sie Ksigga Raziela, czyli Sefer rezial cyto-
wana takze jako Sefer raziel ha-malach - Ksiega Aniota Raziela. Wedlug legendy
jest ona pierwsza ksiega, jaka kiedykolwiek napisano. Miat ja otrzymac
z rak Boga Adam przebywajacy jeszcze w Edenie, cho¢ istnieja rowniez inne
podania zwigzane z tym tekstem?43. Ksigga Raziela stanowi kompendium sta-

241 C. An-ckuvi, Mex 08yx mupoé..., s. 341n.

242 Por. M. Idel, Hasidism..., s. 107: “The quintessence of the mystico-magical model can be
defined as the sequence of an inner, mystical experience of a cleaving to God, often preceded
by a self-induced feeling of ‘nothingness’ - that is, an expansion of consciousness, and the sub-
sequent return to this world and drawing down into it the divine energy by performing the
ritual, and then distributing that energy to others.”

243 Maureen Bloom, na przyklad, utozsamia Ksiege Aniota Raziela z Sefer ha-Razim (Ksiggq
Tajemnic), pochodzaca z przelomu IIl i IV w. n.e.: ,Ksiega pochodzi pono¢ od aniola Raziela
(raz - tajemnica, el - B6g), ktory miat przekaza¢ tajemnice wszechswiata Noemu, 6w za$ z ko-
lei wypisal te tajemng wiedze na szafirowym kamieniu” (M. Bloom, Zydowski mistycyzm i ma-
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rohebrajskiej wiedzy magicznej?**. Znajduja sie¢ w niej zaklecia, wzory amu-
letéw, sekwencje boskich imion. Odpowiednie wymawianie tych imion -
albo wypisywanie ich na amuletach?¥> - pozwala na dokonywanie ,cudéw”,
jednoczenie sie z béstwem, a takze kreowanie rzeczywistosci, zgodne z wola
mistyka i mozliwe po jego powrocie z wyprawy, dzieki pozyskanej ,w nie-
biosach” boskiej energii. Na stronie tytulowej wydania pochodzacego z roku
1701 widnieja nastepujace stowa:

Jest to ksiega historii czlowieka (...), ktéra zostala mu przekazana przez aniota
Raziela. Jest ona brama do Pana. Sprawiedliwi przechodza. WejdZ na Sciezke.
Wznos sie do Domu El (...)%.

Z wypowiedzi Chanana dowiadujemy sig, Ze jego celem jest wstapienie
do Raju-ogrodu Edenu, podobnie jak uczynili to przed wieloma stuleciami
»czterej medrcy, ktérzy weszli do Pardes”. Ich wyprawa okazala sie jednak
niebezpieczna, jedynie Rabbi Akiwa zdotal bowiem powréci¢ z niej do $wia-
ta zywych. Pozostali natomiast uczestnicy zgineli, postradali zmysly, a na-
wet utracili - jak Acher - wiare, porazeni bliskoscia , boskiej Nicosci”. Ozna-
cza to wiec, ze nie kazdy czlowiek jest zdolny do kontaktu z boskoscia i nie
kazdy ma do tego prawo czy tez wystarczajace predyspozycje. Co wiecej,
rytual przejécia z wymiaru ziemskiej rzeczywistosci do sfery boskosci moze
zakonczy¢ sie $miercig mistyka niezdolnego do spotkania z potega niewyra-
zalnego i wcigz emanujacego bytu:

Nasi Rabbini nauczali [baraita]: Czterej weszli do ogrodu, mianowicie Ben
Azzai, Ben Zoma, Acher, i Rabbi Akiwa. Rabbi Akiwa powiedziat im, kiedy zbli-
zycie sie do glazéw z czystego marmuru, nie méwcie: Woda, woda! Bo powie-
dziane jest: Ten, ktéry méwi klamstwo, nie ostoi sie w oczach moich (Ps 101,7).
Ben Azzai spojrzal i umarl. O nim Pismo méwi: Drogocenna w oczach Pana jest
$mier¢ jego $wietych (Ps 116,15). Ben Zoma popatrzy? i stracit zmysty. O nim
Pismo moéwi: Znalazte$ mi6éd? Jedz tyle, ile ci trzeba, Zebys sie nie przejadt i nie
zwymiotowal (Prz 25,26). Acher podeptat kielki. Akiwa wyszedt bezpiecznie?*.

gia, przel. P. Sajdek, Krakow 2011, s. 256). Charles Mopsik z kolei podaje, iz , pochodzaca
z okresu Talmudu (II-V wiek) Sefer ha-Razim, Ksiega Tajemnic, w ktorej napotykamy liczne
wirety podobne do tekstéw magicznych z greckich papiruséw, stala sie¢ natchnieniem dla
obszernej literatury magicznej” (Ch. Mopsik, op.cit, s. 131).

24 Por. S. Savedov, Translator’s Introduction, [w:] Sepher Rezial Hemalach: The Book of Angel
Rezial, transl. S. Savedov, York Beach 2000, s. 9.

25 Por. G. Nigal, op.cit, s. 9: “The use of the holy Names was conducted both by speaking
and by writing them on amulets.”

26 Cyt. za: S. Savedov, op.cit., s. 20.

247 Bawli Chagiga: 14b (Talmud babilotiski. Traktat Chagiga, przel. G. Zlatkes, Krakéw 2010,
s. 136n.).
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Mistyczna legenda, , 0 czterech, ktérzy weszli do Pardes”, zostaje bezpo-
$rednio przywolana takze w tekécie Dybuka. Enoch, dyskutujac z Chananem,
ostrzega go przed ,upadkiem” i wspomina wyprawe medrcéw. Prosi takze
przyjaciela o wiekszg pokore: Chanan nie powinien poréwnywac sie z naj-
wiekszymi i najwybitniejszymi kabalistami, takimi jak Luria czy Beszt, kto-
rzy zdofali powrdcic¢ ,,z nieba”:

Chanan. (...) A Kabala! A Kabata! Ona odslania naszym oczom wszystkie wrota
niebios! Ona jasnymi btyskawicami oéwietla tysigce swiatéw! Ona silnymi po-
rywami kieruje dusze ku Nieskoriczonemu! Ona wznosi do patacéw wyzszych
Tajemnic, prowadzi do Pardes, podnosi Wielka Zastone!... (Pochyla sig, ostabio-
ny). Ciezko méwic. Serce zamiera.

Enoch (w wielkim skupieniu). Wszystko to prawda, ale zapominasz, ze do gory
nalezy sie unosi¢ powoli i ostroznie. A im wyzej wzlecisz [unoszony] jakimi$ po-
rywami, tym trudniej tam sie utrzymad, tym straszniejszy moze by¢ upadek
w przepasé. Talmud unosi dusze ku Nieskoriczonemu powoli, bez porywow,
lecz chroni czlowieka. On go szczelnie otacza jak stalowym pancerzem, i nie po-
zwala zboczy¢ z prostej drogi ani na prawo, ani na lewo. On czuwa nad czto-
wiekiem jak wierny straznik, ktéry nie $pi i nie drzemie... A kabata? Ty pamie-
tasz, co zostalo powiedziane w Talmudzie o tych, ktérzy osmielili sie unies¢
Wielka Kurtyne? (Z talmudycznym zaspiewem). Czterech weszlo do Pardes: Ben
Azaj, Ben Zoma, Acher i rabi Akiwa... Ben Azaj zajrzal i zostal powalony;
Ben Zoma zajrzat i utracit zmysty; Acher wyrwat Sadzonki, wyrzekajac sie Boga,
i tylko rabi Akiwa wszedl w pokoju i wyszedt w pokoju.

Chanan. Nie strasz mnie nimi. Nie wiemy, jaka drogg, ani tez po co oni szli do
Pardes. By¢ moze, zostali pokonani tylko dlatego, ze szli oglada¢, a nie napra-
wiaé. Przeciez i pdézniej [inni] wielcy [tam] weszli - i §wiety Ari, i Swiety Beszt.
I nic im sie nie stato.

Enoch. Ty sie poréwnujesz do nich?

Chanan. Nie poréwnuje sie, ja ide swoja droga.

Enoch. Jaka?

Chanan. Ty mnie nie zrozumiesz. ...

Niezaleznie od tego, jaka droga Chanan zamierza wyruszy¢ do Pardes -
chociaz, prawdopodobnie, jest to zakazana ,oficjalnie” droga sabatian - wia-
domo, iz celem jego anabazy ma by¢ ,Trzeci Palac”. Miejsce to konotuje
w literaturze mistycznej Raj: przestrzenn wypelniong swiatloécig?4?, peina ztota

28 C. An-cxuvi, Mex 08yx mupo8..., s. 336.

29 Zdaniem wspolczesnego kabalisty Ze’eva Haleviego ,trzecie niebo” wypelnione jest
ognistg $wiatloécia. Bedac w tym miejscu, mistycy mogg odczuwac zwigzek pomiedzy sefirg
Keter a nizszymi sefirami. Wchodza tu réwniez w bezposredni kontakt z ,sercem $wiata” -
czystym Duchem. Por. Z. Ben Shimon Halevi, The Way of Kabbalah, Boston 1976, s. 212.
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i szlachetnych kamieni?. Zdaniem kabalistow palac ten, okreslany takze jako
»Trzecie Niebo”, znajduje si¢ w tréjkacie drzewa sefirotycznego, wyznaczo-
nym przez sefiry Necach, Hod oraz Jesod. Sefira Necach stanowi przejaw czystej,
Swietlistej energii, Hod uznawana jest za forme nadajacq energii ksztalt, Jesod
natomiast to synteza dziatania dwoéch powyzszych sefir?51. Jest interesujace, ze
pisarzem, ktéry wyraznie oraz jednoznacznie utozsamit Raj - Eden z ,Trze-
cim Niebem” byl w I w. n.e. chrzescijariski apostol Pawel, znany wcze$niej
jako Szaul ha-Tarsi. W drugim Liscie do Koryntian opisuje on bowiem swoja
mistyczng podréz wlasnie do , trzeciego nieba”, co zreszta potwierdza teze, ze
takze chrzeécijafistwo bylo ruchem mesjariskim i mistycznym:

Znam czlowieka w Chrystusie, ktéry przed czternastu laty - czy w ciele - nie
wiem czy poza cialem - tez nie wiem, Bég to wie - zostal porwany az do trze-
ciego nieba. I wiem, ze ten czlowiek - czy w ciele, nie wiem, czy poza cialem,
[tez nie wiem, B6g to wie], zostal porwany do raju i styszat tajemne stowa, kt6-
rych nie godzi sie cztowiekowi powtarzaé. Z tego wiec bede sie chlubil, a z siebie
samego nie bede sie chlubil, chyba ze z moich stabosci. Zreszta cho¢bym i chcial
sie chlubi¢, nie bylbym szalericem; powiedziatbym tylko prawde??2.

A zatem motyw ekstatycznej i niebianiskiej anabazy regularnie powraca
w zydowskim mistycyzmie na przestrzeni dziejéw juz od czasu, w ktérym
powstawala Pierwsza Ksiega Henocha: najstarsze jej fragmenty zostaly napisa-
ne wczeéniej niz Ksiega Daniela, czyli okoto VI w. p.n.e. Podréz do si6dme-
go lub trzeciego nieba, jak zauwaza loan Petru Culianu, stala si¢ zreszta to-
posem w zydowskiej literaturze apokaliptycznej. Jest on dostrzegalny
w pierwszym rozdziale Ksiegi Ezechiela, w Literaturze Merkawy - bedacej
mistyczng spekulacja na temat pierwszego rozdzialu Ksiegi Ezechiela - jak
réwniez w Literaturze Patacow?%3.

250 Por. Rdz 2,10-12: ,Z Edenu za$ wypltywala rzeka, aby nawadnia¢ 6w ogrod, i stamtad
sie rozdzielala, dajac poczatek czterem rzekom. Nazwa pierwszej - Piszon; jest to ta, ktéra
okraza caly kraj Chawila, gdzie sie znajduje zloto. A zloto owej krainy jest znakomite; tam jest
takze wonna zywica i kamieni czerwony”. W kwestii zltota i jego symboliki w Biblii oraz reko-
pisach z Qumran zob. R. Elior, The Three Temples..., s. 247-249.

21 Por. Ch. Fielding, Kabata praktyczna, przet. ]. Morka, £6dZ 1996, s. 38.

%22 Kor 12,2-5. Na temat wyprawy Pawla do ,trzeciego nieba” zob. na przyklad:
D. Ward, What is the , third haeven”, [w:] The Voice: Biblical and Theological Resources for Growing
Christians, Christian Resource Institute, http://www.crivoice.org/thirdheaven. html [dostep:
30.01.2016]. Wczesniejszy od relacji Szaula opis podrézy do ,trzeciego nieba” zostal zawarty
w psudoepigraficznej I Ksiedze Henocha, pochodzacej z I w. p.n.e. Henoch miat ujrze¢ w tym
miejscu Raj (,0gréd Edenu”) oraz rosnace w nim ,, Drzewo Zycia” Por. The Book of the Secrets of
Enoch: 8,1-6, http://www.pseudepigrapha.com/pseudepigrapha/enochs2.htm#Ch8 [dostep:
30.01.2016]).

23 Por. I.P. Culianu, Psychanodia I: A Survey of the Evidence Concerning the Ascension of the
Soul and Its Relevance, Leiden 1983, s. 55.
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Tak wiec, posta¢ glownego bohatera Dybuka staje si¢ paradygmatem mi-
styka wytrwale dazacego do zespolenia sie z absolutem, do uzyskania wie-
dzy o $wiecie transcendujacym ludzka rzeczywistosé, a takze do zdobycia
nadnaturalnej mocy, dzieki ktérej bedzie w stanie oddziatywac¢ na ,ziem-
ska” rzeczywistos¢ w celu realizacji wlasnych potrzeb, planéw czy zamie-
rzen. An-ski, kreujac posta¢ Chanana, wyposazyl go w cechy charakteryzu-
jace zydowskich medrcéw, ktérym, jakoby, udato sie zblizy¢ do boskosci
znajdujacej sie poza przestrzenia i poza czasem. Jednakze, w przeciwien-
stwie do Rabbiego Akiwy lub tez Szaula z Tarsu, Chanan pragnie wejs¢ do
Edenu nie tylko po to, aby zdoby¢ wiedze lub $wietos¢, a nastepnie, przy
pomocy przyplywu boskiej energii poprawi¢ kondycje ziemskiego Swiata.
Chananem kieruja bowiem dodatkowo utylitarne przeslanki: zakochany
chiopak chce zdoby¢ ,dwa dzbany zlotych czerwoncéw”, poniewaz, jak sie
wydaje, milos¢ do Lei byla, w jego przypadku, silniejsza niz dazenie do
zglebienia tajemnicy Bytu oraz pragnienie dzialania teurgicznego, impliku-
jacego dobrostan ontyczny bostwa oraz stwarzanego przez béstwo swiata?>4.
By¢ moze, z tego (takze) powodu, niebiariska podréz Chanana musiata za-
konczy¢ sie nieszcze$ciem - $émiercia mlodego mistyka:

Meir (ujrzawszy z daleka Chanana). On $pi na podtodze.

Sender. Obudzcie go, rozbdjnika! Obudzcie!

Kilku ludzi podchodzi do Chanana.

Meir (z przestrachem). On sie nie rusza!

(Podchodzq wszyscy, krzqtajq sie wokot niego.)

Pierwszy Starzec (podskakuje). On umar}!

Starzec-Przechodzien (podnoszqc ksigzke z podiogi, z przerazeniem). Mial w reku
Ksiege Aniofa Raziela! On - porazony... porazony!!!?%.

Porazka i $mier¢ bohatera Dybuka jest jednak dodatkowo umotywowana.
Chanan - podobnie jak inni kabalisci - zajmuje sie gematriag, czyli forma
numerologii. Kazdej literze alfabetu hebrajskiego odpowiada bowiem liczba.
Tym samym, kazde stowo ,S$wietego jezyka” ma wiasciwa sobie wartosc¢
liczbowa, bedacq suma wartosci poszczegélnych liter skladajacych sie na
dany wyraz. Nastepnie poréwnuje si¢ go oraz zestawia z innymi stowami
majacymi taka sama wartos¢, dokonujac w ten sposéb swoistej egzegezy
stowa pierwotnego, poniewaz ,stowa posiadajace te sama wartos¢ faczy
szczegdlne podobieristwo”25¢. Chanan jest, oczywiscie, swiadom owej zasa-

254 Problem ten zostanie obszerniej oméwiony w kolejnym rozdziale ksigzki, poswieco-
nym zatozeniom filozoficznym chasydyzmu.

25 C. Aa-ckuvi, Mex 08yx mupob..., s. 345.

26 Ch. Fielding, op.cit., s. 31. W kwestii gematrii kabalistycznej - zob. takze: M.-A. Ouak-
nin, Tajemnice kabaty..., s. 350-367.
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dy. Moéwi przeciez w powyzej zacytowanym fragmencie tekstu sztuki: ,Mu-
sze tylko odgadna¢ tajemnice jednego stowa: posiadajacego wartosé¢ liczbo-
wa 36”. Stowem tym jest imie Lea. Sktada sie ono z liter lamed (?), alef (X) oraz
he (71), odpowiadajacych kolejno liczbom 30, 1 i 5. Chanan ma zatem nadzie-
je, ze numeryczny ekwiwalent imienia ukochanej podpowie mu, w jaki spo-
sob bedzie moégl poja¢ za zone corke Sendera. Niestety, wypadki toczg sie
zbyt szybko, a bohater zaczyna dziata¢ pod wptywem impulsu:

Sender. (...) Pozdréwcie mnie. W dobra godzine zareczylem céreczke.

(Chanan prostuje sie. Spoglada, porazony, na Sendera.)

Wszyscy (z radoscig). Pozdrawiamy, pozdrawiamy.

Meir. A nam dopiero co powiedzieli, ze wszystko sie popsulo i ze z niczym wra-
cacie. ByliSmy bardzo zmartwieni.

Sender. Najpierw tak bylo: odeszliémy ,0d stotu dla mlodych”. Ale w ostatniej
chwili swat sie poddal i uzgodniliémy zareczyny, w dobra godzine.

Chanan (duszqc sie, szeptem). Zareczyny? Zareczyny? To znaczy, ze wszystko by-
fo niepotrzebne... Nie pomogly ani posty, ani przedostawania sie, ani zanurze-
nia, ani polaczenia. Jak?... (Z zachwytem). Teraz wszystko jasne! Wszystko! Teraz
wiem, co oznacza liczba 36! Co oznacza imi¢ Lea - Lo-ha?’. Nie-B6g, Nie Przez
Boga. (Duszqc sig z wrazenia.) Zwyciestwol... Ja... (Staby krzyk, pada na podtoge.)?s.

Aby zdoby¢ Lee, Chanan decyduje si¢ zatem nawiaza¢ kontakt z sitami
zla, obecnymi réwniez ,w péinocnej czesci trzeciego niebie”, przynajmniej
wedlug opowiesci zawartej w II Ksigdze Henocha?°. Niespodziewanie traci

27 Lo-ha jest skrétem od loha-szem, co oznacza ,nie-Imi¢”. Oczywiscie, chodzi tu o nie-
wymawialne Imie Boga czy tez raczej o ,Boze Imie, ktérego nie nalezy wymawiac”. Por.
G. Safran, Wandering Soul..., s. 219.

258 C. Au-ckmvt, Mex 08yx mupoé..., s. 342n.

259 “ And those two men led me up on to the Northern side, and showed me there a very
terrible place, and (there were) all manner of tortures in that place: cruel darkness and unillu-
mined gloom, and there is no light there, but murky fire constantly flaming aloft, and (there is)
a fiery river coming forth, and that whole place is everywhere fire, and everywhere (there is) frost
and ice, thirst and shivering, while the bonds are very cruel, and the angels (spirits) fearful and
merciless, bearing angry weapons, merciless torture, and I said: Woe, woe, how very terrible is
this place. And those men said to me: This place, O Enoch, is prepared for those who dishon-
our God, who on earth practice sin against nature, which is child-corruption after the sodomit-
ic fashion, magic-making, enchantments and devilish witchcrafts, and who boast of their wick-
ed deeds, stealing, lies, calumnies, envy, rancour, fornication, murder, and who, accursed,
steal the souls of men, who, seeing the poor take away their goods and themselves wax rich,
injuring them for other men’s goods; who being able to satisfy the empty, made the hungering
to die; being able to clothe, stripped the naked; and who knew not their creator, and bowed to
the soulless (and lifeless) gods, who cannot see nor hear, vain gods, (who also) built hewn
images and bow down to unclean handiwork, for all these is prepared this place among these,
for eternal inheritance.” (The Book of the Secrets of Enoch: 8,1-6...).
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jednak nad zlem kontrole, ponoszac totalng kleske i tracac doczesne zycie.
Nie jest wystarczajgco silny lub tez nie ma odpowiednio szerokiej wiedzy.
Kabala praktyczna zajmowacé sie przeciez moga jedynie najbardziej do-
Swiadczeni i wyksztalceni mistycy?¢0. Kontakt ze zlem, Szatanem lub tez
z sitra achra spowodowal nie tylko $mieré¢ bohatera dramatu, ale réwniez
przyczynit sie do jego po$miertnej tulaczki: dusza Chanana stata sie dybu-
kiem niezdolnym do samodzielnej egzystencji i niebedacym w stanie zna-
lez¢ spokoju i wytchnienia z powodu grzechu, jakiego za zycia sie¢ dopuscit:

Biada mi! Biada mi! Przegratem oba $wiaty. I nie mam dokad p6jé¢! Wypedzaja
mnie ze $wiata zywych, a i ziemia mnie nie przyjmuje’.

Pojawienie si¢ dybuka wéréd zywych czy tez, méwiac precyzyjniej, ope-
tanie Lei przez ducha zmartego Chanana wywoluje prawdziwe przerazenie
w calej wspolnocie zamieszkujacej okolice. Kiedy cadyk Szlojmele nie jest
w stanie samodzielnie uzdrowié¢ opetanej Lei, czyli przekonaé¢ dybuka, aby
dobrowolnie opuscit cialo dziewczyny, przyzywa na pomoc rabina Szamszo-
na (ros. Illlamuon) oraz dwoch dodatkowych, ,, duchowych” sedziéw?262. Po-
stanawiaja oni jak najszybciej przeprowadzi¢ magiczny obrzed egzor-
cyzmowania, do ktérego potrzebuja pewnych wyjatkowych ,rekwizytow”:
siedmiu czarnych $wiec, siedmiu szofaréw oraz siedmiu otwartych zwojow
Tory. Liczba siedem nie jest przypadkowa, poniewaz siédemka odgrywata
znaczaca role w tradycji judaizmu. W symbolice kabaty liczba ta odpowiada
sefirze Necach konotujacej zwyciestwo i wladze. W numerologii hebrajskiej
siddemka zapisywana jest, z kolei, jako litera zain (}) oznaczajaca miecz,
bron?63. A zatem, rytual egzorcyzmowania bedzie stanowil pole bitwy roz-
grywajacej sie pomiedzy dybukiem a rabinami i sedziami, pomiedzy $wieto-
Scig a grzechem, pomiedzy zyciem a $miercia. Siedem $wiec, siedem szofa-
réow i siedem zwojéw Pisma ma wiec wspomoc egzorcystow podczas walki
o zycie i zdrowie opetanej dziewczyny, , prawowiernej corki Izraela”. Jedno-
czesénie cadyk jest Swiadom, ze tego typu egzorcyzmy moga okazac sie nie-
bezpieczne dla os6b, ktére je realizujg: ,Uciekniemy sie do ostatecznego,
najgrozniejszego srodka” 264,

260 Por. Ch. Mopsik, op.cit, s. 133.

201 C. An-ckuit, Mex 08yx mupo8. .., s. 367.

262 Por. C. An-ckumi, Mex 08yx mupob..., s. 368: ,Pabu IInovimerte. Muxoas! ITosoBu or
MOEro MMeHM paBBMHA U ABYX IYXOBHBIX CyHeil. Ben IpUroTOBUTH CeMb YEPHBIX CBEYerl,
ceMb TpyOHBEIX poros, oTOepu cemb CBurko Topsr” [Cadyk Szlojmele. Michael! Zawezwij
w moim imieniu rabina i dwéch duchowych sedziéw. Kaz przygotowac siedem czarnych
swiec, siedem szofaréw, otwdrz siedem zwojow Tory].

263 Por. Ch. Fielding, op.cit., s. 33-39.

264 Por. C. An-ckuvi, Mex 08yx mupob..., s. 368: ,Mbl npuberteM K IOCTIEIHEMY, CAMOMY
TPO3HOMY CPenCTBY”.
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Zwraca uwage fakt, iz An-ski opisal rytual niezwykle szczegétowo, co
jest naprawde zaskakujace: obcemu, przybywajacemu z zewnatrz etnogra-
fowi umozliwiono poznanie obrzedéw magicznych, ktére, z pewnoscig, sta-
nowily dobrze strzezong tajemnice. Wydaje sie wiec, ze ponizszy fragment
sztuki stanowi wyjatkowy dokument nie tylko etnograficzny, lecz takze po-
siadajacy duza wartos¢ historyczna.

Cadyk Szlojmele. (...) Cieniu czlowieka! W imieniu duchowego wiladcy wspol-
noty i sprawiedliwego sadu tutaj zasiadajacego, ja, Szlomo syn Hodes, po raz
ostatni polecam i nakazuje ci opusci¢ cialo dziewczyny, Lei corki Chany. Jesli
i tym razem nie okazesz nam nalezytego postuszenistwa, wystapimy przeciwko
tobie z najbardziej groznymi zakleciami. Porusze przeciwko tobie wyzsze i niz-
sze [moce]. A wéwczas czeka cie wieczna zaglada...

Lea (Dybuk). Ja nie wyjde!

Cadyk Szlojmele. Niech wejdzie dziesieciu ludzi w bialych szatach.

(Wchodzg.)

Wyjmijcie Zwoje.

(Wyjmuja.)

Zapalcie czarne $wiece.

(Zapalajg.)

Wezcie szofary.

(Biorg szofary.)

(Glosno, uroczyscie). Cieniu czlowieka, ktéry odszedt ze §wiata zywych, zaklinam
cie, abys w tej chwili opuscit cialo dziewczyny, Lei cérki Chany!

(Czeka, [potem] stanowczo). Trabcie tekia!

(Trqbig.)

Lea (Dybuk) (wije sie w przeraZeniu). Zostawcie mnie, nie ciggnijcie mnie! Nie
chce wyijs¢! Nie moge.

Cadyk Szlojmele. Trabcie szewarim!

(Trgbig.)

Lea (Dybuk) (stabngc). Nie moge, nie moge...

Cadyk Szlojmele. Trabcie terua!?6>

(Trqbig.)

Lea (Dybuk) (stabo). Opadlem z sit. Biada mi. Musze wyjsé. (Btagalnie.)

Rebe, zlituj sie, daj mi czas chociaz do jutra, abyscie [swoimi] modlitwami zdota-
li oczysci¢ dla mnie droge z diablow.

Cadyk Szlojmele (po namysle). Dajemy ci jeszcze dwanascie godzin. Lecz jesli ju-
tro, po uplywie tego czasu, nie spelnisz obietnicy, my wywleczemy cie na site
Swietymi Imionami2® i dzwigkami rogéw.

265 Tekia, szewarim, terua sa réznigcymi sie od siebie dZwiekami szofaréw - baranich ro-
gow. Ich brzmienie ma otwiera¢ bramy niebios. Por. Shofar Sounds: Sounding the Shofar, [hasto
w:] Biblical Gallery, http;//www.biblicalgallery.com/ShofarSounds. HTM [dostep: 4.02.2016].

266 Chodzi tu, oczywiscie, o imiona boskie oraz anielskie. Por. M. Idel, Kabata. Nowe per-
spektywy, przel. M. Krawczyk, Krakow 2006, s. 188n: , Kilkanascie wzmianek odnoszacych sie
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Lea (Dybuk). Biada mi! Biada mi!
Cadyk Szlojmele. Schowajcie Zwoje. Zgascie Swiece”,

Z wyraznymi motywami kabaly praktycznej spotykamy sie réwniez
w kolejnym, czwartym, akcie sztuki. Okazuje sie, iz rebemu Szamszonowi,
wezwanemu na pomoc przez cadyka Szlojmele, ukazat sie we $nie niezyjacy
ojciec Chanana, Nissan, ktéry obwinial Sendera o $mier¢ swojego syna. Pro-
sit takze, aby osadzono ojca Lei, ktéry nie dotrzymat przysiegi ztozonej nie-
gdy$ Nissanowi: Sender i Nissan obiecali sobie bowiem, ze gdy urodza sie
im dzieci przeciwnej plci, zostang one w przyszitosci malzeristwem. Jak wia-
domo, Sender nie chciat wyda¢ cérki za Chanana - syna Nissana, poniewaz
mlody kabalista byl zbyt ubogi. Podczas rozprawy stana¢ ma przed rabinac-
kim sagdem réwniez sam Nissan, przybywajac w tym celu do $wiata zywych
ze $wiata umartych. Nie jest to jednak latwe. Zmartego nalezy przeprowa-
dzi¢ w taki spos6b, by nie narazi¢ zyjacych czlonkéw wspdlnoty. Stuza za$s
do tego odpowiednie zaklecia oraz magiczne rytualy, powtarzajace sie se-
kwencje stéw, a nade wszystko symboliczny, zaklety krag, ktory bedzie od-
dzielal zmarlego, nalezacego do zbrukanej przez smier¢ sfery profanum od
sfery sacrum, reprezentowanej przez zyjacych cadykow i sedziow268. Jak bo-
wiem zauwaza Maureen Bloom, w judaizmie, niezaleznie od jego nurtu czy
postaci, wystepuje wyrazna dychotomia zycia i Smierci. Z tego réwniez po-
wodu, ,kontakt ze zwlokami sprowadza nieczystos¢”26.

Rabin Szamszon. Przy$nil mi sie dobry sen, przysénil mi sie dobry sen, przysnit
mi sie dobry sen!

Cadyk Szlojmele i obaj Sedziowie (razem). Przysnit ci sie dobry sen, przysnit ci
sie dobry sen, przy$nit ci sie dobry sen!

Cadyk Szlojmele. Rebe! Uznaliémy twdj sen za dobry. Teraz usigdzcie z nami
jako sedzia.

(Siadajq wszyscy czterej w rzedzie, obaj sedziowie po bokach.)

Michael! Wez moj kij i idz na cmentarz, i przejdz przez cmentarz, [kierujac sie]
na wschéd. A kiedy dojdziesz do srodka, zamknij oczy i z zamknietymi oczyma

do recytacji imion anielskich lub boskich zawieraja pisma hejchalot. (...) Istnieja niezbite dowo-
dy, ze w Niemczech, przynajmniej w czasach r. Eleazara z Wormagji, znano i uprawiano in-
kantacje imion mistycznych. Anonimowy autor sefer ha-Chajjm pisze: "'Wymawia on $wiete
imiona lub imiona anioléw, by ukazane mu zostalo [cokolwiek] zechce albo tez, by mogt
pozna¢ ukryte sprawy; nastepnie Duch Swiety objawia mu sig, jego cialo za$ (...) drzy (...)
z powodu mocy Ducha Swigtego’”.

267 C. AH-ckuvi, Mex 06yx mupo@..., s. 369n.

268 Por. Ch. Mopsik, op.cit, s. 135: ,Kabale praktycznej przypisywano moc wskrzeszania
zmartych i rozmawiania z nimi, egzorcyzmowania demonéw, przepowiadania przyszlosci,
leczenia chor6b cielesnych i umystowych”.

269 M. Bloom, op.cit., s. 150.
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idz dalej i kijem dotykaj [ziemi] przed soba. I w tym miejscu, gdzie laska sie za-
trzyma - stani. I podejdZ do grobu, ktéry bedzie najblizej ciebie. Uderz w niego
trzy razy laska i odezwij sie takimi stowy: ,O zmarly blogostawionej pamieci!
Szlomo, syn wielkiego cadyka z Tartakowa, rebego Icele, przystal mnie, abym cie-
bie poprosit, zeby$ ty, znanymi ci drogami i sposobami, zawiadomil Nissana ben
Rywke, ze sad bogobojny wzywa go na rozprawe z Senderem ben Henia. Powto-
rzysz to trzy razy. Nastepnie odwroécisz sie twarza ku zachodowi i idZ z powro-
tem. I nie odwracaj sie, niezaleznie od tego, jakich krzykéw, wezwan i gloséw by$
za soba nie styszal. Inaczej znajdziesz sie w wielkim niebezpieczeristwie. I nawet
na chwile nie wypuszczaj z rak mojej laski. Strzez sie i strzez sie! IdZ, a Pan cie-
bie uratuje, bo wystani w §wietej sprawie sg chronieni od nieszczes¢.

(Michael chce wzigé laske.)

Poczekaj, musze najpierw narysowac krag, ktéry bedzie oddzielal zmarlego [od
zywych]. (Powstaje, podchodzi do lewego kqta i laskq wyznacza od lewej strony duzy
krag, a przy tym cos tam szepce. Daje Michaelowi laske. Michael wychodzi.)

Teraz niech zrobia ogrodzenie dla zmartego.

Tylko nalezy uwazad, zeby nie przejs¢ przez krag, ktéry narysowatem.
(Przynoszq przescieradlo i przymocowujq je za dwa kotice do sufitu w taki sposob, ze
zwisajgc do podtogi, zakrywa ono caty lewy kqt.)?0.

Trzykrotne, a wlasciwie szesciokrotne powtérzenie stow o ,dobrym
$nie” stanowi doskonaly przyktad chasydzkiej modlitwy - inkantacji przy-
pominajacej magiczne zaklecie. Zdaniem Moszego Idela tego rodzaju zwo-
kalizowana, skonkretyzowana brzmieniowo forma modlitewnego przekazu
jest jedna z cech charakterystycznych chasydyzmu, ktérego przedstawiciele
odeszli w tym przypadku od modelu modlitwy , mentalnej”, postulowanego
przez kabalistéw pochodzacych z kregu safedzkiego?’l. Dla chasydéw bo-
wiem modlitwa stala sie ,wytwarzaniem dzwiekéw” prowadzacych w efek-
cie do powstania ekstatycznego transu?’2. Z drugiej za$ strony repetycje toz-
samych wyrazeri mialy powodowac¢ koncentracje osoby modlacej si¢ na
taumaturgicznym celu samej modlitwy oraz pomagac¢ w oczyszczaniu umy-
stu z innych myséli, ktére, przynajmniej potencjalnie, mogtyby sie pojawic,
zakl6cajac przeplyw energii mistyka, wplywajacej na rzeczywistosé, prze-
ksztalcajacej rzeczywisto$¢ oraz kreujacej pozadane jej elementy, jej modal-
nosci i stany.

270 C. An-ckuvi, Mex 06yx mupo@..., s. 371n:

271 Por. M. Idel, Hasidism..., s. 147: “The main movement in the Hasidic theory of prayer is
turning from mental, interiorized performance to a much simpler and vocally oriented version
of prayer. Although preserving the more spiritual requirements for the ideal prayer, as a di-
vestment of corporeality, the Hasidic masters also emphasized the oral aspect of prayer as
a major creative component, one that minimalizes the mental quality of prayer and restores the
glory as production of sounds. In a sense, Hasidism is a return from prayer to spells.”

272 Por. ibidem.
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W opisie drogi Michaela na kirkut zwraca uwage kierunek, w ktérym
Michael ma sie poruszad, przebiegajacy wzdtuz osi wschod-zachéd. Z punk-
tu widzenia kabaly praktycznej o$ ta ma szczegélne znaczenie. Wedtug Fiel-
dinga ,(...) pewne rytualy, w ktérych pojawiaja sie moce eteryczne i sily
zywioléw, wymagaja dokladnego wyznaczenia osi wchéd-zachod, a to dla-
tego, zeby mogly wzdluz niej sie przemieszczac¢”?’3. Bohater dramatu
An-skiego, reprezentujac zycie, winien zatem przemieszczac sie ku wscho-
dowi (konotujagcemu wejscie do $wiata podziemnego), aby przywréci¢ do
zycia Nissana przebywajacego w sferze $mierci - by¢ moze w krainie Szeolu,
przeznaczonej dla os6b grzesznych lub cierpiacych?’4. Wracajac natomiast
z cmentarza, Michael musi spogladaé¢ na zachoéd - ku ,wyjsciu”, aby wy-
prowadzi¢ Nissana. Pod zadnym jednak pozorem nie wolno mu odwracac
sie i ogladac za siebie. Moglby bowiem trafi¢ do $wiata zmartych, na skutek
braku precyzji podczas wykonywania mrocznego rytuatu - zboczenia z osi
taczacej wschéd z zachodem.

Z niebezpieczenistwa zdaja sobie takze sprawe sedziowie $wietego try-
bunalu, oczekujacy na pojawienie sie Nissana syna Rywki. Wiedza oni do-
brze, iz nekromancja, przyzywanie zmarlego oraz rozmowa zyjacych ze
zmarlymi stanowig pogwalcenie odwiecznego porzadku i sa zlamaniem
praw boskich, prawa natury oraz wspélnotowego tabu?’>. Sytuacja jest jed-
nak wyjatkowa, a szczegolne okolicznosci sg usprawiedliwieniem dla tego
typu praktyk magicznych?”¢. Nalezy przeciez pozna¢ powody, dla ktérych
duch Chanana przypuscil atak na niewinng i postuszna Lee, odbierajac jej
wlasng tozsamos¢. Jedyna za$ ochrong dla zebranych jest narysowany na
podlodze okrag oddzielajacy zmartego od czlonkéw ,duchowego trybu-
natu”. Ta figura geometryczna ma szczegdlne znaczenie w mysli kabali-
stycznej. Jak wiadomo, Nieskoniczonos¢, tworzac $wiaty, musiala sie¢ sama
ograniczy¢, wytwarzajac we wlasnym miejscu pustke, makom panuj, ktéra

273 Ch. Fielding, op.cit., s. 163.

274 W kwestii pojecia Szeolu zob. na przyktad: P.S. Johnston, Cienie Szeolu. Smieré i zaswiaty
w biblijnej tradycji Zydowskiej, przel. P. Sajdek, Krakéw 2010, s. 100.

275 Por. Pwt 18,10-12: ,Nie znajdzie si¢ posréd ciebie nikt, kto by przeprowadzat przez
ogienn swego syna lub corke, uprawial wrézby, gusta, przepowiednie i czary; nikt, kto by
uprawiatl zaklecia, pytal duchéw i widma, zwracat sie do umartych. Obrzydliwy jest bowiem
dla Pana kazdy, kto to czyni. Z powodu tych obrzydliwosci wypedza ich Pan, Bog twdj,
sprzed twego oblicza”. Por. takze: P.S. Johnston, op.cit., s. 184n.

276 Por. G. Scholem, Kabbalah..., s. 183n: “Such black magic embraced a wide realm of de-
monology and various forms of sorcery that were designed to disrupt the natural order of
things and to create illicit connections between things that were meant to be kept separate.
Activity of this sort was considered a rebellion of man against God and a hubristic attempt to
set himself up in God’s place.”
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przybrala ksztalt pustego kota lub raczej pustego okregu?”’. W geometrii
kabalistycznej znakiem aktu cimcum jest zatem koto badZ okrag. Stosunek
dtugosci obwodu kazdego kota do dltugosci jego Srednicy réwny jest liczbie
niewymiernej pi (m). Jej przyblizona wartos¢ wynosi 3,14. Odpowiada ona
z kolei wartoéci numerycznej imienia szadaj?’8, odnoszacego sie wlasnie do
samoograniczajacego sie béstwa - sily utrzymujacej , $wiatto nieskoriczono-
Sci na jej obrzezach”2”%. Co wiecej, swoim ksztaltem grecka litera m do ztu-
dzenia przypomina 6sma litere alfabetu hebrajskiego, czyli znak chet (7). Li-
tera ta symbolizuje pierwotne ograniczenie si¢ boskosci: wyznacza zarazem
granice, jak rowniez poczatek?®0. Paradoksalnie wiec, okrag, z jednej strony,
ogranicza i oddziela, z drugiej za$ strony 1aczy nieskoniczonosé¢ z tym, co
skoniczone, posredniczy pomiedzy Swiatem ziemskim a metafizycznym
wymiarem rzeczywistosci. W przypadku sceny z dramatu An-skiego na-
rysowane na podtodze kolo oddziela zyjacych i poboznych sedziéw, sytu-
ujacych sie¢ w niebianiskiej i boskiej sferze nieskoriczonoéci, od ducha Nis-
sana - skazonego przez $mier¢ i zbrukanego przez element chtoniczny.
Jednoczesnie, okrag ten stanowi odwzorowanie pierwotnego etapu kosmo-
gonii kabalistycznej. Tym razem jednak inicjatorem kreacyjnego aktu powo-
lywania do zycia nie jest béstwo, lecz zydowski mistyk obdarzony wyijat-
kowymi umiejetnosciami, zdolny do panowania nad przeplywami boskiej
energii. Mimo to cadyk Szlojmele zdaje sobie sprawe z powagi rytuatu ne-
kromancji oraz niebezpieczeristw, ktore sie z nim tacza:

Cadyk Szlojmele (zwracajgc sie do Sedziéw). Zaraz pojawi sie posréd nas bezcie-
lesny [niespokojny] duch ze $§wiata prawdy, a my bedziemy musieli wyda¢ wy-
rok w jego sporze z cztowiekiem ze $wiata utudy. Taki proces §wiadczy o tym,
ze, cho¢ Tora jest na ziemi, to jej prawa obowiazuja réwniez niebo, a takze bez-
cielesne [niespokojne] duchy. (Przerywa.) Taki sad [jest] grozny i straszny, po-
niewaz obserwuja go we wszystkich wyzszych Patacach, a z powodu [chocby]
najmniejszego uchybienia prawu, sami sedziowie moga zosta¢ wezwani do Sadu
Najwyzszego. My musimy by¢ silni i nieztomni, bo... bo... (Przerywa, odwraca

277 Por. Ch. Fielding, op.cit., s. 84: ,Stan nieprzejawiania sie¢ nie posiada wlasciwosci, za-
tem nie cechuje go takze bezwladnosé. Raz poruszony, punkt nie ustaje w wedréwce. Jednak-
ze kazda akcja wywoluje reakgcje, tak wiec ruch wywolat sile przeciwstawna, dzialajaca pro-
stopadle do toru poruszajacego sie punktu. W rezultacie prosta zmienila si¢ w biegnaca przez
nico$¢ krzywa. W konicu obwdd sie zamknal, tworzac kolosalny, umykajacy ludzkiej wyob-
razni okrag. W ten sposéb powstala pierwsza granica, pierwsze odgraniczenie, pierwszy $lad
poczatku pierwszej dwuwymiarowej formy. Stan ten nazywamy kolistym kosmosem”.

278 Imie to sklada sie z liter szin, dalet, jod, ktérych warto$¢ numeryczna wynosi kolejno:
300, 4, 10. Ich suma réwna jest zatem liczbie 314. Por. M.-A. Ouaknin, Tajemnice kabaty..., s. 366.

279 M.-A. Ouaknin, Tajemnice kabaty..., s. 364.

280 Por. Ch. Fielding, op.cit., s. 33.
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sie. Wszyscy sig rozglgdajq. Nastepuje przerazajgca cisza. Cadyk Szlojmele kieruje wzrok
na zastong. Wszyscy [spogladajq] za nim.)

Pierwszy Sedzia (cichym szeptem, ze strachem). Wydaje sie, ze jest tutaj...

Drugi Sedzia (tak samo). Tak, jest chyba tutaj...

Rabin Szamszon. Jest tutaj...?.

Motyw magicznego okregu pojawia si¢ powtérnie w koncowej partii
sztuki. Tym razem postacia, ktéra znajduje sie¢ wewnatrz ,kota”, jest duch
syna Nissana, Chanan. Prowadzi z Leg rozmowe, wyznajac jej mitosc i wyja-
$niajac motywy swojego postepowania. Zmarly kabalista marzy o powrocie
do ukochanej, nie jest jednak w stanie przekroczy¢ granicy oddzielajacej
dwa $wiaty, jasnos¢ od ciemnosci, Swietos¢ od grzechu:

Chanan. Odszedlem, aby zabi¢ cialo i aby oczysci¢ i wywyzszy¢ dusze - tak, by
byta godna ciebie?2. Wiedzialem, ze przy pomocy ziemskich sil, ja nie moge cie-
bie odzyskac. I poszedlem szuka¢ sit niebianskich, sit piekielnych.
Lea. I odszedles ze swiata zywych. I moje storice zgasto... i moja dusza zwiedta.
I poprowadzili mnie, narzeczonag-wdowe, pod chupe z obcym, radoénie $piewa-
jac. A potem wrociles. I posztam z odkryta gtowa pod chupe z toba. A w moim
sercu rozkwitlo martwe zycie i smutna radosc.
Chanan. A teraz zabrali nam i te smutng rados¢... Ostatnia. (Placze.)
Lea (z czutoscig). Nie placz, nie placz... Wr6é do mnie, méj narzeczony, méj me-
zu. Ja bede ciebie, martwego, tulita do swojej piersi. Nocag, w snach bedziemy lu-
la¢ nasze nienarodzone dzieci. (Placze.) Ja bede im szyla koszulki, bede im $pie-
wala piosenki:

Luli, dziecinki moje,

Nie urodziwszy sie, umartyscie.

Matka - mogita dla ojca,

Owdowiata bez §lubu... (...)

Przyjdz do mnie... Przyjdz.
Chanan (szarpigc si¢). Nie moge przekroczy¢ kregu! Nie moge!
Lea (podnosi sig, wycigga do niego rece). Jesli ty nie mozesz przyjs¢ do mnie, to ja
pojde do ciebie. M¢j wieczny narzeczony... mdj maz! (Rzuca si¢ ku niemu. Pada
martwa. Chanan znika.)?%.

Lea jest zatem osobg, ktéra, powodowana miloscia, decyduje sie, w za-
sadzie swiadomie, wkroczy¢ do krainy zmartych. Bohaterka An-skiego wie
juz bowiem, ze nie zazna ziemskiego szczescia. Popetnia wiec sui generis sa-
mobojstwo, wierzac, iz $mier¢ pozwoli jej polaczy¢ sie z Chananem: ,wiecz-
nym narzeczonym i mezem”. Przyrzeczona mu przeciez zostala jeszcze

21 C. An-ckuvi, Mex 06yx mupo@..., s. 372n:

282 Po raz kolejny natrafiamy w tekscie Dybuka na motyw fizycznej autoanihilacji mistyka,

stanowiacej conditio sine qua non dos§wiadczenia mistycznego.
23 C. Au-ckuvi, Mex 06yx mupo8..., s. 379n.

97



przed swoimi narodzinami. Slub z kimé innym oznaczalby zaréwno zdrade
Chanana, jak i pogwalcenie boskiego prawa. Jak bowiem twierdzi wspotcze-
sny kabalista, Z’ew Ben Shimon Halevi,

Obrzed malzenstwa jest skomplikowanym i znaczacym wydarzeniem: jest
skrzyzowaniem watku i osnowy w tkaninie losu. Pare i jej rodzine laczy wiele
wlokien, ktore splataja ich zycie w jednolita tkanine. Splot losow ludzkich jest
czeSciag kosmicznej zastony przeznaczeri, wiszacej przed tronem niebios.
Wszystkie spotkania i malzefistwa organizuje sie po to, by osiagnaé¢ pewne cele
i otworzy¢ droge innym?4,

Przekonanie, ze dwie dusze, meska oraz zeriska, zostaja sobie przezna-
czone z woli Boga, bylo mocno osadzone w tradycji zydowskiej, nie tylko
kabalistycznej. W dwudziestym drugim rozdziale traktatu Sanhedryn Tal-
mudu Babiloniskiego czytamy na przykfad: ,Na czterdziesci dni przed wy-
ksztalceniem sie¢ embrionu rozlega sie niebianski glos, ktéry mowi: Coérka
tego i tego jest dla tego i tego” 5.

Przekroczenie kregu przez Lee ma jeszcze inne, nacechowane symbo-
licznie znaczenie. O ile ,telluryczny” Chanan nie ma mozliwosci ingerencji
w uswiecony $wiat ludzi zywych, majacych kontakt z bostwem?3¢, to Lea,
przedstawicielka owej ,sakralnej” przestrzeni, moze wejs¢ do dziedziny
zmarlych. Innymi stowy, bohaterowie An-skiego wizualizuja podstawowy
mit kosmogoniczny kabatly. Skoro bowiem El-szadaj jest béstwem podtrzy-
mujacym $wiat w istnieniu jako energia powodujaca ciggle samoogranicza-
nie si¢ Nieskoriczonosci i umozliwiajaca istnienie $wiatéw, to, jak sie wyda-
je, jest on réwniez bogiem, ktérego, by¢ moze, charakteryzuje potentia
absoluta. Tak wiec, El-szadaj, podobnie jak Lea, jest w stanie w pewnym mo-
mencie zmieni¢ Prawo, przekraczajac pierwotny krag, i wkroczy¢ w ziemska
dziedzine, powodujac tym samym zaglade dzieta stworzenia. Z drugiej na-
tomiast strony to, co stworzone, nie jest zdolne do ingerowania w boska
substancje, do ktorej, co najwyzej, moze sie zblizy¢, zatrzymujac sie jednak
,Ma granicy” wyznaczonej przez niewidoczny dla ludzkich oczu okrag po-
wstaly wewnatrz Nieskoniczonego i stanowigcy kurtyne przystaniajaca
boskosé.

284 7. Ben Shimon Halevi, Kabata.. ., s. 86.

285 TB, Sanhedryn 22a. Ttumaczenie wlasne za: Babylonian Talmud: Tractate Sanhedrin, Folio
22a, http:/ / www.come-and-hear.com/sanhedrin/sanhedrin_22.html [dostep: 4.06.2016].

26 Por. P.S. Johnston, op.cit.,, s. 54: ,'Spektrum Swietosci’ (Swieto$¢ - czystos¢ - nieczy-
stosc) jest celowym odbiciem ‘spektrum zycia’ (Jahwe - zycie - $mier¢). Jahwe byt najwyzszym
Bogiem zycia. To zywi mogli Go wielbi¢, umarli byli od Niego odcieci (...). Jest to zapewne
najbardziej wyczerpujace, cho¢ oparte na rozumieniu samego Jahwe, wyjasnienie zwigzanej ze
$miercia nieczystosci”.
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4. Swiat zmartych w Dybuku: pojecia gilgul, ibur oraz dybuk

W judaizmie ortodoksyjnym $mier¢ oznacza po prostu brak zycia, konotujac
zarazem brak mozliwosci kontaktu z Bogiem - dawca zycia. Co wiecej, jak
stusznie zauwaza Johnston, ,$wiat podziemny i jego mieszkaricy nie stano-
wig gléwnego przedmiotu zainteresowania Starego Testamentu”287. Po-
strzeganie $mierci wydaje sie zatem w tym nurcie judaizmu jednoznaczne:
$mier¢ jest ztem, zmarli natomiast sa traktowani jako nieczysci, cho¢ tak na-
prawde nie istnieje jakiekolwiek przekonujace (religijne badz filozoficzne)
uzasadnienie takiego stanowiska. Ludzie martwi nie maja zatem Zzadnego
wplywu na losy zyjacych, a ich gloséw czy présb dobiegajacych de profundis
nie styszy Adonaj transcendujacy nie tylko ziemski $wiat, ale - tym bardziej -
réwniez i §wiat , podziemny”. Po $mierci zmarli - jako duchy lub cienie -
oczekuja w $wiecie podziemnym na zmartwychwstanie, ktére nastapi¢ ma
w przyszlosci: stanie sie to dopiero wowczas, gdy nadejdzie Mesjasz z rodu
Dawida.

Zupelnie inaczej postrzegaja kwestie Smierci zydowscy mistycy. Koniec
ziemskiej egzystencji danej osoby nie oznacza dla nich definitywnego roz-
stania czlowieka ze $§wiatem ziemskim: przede wszystkim dlatego, iz wierza
oni w nie$miertelno$¢ duszy zdolnej do kolejnych inkarnacji. Owa wedréw-
ke dusz okredlaja jako gilgul. Wedlug Gershoma Scholema doktryna ta po-
jawia sie po raz pierwszy w Sefer ha-bahir, czyli pod koniec dwunastego wie-
ku n.e?8 co, moim zdaniem, nie oznacza, iz nie mogla istnie¢ duzo
wczeséniej, skoro, jak powszechnie wiadomo, na temat metempsychozy pisat
chociazby Platon, by nie wspomina¢ juz, w tym kontekscie, o ezoterycznym
nauczaniu pitagorejskim?®. Niezaleznie jednak od niejasnej genezy gilgul,
jest pewne, ze stala si¢ ona popularna w szesnastowiecznym Safedzie: uczen
Izaaka Lurii, Chaim Vital, napisal nawet poswiecone wylacznie temu za-
gadnieniu Sza’ar ha-gilgulim, ,,Brame transmigracji”, a takze Sefer ha-gilgulim,
Ksigge transmigracji. U podstaw koncepcji Lurii oraz Vitala legto przeswiad-
czenie, iz pierwotnie istniala jedna dusza wszechogarniajaca byt, zamieszku-
jaca $wiaty wyzsze niz $wiat, w ktéorym aktualnie przebywamy. Po ,upad-
ku” - grzechu pierworodnym czy tez roztrzaskaniu si¢ naczyn tworzacych

287 P.S. Johnston, op.cit., s. 156.

288 Por. G. Scholem, Kabbalah..., s. 345.

29 Scholem, jak sie wydaje, stara si¢ uzasadnic teze, ze kabala jest zjawiskiem oryginalnie
zydowskim. Wyklucza tym samym istnienie jakichkolwiek wplywéw ,zewnetrznych”, ktére
mogly wplyna¢ na powstanie oraz rozwdj owej ezoterycznej my$li mistycznej. Poglady jednak
w tej kwestii sa podzielone. Oskar Goldberg, na przyklad, stawia teze, zZe kabala jest metafizy-
ka Hebrajczykéw, jednego z nomadycznych plemion semickich. Powsta¢ za$ miata, zanim
jeszcze uksztaltowala sie zydowska tozsamos¢ narodowa. Por. O. Goldberg, op.cit., s. 133.
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cialo Adama Kadmona (szewirat ha-kelim) - ,niebiariska” dusza zaczela sie
stopniowo réznicowaé. Najpierw podzielila sie na dusze Abla i Kaina, na-
stepnie ukonstytuowaly sie z niej dusze Patriarchéw, potem za$ pojawily
sie, w wyniku dalszych podziatéw, dusze siedemdziesieciu czlonkéw rodzi-
ny Jakuba, ktérzy przybyli do Egiptu?® itd. Ostatecznie kabalisci ze szkoty
Lurii stwierdzajg, iz w jednym pokoleniu istnieje szeséset tysiecy dusz?l.
Zadaniem kazdej z nich jest powrét do sfery niebianiskiej, polaczenie sie z
prazasada wszelkiego bytu. Aby jednak 6w powrét byl mozliwy, dusze mu-
szg zosta¢ oczyszczone z réznego rodzaju grzechow, ktore staly sie ich
udzialem podczas ziemskiej egzystencji. Innymi stowy, chodzi tu o realizacje
centralnego przestania kabaly, czyli o tikkun - naprawe rozumiang tak w
odniesieniu do catego $wiata, jak i konkretnych indywiduéw: ludzkich by-
tow jednostkowych. W mysli kabalistycznej szczegdlna role odgrywa prze-
ciez mesjanistyczna idea ,zbawienia” makrokosmosu (wszechswiata), mi-
krokosmosu (czlowieka), a takze samego bostwa??2. Dusze zatem powracaja
»na ziemie” w celu zdobywania najwyzszego stopnia doskonalosci, a nie-
kiedy po to, aby wspiera¢ innych ludzi w dazeniu do odbudowy porzadku
uniwersum i w budowaniu ,Swiata, Ktéry Ma Nadejé¢”, przyczyniajac sie
do odbudowy uniwersalistycznie pojmowanego ,Planu”2%. Wlasciwie za-
tem nie istnieje nikt, kto nie musialby po $mierci powtérnie si¢ narodzic.
Niekiedy jednak doczesne wykroczenia czlowieka sa tak znaczace, iz po
powtérnym przyjsciu na $wiat odradza sie on jako element przyrody nie-
ozywionej, fauny badz flory?*4. W pismach kabalistycznych powstajacych od

29 Por. Rdz 46,26-27: ,,Wszystkich, ktérzy przybyli z Jakubem do Egiptu, a ktérzy wyszli
z jego bioder, byto ogélem, oprdocz zon synéw Jakuba, szesédziesieciu szeéciu. Synow zas J6ze-
fa, ktérzy mu sie urodzili w Egipcie, dwoch. Wszystkich zatem cztonkéw rodziny Jakuba, kt6-
rzy przybyli do Egiptu, bylo siedemdziesieciu”.

21 Por. M. Kallus, Pneumatic mystical possession and the eschatology of the soul in Lurianic
Kabbalah, [w:] M. Goldish (red.), Spirit Possession in Judaism: Cases and Contexts from the Middle
Ages to the Present, Detroit 2003, s. 170.

22 Por. G. Nigal, op.cit., s. 74.

293 Por. M. Idel, Kabata..., s. 456n: ,Wedlug kabaly zoharycznej i lurianiskiej, zwazywszy na
ich tendencje teurgiczne, ludzie w swoich dzialaniach byli w stanie odbudowa¢ pierwotna
harmonie boskiego Swiata. Jednak, mimo ze dziatania takie mogly mie¢ wydzwiek eschatolo-
giczny, z pewnoscig nie stanowily mesjanistycznego zrywu. Podobnie jak Zohar, Luria po-
strzegal osiggniecie stanu doskonatosci w boskim $wiecie jako narastajacy proces wymagajacy
zbiorowej dzialalnosci teurgicznej. Jak to celnie okreslil Scholem, w kabale luriariskiej nadej-
Scie Mesjasza byloby raczej efektem przygotowan ludzi niz naglym eschatonem majacym
miejsce w $wiecie. Jednostkowy Mesjasz symbolizowal osiggniecie wieku mesjaniskiego, a nie
jego poczatek”.

24 Por. G. Nigal, op.cit., s. 55: “According to the kabbalist theory, souls transmigrate into
the inanimate, flora, and fauna. Obviously, there will not be many stories about transmigration
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czaséw Sredniowiecza istniejg rozbieznosci co do ilosci mozliwych transmi-
gracji ludzkiej duszy?®. Na podstawie fragmentu pochodzacego z biblijnej
Ksiegi Hioba niektérzy pisarze uznawali, iz dusza transmigruje trzykrot-
nie?¢. Zdaniem innych kabalistow dzieje sie to siedmiokrotnie?’. Spotkac
mozna réwniez opinie, ze proces gilgul zachodzi az tysiac razy, o czym
$wiadcza stowa zawarte w Ksiedze Psalm6éw?%® oraz Ksiedze Wyjscia??. Pa-
nuje natomiast zgodnos¢ przekonarn dotyczacych ludzi najbardziej grzesz-
nych: jesli dana osoba nie doznaje oczyszczenia w wielokrotnym procesie
gilgul, trafia do Gehenny, gdzie poddawana jest dosy¢ brutalnym zabiegom
majacym na celu restauracje grzesznej, wystepnej duszy3%.

Chasydzi przejeli w catosci kabalistyczng doktryne gilgul, wykorzystujac
ja niekiedy do celow czysto propagandowych. Wielokrotnie pojawialy sie
opinie, ze ten lub inny cadyk jest kolejng inkarnacjg, na przyklad, Rabiego
Akiwy31, Gedaliah Nigal, badajac chasydzkie piSmiennictwo, ustalil, ze
Ba’al Szem Tow uwazal sie za wcielenie Henocha, cadyk Nachman z Koso-
wa byl natomiast inkarnacja proroka Samuela, podczas gdy cadyk Ze'ew ze
Zbaraza uchodzil za kolejne wcielenie proroka Jeremiasza3?2. Oczywiscie,
duchowe pokrewienistwo tego rodzaju zwiekszalo prestiz i renome przy-
wodcow chasydyzmu, ktérych nadrzednym celem byta duchowa naprawa
tak wszechswiata, jak i poszczegélnych dusz ludzkich, skazonych przez zlo.
Motyw misji cadykéw pojawia sie, rzecz jasna, w tekscie Dybuka. Jak jednak
twierdzi Chanan, cadykowie sg obecnie , stabsi” niz ich poprzednicy, podczas
gdy ludzkie grzechy staja sie coraz powazniejsze.

into the inanimate, and there are few stories about transmigrations into flora. In contrast, there
are many transmigrations into various animals.”

295 Por. M. Hallamish, An Introduction to the Kabbalah, Albany 1997, s. 297.

26 Hi 33,27-30: ,Przywrécono mu dawna prawos¢ i ludziom swym tak wyspiewuje:
‘Grzeszyltem, przewrotnie dzialatem, nie oddat mi On wedlug mej winy, uwolnit od zejécia do
grobu, me zycie raduje si¢ $wiatlem.” Wszystko to dwa i trzy razy Bég czyni wzgledem czlo-
wieka, chcac go uwolni¢ od grobu i oswiecic¢ blaskiem zyjacych”.

297 Por. M. Hallamish, op.cit., s. 296n.: “How many times does the soul transmigrate? On this
question the Kabbalists differed. The early Kabbalists claim it may be no more than three times
(...). Others speak of seven times. The Sefer Bahir (par. 195) had said ‘until one thousand’ (...).”

298 Ps 105,7-8: ,,On, Jahwe, jest naszym Bogiem: Jego wyroki obejmujg $wiat caly. Na wieki
pamieta o swoim przymierzu, obietnice dat dla tysigca pokolert”.

29 Wj 20,6: ,,Okazuje za$ laske az do tysiacznego pokolenia tym, ktérzy Mnie mituja
i przestrzegaja moich przykazan”.

300 Por. M. Hallamish, op.cit., s. 303: “According to most of the Kabbalists, though, if a per-
son does not succeed in utilizing gilgul for his own benefit, he descends to Gehinnom.”

301 Najbardziej sprawiedliwi-najpobozniejsci (cadikim) moga bowiem transmigrowaé nie-
ograniczong liczbe razy, aby wspieraé¢ ludzi zyjacych w kolejnych pokoleniach. Por. ibidem,
s.297.

302 Por. G. Nigal, op.cit., s. 52.
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Jednakze nie tylko zyjacy cadykowie sa w stanie wspiera¢ czlowieka
w jego teszuwied®, drodze powrotnej do prazrédia istnienia. Sprawiedliwi
(najpobozniejsi) zmarli mogg bowiem celowo powrdci¢ do ziemskiego zycia,
aby ,przylgna¢” do innego czlowieka, wspierajac go w dziele oczyszczenia
jego duszy. Idea mozliwosci polaczenia sie zmartego sie z osoba zyjaca okre-
S$lana jest w piSémiennictwie kabalistycznym jako ibur - ,dobra, pozytywna
cigza, dobra impregnacja”, badz tez , dobre zaptodnienie”. Ten, kto Zyje, nie
jest zazwyczaj swiadom, ze towarzyszy mu obca istota pochodzaca z innego
zupelnie wymiaru i wspierajaca go w wypetnianiu micwot: okreslonych po-
winnosci religijnych oraz dzialan prawych w porzadku etycznym3%4. Tak
rozumiana transmigracja stanowi dowéd taski ze strony Boga ofiarowujace-
go czlowiekowi kolejng szanse powrotu do ,$wiata prawdy”. Wydaje sie
interesujacy poglad Vitala, ze niekiedy w jednym ciele moga przebywac
dwie, trzy lub nawet cztery dusze wspierajace zyjaca osobe w jej dazeniu do
stanu doskonalosci3®.

Odroéznienie gilgul od ibur — mimo pewnego podobiefistwa pomiedzy
tymi koncepcjami - jest stosunkowo proste. Z gilgul mamy do czynienia
woweczas, kiedy dusza zmarlego wstepuje w nowo narodzone dziecko, gdy
tylko noworodek opusci tono swojej matki. Ibur natomiast zachodzi w sytu-
acji, gdy duch zmartego wstepuje w cialo osoby zyjacej, najczesciej, dorostej.
Zyjacy zostaje wiec ,zaptodniony” przez dobrego ducha i zaczyna przypo-
minac ciezarng kobiete3%. Zmarly wspoétpracuje z pierwotna dusza zyjacego,
wspierajac ja w podejmowaniu wyboréw moralnych, co w rezultacie ma
pomoéc zyjacemu we ,wznoszeniu si¢” do béstwa3”. Tego typu ibur moze
miec¢ charakter czasowy: duch odchodzi, kiedy zyjacy wypelnil niezrealizo-
wang dotad misje owego ducha lub kiedy dusza zyjacego, osiagajac wiasna
doskonatos¢ dzieki pomocy duszy sprawiedliwego, wydata juz z siebie bo-
skie iskry stuzgce powszechnemu odkupieniu308.

303 W kwestii feszuwy - zob. na przyklad: M.-A. Ouaknin, Tajemnice Kabaty..., s. 56-59.

304 Por. G. Nigal, op.cit., s. 73n.

305 Por. M. Hallamish, op.cit., s. 294.

306 Por. ibidem, s. 292.

307 O problemie dystynkcji pomiedzy gilgul a ibur wspomina takze Scholem, doé¢ jasno
przedstawiajac te kwestie. Por. G. Scholem, O mistycznej postaci bostwa. .., s. 262: ,Podczas gdy
gilgul oznacza od tej pory ponowne wejscie duszy do ciala w chwili jego powstania, to okolo
1300 roku kabalisci uzywaja terminu ibur na okreslenie innego procesu zachodzacego w zyciu
czlowieka. Hiszpariscy kabalisci twierdzili, ze ibur odnosi sie tylko do duszy sprawiedliwego.
Zli ludzie podlegaja prawu gilgul. Kiedy sprawiedliwy musi odpokutowac za jakié niewielki
grzech, to moze si¢ przed nim otworzy¢ szansa na ibur, o ile kto$ inny bedzie mial okazje wy-
pelni¢ nakaz, ktérego wypelnienia zaniedbat zmarty”.

308 Por. D. ibn Zimra, Mecudat Dawid, Z6tkiew 1862, karta 27d. Cyt. za: G. Scholem, O mi-
stycznej postaci bostwa..., s. 263: ,Podobnie jak kobieta staje si¢ brzemienna i rodzi, nie tracac
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Zdaniem kabalistycznych mysélicieli moze sie takze zdarzy¢, iz osobe zy-
jaca przeniknie zty duch. Mamy woéwczas do czynienia z ibur ra (,zla im-
pregnacja”, ,zlym zaplodnieniem”, ,zla ciaza”)3®. Dusza zmarlego, ktory
postepowal niegodziwie, laczy sie wowczas z dusza czlowieka zZyjacego
w spos6b niegodziwy, aby dodatkowo wzmocni¢ moc czynienia zla. Co
wiecej, zta dusza nie chce odejs¢ do zaswiatéw, a osoba zZyjaca jest narazona
na cierpienie, poniewaz w jej ciele znajduja sie dwie dusze, sklaniajac do ko-
lejnych i ciezkich wystepkow. Ten fenomen zostal pdzniej, juz w epoce cha-
sydyzmu, nazwany dybukiem310. Okreslenie to, jak podaje Scholem, pojawito
sie po raz pierwszy w kulturze polskich i niemieckich Zydéw w siedemna-
stym stuleciu®!l. Dybuk, podobnie jak ibur ra, jest ,,ztym duchem albo skaza-
na dusza, ktéra wnika w Zyjaca osobe, aczy sie z jej duchem, powoduje cho-
robe psychiczng, reprezentujac odrebna i obca tozsamosc”312. Interesujace
jest, ze takie rozumienie fenomenu ,duszy nieczystej”, cho¢ tozsame z jej
pojmowaniem przez ezoteryke kabalistyczng, przeniknelo do zydowskiego
folkloru, zyskujac duza popularnoéé. Byé moze zreszta zjawisko duszy
zmartego wnikajacej podstepnie w cialo osoby zyjacej wystepowalo réw-
nolegle w réznych nurtach judaizmu: zaré6wno ezoterycznej mistyce, jak
i w wierzeniach ludowych313. O tym za$, Ze byto ono bardzo rozpowszech-
nione, $wiadczy¢ moga liczne opisy ewangeliczne, prezentujace Jezusa,
a takze jego uczniéw jako uzdrowicieli zdolnych do ,wypedzania ztych

przy tym nic ze swej istoty, tak dusze sprawiedliwych i poboznych stajg sie brzemienne i ro-
dza, a iskry wychodza z nich na ten §wiat, aby by¢ wsparciem dla epoki lub z jakiego$ innego
powodu. Tak samo dzieje sie, kiedy kto$ zapala jedno swiatto od drugiego”.

309 Por. G. Scholem, O mistycznej postaci bostwa..., s. 262: ,Dusza zlego wchodzila w ciato
zyjacego, ktéry swymi ciezkimi przewinieniami otworzyt jej ku temu droge. Tak wtasnie kaba-
lidci wyjasniali zjawisko opetania. O ile bowiem ibur sprawiedliwego znajdowal wyraz
w uszlachetnianiu osobowosci i wzmocnieniu jej podstawowych dazeri, o tyle jego przeci-
wienistwo dazylo do jej zniszczenia. Wedrujaca dusza, ktéra nie znalazla jeszcze ciala, przej-
muje panowanie nad osobg i niszczy ja lub rozsadza”.

310 Por. M. Hallamish, op.cit., s. 294.

311 Por. G. Scholem, Kabbalah..., s. 349.

312 Ibidem.

313 Por. G. Scholem, Dibbuk (Dybbuk), [hasto w:] Jewish Virtual Library, https:/ /www jewish
virtuallibrary.org/jsource/judaica/ejud_0002_0005_0_05197.html [dostep: 12.02.2016]: ,Stories
about dibbukim are common in the time of the Second Temple and the talmudic periods, par-
ticularly in the Gospels; they are not as prominent in medieval literature. At first, the dibbuk
was considered to be a devil or a demon which entered the body of a sick person. Later, an
explanation common among other peoples was added, namely that some of the dibbukim are
the spirits of dead persons who were not laid to rest and thus became demons. This idea (also
common in medieval Christianity) combined with the doctrine of gilgul ("transmigration of the
soul") in the 16th century and became widespread and accepted by large segments of the Jew-
ish population, together with the belief in dibbukim.”
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duchoéw”314, Racjonalny Scholem stwierdza jednak, ze faktycznym powo-
dem ,opetart” byly choroby psychosomatyczne i psychiczne, takie jak histe-
ria i schizofrenia®’. Jak sadze, do etiologii opetart mozna by réwniez zali-
czy¢ stany epileptyczne, a takze r6zne rodzaje nerwic.

Niezaleznie jednak od zdrowotno-kulturowych uwarunkowan, ktére by-
ly podstawa pojawiania sie dybukéw czy tez demonéw, mozna z calym
przekonaniem stwierdzi¢, ze jedna z zasadniczych powinnosci chasydzkich
ba’al szemow, magéw i uzdrowicieli stalo sie egzorcyzmowanie oséb opeta-
nych, przeprowadzane w celu uwolnienia ich od destrukcyjnej interrelacji ze
zlem wyrazajacym sie w postaci ducha. W ,, dramatycznej legendzie” role
ba’al szema pelni cadyk Szlojmele. Jego profesja jest scheda po przodkach, co
oznacza, iz przeprowadzanie egzorcyzméw bylo powszechnym oraz utrwa-
lonym przez tradycje zjawiskiem w spotecznosci opisywanej przez drama-
topisarza:

Cadyk Szlojmele (Dochodzgc do siebie. W skupieniu). Przodkowie... Ojciec, rebe
Icele, blogostawionej pamieci, trzykrotnie w ciagu dnia wstepowal do nieba;
dziadek, wielki rebe Meir-Ber, wskrzeszat zmartych... Dziadzius, $wiety rebe
Welwele, uczeni i przyjaciel Ba'al Szema... (Podnosi gtowe.) Wiesz, Michaelu,
dziadzius, rabin Welwele, wyrzucat dybuka bez Swietych Imion, jednym wta-
snym okrzykiem, jednym okrzykiem. (Twardo.). Kiedy jest mi ciezko, zwracam
sie do niego, a on mi pomaga. On i teraz podtrzyma moja prawice...31°.

Przedstawiony w poprzednim paragrafie proces egzorcyzmoéw stanowi
doktadny i precyzyjny schemat rytualu. Duzo mniej schematycznie zostaty
jednak przez An-skiego zaprezentowane postaci dramatu: duch zmartego
Chanana oraz opetana Lea. O ile bowiem w przypadku zjawiska dybuka
winniémy mie¢ do czynienia z jednoznacznie ztym duchem i jego bezwolna

314 Przytocze tutaj jeden z bardziej drastycznych opiséw walki Jezusa, prowadzonej z du-
chami zmartych: ,Gdy przybyl na drugi brzeg do kraju Gadarenczykéw, wybiegli Mu naprze-
ciw dwaj opetani, ktérzy wyszli z grobéw, bardzo dzicy, tak ze nikt nie mogt przejsé ta droga.
Zaczeli krzyczeé: Czego chcesz od nas, «Jezusie», Synu Bozy? Przyszedles tu przed czasem
dreczy¢ nas?». A opodal nich pasta sie duza trzoda $win. Zte duchy prosily Go: «Jezeli nas
wyrzucasz, to poslij nas w te trzode swini!» Rzekl do nich: «Idzciel» Wyszly wiec i weszty
w $winie. I naraz cala trzoda ruszyla pedem po urwistym zboczu do jeziora i zginela w falach.
Pasterze za$ uciekli i przyszediszy do miasta rozpowiedzieli wszystko, a takze zdarzenie
z opetanymi. Wtedy cale miasto wyszlo na spotkanie Jezusa; a gdy Go ujrzeli, prosili, aby od-
szed! z ich granic.” (Mt 8,28-34). W kwestii innych egzorcyzméw prowadzonych przez Jezusa
zob. na przyklad: Mt 4,23-24; £k 6,17-19; Mk 16,9; £k 13,10-13; Mt 9,32-38; Mt 12,22-30. W kwe-
stii ,wypedzania duchéw” przez apostoléw zob. na przykiad: Lk 10,17-20; Mk 9,14-29;
Dz 5,16.

315 Por. G. Scholem, Dibbuk ... .

316 C. An-ckuit, Mex 08yx mupo8..., s. 365.
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ofiarg, o tyle zachowanie Lei, jak rowniez Chanana nie pozwalaja na jedno-
znaczng interpretacje przyczyny stanu posesywnego, ktéry dotknal Lee.
Chanan, cho¢ w istocie zgrzeszyl, uciekajac sie do praktyk magicznych stu-
zacych realizacji osobistego, partykularnego celu, to, zarazem, jawi sie jako
osoba oszukana, a takze wierna. Lea zostala mu bowiem przyrzeczona
»przed Tronem Pana”, zanim sie¢ narodzil. Musiat wiec dazy¢ ze wszelkich
sit do potaczenia sie z kobietg, ktora , metafizycznie” - ,w zaswiatach” - po-
$lubil. Innymi stowy, Chanan realizowal teonomiczng micwe. Z drugiej za$s
strony, takze Lea nie jest ukazana w Dybuku jako osoba niechetna relacji ze
zmartym. Przeciwnie: Lea nie chce, aby duch opuscit jej cialo, poniewaz czu-
je sie bez niego samotna. Bohaterka An-skiego jest rowniez $wiadoma, Ze
Chanan nie jest ani obcy, ani zty. Co wiecej, podobnie jak cadyk Szlojmele,
mloda, niewyksztalcona Zydéwka ma $wiadomos¢ statej interakcji zacho-
dzacej pomiedzy $wiatem zywych a §wiatem zmartych. Nie leka sie mar-
twych i duchéw, lecz cieszy, iz zmarli nie odchodzg na zawsze i ze wspieraja
zyjacych w trudnych chwilach:

Lea (...). Kiedy narzeczona zostawiaja sama w dziers slubu, duchy ja chwytaja
i unoszg, a ona sama przemienia si¢ w ducha... Dlaczego mnie zawrdcityscie?
Frada (z przerazeniem). Jakie straszne stowa wypowiadasz, Leo. O duchach nie
wolno nawet wspominaé. One [sa] przebiegle. One siedza, ukrywszy sie we
wszystkich kacikach, we wszystkich szczelinach, wszystkiego wypatrujg, wszyst-
kiemu sie przystuchuja. I tylko czekajq, kiedy sie o nich wspomni, aby rzuci¢ sie
na czlowieka. Tfu! Tfu! Tfu!

Lea (otwiera oczy). Ja je znam, nie boje sie ich. One nie sg straszne...

Frada. I nie wolno ich chwali¢! Kiedy chwali sie ztego ducha, staje sie zuchwaly.
Lea (wyjgtkowo przekonujgco). Babciu, przeciez nas okrazaja nie zle duchy, ale du-
sze ludzi, ktérzy zyli na ziemi wczeéniej od nas i razem z nami - i umarli. Tak
wiec, one przygladaja sie¢ wszystkiemu, co robimy, przystuchuja sie wszystkie-
mu, co méwimy. One zyjq z nami.

Frada. Co ty, co ty, Leo! Dusze zmarlych ulatuja do nieba, aby zy¢ w pokoju
w $wietlistym raju. A grzeszne dusze...

Lea (przerywa jej). Nie, babciu, nie! One zyja z nami... (Innym tonem.) Babciu!
Przeciez czlowiek rodzi sie, by przezy¢ cate, dlugie zycie! A jesli umiera przed
czasem - gdziez si¢ podziewa jego nieprzezyte zycie, jego radosci i smutki, my-
8li, ktore powinien byt przemysle¢, czyny, ktérych powinien byt dokonaé¢, dzieci,
ktore powinien byt zrodzi¢! Gdzie? Gdzie? (Innym tonem.) Zyt chtopak o wznio-
slej duszy, glebokich myslach. I bylo przed nim cale zycie. I nagle, w jednej
chwili, zostalo ono przerwane. I przyszli obcy ludzie, i zaniesli go na cmentarz,
i pochowali w obcej ziemi. A gdziez sie podzialo jego nieprzezyte zycie? Jego
niewypowiedziane stowa? Jego niedo$piewane modlitwy? (...)

Frada (kreci glowg). Nie wolno, Leo, mysle¢ o takich rzeczach. Pan wie, co czyni.
A my - élepi - niczego nie wiemy.
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Lea (cicho). Ja wiem, babciu. Zycie ludzkie nie ginie. Dusze martwych wracaja na
ziemie i jako bezcielesne duchy dalej zyja, koricza swoje sprawy, przezywajg
swoje niedoznane radosci, dospiewuja swoje modlitwy. Ty sama opowiadatas,
jak to nocami zmarli zbieraja sie w synagodze na modlitwach. Moja matka zga-
sta mtodo, nie doswiadczywszy zadnych radosci macierzynstwa. Dzisiaj pojde
do niej na cmentarz i zaprosze ja do siebie na wesele. I ona przyjdzie. I razem
z ojcem poprowadzi mnie pod chupe, a potem bedzie ze mna tanczyla...
I wszystkie inne dusze takze zyja z nami, raduja sie i smucg. Ale my ich nie wi-
dzimy, nie rozumiemy. (Szeptem.) Babciu! Jesli si¢ mocno zapragnie, mozna je
ujrzed i uslyszec ich glosy, i zy¢ z nimi - jak z zywymi. Ja wiem...3.

Analiza powyzszego fragmentu dramatu wskazuje, ze postawa Lei, ofia-
ry dybuka, mogta sprowokowa¢ dzialanie zmarlego Chanana. Dziewczyna
teskni za mezczyzng, ktérego kochata, przezywa jego $mieré, uznajac ja za
niesprawiedliwa. Sama siebie przekonuje, ze mozliwy jest kontakt ze zmar-
tym. Wydaje sie przygotowana na spotkanie z dusza zmartego kabalisty. Co
wiecej, mloda dziewczyna dostrzega powazng niespdjnos¢ w wierzeniach
swojej wspolnoty. Cadyk Szlojmele méwi o pomocy, jakiej udzielaja mu jego
wielcy przodkowie, babcia Frada twierdzi, ze dusze zmarlych modla sie no-
cami w synagodze. Dlaczego wiec uwaza sie, ze dusze zmarlych sa zte czy
przebiegle? Lea nie akceptuje takze przedwczesnej $mierci Chanana i $mier-
ci wlasnej matki, a tym samym nie dostrzega sensu w dogmatycznie brzmia-
cej frazie ,Pan wie, co czyni”. Mozna wiec zaryzykowac twierdzenie, iz po-
stawa Lei wobec przekonan religijnych spotecznosci wyraza pewien rodzaj
buntu i anarchii. W kontekscie zas wypowiedzi innych bohateréw Pomiedzy
dwoma Swiatami mozna réwniez suponowac, ze tego typu postawy miodzie-
zy pojawialy sie coraz czesciej w opisywanej przez An-skiego epoce: Chanan
moéwil przeciez, iz , grzechy ludzkie staja sie coraz ciezsze, a cadykowie co-
raz stabsi”. Poglad ten podzielat cadyk Szlojmele, ktérego umiejetnosci, jak
sam przyznawal, nie doréwnuja talentom przodkéw. Prawdopodobnie co-
raz mniej oséb - u progu dwudziestego stulecia - bylo w stanie uwierzy¢
w niebiaiskie anabazy lub wskrzeszanie z martwych. Coraz mniej ludzi by-
to takze w stanie uwierzy¢ w nieograniczong potege cadykow i ulec sile su-
gestii. Pojawia¢ sie rowniez zaczynalo pragnienie wolnoéci oraz osobistego
prawa do milosci, co z kolei ewokowalo wlasnie postawy guasi-anarchis-
tyczne wéréd miodziezy.

Zaréwno Chanan, jak i Lea sg wiec ukazani jako dzieci spolecznosci cha-
sydzkiej. Podzielaja jej szeroko pojety S§wiatopoglad, ale, jednocze$nie, po-
zwalaja sobie na bardziej dowolna jego interpretacje. Maja juz odwage my-
Sle¢ o wlasnym szczesciu i walczy¢ - tak jak umieja - z konwencja przyjeta

317 Ibidem, s. 353n.
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w swoim $rodowisku. Z tego powodu Lea zaprasza zmarlego Chanana na
swdj - zaaranzowany przez ojca - $lub, mimo Ze jest to sprzeczne z tradycja:

Lea (ciszej). Chee zaprosié jednego... nie krewnego.

Frada. Nie wolno, cérko moja! Jezeli zaprosisz obcego, wszyscy inni zmarli
obraza sig, ze ich nie zaproszono, i beda czynic zlo...

Lea. Ale on nie jest obcy... On mieszkat u nas w domu, jak krewny.

Frada (szeptem). Kto?

Lea (cichuteriko). Chanan...

Frada (z przerazeniem). Oj, boje sie, cérko moja! Moéwia, ze on umart niedobra
$miercig.

(Lea spuszcza glowe i cichutko placze.)

No, nie placz! Nie placz! Zapros i jego! Na siebie wezme ten grzech! (Spostrzegt-
szy sig.) No, ale przeciez ja nie wiem, gdzie [jest] jego mogila. A nie wypada
pytac!

Lea. Ja wiem...

Frada. Skad wiesz?

Lea. Ja ja widzialam we énie! (Zastoniwszy oczy, jakby do siebie.) 1 jego samego wi-
dzialam... I on rozmawial ze mng, i opowiadal, co dzieje si¢ z nim na tamtym
Swiecie, i prosil, zebym go zaprosita do siebie na wesele?'s.

Konwencja zostaje zatem ztamana. Zaproszenie Chanana na wesele ozna-
cza, ze Lea jest gotowa na spotkanie z dusza zmartego i ze nie zgadza si¢ na
poslubienie czlowieka, ktérego wybrat dla niej - oraz za nig - jej ojciec. Bo-
haterka czyni to dobrowolnie, rozpoczynajac realizacje paradygmatu ibur ra:
dwie zbuntowane dusze pragng sie ze soba polaczyé, wbrew zasadom obo-
wigzujagcym we wspdlnocie:

Lea (wyrywa reke, odpycha narzeczonego. Krzyczy histerycznie). Nie ty [jeste$] moim
narzeczonym!!! (Pada na ziemie.)

(Silny poptoch. Wszyscy rzucajq sie ku Lei, podnoszq jg, krzqtajq sie wokot niej.)

Sender (wstrzgsniety). Cérko moja, cérko moja! Co z toba?

Lea (ponownie wyrywa sie. Podbiega do grobu, wycigga rece). Wieczni narzeczeni,
obronicie mnie! (Wskakuje. Krzyczy catkowicie innym, meskim gtosem.) Pochowali-
Scie mnie! A ja wrécitem do tej, ktéra jest mi sadzona - i nie odejde od niej. Zo-
stawcie mnie!

(Podchodzi do niej Rabin. Ona krzyczy do niego.) Chameluk...

Goscie (odsuwajg sig od niej w przerazeniu). W niej zmaterializowala sie obca
dusza.

Rabin. W nig wszed! dybuk!

(Ogélny poptoch.)31°.

318 Ibidem, s. 355n.
319 ]bidem, s. 360.
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Tak wiec bardzo stara, kabalistyczno-chasydzka teoria gilqul oraz ibur
zostaje ukazana przez An-skiego w zupelnie nowym swietle, stuzac ukaza-
niu zlozonej problematyki spotecznej, nakladajacej sie na poglady metafi-
zyczne chasydzkiej wspdlnoty. Kwestia ta zostala zreszta zasygnalizowana
przez autora dramatu w prologu sztuki, w ktérym An-ski zaakcentowal po-
jawienie sie silnego konfliktu miedzypokoleniowego w spotecznosci zydow-
skiej, dotyczacego prawa do samodzielnego i autonomicznego wyboru
przysztego malzonka, w opozycji do zawierania malzenistw zaaranzowa-
nych320,

320 Por. ibidem, s. 326-328.



ROZDZIAL TRZECI

,Jedno, wielkie Ja swiata”.
Doktrynalne zatozenia filozofii
kabalistyczno-chasydzkiej

w Dybuku Szymona An-skiego

Wprowadzenie

Gershom Scholem, inicjator badari nad mistycyzmem zydowskim, stwier-
dza, ze kabata3?! pojawita sie¢ w dwunastym wieku w Prowansji i Langwe-
docji, a nastepnie, w poczatkowych latach trzynastego stulecia, zaczela sie
bujnie rozwija¢ réwniez w Hiszpanii: w Aragonii i Kastylii. Uwaza on ka-
bale za zjawisko oryginalnie zydowskie322, wskazujac na jej zwigzek z po-
wstalymi znacznie wczedniej ma’ase merkawa, ,dzietem rydwanu” oraz
ma’ase bereszit, ,,dzielem stworzenia”, traktowanymi przez uczonego jako
najwczesniejsze przejawy zydowskiego gnostycyzmu i zydowskiej ezotery-
ki3%. Scholem nie wyklucza, co wydaje sie istotne, iz mysl kabalistyczna

321 Podobnie jak Scholem (i nie tylko on), przyjmuje, iz pojecie ,kabata” jest odpowiedni-
kiem terminu ,tradycja”. A zatem, wedlug Scholema, owa ,tradycja” miala ,narodzi¢ sie”
w dwunastym wieku w Prowansji. W tym momencie nasuwaja sie jednak dwa istotne pytania.
Po pierwsze, czy jakakolwiek tradycja mogta sie ,narodzi¢”, czy tez raczej mogta sie ona ,0d-
rodzi¢”? Czy, po drugie, owo ,odrodzenie” miatoby dotyczy¢ tylko mysli zawartej w Ksigdze
Stworzenia oraz tzw. Literaturze Patacow? Por. G. Scholem, Origins of the Kabbalah..., s. 7.

322 Por. ibidem, s. 12: “ As a historical phenomenon in medieval Judaism, the Kabbalah was
born in Provence, or more precisely in its western part, known as the Languedoc. From there it
was transplanted in the first quarter of the thirteen century to Aragon and Castile in Spain,
where most of its classical life development took place. It thus constitutes a phenomenon of
Jewish life in the Christian Occident; we possess no historical information or direct testimony
to its existence or propagation in the lands of Islam.”

33 [bidem, s. 21: “The historian of religion is entitled to consider the mysticism of the
Merkabah to be one of the Jewish branches of Gnosticism.” Por. takze: G. Scholem, Mistycyzm
zydowski..., s. 57: ,(...) najstarsza mistyka zydowska jest mistyka Tronu. Nie chodzi w niej
o zaglebianie si¢ w istote Boga, lecz o ogladanie Go siedzgcego na Tronie, o ktérym moéwi
Ezechiel, i 0 poznanie tajemnic owego niebiariskiego §wiata Tronu. Swiat Tronu dla zydow-

109



mogta mie¢ ,prahistoryczng” i orientalng geneze, cho¢ jednoczesnie przy-
znaje, ze kwestia ta pozostaje otwarta i wymaga dokladniejszych badar324.
Mosze Idel, jeden z nastepcéw Scholema, podziela poglad swojego pre-
kursora, twierdzac - podobnie jak on - Ze tak zwana literature hejchalotycz-
ng mozna w istocie uzna¢ za wczesny przejaw nurtu , ekstatycznego” misty-
cyzmu zydowskiego3%. Jak podaje, opisywano w niej , zastosowanie technik
anomicznych majacych na celu wywola¢ paranormalne doswiadczenia
wstepowania do Swiata merkawy oraz kontemplacji bostwa”32. Z drugiej
strony natomiast, Idel, odmiennie niz Scholem, stara si¢ postrzega¢ mysl ka-
balistyczng w perspektywie fenomenologicznej??’, nie za$ historyczno-lite-
rackiej, co jest ze wszech miar uzasadnione pod warunkiem, Ze metode
fenomenologiczng stosuje si¢ konsekwentnie. Takie bowiem podejscie po-
zwala na odstoniecie tych idei oraz koncepgji, ktore nie sa charakterystyczne
jedynie dla mistycyzmu zydowskiego, ale odgrywaly takze znaczaca (nie-
kiedy pierwszoplanowa) role w réznych doktrynach i systemach filozoficz-
nych, powstajacych na przestrzeni dziejow nie tylko w srodowisku zydow-
skim. Jak sie jednak wydaje, Idel zatrzymuje si¢ niejako w potowie drogi:
po pierwsze, neguje teze Scholema, dotyczaca zwiazku mysli kabalistycznej
z orientalnym gnostycyzmem, uznajac, iz to zydowska mysl mistyczna stata
si¢ inspiracja dla gnostycyzmu32?8, po drugie zas dowodzi, ze kabata jest wy-

skich mistykéw tej epoki (znanych w historii religii jako gnostycy i hermetycy) jest “pleroma’
(‘pelnia’), swietlistym Swiatem boskosci ze wszystkimi jej potegami, eonami i zwierzchno-
Sciami”.

324 Por. G. Scholem, Origins of the Kabbalah..., s. 13: “On the other hand, the problem of the
origin of the Kabbalah and its ‘prehistoric’ beginnings, which takes us back to the Orient,
remains in all its complexity. It requires (...) closer examination.” Stanowisko otwarcie gltosza-
ce przedabrahamiczne pochodzenie mysli kabalistycznej przyjmuje natomiast Oskar Goldberg:
»~Tak zwana kabata jest (w przeciwienistwie do znanego, naiwnego pogladu jakoby ‘powstata
nagle i przypadkowo przed kilkoma stuleciami’) w swoich okreslonych komponentach o wiele
starsza niz Pentateuch, ktory juz sam w sobie prezentuje sie jako akcja protestacyjna. Jej pierw-
si przedstawiciele, Sem i Eber, sa zarazem obaj ‘mocarnymi jednostkami’ semickiej i hebraj-
skiej rasy i - jak méwi tradycja - juz w czasach przed Abrahamem zakladali metafizyczne in-
stytuty (...)” (O. Goldberg, Rzeczywistos¢ Hebrajczykow..., s. 133). Por. takze: R. Goetschel,
Stosunek Oskara Goldberga do kabaty, [w:] O. Goldberg, Rzeczywistos¢ Hebrajczykéw..., s. 305-328.

35 Jdel wyrdéznia w mysli kabalistycznej nurt teozoficzno-teurgiczny oraz mistyczno-
-ekstatyczny. Por. M. Idel, Kabata..., s. 18.

326 [bidem, s. 19.

327 Por. ibidem, s. 15: ,Zamiast koncentrowac¢ si¢ na kabalistycznych szkotach - czy tez,
uzywajac okredlenia Gershoma Scholema, kierunkach - i historycznym porzadku ich naro-
dzin, postanowilem zaadaptowaé¢ podejscie fenomenologiczne, tak by zbada¢ najistotniejsze
religijne zagadnienia kabaty - ich istote, znaczenie, powstanie i rozw¢;”.

328 Por. ibidem, s. 69: ,Zalozenie, Ze to zydowski kompleks idei mial wplyw na starozytna
literature gnostycka - a nie na odwré6t - pozwala na wysnucie zupelnie innej hipotezy co do
Zrédet kabaty”.
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tworem oryginalnie zydowskim, wyrostym na gruncie talmudycznym32,
chociaz dostrzega takze jej pdzniejsze zwigzki z mysla platoriska i neopla-
tonizmem3. Tym samym Idel rezygnuje de facto z , podejScia fenomeno-
logicznego” na rzecz ,metody rekonstrukcjonistycznej”3%1, dokonujac row-
noczeénie catkowitej unifikacji mysli zydowskiej i nie wyrdzniajac w niej
»rasowego” momentu prahebrajskiego, jak uczynit to niegdy$ Oskar Gold-
berg?, a takze nie spogladajac na kabale z szerszej i autentycznie fenomeno-
logicznej perspektywy, mimo ze wczesniej deklarowat taki zamiar333. Tym-
czasem podejscie konsekwentnie fenomenologiczne umozliwia traktowanie
jej jako autonomicznego systemu filozoficznego, nie za$ jako jednej z form
zydowskiej teozofii, okultyzmu czy magii, mimo ze i te faktory mialy, oczy-
wiécie, duze znaczenie w ksztaltowaniu si¢ mistycznego obrazu rzeczywi-
stosci totalne;j.

Co wiecej, cho¢ zgodzi¢ sie mozna z tezami Scholema i Elior, gloszacymi,
ze nurty mistyczne w ramach judaizmu pojawialy sie i odgrywaly istotna
role jako mentalna i emocjonalna reakcja narodu zydowskiego na wygnanie
i kolejne przesladowania, ktére mialy miejsce w ré6znych epokach historycz-

329 Por. ibidem, s. 72.

330 Por. ibidem, s. 27-33.

31 Por. ibidem, s. 71: ,(...) chcialbym zaproponowaé¢ perspektywe, ktérag nazywam po-
dejsciem rekonstrukcjonistycznym. Jest to proba zastosowania bardziej ztoZzonych struktur
konceptualnych kabaly do badania réznorodnych motywéw obecnych w mysli starozytnej
i ulozenie ich w spdjne systemy. Istote tego podejscia opieram na zalozeniu, ze na lono sre-
dniowiecznej kabaty dotarty nie tylko luzne koncepcje starozytnego judaizmu, lecz réwniez
bardziej rozwiniete kompleksy idei, ktérych nie sposéb znalez¢ w innych zbiorach pism”. Nie-
stety, Idel nie wyjasnia, co ma na mysli, gdy posluguje si¢ terminem ,starozytny judaizm”.
Nie wyjaénia réwniez stosunku ,podejécia rekonstrukcjonistycznego” do ,podejscia fenome-
nologicznego”, ktore, niejako ex definitione, wyklucza przeciez oglad danego bytu lub zjawiska
poprzez odnoszenie go do bytéw czy tez fenomenéw zewnetrznych.

332 0. Goldberg, Rzeczywistos¢ Hebrajczykow..., s. 133: ,Ujmujac ten stan rzeczy w katego-
riach dynamicznych, oznacza to, ze tak samo jak nalezy rozréznia¢ pomiedzy ‘rasa’ Hebraj-
czykoéw, nie bedaca niczym innym jak (jednak istotna) podgrupa rasy semickiej, i ‘ludem’ He-
brajczykéw, tak tez - pomimo poczatkowo wspdlnego metafizycznego punktu wyjscia
(“‘pochodzenie od Sema’) - zachodzi zasadnicze przeciwienistwo pomiedzy metafizyky ‘rasy’
i metafizyka ‘ludu” Hebrajczykow. Pentateuch zawiera metafizyke ludu hebrajskiego, nato-
miast metafizyka Hebrajczykéw jako rasy jest kabata”.

333 Idel, uzasadniajac zawezenie perspektywy badawczej, pisze, na przykltad: ,Badanie
zydowskiego mistycyzmu wedlug zaproponowanej przeze mnie linii teoretycznej posiada
réwniez oczywistg zalete metodologiczng: w ramach tej koncepcji zaktada sie¢ bowiem stosun-
kowo naturalng ewolucje mistyki w lonie judaizmu, ktéra mozna przedstawi¢ w oparciu
o materialy spisane po hebrajsku, przynalezace do réznych warstw zydowskiej literatury.”
(M. Idel, Kabata..., s, 69n). Izraelski uczony nie precyzuje jednak fazy poczatkowej judaizmu,
ktory ksztaltowat sie przez bardzo diugi okres, réwniez w Mezopotamii i Egipcie, gdzie, sila
rzeczy, mogt podlegac rozmaitym wpltywom orientalnym.
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nych34, to przeciez wytgcznie takie postrzeganie zydowskiej mysli mistycznej
pomniejsza jej wartos¢ spekulatywng, decydujaca o popularnosci tej doktry-
ny rowniez w kregach niezydowskich na przestrzeni wielu epok. Pogtebiona
analiza kabalistycznych zalozeri, przeprowadzona w oderwaniu od histo-
rycznego kontekstu ich powstawania, pozwala na sformutowanie hipotezy,
ze prawdziwych poczatkéw mysli mistycznej nalezy szukaé¢ w duzo bardziej
odlegtej przesztosci niz postuluje Idel na podstawie dostepnych ,zrédet zy-
dowskich”. Zwraca bowiem uwage fakt, iz pewne elementy doktrynalne,
uwazane powszechnie za charakterystyczne dla mistyki zydowskiej, sa
takze obecne w filozofii joniskich filozoféw przyrody, szczegolnie Anaksy-
mandra z Miletu’?® i Heraklita z Efezu®¢, mysli pitagorejskiej, idealizmie
platoriskim, neoplatonizmie3¥’, by nie wspominac juz tutaj o dorobku Filona
z Aleksandrii czy stoicyzmie. Motywow o proweniengji stricte kabalistycznej
doszuka¢ sie mozna w teoriach stworzonych w dobie nowozytnej, mysli
Spinozy, Schellinga i Hegla, a takze wspolczesdnie, chociazby w doktrynach
tak uznanych filozoféw jak Martin Buber, Emmanuel Lévinas, Eliezer Ber-

334 Por. G. Scholem, Sabbatai Sevi..., s. 31: “The kabbalists did not explicitly say that the act
of simsum was a divine type and prefiguration of the exile, though the analogy seems obvious.
God, instead of revealing Himself, ‘banishes’ and withdraws Himself into the hidden seclusion
of His essence.”; R. Elior, Exile and Redemption..., s 2: “Jewish mystical thought, that which had
developed in France, Spain and Germany in the second millennium of Jewish exile, in the
wake of the crusades, the religious persecutions and the expulsions, could be characterized as
a theological response which attempted to challenge the exilic existence. Kabbalistic mystical
literature negated the validity of empirical reality, a reality which came to be perceived as exile
and enslavement, and opposed the conventional social norms of a world that came to be de-
fined as sitra ahra and kelipah (the other side, the ultimate powers of evil).”

335 W kwestii analogii pojecia apeiron do En-Sof zob. na przyktad: S. Rosenberg, From Anax-
imander to Levinas: towards a history of the concept infinite, [w:] R. Jospe (red.), Paradigms in Jewish
Philosophy, Danvers 1997, s. 70-84.

33 Heraklitejski , ogieri” stanowi, moim zdaniem, odpowiednik En-Sof Or. Heraklit przed-
stawia rowniez proces cimcum. Glosi takze, iz $wiata nie stworzy! antropomorficzny bég, lecz
odwiecznie istniejaca energia. Por. na przyklad: Heraklit z Efezu, Fr. 217. Cyt. za: Klemens,
Strom. V, 104, 1: , Tego porzadku $wiata [tego samego wszystkich] nie stworzyt Zaden z bogéw
ni ludzi, lecz byt zawsze, jest i bedzie - ogien wieczny, rozpalajacy si¢ miarowo i miarowo
gasnacy”. Zob. takze: Heraklit z Efezu, Fr. 228. Cyt. za: Klemens, Strom. V, 115, 1: ,Jedno,
jedyne madre, chce i nie chce by¢ zwane imieniem Zeus”. Polskie przeklady fragmentéw pism
Heraklita, zachowanych w Stromata Klemensa Aleksandryjskiego, podaje tutaj za: G.S. Kirk,
J.E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska, przel. J. Lang, Warszawa-Poznani 1999,
s. 201, 205.

37 Jak podaje Idel, pierwszymi filozofami, ktérzy zwrécili uwage na analogie doktryny
kabalistycznej w stosunku do idealizmu platoriskiego, byli pochodzacy z Wloch mysliciele
zydowscy, Eliasz del Medigo i Juda Messer Leon, a takze Wtoch Simone Luzzatto. Por. M. Idel,
Kabata..., s. 26-32.
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kovits, Franz Rosenzweig, Hans Jonas, Emil L. Fackenheim czy tez Richard
L. Rubenstein33.

Z punktu widzenia filozofii istotna jest poza tym systematyczna spojnoscé
doktryny stworzonej przez zydowskich mistykéw, cho¢ i niepozbawionej
niekiedy wewnetrznych sprzecznosci, ktore jednak, w wiekszosci przypad-
kow, okazuja sie aporiami pozornymi, mozliwymi do przezwyciezenia. Za-
tozenia kosmologiczne, teologiczne i ontologiczne wyjasniaja i zarazem lo-
gicznie przyczynuja poglady epistemologiczne oraz etyczne zydowskich
myslicieli. Oczywiscie, nie mozna zaprzeczy¢, iz u podstaw filozofii kaba-
listycznej legl zestaw starohebrajskich (prawdopodobnie) mitéw wyjas-
niajgcych w gltéwnej mierze kwestie uniwersalne: geneze zla i cierpienia,
niedoskonalo$¢ dzieta kreacji, problem Bozej (nie)sprawiedliwosdci oraz
(bez)mocy. Mity te staty sie dla pokolenn zydowskich mistykow twierdze-
niami aksjomatycznymi. Najbardziej spojng postac¢ kabala osiagneta w szes-
nastym wieku, za sprawag myslicieli z kregu safedzkiego. Wypracowana
przez Mojzesza Kordowero, Izaaka Luri¢ i Chaima Vitala doktryna zostata
w duzej mierze wchlonieta przez sabataizm, frankizm i chasydyzm, ktory
jest ostatnim etapem rozwoju zydowskiej mysli mistycznej.

Szymon An-ski dotozyt starar, aby dzieki jego dramatowi stal sie moz-
liwy oglad filozofii chasydzkiej, nie za$ tylko fenomenu chasydzkiej religij-
nosci czy tez szeroko pojetej obyczajowosci chasydéw ,polskich”. Pewne
fragmenty Dybuka zostaly skonstruowane w taki sposob, iz odbiorca dzieta
jest w stanie dostrzec w sztuce zalozenia ontologiczne, epistemologiczne
i etyczne, taktowane jako konstytuenty chasydzkiego postrzegania rzeczy-
wistosci i stanowigce pewnego rodzaju kanwe, na ktérej naszkicowane zo-
staly wszelkie pozostale elementy $wiata przedstawionego ,zydowskiej le-
gendy dramatycznej w czterech aktach”. Oczywiscie, uwarunkowania
genologiczne dramatycznej formy podawczej nie pozwolily autorowi sztuki

338 Na temat zwiazkéw mysli wspodtczesnych filozoféw zydowskich z doktryna kabali-
styczng pisalam w nastepujacych artykutach: K. Kornacka, Richarda L. Rubsensteina koncepcja
,czasu-Smierci-Boga”, ,Kwartalnik Filozoficzny” 2011, 39, z. 1, s. 157-170; K. Kornacka,
Krytyczny optymizm - filozofia zta Eliezera Berkovitsa, ,Stupskie Studia Filozoficzne” 2012, 11,
s. 41-55; K. Kornacka, ,A Bog pozwolil, by cos takiego sie wydarzyto”. Hansa Jonasa teodycea po
Holocauscie, ,Kwartalnik Filozoficzny” 2013, 41, z. 1, s. 157-172; K. Kornacka, Explaining
inexplicable. Theosophy and theodicy ‘after Auschwitz’ in the thought of Eliezer Berkovits, [w:]
Z. Sareto, H. Mikotajczyk (red.), Understanding Human Being. Essays on Jewish Anthropology,
Stupsk 2013, s. 75-89; K. Kornacka, Ja, Inny i (Nie)obecny w mysli Emmanuela Lévinasa, , Kwartal-
nik Filozoficzny” 2015, (43) nr 3, s. 81-102; K. Kornacka-Sarelo, Ontologia kabaty Zydowskiej oraz
jej etyczne implikacje w mysli dialogicznej Martina Bubera, ,Przeglad Filozoficzny - Nowa Seria”
2015, 24, nr 4, s. 171-186; K. Kornacka-Sarelo, Jestesmy sami, nikt nas nie usprawiedliwi. (A)teizm
oraz jego etyczne konsekwencje w mysli Martina Bubera, Emmanuela Lévinasa i Jeana Paula Sartre’a,
,Witadza Sadzenia” 2015, 6, s. 117-126.
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na jasng, bezposrednia i systematyczng prezentacje spekulatywnych zatozen
chasydyzmu. Pozostaja one w Dybuku ukryte, a niekiedy ,przysloniete”
przez inne motywy dramatu, co, niestety, utrudnia interpretacje tych zato-
zen, ale zarazem sprawia, ze ich poszukiwanie staje si¢ wyzwaniem dla
badacza.

A zatem, w niniejszym rozdziale ksigzki omoéwie kolejno, w trzech pierw-
szych paragrafach, zalozenia ontologiczne, epistemologiczne oraz etyczne
mysli chasydzkiej przedstawionej w utworze Szlojmego Rappoporta.
W czwartym natomiast paragrafie zaprezentuje cadykizm jako zjawisko dys-
tynktywne chasydyzmu. Cadykizm mozna bowiem uzna¢ za element de-
miurgiczny i jednoczeénie szamanski w mysli chasydzkiej. Fenomen ten zo-
stal wyraznie zarysowany réwniez w fikcyjnej spolecznosci przedstawionej
przez Szymona An-skiego: cadyk Szlojmele jest wazng postacia dramatu,
kreujaca duchowa rzeczywistos¢ otaczajaca brynickich chasydow, dzieki
wyjatkowym predyspozycjom i niezwyklym umiejetnosciom pozwalajacych
mu na nawigzanie kontaktu ze Swiatem wyzszym i nizszym, aniotami
i ludzkimi ,cieniami”, jak okresla duchy zmartych autor Dybuka.

1. Chasydzka interpretacja ontologii kabalistycznej

W niewielkiej, cho¢ waznej, rozprawie zatytulowanej Droga cztowieka wedtug
nauczania chasydéw Martin Buber, apologeta chasydyzmu, napisat:

Chasydyzm nie jest panteizmem. Glosi absolutng transcendencje Boga, potaczo-
na z jego warunkowa immanencja. Swiat jest emanacja Boga, ale poniewaz
obdarzony zostal niezaleznoscia istnienia i dazen, przejawia sklonnoéé¢ do wy-
twarzania - zawsze i wszedzie - skorupy wokot siebie. Tak wiec w kazdym
przedmiocie i w kazdym zywym stworzeniu tkwi iskra Boza, lecz kazda taka
iskra zamknieta jest w osobnej muszli. Jedynie cztowiek potrafi ja wyzwoli¢ i na
powrét zlaczy¢ z Poczatkiem®.

WypowiedZ Bubera nie wydaje sie jasna, jako ze zawiera stwierdzenie,
w istocie, paradoksalne. Postawi¢ bowiem mozna pytanie: w jaki sposéb
absolutnie transcendentna bosko$¢ moze w pewnych okolicznosciach - wa-
runkowo - stawac sie immanentna w $wiecie, czyli w bytach stworzonych?
Co wiecej, powyzszy opis sposobu bytowania fizycznej rzeczywistosci nie
prezentuje de facto chasydzkich zalozeri ontologicznych. Zreszta, nie jest on
takze opisem kosmogonicznej i ontologicznej doktryny wypracowanej przez

339 M. Buber, Droga cztowieka wedtug nauczania chasydow, przel. G. Zlatkes, Warszawa 2004,
s. 7nn.
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szkote lurianska (safedzka). Zdaniem jej przedstawicieli, Lurii oraz Vitala,
poznawalny empirycznie $wiat stworzony zostal i jest wcigz tworzony
W ,pustce” - niemal - pozbawionej Bozej obecnosci, poniewaz promieniujaca
energia Nieskoriczonego i Jednego, En-Sof, lub tez boskie swiatto, En-Sof Or,
dociera jednak - cho¢ z trudem - do najodleglejszej z sefir - Malchut, czyli
,Krolestwa”. W takim ujeciu béstwo jest rzeczywiscie transcendentne wobec
Swiata. Nie jestem jednak w stanie zgodzi¢ sie z Buberem, ze jest ono abso-
lutnie transcendentne, skoro réwnolegle do cimcum, réwnomiernego wyco-
fywania sie béstwa w glab siebie, zachodzi proces acilut, czyli emanacja
béstwa w kierunku tego, co jest stworzone: kazdemu wiec refluksowi towa-
rzyszy niezmiennie influks. Nieskoniczonoé¢ wysylta promieri Swiatta w kie-
runku chalal, pustego miejsca powstalego na skutek wycofania si¢ z niego
En-Sof. Jednoczesnie, emanujaca energia (w procesie acilut) oddzialuje na
reszimu, tj. na $lad pierwotnej energii, ktérej juz nie ma w pustce, lecz ktéra
pozostawita w niej §lad, ozywiajac ja oraz podtrzymujac istnienie tego, co
zostalo stworzone340. W takim ujeciu nie mozna wiec méwi¢ ani o ,absolut-
nej transcendencji” Nieskoniczonego, ani tez o ,warunkowej immanencji”,
poniewaz procesy cimcum oraz acilut s3 w stosunku do siebie komplemen-
tarne, pozostajac w stanie dialektycznego napiecia’4!. Kabalistyczne bostwo
jest wiec zarazem transcendentne i immanentne w Swiecie oraz w czlowieku,
bedacym jednym z elementéw uniwersum. Jesli natomiast zalozymy, jak
chca tego myséliciele safedzcy, ze w kazdym przedmiocie i w kazdym zy-
wym stworzeniu tkwi iskra Boza, to status ontyczny , kazdego przedmiotu”
oraz ,kazdego stworzenia” nie tylko nie jest jednoznaczny, lecz mozna go
uznac¢ za heterogeniczny, a absolutna transcendencja béstwa w takich oko-
licznosciach po prostu nie istnieje. Bostwo bowiem, zgodnie z doktryng Iza-
aka Lurii, jest zarazem obecne i nieobecne w $wiecie fizycznym. Pozostaje
ono rownocze$nie immanentne oraz transcendentne w stosunku do $wiata,
ktory, w takiej sytuacji, jest - do pewnego stopnia - ,boski”, jako ze przeni-
ka i ozywia go boska energia, tj. $wiatto Nieskoriczonosci. Swiat jest jednak
bytem odrebnym od Stworzyciela i posiada odmienny od boskiego status
ontyczny.

Buber wydaje sie poza tym nie dostrzega¢ dosy¢ istotnej réznicy pomie-
dzy ontologia safedzka a chasydzka. Mysliciele chasydzcy uproécili bowiem
do pewnego stopnia wyrafinowang doktryne luriariska, nie dopuszczajac

340 Por. G. Scholem, Sabbatai Sevi..., s. 31.

341 Por. idem, Mistycyzm zydowski..., s. 290: ,Kazdy etap procesu stworzenia kryje w sobie
napiecie miedzy $wiatlem na powrét wnikajagcym w Boga i tym, ktére z Niego wystrzela.
Bez tego ciaglego napiecia, bez tych ustawicznych impulséw Boga wobec swej Istoty Zadna
z rzeczy tego $wiata nie moglaby trwac. Jest to doktryna o fascynujacej wrecz gtebi”.
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nawet mysli, ze B6g moze by¢ realnie nieobecny w $wiecie lub tez ze jego
manifestowanie sie w $wiecie nie jest w pelni oczywiste32. Co wiecej, chasy-
dzi byli bardziej sklonni negowac istnienie poznawalnego empirycznie $wia-
ta niz egzystencji boskosci w Swiecie. Z tego wlasnie powodu mozna ich
doktryne ontologiczna okresli¢ terminem monizmu spirytualistycznego.

Odmiennosé¢ perspektywy ontologicznej kabalistow z Safedu i chasydow
zwigzana byla przede wszystkim z ré6znym pojmowaniem przez nich dok-
tryny cimcum. Podczas gdy dla przedstawicieli szkoty luriariskiej proces
autonegacji béstwa stanowil geometryczny oraz przestrzenny proces auten-
tycznego wycofania sie Nieskoriczonosci, En-Sof, z punktu, kofa i, ostatecz-
nie, z kuli znajdujacej si¢ w centrum opuszczonym przez otaczajacego
,nasz” $wiat Kreatora, to mysliciele chasydzcy przez cimcum rozumieli ra-
czej ukrywanie sie Boga w $wiecie i manifestowanie sie bdéstwa poprzez
$wiat, pod ostong iluzorycznej zewnetrznosci poszczegolnych bytéw. Inaczej
te rzecz ujmujac: dla chasydéw Bog jest wszedzie i we wszystkim, poniewaz
wszystko, co istnieje, przenikniete jest przez boski, duchowy pierwiastek.
Pierwiastek ten stanowi jedyny konstytuent oraz substrat rzeczywistosci
W jej fizycznym i metafizycznym wymiarze, tworzac ,Jedno, wielkie Ja
$wiata”, o ktorym wspomina cadyk Szlojmele w trzecim akcie dramatu
An-skiego:

Cadyk Szlojmele. Slepy $wiat... Slepe owce podazaja za $lepym pasterzem. Jesli
nie bytyby $lepe - skierowalyby sie nie do mnie, a ku Temu, kto moze powie-
dzie¢ o sobie - Ja; ku jednemu, wielkiemu Ja swiata3%.

Cadyk wyraza zatem przekonanie dotyczace istnienia jedynego Bytu
prawdziwego, przejawiajacego sie w §wiecie i poprzez $wiat oraz, co istotne,
bedacego swiatem. Poza tym jedynym i boskim bytem nie istnieje w sposéb
realny nic innego. ,Ja $wiata” jest substancja wszechogarniajaca rzeczywi-
stos¢ i faktorem ja konstytuujacym. Stanowi pelnie-plerome, z ktoérej wynu-
rzaja sie byty jednostkowe, pozornie ujmowalne w aktach ludzkiej percepcji,
mimo ze sama substancja pozostaje niepoznawalna i niedefiniowalna leksy-
kalnie. Poniewaz kontekst wypowiedzi bohatera dramatu wskazuje, iz
Szlojmele, méwiac o ,Ja $wiata”, ma na uwadze Boga, mozna wnioskowag,

342 Rachel Elior przez dtugi okres badata chasydyzm reprezentowany przez odtam Chabad.
Zdaniem izraelskiej uczonej, myéliciele chasydzcy neguja w sposéb zdecydowany mozliwos¢
istnienia rzeczywistosci bytujacej niezaleznie od Boga. Wszystko, co istnieje, egzystuje jedynie
za sprawa swojej partycypacji w boskiej substancji. Tym samym, wszystko, co istnieje, stanowi
manifestacje, projekcje badZ pewien uzewnetrzniony wyraz boskosci. Zgodnie z ta pantei-
styczng wizja $wiata, owo wszystko jest niepodzielng substancjalnie jednoscig. Por. R. Elior,
The Paradoxical Ascent to God: The Kabbalistic Theosophy of Habad Hasidism, Albany 1993, s. 60.

343 C. An-cxuit, Mex 08yx mupo8..., s. 264.
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ze owa pelnia bytu, wyrazajaca sie w Swiecie i poprzez $wiat, jest wladnie
boskoscia. W tej sytuacji nie mozna nawet stwierdzi¢, czy mamy tu jeszcze
do czynienia z odmiang koncepcji emanacyjnej, ktéra postuluje istnienie hi-
postaz boskosci, jak ma to miejsce w przypadku doktryny wypracowanej
przez szkole safedzkich kabalistow344. Wydaje sie bowiem, ze ontologia cha-
sydzka przypomina w takim ujeciu raczej mysl stoickg34. Wedltug chasydow
bowiem Boza pneuma-tchnienie, rua ha-kodesz, przenika to, co stworzone,
ozywiajac materie, ktora stalaby sie nieistniejaca w zadnej formie nicoscia,
o ile nie bylaby podtrzymywana w swojej egzystencji przez niematerialnego
i nieosobowego boga, wcielajacego sie w poszczeg6lne byty nalezace do rze-
czywistosci totalnej, ciaglej i wewnetrznie niezréznicowanej, jako Ze nie im-
plikujacej zadnej zmiany i zadnego ruchu w béstwie, co z kolei odsyla nas
do kolejnej teorii starogreckiej, przypisywanej Parmenidesowi z Elei:

Ani nie jest podzielone, bo cale istnieje podobnie, ani nie jest tu bardziej, a tam
mniej - to bowiem przeszkodzitoby mu sie trzymac razem - ale cate jest pelne
bedacego. Cale jest wiec ciggte. Bedgce bowiem zbliza sie do bedacego®.

Potwierdzeniem chasydzkiego monizmu spiritualistycznego, wyrazone-
go przez cadyka Szlojmele, sa stowa popularnej piesni jidyszowej Dudele
(ros. Twt), ktorg Spiewaja bryniccy chasydzi juz w pierwszym akcie Dybuka.
Tekst ,$wietej piesni” implikuje - wbrew pogladowi wyrazonemu przez
Bubera - klasyczny, rzec mozna, panteizm, jako ze w mysli chasydzkiej sta-

34 Deus absconditus, bog ukryty, okreslany w terminologii kabalistycznej jako En-Sof (Nie-
skoriczonosé, to, co nieskoriczone) pozostaje odlegly od tego, co stworzone i stwarzane. Jest
nieobjawiony, nieznany, nie manifestuje sie w §wiecie stworzenia. Jednakze, emanacja boskiej
energii, oddzialujac na to, co stworzone, przeksztalca En-Sof w Boga-Stworzyciela. R6zne eta-
Py tej emanacji nazwane zostaly sefirami (sefirot). Por. G. Scholem, Sabbatai Sevi..., s. 15n.

345 Stoicy glosili, zdaniem Giovanniego Reale, ze: ,Cialo jest zawsze materia zjednoczona
z jakoscig i jednego od drugiego nie da sie oddzieli¢. Kazde cialo jest rowniez zawsze nieod-
dzielnym momentem calosci, ktérej jest czescia. Istnieje jednak materia mieszczaca w sobie
zasade zycia i rozumnosci, ktéra wyprowadza z niej wszystkie rzeczy. Tak wiec zasada bierna
i zasada czynna, materia i Bog nie sq dwiema bytowosciami od siebie oddzielonymi; mozna je od-
r6znic¢ logicznie i pojeciowo, ale ontologicznie nie mozna ich od siebie oddzieli¢: dlatego sta-
nowig jedna, jedyna rzeczywistos¢” (G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 3, przel. E.I. Zielin-
ski, Lublin 2004, s. 323). Reale dostrzegt tez, zZe: ,Zenon nie ograniczyl si¢ do sluchania
filozoféw mu wspolczesnych, lecz przeczytal i przemyslal takze ksiegi dawnych filozoféw
(...). Bez watpienia podstawowa role odegrala zwtaszcza lektura Heraklita. Zobaczymy bo-
wiem, ze Heraklitejska idea ognia, ktéry jest physis, logosem, bogiem zarazem, przemy$lana na
nowo i odpowiednio opracowana, stata sie centralng idea ontologii Zenona i szkotly stoickiej”
(G. Reale, op.cit., s. 323).

346 Simplikios, In Phys. 144, 29, Fr. 8, 22-25. Cyt za: G.S. Kirk, J.E. Raven, M. Schofield,
op.cit., s. 251.
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tus ontyczny wszystkich bytow jednostkowych (bytowosci) nalezy okresli¢
jako boski:

Stworzycielu wszechswiata (bis)
Wygram Ciebie “Ty’, (bis)

Gdzie Ciebie znajduje?

I gdzie Cie nie znajduje?

Gdzie nie spojrzysz - tylko Ty!

I jestes we wszystkim.

Wszedzie - Ty, tylko Ty, jeden - Ty!
Ty, Ty, Ty, Ty!3%.

Jak sie wydaje, An-ski odczytal zalozenia ontologiczne chasydéw w spo-
sOb poprawny, co potwierdza wspélczesna literatura przedmiotu. Rachel
Elior pisze w Mistycznych Zrédlach chasydyzmu:

Istnienie fizyczne jest zaledwie przykryciem dla niekoficzonego $wiatla, naczy-
niem zawierajagcym boska obecnos¢. Stowo olam (,,$wiat”) interpretacja homile-
tyczna wiaze z he’elem (,ukrycie”). W tym kontekscie $wiat jest zaledwie miej-
scem ukrycia boskiego $wiatla, ktére czyni mozliwym jego objawienie. To
wlasnie ukryty boski element ozywia rzeczywisto$¢ jawng. Element fizyczny
to jedynie materialna manifestacja, ktéra umozliwia pojecie ukrytej boskiej rze-
czywisto$ci®4s.

Tak wiec, to, co jawi sie naszym zmystom, jest zastong bytu autentycz-
nego i boskiego. Byt ten jest rtownoczeénie zasada generatywna wszystkiego,
co istnieje w spos6b - na pozor - fizyczny, stanowiac w rzeczywistosci prze-
jaw absolutnego ducha. Chasydzi pomineli zatem moment Bozej transcen-
dencji, nie odnoszac sie zupelnie do najwyzszej idei boskosci Ajin, czyli
Swietej Nicosci, znajdujacej sie wszedzie i nigdzie, pozostawili natomiast teo-
logumen En-Sof, reprezentujace Boga immanentnego oraz wszechobecnego
w stworzeniu®¥. Z tego powodu te ontologiczng doktryne mozna okresli¢
jako akosmizm?3%0, skoro realnie nie istnieje odrebny od béstwa swiat czy tez

347 C. An-cxuvt, Mex 08yx mupo@..., s. 344

348 R. Elior, Mistyczne Zrodta chasydyzmu..., s. 99.

349 Por. Z. Ben Shimon Halevi, Kabata..., s. 5: ,W kabale transcendentny Bég nazywa sie
AJIN. AJIN znaczy po hebrajsku nie cos. Bog jest wiec poza egzystencja. AJIN nie jest w gorze,
ani w dole, ani w spoczynku, ani w ruchu. AJIN jest nigdzie. Bog jest absolutna nicoscia. AJIN
SOF znaczy ‘bez korica’. Bég, Ktory Jest. On jest wszedzie”.

350 Terminem ,akosmizm” postuguje sie Rachel Elior, przedstawiajac poglady ontologicz-
ne - realnie i nadal istniejacych - chasydéw Chabad. Por. R. Elior, The Paradoxical Ascent to
God..., s. 49-57. Wydaje sie zatem, ze An-ski nie opisal w swoim dramacie doktryny nieauten-
tycznej. Co wiecej, zdolat ja zaprezentowaé w sposéb bardziej trafny, niz uczynil to Martin
Buber, filozof , profesjonalny”.
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wszech$wiat, a owo ,wszystko” jest wyrazem boskiej substancji. To za$, co
postrzegamy zmystowo, stanowi iluzje czegos, co jest w rzeczywistosci po-
zbawione substancji®*!. W takim ujeciu zaden element widzialnego $wiata
nie jest odrebny od bytu boskiego, bedacego jedyna i prawdziwg substancja
rozumiang tu jako substrat wszechrzeczy. W takich okolicznosciach teoria
chasydzka jest zgodna z twierdzeniem Barucha Spinozy, ze ,Bog jest przy-
czyna immanentng wszystkich rzeczy, nie za$ transcendentna”352.

Z drugiej strony natomiast nie moze umkna¢ uwagi fakt, ze w trzecim
akcie sztuki cadyk Szlojmele wspomina o ptaczacych sefirach i ,,§wiatach”, co
z kolei oznacza, ze ziemski $wiat fizyczny nie jest jedynym wymiarem skta-
dajacym sie na rzeczywistosc totalng i ze w pogladach chasydéw, przedsta-
wionych przez An-skiego, istnieja réwnolegle odmienne podejscia ontolo-
giczne, z ktérych jedno nazwa¢ mozna oryginalnie chasydzkim, drugie za$
pierwotnie kabalistycznym:

(...) Zydowskie dusze. Przez ciezkie meki cierpienia, przez liczne wcielenia daza
one, jak dziecko do piersi matki, do Tronu Najwyzszego. A kiedy podchodza
dori bardzo blisko, zdarza sie czasem, ze ciemna sita bierze nad nimi gére i du-
sze spadaja. A im wyzszy byt ich wzlot, tym nizszy upadek. I kiedy taka dusza
spada w przepas¢ - placza wszystkie §wiaty, wszystkie dziesieé Sefir...3%.

O istnieniu nizszego i wyzszego $wiata dowiadujemy sie takze od Cha-
nana. Bohater An-skiego, pragnac w mistycznej ekstazie dotrze¢ do , trzecie-
go nieba”, opisuje réwniez szczegélowo $wiat , pod ziemia”, dokad nie do-
cierajg promienie ,jasnego slorica”3%. Jesli chodzi o ,éwiaty” czy sefiry
wspominane przez cadyka, to nic nie wskazuje, aby mialy one odrebny od
béstwa status ontyczny: sa to jakosci czysto duchowe i boskie, jakkolwiek,
zdaniem Tomasza Sikory, ,kwestia ontologicznego statusu sefir i ich relacji
do béstwa nie doczekata sie jednoznacznego, powszechnie zaakceptowane-
go ujecia”’3>. Oczywiscie, biorgc pod uwage mysl kabaly reprezentowang

31 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 291: ,Jesli mianowicie cimcum nie jest zad-
nym realnym procesem, to kwestia realnego istnienia czego$, co nie jest Bogiem, pozostaje
w istocie nierozwiazana”.

352 B. de Spinoza, Etyka w porzqdku geometrycznym dowiedziona, przel. M. Myslicki, War-
szawa 2008, s. 33.

353 C. An-ckuvi, Mex 06yx mupob..., s. 364.

354 Por. ibidem, s. 335n.: ,ITox 3emiiero HaxOOWTCS TOYHO TaKOWM ke MMp, Kak WM Hall
semsteit. Tam mmMeroTcst 11y 6oKme Mopst U Ge3IOHHEIe ITPOIacTy, GOJIbIIe UTPO3HbIE ITyCTBIHMY,
TyCTEIe, HEITPOXOAVMEIe Jleca. V 1o MOpsIM TaM HOCSTCS OTPOMHBIe KOPaOIIi 1 IOIBIMAIOTCS
CTpalIHble BOJIHBL [10 IyCTBIHAM IIPOHOCATCS CWIbHBIE BETPBI U yparaHel. A B JpeMydmx
Jlecax IJapuT rposHoe Beymure. Toibko ofHoro TaMm HeT. Her Bbicokoro Heba, He BUHO HU
SIPKOTO COJIHIIA, HV OCJIEITATEIEHEIX MOJTHWIA, He CJIBIITHO I'POMOB” .

3% T. Sikora, EUOI. Studia z symbolizmu i metaforyzacji katoptrycznej, Krakéw 2004, s. 126.
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przez ,drzewo sefirotyczne”3%, widzimy wyraznie, ze struktura rzeczywi-
stosci, ktéra ono przedstawia, jest zhierarchizowana: najblizej ,zrédla bo-
skosci” znajduje sie Keter, a najbardziej oddalong od Zrédla emanacji sefire
stanowi Malchut. Jednoczeénie, dziesie¢ sefir, rozumianych jako etapy ema-
nacji boskiej energii, wyznacza miejsce $wiatéw, o ktérych méwia bohate-
rowie Dybuka. Swiatami tymi s, w myéli kabalistycznej, olam ha-acilut (§wiat
emanacji, znajdujacy sie¢ w przestrzeni wyznaczonej przez Keter), olam
ha-berija (Swiat tworzenia - struktur i schematéw bytowych), olam ha-jecira
(Swiat formowania) oraz olam ha-asija (Swiat bytéw fizycznych i ludzkiej
aktywnodci)®’. Ostatni z nich, zwigzany z Malchut, znajduje sie ,niebez-
piecznie blisko” §wiata ziemskiej materii i jest przez nig , skazony” na skutek
,rozbicia naczyn”. Podkreéli¢ jednak nalezy, iz wszystkie swiaty pierwot-
nie - zanim nastgpila prakosmiczna katastrofa - posiadaty jedynie ducho-
waq istote38. Kabalistyczng doktryne ,czterech $wiatéw” znajdujacych sie
w réznej odleglosci od boskiego Zrédla emanacji mozna wiec uznac¢ za wa-
riant my$li neoplatoriskiej lub za doktryne wyrosta z tego samego (bardzo
wczesnego) zrodla, z ktérego wylonita sie mysl Platona3®*, Plotyna oraz ich
nastepcow. Niezaleznie jednak od genezy koncepgji , czterech swiatow” na-
lezy stwierdzi¢, ze w takim ujeciu ,ziemski” $wiat, czyli ,$wiat dziatania”,
olam ha-asija, jest najbardziej oddalony od Stwoércy, a podstawowe zadanie
czlowieka polega na restauracji pierwotnego planu. Innymi stowy, to ,bo-
scy” ludzie majg sprawié, ze ich $wiat uzyska wyzszy - i sobie wlasciwy -
duchowy status ontyczny. Jak sie¢ wydaje, idea ta zostata przejeta przez cha-
sydyzm w sposéb dos¢ konsekwentny, czego dowodzi takze tekst sztuki
An-skiego. Powoduje to réwnoczeénie, iz chasydzka ontologia zaprezento-
wana w Dybuku ma charakter zdecydowanie synkretyczny i nie jest pozba-
wiona aporii.

»Nizszy s§wiat” z kolei, o ktérym opowiada Chanan, utozsamic po prostu
nalezy ze $wiatem zmarlych i poziomem nieozywionej i nieuporzadkowanej

35 Por. D.C. Matt, The Essential Kabbalah: The Heart of Jewish Mysticism, New York 1994, s. 77.

357 Por. B. Kos, Cztery swiaty, [hasto w:] Kilka podstawowych pojec kabaly i mistycyzmu Zydow-
skiego, ,,Gnosis” 1998, 10, http:/ /www.gnosis.art.pl/numery/gn10_kos_kabala.htm [dostep:
22.02.2016]; Z. Ben Shimon Halevi, Kabata..., s. 8-12.

358 Por. G. Scholem, Sabbatai Sevi..., s. 37: “In the beginning the mode of being of all the
four worlds was of a high spiritual order. In fact, all the worlds that issued from the highest
‘world of emanation” (‘asiulth), including even the lowest ‘world of making’ (‘asiyyah), were
essentially spiritual. Also the configuration of man as manifest in each of these worlds in
gradually descending - that is, in increasingly material - ‘configuration” of light was a spiritual
form reflecting the specific nature of each world.”

359 W kwestii ezoterycznej nauki Platona, niekiedy do ztudzenia przypominajacej mysl
kabalistyczng, oraz postulowanej przez zalozyciela Akademii hierarchii rzeczywistosci zob.
G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 2..., s. 113-188.
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materii posiadajacej, w takim ujeciu, zupelnie juz niezdefiniowany status
ontyczny. ,Swiat pod ziemia” jest zatem przestrzenia pozbawiona kontaktu
z sacrum, energia bytu absolutnego, czyli , promieniami jasnego storica”.
Wiasnie z tego powodu postrzega sie ja jako obszar nieczysty i niebezpiecz-
ny dla zyjacych, powinni wiec oni zachowywa¢ jak najwiekszy dystans
w stosunku do sfery profanum. Tym bardziej wiec opetanie przez dybuka,
ktore stalo sie udziatem Lei, jest odbierane przez chasydéw jako ogromne
i niezasluzone nieszczeécie dekonstruujace i zaburzajace odwieczny, usta-
lony porzadek. Z drugiej za$ strony, taka koncepcja ,nizszego $wiata” -
»~Swiata zmarlych”, gorszego i niebezpiecznego - pozostaje w pewnej
sprzecznosci z okre$laniem go jako ,Swiata prawdy”, w odréznieniu od
»Swiata utudy”, tj. przestrzeni zajmowanej przez zyjacych, dokad docieraja
nikle , przebtyski” Absolutu:

Cadyk Szlojmele (do Sedziow). Wkrétce pojawi sie wéréd nas bezcielesny [nie-
spokojny] duch ze $wiata prawdziwego, a my bedziemy musieli rozstrzygnac
jego proces z czlowiekiem ze §wiata utudy®®.

Co wiecej, okazuje sig, iz ludzie znajdujacy sie w ,$wiecie prawdy” do-
skonale wiedza o tym, co dzieje si¢ w ,$wiecie uludy”, a to z kolei oznacza,
ze ,pomiedzy §wiatami” istnieje jaka$ - blizej nieokreélona - wiez lub Ze oba
Swiaty wzajemnie sie przenikaja:

Rabin Szamszon. Senderze ben Henia. Zmarly Nissan ben Rywka méwi, ze za-
raz potem jego zona urodzila syna, a po roku on sam zmarl. (Krdtka przerwa.)
W $wiecie prawdy dowiedzial sie, Ze jego syn obdarzony zostal wysoka dusza
i szybko wznosi sie po stopniach doskonaloéci. I radowala, i cieszyla sie jego du-
sza, i widzial, ze, kiedy nadszed! czas, by sie zeni¢, jego syn, sam o tym nie wie-
dzac, zaczal szukac tej, ktéra byta mu sadzona3e'.

W tym momencie staje si¢ widoczna pewna aporia. Teoretycznie, oba
$wiaty - zywych i zmarlych - nie powinny mie¢ ze soba stycznosci, skoro
dziedzina niezyjacych stanowi obszar zagrazajacy tym, ktorzy jeszcze zyja.
Aporie te mozna jednak do pewnego stopnia zniwelowa¢, bioragc pod uwage
wlasnie ontologiczne przestanki doktryny chasydzkiej. O ile bowiem zalo-
zymy, ze tylko to, co jest duchowe, stanowi prawdziwy byt, to , bezcielesne”
- zupelnie niematerialne - duchy bytuja w sensie pelniejszym niz osoby zy-
jace. W przypadku natomiast zyjacych ich prawdziwa istota pozostaje prze-
ciez ukryta pod zastong iluzorycznej materii: bytujacej pozornie. Ludzie zy-
wi egzystuja zatem wylacznie ,w $wiecie utudy”, czyli w $wiecie zjawisk

360 C. An-ckmvi, Mex 08yx mupob..., s. 372.
361 [bidem, s. 373.
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przystaniajacych i jednoczesnie wyrazajacych wszechobecng plerome. Zmarli
natomiast widza wyrazniej i wiedza wiecej, poniewaz nie biorg juz pozoru
za prawde.

Oczywiscie, taki dychotomiczny podzial na ,$wiat prawdy” i ,éwiat
utudy” do zludzenia przypomina Platoriskg koncepcje réznicujaca fizyczny
$wiat fenomenéw oraz metafizyczny wymiar rzeczywistosci, w ktérym do-
stepne poznaniu sg idealne byty prawdziwe. Ta koncepcja, w polaczeniu
z doktryna metempsychozy, pozwala zalozy¢, ze dusza zmarlego Nissana
powraca ze ,$wiata prawdy”, czyli przestrzeni nalezacej do istot bytujacych
w sensie pelnym. Wydaje sie, ze powyzsza interpretacja ma uzasadnienie. Sg
nim stowa Jiff'ego Langera, o ktérym mozna powiedzie¢, iz wziglt udziat
w obserwacji wspoétuczestniczacej. Ten zydowsko-czeski intelektualista,
urodzony w rodzinie zasymilowanych Zydéw, w wieku dziewietnastu lat
wyjechat z rodzinnej Pragi do Belza, aby przylaczy¢ sie do chasydzkiego
dworu belskiego cadyka32. Nastepstwem owej duchowej przygody stala sie
napisana przez niego ksigzka 9 bram do tajemnic chasydow. Mimo glebokiej
i nieskrywanej fascynacji chasydyzmem Langer staral sie opisa¢ fenomen
tego ruchu takze z punktu widzenia filozofii oraz historii idei. Jak sadze,
uczynil to duzo bardziej obiektywnie niz Martin Buber, dazacy do swoistego
wyidealizowania myéli chasydzkiej po to, aby uczyni¢ ja spéjniejsza z orto-
doksyjnym nauczaniem o Bozej transcendencji. Langer nie wahat sie zatem
napisac expressis verbis tego, co z pewnoscia dostrzegal réwniez Szymon
An-ski, prowadzac swoje badania etnograficzne, i co wyrazit w Pomiedzy
dwoma swiatami. Warto chyba teraz przytoczy¢ wyjatkowo trafne stowa Lan-
gera, ktory, jak sie wydaje, bez wiekszego trudu zdeszyfrowal chasydzka
ontologie, majac $wiadomosé, ze poczatkéw tej mysli nie jesteSmy jeszcze
w stanie odszukac:

Chasydyzm to spopularyzowana Kabata. Jest to ludowy, po czeéci dogmatyczny
panteizm przepojony mistyczng magia idei rabinackiego neoplatonizmu i sub-
telnie przeplatany watkami pseudopitagorejskimi, a wszystko to genialnie za-
szczepione na starym pniu judaizmu starotestamentowego i talmudycznego.
Wozrastal dawno, dawno temu w Palestynie, Egipcie i Mezopotamii, jak ledwo
dostrzegalna roslina, w pélmroku nieznanych okolicznoéci. Potem przesadzono
ja w romantyczne $srodowisko katolickiej i arabskiej Hiszpanii, a jeszcze pdzniej
powrdcila do Palestyny. Ale dopiero dwa wieki temu na zyznych glebach Euro-
py poéinocno-wschodniej, w cieniu karpackich boréw i na ukraifiskich réwni-
nach, rozwinela sie w obecne bajeczne, szeroko rozgatezione drzewo, zdumie-
wajace bogactwem i réznorodnoscia kwiatow36.

362 W kwestii biografii J. Langera oraz okolicznosci powstania 9 bram do tajemnic chasydéw

zob. F. Langer, op.cit., s. 7-29.
363 J. Langer, op.cit., s. 54n.
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A zatem, na wspolczesnym etapie badan nie mozna, niestety, okresli¢,
w jaki sposoéb ontologie heraklitejska, platoriska, neoplatoniska czy pitagorej-
ska przeniknety do mysli kabalistyczno-chasydzkiej. Zresztg, wydaje mi sie
bardziej prawdopodobne, Ze wszystkie wymienione doktryny pochodza
z tego samego, starohebrajskiego i jednoczesnie orientalnego zrédla. Jedno
wydaje sie mimo wszystko pewne: chasydzka ontologia zaprezentowana
przez An-skiego w Dybuku zdaje sie potwierdza¢ poglad wyrazony przez
Langera. Chasydzi przedstawieni w ,legendzie dramatycznej” wierza bo-
wiem w Boga przenikajacego wszystko, co istnieje: przedmiotem ich czci jest
duchowa Jedno$¢ manifestujaca sie w wielosci i konstytuujaca , Jedno, wiel-
kie Ja $wiata”. Sa przekonani o paralelnej egzystencji wielu wymiaréw rze-
czywistosci, wzajemnie na siebie oddzialujacych, neguja mozliwoé¢ empi-
rycznego, jak rowniez spekulatywnego poznania Bytu bedacego w istocie
Nicoscig i Bogiem ponad bogami.

2. Implikacje epistemologiczne ontologii chasydzkiej

Zalozenia ontologiczne filozofii chasydéw polskich wptynety na ich poglady
epistemologiczne i sa z nimi écisle zwigzane. Chasydzka teoria poznania
stanowi oczywista konsekwencje chasydzkiej teorii ontologicznej oraz spe-
cyficznego pojmowania bytu. Byt ten pozostaje w nieustannym napieciu
wewnetrznym: skrywa sie za zastong zjawisk ziemskich i ujawnia sie¢ w po-
staci quasi-fizycznego i materializujacego sie fenomenu zdolnego do przeob-
razania si¢ w nieujmowalna nicosé¢; odradza sie pod zludna postacia, ktéra
pozornie wpisuje si¢ w ramy czasu i przestrzeni, w rzeczywistosci pozosta-
jac nigdzie i wszedzie. An-ski miat jednak jeszcze ambitniejszy cel: pragnat
przedstawi¢ spotecznoé¢ ztozona z oséb swiadomych, ze indywidualna eg-
zystencja czlowieka nie jest oczywista i ze czlowiek - niewielki fragment
duchowej i boskiej calosci - nie jest, ale sie staje, partycypujac w bycie zgod-
nie z refluksami oraz influksami energii wyptywajacej z ,Ja Swiata”, czyli
Bytu, Jesz, tozsamego w =zasadzie z niedefiniowalng Nicoscia, Ajin364.
W takich okolicznosciach ludzkie mozliwosci poznawcze uzna¢ mozna za -
co najmniej - ograniczone. Jednoczesnie proces autonegacji oraz autoanihi-
lacji czlowieka stanowi odzwierciedlenie analogicznego procesu zachodza-
cego w bostwie. Innymi stowy, im mniej czlowieka ,jest”, tym bardziej moze
on zblizy¢ sie do ,$wietej Nicoéci”, chociaz nie potrafi ani jej poznaé, ani tez

364 Por. R. Elior, The Paradigms of Yesh and Ayin in Hasidic Thought, [w:] A. Rapoport-
-Albert, Hasidism Reappraised — The Social Functions of Mystical Ideals in Judaism, Oxford 1996,
s. 168-179.
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zrozumie¢: ex definitione nie mozna przeciez uchwycié¢ ani empirycznie, ani
spekulatywnie czegos, co nie istnieje fizycznie i realnie, lecz jedynie przeja-
wia sie jako niewidzialna i nieodczuwalna sita czy tez energia, dynamis, be-
daca zasada separujaca byty jednostkowe, powotujaca je do istnienia oraz
podtrzymujaca w istnieniu ,$wiaty”.

Motyw uznawania za prawde pozoréw - przejawiajacych sie w ,$wiecie
uludy” - wystepuje w rosyjskiej wersji Dybuka juz w pierwszym akcie. Pro-
Sci, starzy chasydzi przebywajacy w domu Sendera, swojego protektora
i opiekuna wspdlnoty, zabijaja czas, opowiadajac sobie historie z zycia staw-
nych cadykow. Mowig o ich bogactwie i mocy:

Pierwszy Starzec (powoli, z rozmarzeniem, jakby zaczynat opowiada¢ basrn). Cadyk
z Talnego, rebe Dawidek®®, blogostawionej pamieci, mial zloty tron, a na tym
tronie byly wyryte stowa: ‘“Dawid, car zydowski, zywy i wieczny...” (Przerwa.)
Drugi Starzec (takim samym tonem.) Swiety rabin Izrael z Rozyna®® zachowywat
sie jak prawdziwy monarcha. U jego stolu grala zawsze orkiestra [sktadajaca sie
z] dwudziestu czterech muzykéw. Do jego powozu zaprzegnietych bylo szesé
koni, inaczej nie wyjezdzal.

Trzeci Starzec (z rozczuleniem). A o rabinie Szmuelu z Kamionki®” opowiadaja,
ze chodzil w zlotych trzewiczkach... w zlotych trzewiczkach!...
Starzec-Przechodzieni. A swiety cadyk Zusja z Annopola®® przez cale zycie byl
zebrakiem, zbieral jalmuzne, chodzil w prostej sukmanie przepasanej sznur-
kiem, a mimo to dokonywat nie mniej cudéw niz cadyk z Talnego czy z Rézyna;
nawet, by¢ moze, wiecej...

Pierwszy Starzec (z niezadowoleniem). Przepraszam, ale nie rozumiesz, o czym
mowa i sie wtracasz. Kiedy méwi sie o wielkosci [cadykéw] z Rézyna albo Tal-
nego, to czy ma sie na mysli ich bogactwa? Czyz mato bogaczy na Swiecie!...
Trzeba wiec pamietaé, ze w zlotym tronie, i w orkiestrze, i w szeSciokonnym za-
przegu, i w trzewikach skrywa sie gleboki i tajemniczy sens.

Trzeci Starzec. Oczywiscie, oczywiscie!

365 Dawid z Talnego na Ukrainie, , Talner Rebe”, zyl w latach 1808-1882. Por. D. Assaf,
Chasydyzm..., s. 26.

366 W kwestii postaci cadyka Izraela Friedmana z Rézyna (1797-1850) zob. J. Doktér,
Friedman(n) Izrael z Rozyna, [hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http:/ /www jhi.pl/ psj/Fried
man%28n%29_Izrael_z_Rozyna [dostep: 28.02.2016]. O cadyku Izraelu z Rézyna wspomina
réwniez Scholem, nazywajac Friedmana ,protoplasta chasydzkich ‘kr6léw’ ze wschodniej
Galicji” (G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 384).

367 Cadyk Szmuel z Kamionki jest tutaj najbardziej tajemnicza postacig. Wiadomo o nim
tylko, ze byl jednym z uczniéw oraz nastepcéw Beszta. Zmarl w roku 1831. Por. B.B. VIBaroB,
Iroceapuit, [w:] C. An-cxuit, Mex 08yx mupo8 (Quoyx). Llensypuwiil 6apuanm, [w:] Muemosuma...,
s. 72.

368 W kwestii postaci cadyka Zusji z Annopola (1718-1800) zob. J. Doktor, Zusja (Zysza; Zi-
sza; Zysze) z Annopola, [hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http:/ /www jhi.pl/ psj/ Zusja_%28
Zysza_Zisza_Zysze%29_z_Annopola [dostep: 28.02.2016].
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Drugi Starzec. Kto miat oczy - ten widzial. Opowiadajg: kiedy wielki cadyk
z Apt3® spotkal sie z Rézyriskim, rzucit sie do calowania kot jego karety. A gdy
go zapytano, co to oznacza, wykrzyknat: ‘Slepcy, nie widzicie, ze to Niebiariski
Rydwan?’

Trzeci Starzec (z entuzjazmem). Aj, aj, aj!

Pierwszy Starzec. Sedno w tym, ze zloty tron nie byl zlotym tronem, konie nie
byty korimi, orkiestra nie byla orkiestra. Wszystko to byto jednym widmem, od-
biciem wielkosci. I z pewnoscig bylo jakby materialng zastong dla ich wielkiej
potegi.

Trzeci Starzec. Ich potega! Ich potega! Ona nie miata granic!>°.

Skoro zatem potega cadykéw ,nie miata granic”, byla ona nieskoriczona.
Jedynym za$ sposobem wyrazenia sie nieskoriczonosci jest przybranie przez
nia ksztaltu tego, co skoriczone. Wida¢ wiec wyraznie, ze boski paradygmat
odptywu i przyptywu, autonegacji oraz emanacji, stanowi wzoér kazdorazo-
wo powielany w egzystencji ,poboznych”, dazacych do mistycznego i eksta-
tycznego zjednoczenia sie z nieskoriczong boskoscia.

Abstrahujac od opisanych przez An-skiego cadykéw chasydzkich, po-
staci historycznych, a takze ich wysokiego statusu materialnego, ktéry mogt,
obiektywnie, drazni¢ duzo bardziej ascetycznych mitnagdim, w tym za$
Gaona z Wilna%71, przytoczony passus dramatu jest przede wszystkim pre-
zentacja chasydzkich pogladéw epistemologicznych. Tron ,cara”, cadyka
Dawida, orkiestra i szesciokonny zaprzeg, bedace wilasnoscig Izraela Fried-
mana z R6zyna, zlote trzewiki cadyka z Kamionki okazuja sie w oczach cha-
sydow czyms$ z jednej strony materialnym, z drugiej za$ nierealnym, bo
przeciez ,zloty tron nie byl zlotym tronem, konie nie byly konimi, orkiestra
nie byla orkiestra. Wszystko to bylo jednym widmem”. To, co postrzegano
i co bylo dostepne zmystom, okazywalo sie iluzjg i ztudzeniem. W takich

369 Chodzi tutaj zapewne o cadyka Abrahama Joszue Heszela z Opatowa, zwanego row-
niez , Apter Raw”. Zyt on w latach 1748/1755?-1825. Por. J. Dokt6r, Heszel Abraham Joszua
(Jehoszua; Szyja) z Opatowa, [hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http:/ /www jhi.pl/psj/
Heszel_Abraham_Joszua_%28Jehoszua_Szyja%29_z_Opatowa [dostep: 28.02.2016].

370 C. An-cknwi, Mex 06yx mupo8..., s. 329n.

371 Por. R. Elior, The Paradoxical Ascent to God..., s. 9: “In the last third of the eighteenth
century the Hasidic movement was persecuted, at the instigation of the Gaon of Vilna; it was
banned and expelled from Judaism. In 1772 a concerted campaign of persecution began in
Vilna that spread throughout the areas of Hasidic influence. The persecutions were prosecuted
in fanatical spirit and demanded the absolute rejection of Hasidism and of the Hasidim, re-
moving them entirely from the community both in life and after death. The controversy found
expression in excommunication, ostracism, trials before rabbinical courts, economic and social
persecution, in polemical literature, in civil suits brought before gentile courts, an even went so
far as informing to the authorities, which led to arrests and the involvement of the Russian
government in an internal Jewish dispute”.
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okolicznoéciach mozna jednoznacznie stwierdzi¢, ze chasydyzm neguje sen-
sualizm i mozliwo$¢ poznania empirycznego. Rzeczywisto$¢ otaczajaca
czlowieka wydaje sie niepoznawalna, podobnie jak percepcji umyka samo
béstwo-substrat rzeczywistosci i zasada generatywna bytu. Okazuje sie jed-
nak, ze wybrane, wyjatkowe osoby posiadaja umiejetnos¢ ,widzenia”, roz-
winieta w duzo wiekszym stopniu. Do takich ludzi zaliczat sie, wedlug bry-
nickich chasydéw, Apter Raw, czyli cadyk z Opatowa. Ujrzawszy karete
cadyka z Rézyna, caluje kota powozu, uznajac, ze jest on ,Niebiafiskim
Rydwanem”. Interpretacja jego stéw nie wymaga wiekszego wysitku. Raw,
calujac kota, dat wyraz przekonaniu, ze cadyk z Rézyna utrzymuje kontakt
z wyzszym, duchowym Swiatem i Ze jest on w stanie ,oglada¢” merkawe,
Bozy rydwan, podczas swoich ekstatycznych podrézy do najwyzszego nieba
- pafacu - Swiatyni. W przeciwienstwie do cadyka z Opatowa, wiekszos¢
ludzi mozna wiec uznaé za ,Slepcéw” niezdolnych do poznania prawdy
o bycie metafizycznym i duchowym.

Chasydzi ukazani w Dybuku s $wiadomi, iz niezdolno$¢ poznania sen-
sualistycznego moze powodowaé zagrozenie, istnieje bowiem mozliwos¢
niedostrzezenia czegos, co jest istotne i wazne dla cztowieka-podmiotu po-
znania, a nawet dla calej spolecznosci, ktéra 6w czlowiek reprezentuje. Nie-
zdolnos¢ ta implikuje réwnoczeénie szczegolna czujnoé¢ poznawcza, prze-
jawiajaca sie w pragnieniu odczytywania $ladow Nieskoniczonosci posrod
wszelkich fenomenéw , $wiata utudy”. Szczeg6lna wiec powinnoscia chasy-
déw sa zachowania pozytywne w porzadku etycznym, chroniagce przed po-
pelnieniem bledu wynikajacego z niewiedzy. Nie wolno bowiem przeoczy¢
obecnosci, na przyklad, proroka, ktory moze przybyc¢ jako zebrak przebrany
w szmaty-tachmany, aby ostrzec przed niebezpieczenistwem:

Drugi Starzec. Chodzi o to, ze w przypadku zZebraka nie wiesz, z kim masz do
czynienia. W przypadku zwyklego Zyda zaraz wiesz, kim on jest: rabinem,
dzierzawca, kupcem. A zZebrak - zgaduj sobie, kto ukrywa sie pod tachmanami.
Moze to zwykly zebrak, a moze ktos z wielkich, jaki$ cadyk, ktérego swiat jesz-
cze nie zna, [albo] pobozny, ktéry ‘odbywa wygnanie’®”? albo jeden z trzydzie-
stu szesciu ‘ukrytych sprawiedliwych’, bez ktérych runalby $wiat.

Pierwszy Starzec. Albo i sam prorok Eliasz!

Drugi Starzec. Ukryci sprawiedliwi! [Przeciez on] zawsze pojawiaja sie [pojawia sie]
pod postacia zebrakéw [zebraka] albo wiesniakéw [dziada-lirnika]®”. Beszt, bto-
gostawionej pamieci, spotykat sie z nimi [prorokiem Eliaszem]** prawie zawsze

372 ,Odbywa wygnanie”, czyli przebywa w odosobnieniu, medytujac.

373 W wersji nieocenzurowanej wystepuje ,lirnik” (ros. 4uprux), nie za$ , wiesniacy” (ros.
MYKUKUL).

374 Stowa: ,, Proroka Eliasza” (ros. Mavsa-npopox) rosyjski urzednik-cenzor nakazat An-skiemu
wykreslié.
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na weselach i znajdowat ich [go] w towarzystwie zebrakéw. Opowiadaja, Ze raz
Beszt przyszed! na wesele, ale byl bardzo zdenerwowany i kogo$ tam szukat wsréd
gosci. Potem zapalil fajke i zaczal $piewac. I oto z kompanii zebrakéw, ktérzy
przybyli na uczte, wyszed! jeden z nich, w siermieznej sukmanie, z grubym kijem
w rece, podszedt do Beszta, klepnat go po ramieniu, roze$mial sie i méwi po cha-
chtacku: ‘Ladnie $piewasz i dlatego pospiewasz’. I znikt. Nikt niczego nie zrozu-
miat. I dopiero po wielu latach Beszt wyjawil swoim uczniom, ze to byt sam swiety
Ari, blogostawionej pamieci [prorok Eliasz]*”. Przybyl zawiadomi¢ Beszta, ze
swoim $piewem zdolal odsuna¢ grozne nieszczescie, ktére miato spasé na Zydow?7e.

Powyzszy fragment sztuki Szlojmego Rappoporta stanowi naturalistycz-
na wizualizacje chasydzkiej doktryny epistemologicznej. Swietos¢ i boskosé
istniejace w metafizycznym (i, co interesujace, jedynym realnym) wymiarze
rzeczywistosci, reprezentowane w tym przypadku przez ducha Izaaka Lurii
- ,$wietego Ariego” albo proroka Eliasza, ukrywac¢ si¢ moga pod ,tachma-
nami” zebrakéw: os6b powszechnie pogardzanych. ,,Swi(;toéc’” moze tez
przybraé¢ posta¢ wiesniaka-cudzoziemca, a nawet innowiercy méwiacego
,po chachlacku”, a wiec wyznawcy - zapewne - prawostawia albo grekoka-
tolicyzmu. Wszystko zatem, co jest przedmiotem ogladu poznawczego, po-
zostaje de facto ukryte, niejasne i zwodnicze. Gdyby Beszt, celowo, nie od-
szukal wséréd gosci wiesniaka-zebraka, o blizej nieokreslonej narodowosci
i nie zaintonowalby dla niego swojej piesni, na Zydéw spadtoby nieszcze-
Scie. Wowczas - nawet Beszt - nie moglby sobie , pospiewac”, bo zapewne
nie byloby go juz wsréd zyjacych. W kontekscie tej utrzymanej w basnio-
wym tonie opowieéci wazne wydaja sie takze stowa: ,Nikt niczego nie zro-
zumial”. Okazuje sie wiec, ze nie tylko postrzegane zjawiska wizualne, ale
réwniez przekazy werbalne sa dla wigekszosci ludzi niejasnymi komunika-
tami, o ile osoby te nie znaja kodu umozliwiajagcego poprawna deszyfracje
leksykalnie wyrazanych symboli odnoszacych sie do rzeczywistosci ponad-
zmystowej. W tym jednak przypadku, odmiennie niz w procesie postrzega-
nia wizualnego, istnieje pewna szansa poznania znaczen odnoszacych sie do
desygnatow, ktére wcigz ukrywaja sie za niejednoznacznymi z natury sym-
bolami boskosci, béstwa, wszechobecnego Ducha. Symbole te staja sie inteli-
gibilne wylgcznie dzieki wyjasnieniom udzielanym przez osoby, ktére prze-
zyly ekstatyczny kontakt ze sfera sacrum, co zreszta nie oznacza, ze poznaly
béstwo na zasadzie rozumowej spekulacji. Tak wiec, jak sie wydaje, piesni
Beszta staje sie¢ ludowa wersjq szir ha-szirim, Piesni nad Pie$niami, ktora,

375 W wersji ocenzurowanej pojawia sie ,$wiety Ari, blogostawionej pamieci” (ros. c8amoi
Apu, baaxennon namamu), nie zas Eliasz, ktérego imie widnialo w tekscie sztuki przed jej ocen-
Zurowaniem.

376 C. An-ckuit, Mex 08yx mupob. .., s. 348.
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zdaniem kabalistow, stanowi¢ moze przedmiot medytacji, umozliwiajacy
komunikowanie sie z bostwem377. Szir ha-szirim stanowi bowiem alegorycz-
na interpretacje zabarwionego erotycznie dialogu pomiedzy (zeriska) dusza
Swiata - Szeching i, zarazem, narodem Izraela, boska Oblubienica, a (me-
skim) Bogiem, Krélem i Oblubiericem?78. Milo$¢ Oblubienicy i Kréla, wyra-
zajaca sie w Pieéni, jest warunkiem wcigz powtarzajacych sie aktéw kreacyj-
nych. Milos¢ Beszta do Boga i jego szacunek wobec odzianego w tachmany
»proroka” pozwolila na zachowanie tadu w wymiarze fizycznym oraz na
trwanie tego, co stworzone i stwarzane. Beszt zatem, $piewajac, ,zdotat od-
sunac grozne nieszczescie, ktére spadioby na Zydow”.

Tak wiec wiedza, ktéra mozna - w jakim$ stopniu - pozyskad, jest dla
ogotu ludzi poznaniem zaposredniczonym. Przekazuja ja osoby zdolne do
przezywania mistycznych do$wiadczen religijnych, polegajacych na kon-
templacji béstwa bedacego substancjalng jednoscia, manifestujaca sie w wie-
losci bytéw jednostkowych, i jednoczesnie nicoscig-substratem pelni, po-
czatkiem i koricem wszelkiego istnienia, a takze celem powrotu bytow
(pozornie) odrebnych. Oczywiscie, pewna, bardzo ograniczona, wiedze
0 boéstwie - tozsama z wiedzg o $wiecie i cztowieku - sg réwniez w stanie
posiaé¢ ,medrcy” i ,S$wieci”, czyli ludzie zdolni do myslenia racjonalnego
i abstrakcyjnego. Rozumieja oni strukturalne uwarunkowania rzeczywisto-
Sci totalnej oraz zltozony proces kosmogoniczny, ktéry legl u podstaw sys-
temu kabalistyczno-chasydzkiego. W dramacie An-skiego postaciami takimi
sg cadyk Szlojmele i Apter Raw. Pierwszy z nich neguje wlasne jestestwo jako
byt odrebny od duchowego ,Ja $wiata”, drugi natomiast rozpoznaje w za-
przegu cadyka z Rézyna ,Niebianiski Rydwan”. Obaj ,sprawiedliwi” sa
»~widzacymi”, nie za$ ,$lepcami”, ktérych zdolnosci poznawcze sprawiaja,
Ze to, co postrzegajg, nie jest juz przestoniete welonem materii - zwodniczej
utudy, za ktora kryje sie byt sam w sobie i prawda o bycie. ,Swiety” jest tez
Beszt, pojawiajacy sie w Dybuku jako bohater opowiesci chasydéw. Zdotat on
odnalez¢ wsrdéd zebrakéw Izaaka Lurie badz tez proroka Eliasza, mimo ze ich
wielko$¢ i tozsamosé byly zakamuflowane i niedostepne percepcji ogétu.

377 Juz pod koniec XIII wieku kabalisci zaczeli interpretowac postaé Oblubienicy z Pie$ni nad
Piesniami jako dusze tesknigca za polaczeniem sie z boskoscia, badz tez jako Szeching, Krélowa
Malchut, ktéra pragnie zjednoczy¢ sie z wyzszymi sefirami. Por. M. Kozodoy, Messianic interpre-
tation of the Song of Songs in Late-Medival Iberia, [w:] ]. Decter, A. Prats (red.), The Hebrew Bible in
Fifteenth-Century Spain: Exegesis, Literature, Philosophy, and the Arts, Leiden-Boston 2012, s. 120.

378 Por. S. Pecaric, Wistep, [w:] Piesni nad Piesniami. Ttumaczenie Piesni nad Piesniami i Tarqu-
mu, przel. S. Pecaric, Krakéw 2008, s. 15: ,Podczas Pesach, bedacego wspomnieniem wydarzen
zwigzanych w Wyjsciem z Micrajim i wkroczeniem wybranego przez Boga narodu w historie,
szczegOlnie silnie wybrzmiewaja paraboliczne znaczenia Pie$ni, pojmowanej jako alegoria
dziejow Jisraela, w ktérych realizuje sie jego Scisty (mitosny) zwigzek z Bogiem”.
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Beszt potrafil takze odnalez¢ sens przekazu zawierajacego istotne przestanie
wypowiedziane w obcym, stowianiskim jezyku, nie za$ w leszon ha-kodesz.

Okazuje sie, ze w $wietle tekstu sztuki Szymona An-skiego, jak réwniez
dostepnej literatury przedmiotu, nie mozna jednoznacznie rozstrzygnac,
czym jest w mysli chasydzkiej materia i jaki ma ona status ontyczny, cho-
ciaz, z reguly, nie neguje sie istnienia samej materii. W tym momencie napo-
tykamy na powazng aporie. Skoro bowiem prawdziwy, realnie istniejacy byt
ma charakter duchowy, to pojawi¢ sie musza liczne watpliwosci natury stric-
te filozoficznej. Czy materia - jako element nieduchowy, telluryczny, chto-
niczny, pozbawiony kontaktu z ozywiajaca energia - w ogdle istnieje? Jaka
jest modalnos¢ jej istnienia? Zalozywszy za$, ze materia istnieje, to czy jest
ona w istocie czym$ odmiennym od ducha, czy tez stanowi moze wyraz
»~odwrotnej strony” wszechobecnej boskosci? Z jakiego powodu rzeczywi-
stos¢ duchowa - a zatem jedyna rzeczywistos¢ - umyka ludzkiemu pozna-
niu, przeobrazajac sie¢ za sprawa owej niezdefiniowanej pod wzgledem on-
tycznym materii®”® w bodzZce, ktérych ani ludzkie zmysty, ani, zazwyczaj,
intelekt nie s3 w stanie prawidlowo odbiera¢, a caly proces poznawczy jest
zaburzony, o ile poznajacy podmiot nie doznaje ,ol$nienia intelektualnego”
badz nie pozostaje w ,,odmiennym stanie §wiadomosci” - transie - wywola-
nym religijng ekstaza lub praktykami rytualnymi, prowadzacymi do subiek-
tywnej autoanihilacji i odczucia pewnej facznosci z bostwem pod postacia
unionis misticae?

3. Implikacje etyczne ontologii chasydzkiej

Jak stwierdza Jay Frederick McCrensky, dla wspolczesnego intelektualisty
kabata stanowi teologiczny, ontologiczny i kosmogoniczny system pozosta-
jacy w niesprzecznosci z teoriag ,Wielkiego Wybuchu” oraz ustaleniami
fizykéw kwantowych i ewolucjonistow. Z doktryny kabalistycznej moga
réwniez korzysta¢ takie nauki szczegétowe, jak chemia, biologia i psycholo-
gia%0. Kiedy natomiast spogladamy na fenomen kabaly z punktu widzenia

379 Rozwazajac te zlozona kwestie, zgodzi¢ sie moge z jej logiczna interpretacja przesta-
wiona przez Anne Madeyska-Pilchows, ktéra w swojej recenzji Opowiesci Zoharu w przekla-
dzie Ireneusza Kani napisata, powolujac sie na teze Claude’a Tresmontanta: ,,dla Kabaty mate-
ria jest ozywiona, (...) najmniejsza jej czasteczka zawiera olbrzymia energie. Dzieje sie tak
dlatego, ze caly Swiat w rzeczywistosci jest duchowy, materia albo nie istnieje, albo duch
i materia sg jednym i tym samym” (A. Madeyska-Pilchowa, O Opowiesciach Zoharu, http:/ /www.
homini.com.pl/index.php?s=karta_recenzje&id=239 [dostep: 1.03.2016]).

380 J.F. McCrensky, Understanding Evil and Ethics through Kabbalah, b.m.w., 2014, s. 8.
Poglady McCresnky’ego podziela Daniel C. Matt, piszac: “In its own way, the big bang is
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filozofii, dostrzegamy ogromny wplyw tej mysli na wspolczesna etyke,
przede wszystkim za$ na doktryne Emmanuela Lévinasa, ktory bywa nie-
kiedy oskarzany o nadmierny radykalizm etyczny®!. Tymczasem, jak po-
zwalam sobie sadzi¢, filozofia praktyczna Lévinasa stanowi wspoélczesna
kontynuacje etycznej doktryny safedzkiej, szczegélnie w takiej postaci, jaka
nadat jej Mojzesz Kordowero (Ramak)382, nauczyciel Izaaka Lurii. Kordowero
byt jednym z pierwszych myslicieli eksponujacych w swojej doktrynie im-
plikacje etyczne kabalistycznej kosmogonii oraz ontologii. Podkreslal, ze
podstawowe zadanie i obowiagzek czlowieka stanowi naprawa ,S$wiatéw”,
czyli tikkun olamot. Restauracja pierwotnego porzadku staje sie mozliwa
dzieki pozytywnym dzialaniom i aktom realizowanym w ,ziemskim $wie-
cie”, zwlaszcza za$ dzieki tym dziatlaniom, ktére bezposrednio wplywaja na
dobrostan bliZniego-drugiego cztowieka:

(...) czlowiek w ogdle nie powinien kierowa¢ swego wzroku na zadne podte
rzeczy. Przeciwnie, powinien mie¢ oczy zawsze otwarte, by czuwac nad tymi,
ktérzy sa nieszczesliwi, oraz okazywac im tyle milosierdzia, ile tylko jest w sta-
nie. Nie powinien zamykac¢ oczu, kiedy widzi cierpienie ubogich. Przeciwnie,
powinien po$wieci¢ ich troskom tak wiele mysli, jak to tylko mozliwe, rozcigga-
jac ponad nimi zaréwno mitosierdzie Nieba, jak i cztowieka3®.

Mysl Mojzesza Kordowero stala sie popularna dzieki literaturze musar,
publikowanej i rozpowszechnianej w osiemnastym wieku na szeroka skale
w jezyku jidysz. Literatura ta zawierala praktyczne wskazowki i zalecenia,
a jej celem byla pomoc w ksztaltowaniu ,zycia poboznego” czytelnikow.
Autorzy, konstruujac swoje traktaty, bardzo czesto positkowali sie pismami
sredniowiecznych kabalistow?34, w tym réwniez dzielami Kordowero, kto-

a contemporary Creation story. Energy turns into matter, which turns back into energy (...). By
an intricate and unrepeatable combination of chance and necessity, humanity has evolved over
billion of years from and alongside countless other forms of life. Ultimately, our evolutionary
history is uplifting: It enables us to see that we are part of a wholeness, a oneness.” (D.C. Matt,
God & The big Bang..., s. 35.

31 Por. A. Lipszyc, Slad judaizmu w filozofii XX wicku, Warszawa 2009, s. 145n.

382 W kwestii biografii Mojzesza Kordowero oraz pism jego autorstwa zob. na przyklad:
J. Ben-Shlomo, Moses Cordovero, [w:] G. Scholem, Kabbalah..., s. 401-404. Por. takze: R. Elior,
Mistyczne Zrédta chasydyzmu..., s. 51-53.

383 M. Kordowero, op.cit., s. 67.

384 Por. N. Sinkoff, Out of the Shtetl: Making Jews Modern in the Polish Borderlands, Provi-
dence 2004, s. 132nn. W kwestii wpltywu mysli Mojzesza Kordowero oraz literatury musar na
chasydyzm - por. M. Idel, Old Worlds, New Mirrors: On Jewish Mysticism and Twentieth Century
Thought, Philadelphia 2010, s. 210: “Besides the Lurianic Kabbalah, whose importance was
recognized by Hasidic masters and modern scholars, the Cordoveran one was highly influen-
tial. Printed material was as abundant as Lurianic material, and it circulated in wider circles
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rego, podobnie jak wspoélczesnie Lévinasa, z powodzeniem mozna by bylo
oskarzy¢ o etyczny radykalizm. Jakkolwiek wiec chasydzcy myéliciele zmo-
dyfikowali w pewnym zakresie kabalistyczng kosmogonie i ontologie, od-
miennie interpretujac kluczowa doktryne cimcum i tym samym gloszac
immanencje Boga wobec $wiata®5, to nie zakwestionowali oni zasad ani
norm etycznych, postulowanych przez wczesniejsze pokolenia zydowskich
mistykow.

Fakt ten nie umknal uwadze An-skiego. Motyw ubogich-zebrakow wie-
lokrotnie pojawia sie w tekscie Dybuka. Szacunek wobec oséb biednych jest
tutaj traktowany jako norma moralna obowigzujaca wszystkich czlonkow
wspolnoty: tak ludzi wybranych, sprawiedliwych, poboznych i wyjatko-
wych - cadykoéw, jak réwniez pozostatych przedstawicieli spotecznosci. Za-
cytowany przez mnie w poprzednim paragrafie fragment sztuki jest tego
doskonatym przykladem. Chasydzi opowiadaja w nim o Beszcie, ktéry pod-
czas jakiego$ wesela intonuje piesri dla zebrakéw, poniewaz jest Swiadom,
Ze mogg sie znalez¢ wérdd nich prorocy albo , ukryci sprawiedliwi”, od kto-
rych zaleza losy $wiata. Podobnie postepuje Lea. Mimo zZe przezywa na-
prawde trudne chwile - zmarl czlowiek, ktérego darzyla mitoscia, a sama
ma zosta¢ zong ,,obcego” - taniczy do upadtego z zebraczkami, aby okazac
im szacunek i sprawic rados¢. Taniec z zebrakami staje sie micwg, przykaza-
niem. Lea musi je w po$wieceniu zrealizowaé, niezaleznie od tego, ze jest
przerazona tym, co dzieje si¢ wokot niej:

Zebraczka bezreka: Tariczylam z narzeczona!

Kulawa Staruszka. Ja tez! Objetam ja i krazytam, ze hej!!!

Garbus. Dlaczego ta narzeczona tariczy tylko z kobietami? Ja tez bym chcial
obja¢ [ja] i plasa¢, cha, cha.

Zebraczki. Cha, cha, cha!

(Na ganek wychodzq Frada, Gitel i Basia.)

Frada. Biada mi! Lea wciaz jeszcze taniczy z zebrakami. W gléwce jej sie zakreci.
Dziewczynki, wyprowadZzcie jg szybciej! (Siada na przyzbie ganku.)

(Gitel i Basia podchodzq do Lei, zatrzymujq jq [w taricu].)

than did the doctrines of Luria: it penetrated Eastern Europe in both the theoretical works of
Moses Cordovero and the popularizing Musar literature.”

385 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 382: ,,Wlaénie ten panteistyczny aspekt dok-
tryny tak gleboko, do Zywego oburzal Gaona Wileriskiego, ktdry sam przeciez byl gorliwym
kabalista. Z kolei chasydzi zarzucali mu, ze nie zrozumiat nauki o cimcum, pojmowat ja bo-
wiem doslownie, skutkiem czego przyjal w koncu absolutna transcendencje Boga, czyli rze-
czywista i prawdziwa przepas¢ miedzy Bogiem a stworzeniem. Wedlug chasyda, dla ktérego
cimcum to jedynie symbol naszej stworzonosci, nie za$ jakikolwiek realny proces w samym
Bogu (czyli, innymi stowy, zadnego cimcum koniec koricéw nie bylo), promieni boskiej istoty
moze zaistnie¢ w kazdym czasie i w kazdym miejscu”.
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Gitel. Wystarczy [juz] tego tarica, Leo! Chodzmy!

Lea (spoglqda na nie nieprzytomnie. Zamyka oczy). Jeszcze... jeszcze...

Basia. Zakreci ci sie w glowie.

(Basia i Gitel chwytajq Lee za rece, cheg [jg] odprowadzié.)

Zebracy (otaczajq Leg, zatrzymuijq ja, krzyczq zatobnie, ptaczliwie).

- Ona jeszcze ze mng nie tanczyla!

- W czym jestem gorsza od innych?

- Ja czekam caly czas!

- Pusécie mnie! Teraz moja kolej!!!

- Z kulawg Jagna taficzyla, a ze mng nie chce? We wszystkim mam mniej szcze-
Scia od innych! Niech ona zataniczy ze mng chociaz raz! Cho¢ jeden raz!
Marszatek®® (wychodzi, staje na tawce. Glosno, Spiewnie). Niech wszyscy ida szyb-
ko pod daszek. Tam kazdy dostanie po dziesie¢ groszy... (Odchodzi.)

(Zebraczki i garbus, tracajqc sie nawzajem, rzucajq sie na dwor, wykrzykujac z oburze-
niem.) Po dziesie¢ groszy!... Po dziesie¢ groszy! (Na opustoszatej scenie zostajg Lea,
Gitel, Basia i Potslepa Staruszka.)

Staruszka (chwytajqc Leg). Chociaz raz ze mna zataricz. Nie potrzebuje pieniedzy.
Juz od czterdziestu lat nie tariczytam... Oj, jak ja tanczylam w mlodosci, jak tan-
czytam! (Lea obejmuje jq, tariczy wkolo. Staruszka, trzymajgc mocno Leg, powtarza.)
Jeszcze... jeszcze... (Krqzq. Staruszka, tracqc dech, krzyczy.) Jeszcze... jeszcze...
(Basia i Gitel na sile zatrzymujq Staruszke. Basia wyprowadza jq na dwdr, wraca. Gitel
doprowadza Leg do tawki, sadza jq. Stuzqcy nakrywajq stoty, zamykajg drzwi.)

Frada. Leo, nie masz twarzy! Zmeczylas sie?

Lea (przymkngqwszy oczy, podnoszqc glowe, polprzytomnie). Oni mnie mocno objeli,
przyciskali si¢ do mnie, wpijali sie we mnie zimnymi palcami... W glowie mi sie
krecilo, serce zamieralo, ziemia odptywala spod nég. I jakas nieziemska sita po-
chwycila mnie i uniosta ze soba daleko, daleko...

Basia. Oni pognietli i pobrudzili twoja suknie! Co ty teraz zrobisz?3%.

Realizujac swoja micwe, Lea popada w trans, a dziwny taniec z wieloma
zebrakami powoduje dostowna autoanihilacje mlodej kobiety. Frada, opisu-
jac wyglad dziewczyny, nie moéwi: ,wygladasz strasznie”, ,jestes blada”,
~jestes zmeczona”, lecz celowo postuguje sie frazeologizmem: ,Ha Tebe
nmia Het, Jleeste!”, ,,nie ma na tobie twarzy”, ,twoja twarz znikneta”388. Za-
pominajac o wlasnych potrzebach, Lea czyni wiec ofiare z siebie samej na
rzecz ubogich, wyrzeka sie¢ samej siebie, podobnie jak czynili to wszyscy zy-
dowscy mistycy - uczeni kabalisci. Celem ich ekstazy bylo jednak, z reguty,

386 ,Marszalek”: (ros. Mapwaaok, mapwias) - starszy druzba, druzbant badz swat; podczas
wesela - mezczyzna przewodzacy ceremonii zaslubin. Por. Mapuwas, [hasto w:] ToaxoBuiii
cao0Bapy dass, http:/ /enc-dic.com/ dal/Marshal-15257 html [dostep: 7.03.2016].

387 C. An-ckmvi, Mex 08yx mupo8..., s. 352n.

388 Por. Jluya Hem, [hastlo w:] Vuebuwui cppaseosoeuueckuii caobaps, http://enc-dic.com/
phrase/Lica-net-714.html [dostep: 7.03.2016].
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zjednoczenie si¢ z bostwem. Chanan, na przyklad, pragnal dotrze¢ do
»Trzeciego Nieba” -, Patacu Pigkna”, pelnego zlota i szlachetnych kamieni.
Bohaterka An-skiego natomiast , przylgneta” do fizycznie odrazajacych ze-
brakéw, ktérzy , pobrudzili suknie” panny miodej, co powszechnie uchodzi
za zty omen. W przypadku Lei dewekut mozna zatem okreéli¢ jako doznanie
przerazajace. Niewatpliwie Lea zrealizowala jednak nakaz moralny obowia-
zujacy we wspolnocie chasydzkiej: okazata tyle milosierdzia, ile byla w sta-
nie, by postuzy¢ sie w tym momencie jezykiem Mojzesza Kordowero. Taniec
z panng mlodg przyniést bowiem rados¢ ludziom ubogim, ulomnym i wy-
kluczonym. Dla ,Pé618lepej Staruszki” okazal sie on wazniejszy i cenniejszy
niz pienigdze, jakie mogta otrzymac.

An-ski wskazuje w swoim dramacie, ze postulat traktowania ubogich
z najwyzszym szacunkiem jest norma ogélnie obowigzujacg i przestrzegana
przez wszystkich. Nie mozna go jednak uzna¢ za imperatyw kategoryczny
w kantowskim rozumieniu tegoz terminu, lecz raczej za imperatyw hipote-
tyczny. Zaniechanie bowiem realizacji aktu pozytywnego wobec Zebrakow,
sprowadza, w powszechnym mniemaniu, nieszczescie. Aby uniknaé pro-
blemoéw, nalezy wspierac biednych i okazywac im dobro. Tak wlasnie dzieje
sie podczas wesela Lei. Sender nie szczedzi, w swojej - co istotne - ocenie,
pieniedzy i urzadza wystawna, jakoby, uczte dla gosci, ktérzy nie zostali
oficjalnie zaproszeni:

(Z dworu Sendera wychodzi Meir i podchodzi do biesiadujgcych.)

Meir (podniecony). Ale uczta! Ale uczta! Przez cale swoje zycie nie widzialem ta-
kiej uczty dla biedakéw (...). Po calym kawatku ryby na czlowieka, po talerzu
pieczeni. Potem jeszcze deser. A przed obiadem dawali kazdemu mezczyZnie po
kieliszku wodki i wszystkim po kawalku piernika.

Pierwszy Starzec. Sender wie, co robi. Jesli nie dogodzi sie zaproszonemu go-
Sciowi - problem niewielki. Co najwyzej obrazi sie i bedzie sie dasal. Ale jesli
zebrak bedzie niezadowolony - mozna popas¢ w duza biede3®.

Okazuje sie jednak, zZe sami zainteresowani, czyli ubodzy, niezaproszeni
na wesele goscie w sposéb odmienny oceniaja hojnos¢ ojca panny miodej. Sa
rozczarowani, zdegustowani, a nawet oburzeni. Czuja, iz nie potraktowano
ich z nalezytym szacunkiem. Nieche¢ zebrakéw staje sie sygnatem katastro-
fy tragicznej. Odbiorcy dramatu moga juz przypuszczaé, ze Sender ,popad-
nie w biede”, poniewaz nie spetnil odpowiednio micwy, traktujac zebrakéw
gorzej, niz powinien:

Kulawa Staruszka. Mowili, ze dadza po talerzu zupy - i nie dali.
Garbus. Chatki dawali po matym kawatku.

389 C. An-cxuit, Mex 08yx mupo8..., s. 347.
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Zebrak o kulach. Taki bogacz. Nie zaszkodziloby da¢ po calej chalce na czto-
wieka.

Wysoka, blada Zebraczka. Mogliby da¢ i po kawatku kury. (Wskazuje na siedzqcq
na ziemi Kucharke.) No nic tam, dla bogatych przygotowuja i kury, i indyki, i gesi.
Gos¢ (podchodzi do stotu, z ciekawoscig sie mu przyglgda). Dlaczego tak wczeénie
rozstawiasz poczestunek?

Alter. To nie dla gosci. Te tace Sender zaniesie do dworu, z pozdrowieniami dla
naszego pana.

Gosé. Aha, aha, do dworu, dla pana...

Alter. Najdelikatniejsze wina, najdrozsze potrawy>®.

Biorac pod uwage powyzsze passusy, mozna stwierdzié, ze teoria etycz-
na, bedaca podstawa norm moralnych obowigzujacych w spotecznosci pre-
zentowanej przez An-skiego, nie w pelni odpowiada praktyce dnia codzien-
nego. ,Najdrozsze potrawy” przeznaczone sg nie dla ubogich, ale dla os6b
najbardziej wptywowych: w tym przypadku , pana”, czyli, zapewne, dzie-
dzica ziemi brynickiej. Jezeli za$ zalozymy, iz Zzebracy méwia prawde, skar-
zac sie na zbyt skromny poczestunek, to nieprawdziwe musza by¢ w tej sy-
tuacji stowa zaprzyjaznionego z Senderem Meira, ktéry prawdopodobnie
chce wprowadzi¢ w biad zebranych gosci weselnych, sprawiajac, aby mieli
oni jak najlepsze zdanie na temat zachowan i postepowania ojca Lei, niefor-
malnego przywddcy chasydzkiej wspdlnoty przedstawionej w Dybuku.

O bezwzglednej koniecznosci wspierania oséb ubogich jest natomiast
przekonany cadyk Szlojmele. Co wiecej, zdaje on sobie sprawe, iz posiada-
nie majatku moze sprawié, ze jego wlasciciel zapomina o prawie Tory®,
nakazujacym pomoc tym, ktérzy jej potrzebuja. Innymi stowy, zdaniem ca-
dyka z Tartakowa bogactwo przystania wzrok, wywotujac postawy skrajnie
egoistyczne:

Sender. Zanim nie przyniosa poczestunku, opowiedzcie co$ tam o naszym ca-
dyku, o rebe Szlojmele. Kto wie o jakim$ nowym jego dokonaniu? To moze by¢
sentencja, przypowieé¢. Kazde jego stowo - pertal!

(Siadajq przy stole.)

Starzec-Przechodzien. Jedli chcecie, przedstawie jedna jego przypowiesé. Przy-
szedl kiedy$ do niego bogacz. Rebe Szlojmele wejrzal na niego swoimi §wietymi

390 [bidem, s. 348n.

391 Por. Pwt 24,19-21: ,Jesli bedziesz zat we zniwa na swoim polu i zapomnisz snopka na
polu, nie wrocisz sig, aby go zabraé, lecz zostanie dla obcego, sieroty i wdowy, aby ci btogo-
stawil Pan, Bég twdj, we wszystkim, co czyni¢ beda twe rece. Jesli bedziesz zbieral oliwki, nie
bedziesz drugi raz trzast galezi; niech zostanie co$ dla obcego, sieroty i wdowy. Gdy bedziesz
zbieral winogrona, nie szukaj powtérnie pozostatych winogron; niech zostana dla obcego,
sieroty i wdowy. Pamietaj, Ze$ i ty byl niewolnikiem w ziemi egipskiej; dlatego ja ci nakazuje
zachowac to prawo”.
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oczyma, i od razu odgadl, ze bogacz jest skapy. Ot tak, wzial go za reke, pod-
prowadzil do okna i pyta: ‘Co widzisz?’. Bogacz popatrzyl przez okno na ulice
i moéwi: “Widze ludzi’. Nastepnie rebe Szlojmele podprowadzil go do lustra
i pyta: ‘A co teraz widzisz?" Bogacz odpowiedzial: ‘Teraz widze siebie’. Wtedy
Szlojmele méwi do niego: ‘Czy rozumiesz: i to szklo, i tamto szklo. No, ale to zo-
stato troche posrebrzone, a wéwczas przestajesz juz widzie¢ ludzi; i zaczynasz
widzie¢ tylko siebie®?2.

~Bogacz” z przypowiesci ,Przechodnia” jest prawdopodobnie wierza-
cym czlowiekiem, skoro poklada ufnos¢ w madrosci cadyka i udaje sie do
niego po rade. Zapewne stara sie takze realizowac zalecenia talmudyczne,
bierze udzial w nakazanych przez halache obrzedach i rytuatach. Nie jest on
jednak osoba religijng: w centrum zainteresowania ,Bogacza” znajduje sie
on sam, nie za$ inni ludzie, wobec ktérych przejawia skapstwo. Cadyk
Szlojmele z kolei reprezentuje sumienie wspélnoty, zydowska i chasydzka
religijnos¢, przejawiajaca sie w postawach altruistycznych, sprawiedliwosci,
a takze poprzez szacunek okazywany drugiemu czlowiekowi, niezaleznie
od jego pozycji spolecznej.

Z punktu widzenia etyki interesujaca wydaje sie takze pewna wypo-
wiedZ Chanana. Bohater An-skiego glosi bowiem bardzo odwazng teze do-
tyczaca ,$wietosci grzechu”, a nawet $wietosci Szatana, powszechnie uzna-
wanego za autora zla i nieszczes¢ dotykajacych ludzi:

Chanan. (...) Nie ma takiego grzechu, w ktérym nie byloby iskry swietosci. To,
co stworzone przez Boga, nie moze nie mie¢ w sobie §wietego poczatku.

Enoch. Co ty méwisz? Grzech stworzyt Szatan, nie Bog.

Chanan (spokojnie). A Szatana kto stworzyl? Takze Bég! To znaczy, ze i w Szata-
nie jest Swietos¢3*.

Chanan stoi zatem na stanowisku etycznego relatywizmu, gloszac, ze
grzech nie implikuje zla, badz tez - Ze ocena grzechu nie zawsze jest jedno-
znaczna. Koncepcja ta pozostaje niesprzeczna ze stowami Beszta, ktory miat
powiedzieé, ze we wszystkim, co istnieje, znajduja sie ,Swiete iskry”. Iskry
te odnajdujemy takze w ludzkich uczynkach: zaréwno dobrych, jak i ztych,
poniewaz ,w chwili, gdy z powodu grzechu nawracasz sie, podnosisz do
gornego $wiata Iskry, ktére w nim byty”3%. Rzecz jasna, takie stanowisko nie
znajdowalo aprobaty w oczach przedstawicieli judaizmu ortodoksyjnego,

392 C. An-ckuit, Mex 08yx mupob. .., s. 343.

393 Jbidem, s. 337.

394 M. Buber, Rabbiego Izraela ben Eliezera zwanego Baal Szem Towem, to jest Mistrzem Dobrego
Imienia, pouczenie o Bogu zestawione z okruchow przez Martina Bubera, przet. ]. Doktér, Warszawa
1993, s. 15.
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poniewaz moglo powodowac niesp6jnosé¢ systemu aksjologiczno-normatyw-
nego, obowiazujacego w spotecznosci zydowskiej. Problem odrézniania do-
bra od zla, zatarcie pomiedzy nimi granic prowadzi¢ tez moglo do jawnej
herezji, a nawet apostazji, co miato, na przyklad, miejsce w przypadku saba-
taizmu czy tez ruchu frankistowskiego, ktérych cztonkowie przeszli na is-
lam i chrzescijanstwo. Krétka rozmowa Chanana i Enocha, przedstawiona
przez An-skiego w Dybuku, $wiadczy takze o duzym zréznicowaniu pogla-
déw etycznych wéréd chasydéw oraz o polaryzacji ich postaw wobec pod-
stawowych zasad prawa moralnego. Enoch, w tym kontekscie, wydaje sie
reprezentowaé stanowisko zachowawcze: jest przerazony stowami przyja-
ciela, rozumiejac, jak powazne sg implikacje utozsamienia $wietosci i grze-
chu, Boga i Szatana. Chanan natomiast glosi poglady anarchistyczne, szu-
kajac zapewne usprawiedliwienia dla swoich dzialaii majacych na celu
osiggniecie partykularnego, a nie wspélnotowego dobra. Jest to zreszta
w przypadku tej postaci dramatu dosy¢ zrozumiate: wspélnota wprawdzie
nie deprecjonuje Chanana, lecz Sender nie docenia ani intelektualnych
przymiotéow mlodego mezczyzny, ani nie dostrzega jego odwzajemnionej
milosci do Lei. Poczucie niepewnosci i bezcelowosci wlasnego istnienia
sprawia, ze bohater An-skiego musi poszukiwaé¢ nowej drogi i nowego roz-
wigzania, cho¢by miatoby ono pozostawac w sprzecznosci z tradycja.

Dialektyczne napiecie miedzy dobrem a ztem, Swietoscig i grzechem,
Bogiem i Szatanem, sitra achra oraz sitra de kedusza stanowi - na poziomie
etyki - odzwierciedlenie zasadniczego elementu struktury dramatu. Ele-
mentem tym jest zasada ,pomiedzy”. W Dybuku bowiem nic nie zostaje
ostatecznie wyjasnione i nic nie podlega jednoznacznej interpretacji. Skoro
tak trudno odréznic jest dobro od zla, to jeszcze trudniej podda¢ ocenie mo-
ralnej zachowania poszczegélnych bohateréw: Lei, Chanana, Sendera.
Wszystkie te postaci poruszajg sie wzdluz niewidocznej i nieostrej granicy,
a ich dzialania mozna ocenia¢ pozytywnie lub negatywnie w zaleznosci od
przyjetego punktu widzenia. Lea jest skromna i jednoczes$nie uwodzicielska,
Chanan-dybuk moze by¢ postrzegany jako ,dusza potepiona” lub duch,
ktéry wywoluje wspoélczucie, Sender ukazany jest rownoczesnie jako kocha-
jacy ojciec i jako czlowiek przedkiadajacy dobra materialne nad szczescie
jedynaczki. Kazdy czyn bohateréw - ich akt moralny - pociaga za soba po-
wazne konsekwencje. Zachodza one na poziomie ontycznym. Wtasdnie dla-
tego ,upadek zydowskiej duszy” powoduje ,placz” wszystkich $wiatow
i dziesieciu sefir - emanacji béstwa. Te Scislg zaleznos¢ porzadku ontycznego
od etycznego przedstawia opisowo Szlojmele:

Istnieje jeden, wielki $wiat. Na tym $wiecie najswietsze miejsce - Kraj Izraela,
W Kraju Izraela najswietsza Jerozolima. W Jerozolimie $wietym miejscem byla
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Swiatynia, w Swiatyni najswietsze byto Swiete Swietych3%. (Krétka przerwa.) Jest
w roku 355 dni. Wéréd nich najswietsze [sa] Swieta, wsréd Swiat, najswietsze
Soboty, wsréd Sobét najswietsza [jest] Sobota Sobét - Jom Kipur. (Krdtka prze-
rwa.) Istnieje 70 plemion. Wéréd nich naj$wietsze plemie - zydowskie. Wsréd
plemion zydowskich, najswietsze jest plemie Lewitéw. Posréd Lewitéw naj-
Swietsi sa potomkowie Aarona, kaplani. Posréd kaplanéw najswietszy jest
Arcykaptan. (Krétka przerwa.) Istnieje 70 jezykéw, wéréd nich najswietszy jest je-
zyk hebrajski. W jezyku hebrajskim najswietsza [jest] Biblia. W Biblii najswietsze
miejsce - dziesie¢ przykazan. Wsréd dziesieciu przykazan najswietsze stowo -
Imie Pariskie. (Krdtka przerwa.) 1 raz do roku, o okredlonej godzinie, spotykaly sie
ze soba wszystkie cztery spoérod najswietszych $wietosci. Dzialo sie to w Jom
Kipur, kiedy Arcykaptan wchodzit do Swietego Swietych i wymawiat Imie Pari-
skie. A ta najSwietsza godzina byla najbardziej przerazajaca i najbardziej niebez-
pieczna zaréwno dla Arcykaplana, jak i dla zydowskiego ludu. Dlatego, zanim
Arcykaptan wstepowat do Swietego Swietych, naréd zaklinal go Imieniem
Zamieszkujacego Swiatynie, aby pomysélal, czy nie ma grzesznych mysli. A on
wyciagal rece i ptakal, ze go [0 to] posadzono. I naréd ptakal, ze go posadzil
[o grzeszne mysli]. Lecz jesliby w chwili, kiedy [Arcykaptan] wchodzit do Swie-
tego Swietych, pojawita sie jego grzeszna mysl - $wiat by runat. (Przerwa.) Kazde
miejsce, z ktérego cztowiek wzniost tylko wzrok ku niebu - Jom Kipur, dzien
sadu. Kazdy Zyd - Arcykaptan. Kazde stowo poboznie wypowiedziane - Imie
Pariskie. Dlatego [tez i ] upadek zydowskiej duszy pociaga za sobg zniszczenie
Swiata3%.

Wydaje sie, ze An-ski bezbtednie tu wskazal na istote chasydzkiej etyki,
ktoéra - jak calg zreszta zydowska etyke - nalezaloby nazwa¢é etyka odpo-
wiedzialnosci®”?. W mysli tej bowiem wszystko, co czlowiek czyni, ma nie-
zwykla moc sprawcza. Kazde stowo, ktoére czlowiek wypowiada, kazda
ludzka mysl moze prowadzi¢ zaréwno do odkupienia $wiata, jak i do jego
zaglady. Wedlug chasydzkich przywoédcéw ludzie maja zatem bezposredni
wplyw na dzieje i stan uniwersalnego porzadku tego, co stworzone. Czyny
negatywne w porzadku etycznym wywotuja chaos oraz dezintegracje takze

35 W kwestii kodesz ha-kodaszim, zob. na przyklad: E. Bergman, Z. Borzyminska, Swigte
Swigtych, [hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http:/ /www jhi.pl/psj/Swiete_Swietych [do-
step: 15.03.2016].

3% C. An-ckmvi, Mex 06yx mupoé..., s. 363n.

397 W sposob gleboki ujmuje kwestie zydowskiej mysli etycznej polska filozof Romana Ko-
larzowa, piszac: ,Etyka, a Sciélej postawa moralna, jest pierwotna nie tylko wobec kazdego
rodzaju wiedzy o rzeczywistosci, ale najpierw wobec samego nastawienia poznawczego. Intu-
icja tradycji zydowskiej idzie tak daleko, Ze jest gotowa postawe etyczna sytuowaé nawet nad
‘bytem’, tzn. przed dzielem stworzenia. Zanim dzielo to dokonalo sig, byt zamyst Najwyzsze-
g0, owo uczyrnimy; a zamysl ten byl z natury swojej wyrazem postawy etycznej: uczyrimy cos, co
bedzie dobre (R. Kolarzowa, Wprowadzenie do tradycji i mysli Zydowskiej, Rzeszéw 2006, s. 315).
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na poziomie metafizycznym, poniewaz uniemozliwiaja polaczenie sie¢ wy-
gnanej Szechiny z Krélem - Oblubieicem. W takiej sytuacji nie moga dojs¢
do skutku iepog yauog, ,Swiete zaslubiny”, ktérych celem jest specyficzne
plodzenie: stwarzanie ,S$wiatow” i wszelkich bytéw jednostkowych3%.
Ludzkie grzechy, poczawszy od grzechu Adama, zakldcaja harmonie istnie-
nia, sprawiajac rownoczeénie, ze pierwotny, prakosmiczny plan kreacji nie
jest realizowany, nadal pozostajac w sferze utopii jako ,Swiat, Ktéry Ma
Nadejs¢”. Niezaleznie od swoich wad i utomnosci, wrodzonej skfonnosci do
grzechu czy wystepku, czlowiek jest w zydowskiej mysli mistycznej Arcy-
kaplanem. Moze on zawsze wstepowac do ,Swietego Swietych”: dzieki czy-
nom prawym, poboznosci i sprawiedliwosci jest w stanie zblizy¢ sie do
Najwyzszego immanentnie obecnego w $wiecie.

Rosyjska wersja Dybuka jest jednak relacja pogladéw nie zawsze orto-
doksyjnych, badz tez powszechnie uwazanych za ortodoksyjne. Gléwny
bohater dramatu, Chanan, otwarcie glosi przewage doktryny zawartej
w pismach kabalistycznych nad doktrynami talmudycznymi, podobnie jak
czynili to zwolennicy Szabtaja Cwiego®”. Pragnie on pozyskaé pienigdze
»nie poprzez Boga”, twierdzi, iz w Swietosci jest grzech, czyli ze zasadniczo
nie istnieje r6znica pomiedzy tym, co dobre, a tym, co zte, podkreéla jednos¢
i tacznos¢ sitra achra oraz sitra de-kedusza. W rezultacie glosi wiec antyno-
mizm. Co wiecej, mozna nawet stwierdzi¢, ze Chanan staje si¢ w pewnym
momencie propagatorem zla, otwarcie wyznajac, ze, jego zdaniem, wyste-
pek natury moralnej prowadzi do uzyskania indywidualnego, przynajmniej,
zbawienia oraz szczescia:

Chanan (z drzeniem). Jaki grzech jest najstraszniejszy dla cztowieka i najbardziej
go pocigga? Jaki grzech najtrudniej jest pokonac? Grzech pozadania kobiety?
Tak?

Enoch (nie podnoszqc gtowy). Tak!

3% Por. M. Eliade, History of Religious Ideas: From Muhhamad to the Age of Reforms, vol. 3,
Chicago and London 1988, s. 171: “One of the most significant innovations of the Kabbalists is
the idea of the union of God with the Shekhinah; this hieros gamos completes the true unity of
God. According to the Zohar, in the beginning this union was permanent and uniterrupted. But
the sin of Adam provoked the interruption of the hieros gamos and, by the way of consequence
‘the exile of the Shekhinah.” Only after the restoration of the original harmony in the Act of Re-
demption will ‘God be one and His name one.””

3% Por. P. Maciejko, op.cit., s. 107: ,Sabataizm od samego poczatku charakteryzowat sie
mocnym akcentowaniem kabaly i studiow nad nig: juz Natan z Gazy apelowat do wyznaw-
cow: ‘nie bawcie sie wiecej w halache, lecz raczej studiujcie Zohar, tikunim i midrasze. Podkre-
slal tez pierwszoplanowa role kabaty w ustalaniu halachy, utrzymujac, ze w kwestiach nie-
wspomnianych otwarcie w Talmudzie Zohar powinien stanowi¢ fundament przy wydawaniu
wiazacych orzeczen prawnych”.
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Chanan (drzqc z radosci). Lecz jeéliby to grzeszne pozadanie oczyszcza¢ w ogniu
az do chwili, gdy nie zostanie w nim tylko jedna iskra Boskosci, to wowczas
najwieksza zmaza*® przeksztalci sie w wyzsza swietos¢, w piesni piesni, w Piesri
nad Piesniami. (Prostuje sig, zamyka oczy i, odchyliwszy nieco gtowe na bok, cicho, z
zachwytem Spiewa.) O jak piekna jestes, przyjaciotko moja, jakze piekna! Oczy twe jak
golebice za twojq zastong. Whosy twe jak stado koz falujgce na gérach Gileadu. Zeby twe
jak stado owiec strzyzonych, gdy wychodzq z kqpieli: kazda z nich ma blizniaczq, nie
brak zadnej.. 401,

W kontekscie powyzszej wypowiedzi bohatera Dybuka mozna bez cienia
watpliwosci stwierdzi¢, ze poglady Chanana majg charakter zdecydowanie
antynomiczny, co z kolei $wiadczy o silnych zwigzkach chasydyzmu i saba-
taizmu czy tez jego frankistowskej kontynuacji. Szabtaj Cwi byl przeciez tym
»~mesjaszem”, ktéry nie tylko udzielil przyzwolenia na spozywanie potraw
zabronionych przez halache, lecz takze wygtosi¢ miat specyficzne blogosta-
wienstwo: ,Blogostawiony badz, o Panie, ktéry pozwolites na to, co zakaza-
ne”402, Zdaniem Scholema zaréwno udzielenie zgody na jedzenie zakaza-
nych produktéw, jak i owo bluZniercze blogostawieristwo Szabtaja stanowia
»,symboliczny wyraz zniesienia wszelkich seksualnych tabu oraz zaka-
zO6w”403, Réwniez wedlug Chanana tradycyjne wartosci etyczne utracity
znaczenie, a jedynym srodkiem pozwalajagcym czlowiekowi na osiggniecie
doskonatosci, $wietosci i szczeécia jest zatracenie sie w tym, co grzeszne. Jak
zatem trafnie zauwaza Yohanan Petrovsky-Shtern, ,Chanan dokonuje saba-
taistycznej interpretacji empirycznej rzeczywistosci. Na taka interpretacje
wplynely starsze i nowsze zydowskie doktryny heterodoksyjne, u ktérych
podstaw legla gnostycka herezja”404. Przyzna¢ nalezy, ze specyficzne prze-
warto$ciowanie norm prawa, jakiego dokonat Szabtaj Cwi, wplynelo zna-
czaco na chasydyzm, czego $wiadectwem jest wyjatkowo obiektywna relacja
autora Dybuka: An-ski niejako ,odczarowal” w swoim dramacie chasydzkie
basni Bubera. Jest tez znamienne, ze my$l gnostycka i sabataistyczna wpty-
nefa (lub raczej mogta wplynac) na poglady etyczne fikcyjnej, rzecz jasna,
spolecznosci opisywanej przez Adama Mickiewicza w Dziadach. W czesci
drugiej dramatu polskiego wieszcza narodowego padaja przeciez stowa

400 Ros. ckBepna. Stowo to oznacza w jezyku rosyjskim ,,zmaze”, ,zmaze nocng”, , polucje”.
Jak sie¢ wydaje, An-ski $wiadomie wykorzystal tutaj rzeczownik posiadajacy (réwniez) seksu-
alng konotacje. Por. S. Muller, Stownik polsko-rossyjski, t. 3, Drukarnia Jé6zefa Zawadzkiego,
Wilno 1830, s. 465.

401 C. Ar-ckuit, Mex 08yx mupob..., s. 337n:

402 Por. G. Scholem, Sabbatai Sevi..., s. 242.

403 Tbidem, s. 672.

404Y, Petrovsky-Shtern, op.cit., s. 99.
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zmartlej Zosi - ,Dziewczyny”, do ztudzenia przypominajace erotycznie na-
cechowang kwestie wygloszona przez Chanana:

Nic mnie, nic mnie nie potrzeba!
Niechaj podbiega miodzierice,
Niech mie pochwyca za rece,
Niechaj przyciagna do ziemi,
Niech poigram chwilke z niemi.

Bo stuchajcie i zwazcie u siebie,

Ze wedtug Bozego rozkazu:

Kto nie dotknat ziemi ni razu,

Ten nigdy nie moze by¢ w niebie®.

Wyraznie dostrzegalna analogia pomiedzy passusami dwoéch dramatow
nie jest w gruncie rzeczy niczym zaskakujagcym. Mickiewicz moégl znac
etyczne poglady sabatian i frankistéw, poniewaz, z racji wlasnego pocho-
dzenia, problematyka ta musiata by¢ dla niego interesujaca, o ile nie poznat
jej bezposrednio dzieki matce pochodzacej z rodziny frankistowskiej*06. Nie
wydaje mi sie jednak prawdopodobne, aby Barbara z Majewskich Mickiewi-
czowa uczyla swojego syna zasad relatywizmu etycznego, lub, tym bardziej,
wspominata o korzysciach moralnych, wynikajacych z uprawiania grupo-
wego seksu, o ktérym marzy , Zosia” - ,, Dziewczyna” z ,Dziadéw”, upatru-
jaca w antynomizmie, perwersji oraz szeroko pojetej rozwiaztoéci seksualnej
droge ,do nieba”4’. Zakladajac jednak, iz zaréwno Mickiewicz, jak tez
An-ski odnotowuja w swoich dramatach istnienie takich pogladéw, mozna

405 A. Mickiewicz, Dziady, cz. 2, w: tegoz, Dziady, Krakow 2014, s. 23.

406 Por. G. Scholem, Kabbalah..., s. 308: “An unresolved controversy still exists concerning
the Frankist affiliation of Adam Mickiewicz, the greatest Polish poet. There is a clear evidence
of this from the poet himself (on his mother’s side), but in Poland this evidence is resolutely
misinterpreted. Mickiewicz Frankist origins were well-know to the Warsaw Jewish community
as early as 1838 (according to evidence in the AZDJ of that year, p. 362). The parents of the
poet’s wife also came from Frankist families.” Podejrzewam, iz piszac o osobistej deklaracji
poety, dotyczacej kwestii pochodzenia etnicznego, Scholem miat na mysli stowa, ktére padaja
w trzeciej czesci Dziadow: ,, A Zycie jego - trud trudéw, A tytul jego - lud ludéw; Z matki obcej,
krew jego dawne bohatery, a imie jego czterdziesci i cztery.” (A. Mickiewicz, op. cit., s. 140).
W kwestii zwigzkéw Adama Mickiewicza z kultura zydowska zob. na przyklad: ]J. Maurer,
»~Z matki obcej...”. Szkice o powigzaniach Mickiewicza ze Swiatem Zyd(iw, Krakow 1996.

407 W kwestii seksualnych eksceséw oraz innych czynéw antynomijnych, inicjowanych
przez Szabtaja por. na przyklad: G. Scholem, Sabbatai Sevi..., s. 671: “More recently, important
and weighty testimony has come to light, to the effect that Sabbatai prided himself on his abil-
ity to have intercourse with virgin women without actually deflowering them. The same
source mentions, in addition to this erotic perversity, instances of antinomianism such as
treading fefillin under foot or tearing up a Torah scroll and trampling upon it.”
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na tej podstawie wnioskowacd, ze sabataizm odcisnat naprawde silne pietno
na zalozeniach etycznych i moralnosci ,wczesnych” frankistow4% oraz
(przynajmniej niektérych) wspdlnot chasydzkich.

4. Cadykizm jako element szamanski i demiurgiczny
w doktrynie chasydzkiej

Andrzej Wierciniski, wybitny antropolog i religioznawca, stwierdza, ze

kazde spoteczenistwo autentycznie regulowane przez magie i religie niezbednie
wymaga osobnikéw popadajacych w stany transowe spontaniczne, lub lepiej,
w pewien kontrolowany spos6b, co najmniej po to, aby od$wieza¢ i podtrzy-
mywaé magiczno-rytualny model $wiata. I wtasnie te misje i nie tylko te pelnia
szamani‘®.

Zakladajac, ze wspolnoty chasydzkie srodkowo-wschodniej Europy
w istocie byly spolecznosciami regulowanymi przez magie i religie, to wy-
magaly obecnosci szamanoéw, ktérzy, po pierwsze, konsolidowali spotecz-
noé¢, po drugie za$ - starali sie ja wspiera¢ w sytuacjach trudnych i stano-
wigcych zagrozenie dla trwalosci wyznawanego przez nig $wiatopogladu.
Funkcje szamanéw i magéw petnili tu cadykowie - mezczyZzni zdolni do
wplywu na rzeczywistos¢ ,tego $wiata” przez odprawianie pewnych rytua-
téw, jak réwniez do przeksztalcania niewidzialnej rzeczywistosci , innego
$wiata”, zgodnie z potrzebami reprezentowanej przez nich wspélnoty. We-
dtug Wierciriskiego szaman winien charakteryzowac sie przede wszystkim
umiejetnosdcig kontrolowania wlasnych stanéw transowych, dobrym zdro-
wiem fizycznym oraz wysokim intelektem#10. Szamana, a tym samym cady-
ka, nie nalezy utozsamia¢ z kaptanem, poniewaz ani szaman, ani cadyk nie
sa reprezentantami religii zinstytucjonalizowanej, lecz stoja na strazy kultu,
zastepujac instytucje i przejmujac jej obowiazki.

Cadykizm mozna bezsprzecznie uznac za ceche dystynktywna chasydy-
zmu, wyraZnie odrézniajaca ten ruch od innych nurtéw mistycznych w ra-

408 Zdaniem Scholema, wraz z uplywem czasu orgiastyczne praktyki zanikly wéréd fran-
kistow, a oni sami stawali si¢ z reguly polskimi patriotami o nienagannej reputacji: brali udziat
w insurekgji kosciuszkowskiej oraz powstaniach listopadowym i styczniowym. Por. G. Scho-
lem, Kabbalah..., s. 307.

409 A. Wierciriski, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakow 1997, s. 125.

410 [bidem.
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mach judaizmu*l. Chasydzki cadyk lub rebe taczy to, co ziemskie, z tym, co
metafizyczne, cztowieka z boéstwem; bywa takze postrzegany jako istota
obdarzona szczegélnymi predyspozycjami i moca, dzieki czemu jest w sta-
nie wplywaé na rzeczywisto$¢ w jej réznych wymiarach, podobnie jak czyni-
li i czynia to szamani w religiach pierwotnych. Niektérzy chasydzi widza
w cadyku proroka, Bozego wystannika, aniota. Jest on istota ,nie z tego
$wiata”, cho¢ jednoczesnie szczegdlnie odpowiedzialng za $wiat oraz za in-
nych ludzi, ktérych rebe wspiera w dazeniu do doskonatosci, przejawiajacej
si¢ przede wszystkim w realizacji powinnosci moralnych. Cadyk stanowi
réwniez sumienie swojej wspélnoty, wskazujac bledy i sklaniajagc do powro-
tu na ,Sciezke sprawiedliwych”#12. Najwieksi sposréd cadykéw czuli sie
takze odpowiedzialni za dobrostan béstwa, implikujacy trwanie oraz porza-
dek uniwersum.

Swiety rebe z Dynowa, niechaj zastugi jego nas ochraniajg, pisze w swej ksiedze
Igeret de-pirka karta 105: ,WidzieliSmy na wlasne oczy, ze kiedy $wiety rebe
z Lublina odczytywat imiona w kwitlech, wiedziat moca wlasnego ducha swiete-
go, kim jest 6w czlowiek oraz ile dobra i zta uczynit za zywota swego. Wielo-
krotnie po przeczytaniu kwitla odmawial le-szem ejched”413.

Powyzszy opis dzialan, jakie podejmowaé miat Jaakow Icchak Horowic,
znany jako ,,Widzacy z Lublina”414, stanowi, jak sadze, doskonalg egzempli-
fikacje powszechnego postrzegania cadykow. Byli oni traktowani jak swieci
obdarzeni nadnaturalnymi sitami. , Widzacy” troszczyt sie nie tylko o ludzi
przybywajacych do niego z prosbami, stajac sie ich oredownikiem, ale mo-
dlit sie takze o , polaczenie Boga z Jego Szeching”, byl bowiem $wiadom, ze
od losow béstwa zalezy los ludzki, a ludzkie z kolei dziatania, w tym przy-

41 Por. D.F. Fishman, Hasidism and Its Opponents, [w:] J. Wertheimer (red.), The Modern
Jewish Experience: A Reader’s Guide, New York and London 1993, s. 154.

42 Por. D. Assaf, Chasydyzm..., s. 14: ,Cadyk nie byl formalnie wyznaczany badz wybie-
rany na swoje stanowisko. Nie oczekiwano tez od niego, by wykazywat sie doglebnymi stu-
diami nad Tora. Jego zwolennicy (réwniez ci pochodzacy z innych gmin) uznawali go za
przywoédce dzieki jego charyzmatycznej osobowosci lub wybitnej duchowosci, oraz, od dzie-
wietnastego wieku, dzieki pochodzeniu z dynastii cadykéw”.

413 Ksiega cudow Widzgcego, (red.) J. Doktor, A. Zo6tkiewska, przet. A. Z6tkiewska, Lublin
2015, s. 8.

414 W kwestii biografii, tworczosci oraz dzialalnosci jednego z najstynniejszych cadykow
chasydzkich, Jaakowa Icchaka Horowica, zob. D. Assaf, Upadek Widzgqcego z Lublina, [w:]
M. Galas (red.), Duchowosé zydowska w Polsce. Materiaty z Miedzynarodowej Konferencji Dedyko-
wanej Pamieci Profesora Chone Shmeruka. Krakéw 26-28 kwietnia 1999, Krakéw 2000, s. 123-140;
J. Doktér, Jaakow Icchak Horowic: Widzqcy Mesjasza, [w:] Ksigga cudéw Widzgcego..., s. 145-229.
Por. takze: R. Elior, Between Yesh and Ayin: The Doctrine of the Zaddik in the Works of Jacob Isaak,
the Seer of Lublin, [w:] A. Rapoport-Albert, S. Zipperstein, Jewish History: Essays in Honor of
Chimen Abramsky, London 1988, s. 393-455.
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padku modlitwa, wywieraja wplyw na dzieje Boga przejawiajacego sie
w Swiecie i poprzez $wiat.

Biografie oraz dokonania poszczegélnych cadykéw znamy dzieki boga-
tej literaturze hagiograficznej, utrzymanej najczesciej w basniowej konwen-
¢ji. Autorzy takich homiletycznych przekazéw prezentuja chasydzkich
przywodcow w bardzo pozytywnym Swietle. Izraelski historyk David
Assaf, uznaje za najwazniejsze dwa zbiory ,, opowiesci o §wietych rabinach”:
Sziwchej ha-Beszt*15, antologie, ktora ukazata sie¢ w roku 1815 pod redakcja
Dow Bera ben Samuela, a takze Sipurej maasijot, czyli ,zbiér 13 przepetnio-
nych symbolizmem opowiadan przekazanych przez Nachmana z Braclawia
jego zwolennikom”416, W narracjach hagiograficznych cadykowie ukazani
zostaja jako magowie, uzdrowiciele i cudotworcy#!”. Zdolni sa oni, jak Pla-
toriski demiurg, kreowac i zmienia¢ poznawalng zmyslowo rzeczywistosc
w zaleznosci od potrzeb wspolnoty, ktora reprezentuja. Ich modlitwy i za-
klecia sprawiajg, ze los wspélnoty zmienia si¢ na lepsze*18.

Analiza rosyjskojezycznej wersji Dybuka pozwala na postawienie tezy, ze
autor dramatu, kreujac $wiat przedstawiony, korzystal nie tylko z wynikow
wlasnych badan etnograficznych, lecz réwniez ze wspomnianej literatury
hagiograficznej. Swiadcza o tym przede wszystkim pojawiajace sie w tekscie
sztuki dos¢ rozbudowane opowiesci o Beszcie: jedng z nich oméwitam juz
w kontekscie chasydzkiej epistemologii. An-ski musial mie¢ takze Swiado-
mos¢, ze funkcja cadyka z biegiem czasu stala si¢ dziedziczna: rebe Szlojme-
le opowiada bowiem o swoich przodkach, ktérzy charakteryzowali sie
wieksza niz jego wlasna potega. Wymieniajac kolejne imiona, wskazuje na
umiejetnodci i talenty charakteryzujace poszczegolnych cadykéw minionych
pokoleni i podkresla, ze zmarli poprzednicy wspieraja go w jego postudze
wobec spolecznosci:

Cadyk Szlojmele (Dochodzgc do siebie. W skupieniu). Przodkowie... Ojciec, rebe
Icele, blogostawionej pamieci, trzykrotnie w ciggu dnia wstepowal do nieba;

415 Antologia ta dostepna jest obecnie w jezyku polskim. Ukazata si¢ w roku 2011, w prze-
kladzie i pod redakcja Jana Doktora: Ksiega ku chwale Baal Szem Towa, przel. J. Doktér, Krakow-
Budapeszt 2011.

416 Por. D. Assaf, Chasydyzm..., s. 25. Sipurej maasijot wydano w Berdyczowie, w roku 1815.

47 Por. K.E. Grozinger, Cadyk i Baal Szem, [w:] M. Galas (red.), Duchowos¢ zydowska w Pol-
sce...,s. 115.

418 Por. ibidem, s. 120: ,Beszt nie ograniczal si¢ - jak starozytni mistycy Hejchalot - do
wznoszenia si¢ do nieba w celu zobaczenia Boga i otrzymania niebianskiej wiedzy o rzeczach,
ktore sie dzieja i ktore zdarza sie w przyszlosci. Beszt do tej niebianiskiej podrézy wiaczyl cos
jeszcze, czego mogt nauczy¢ sie z tradycji kabalistycznej - wykorzystanie niebiariskich podré-
zy przede wszystkim po to, by przeblagiwaé niebianski sad i wstawia¢ sie tam za swymi
wsp6tbraémi Zydami”.
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dziadek, wielki rebe Meir-Ber, wskrzeszat zmartych... Dziadzius, swiety rebe
Welwele, uczeni i przyjaciel Baal Szema... (Podnosi glowe.) Wiesz, Michaelu,
dziadziug, rabin Welwele, wyrzucal dybuka bez Swietych Imion, jednym wta-
snym okrzykiem, jednym okrzykiem. (Twardo.) Kiedy jest mi ciezko, zwracam
sie do niego, a on mi pomaga. On i teraz podtrzyma moja prawice...41.

W powyzszym teksécie An-ski wskazuje na magiczne umiejetnosci przy-
pisywane cadykom. Odbywaja oni niebiariskie anabazy*?, wskrzeszaja
zmarlych, egzorcyzmuja dybuki - zte duchy. O ile ,podréze ku wyzszym
patacom” oraz wypedzanie demonéw zaklasyfikowaé mozna jako praktyki
stricte szamariskie, o tyle wskrzeszenie z martwych stanowi przejaw mocy
boskiej badz demiurgicznej, jedynym bowiem dawca zycia jest w mysli zy-
dowskiej Bég, Adonaj, powolujacy do istnienia, i zarazem wszechmocny Se-
dzia, ktéry wyznacza koniec ludzkiej egzystencji. Opis cadyka - demiurga
przedstawitam réwniez w drugim paragrafie drugiego rozdziatu rozdziatu
tej ksigzki. ,Stary Przechodzieri” wspomina o ,zaklinaczu” - baal-szemie,
ktoéry, za pomoca zakle¢ i ,Imion”, wywoluje i gasi pozary, wskrzesza zmar-
tych, toczy wino ze éciany#?l. Krétko moéwiac, ,zaklinacz” stwarza oraz po-
woluje do istnienie byty i zjawiska. Jest wiec zdolny jak demiurg - badz
szaman - do aktéw kreacyjnych, przynajmniej w oczach tych, ktérzy ufaja
w jego nadludzka potege. Osoba obdarzona najwyzszym zaufaniem w za-
prezentowanej przez An-skiego wspdlnocie jest Szlojmele, ktéry, jak wiemy,
odziedziczyl swoja profesje cadyka-szamana po przodkach. Spolecznos¢
traktuje cadyka jak ,Swietego meza”, on sam jednak uswiadamia sobie, ze
nie jest juz wystarczajaco silny, aby petni¢ swoja funkcje: odczuwa olbrzy-
mie zmeczenie fizyczne, psychiczne i emocjonalne:

Rebe Szlojmele. Tak... To bylo dawno... Teraz bywa gorzej... (Ze smutkiem.)
Czego chca ode mnie? Jestem stary i staby... Cialo prosi o spokéj, dusza pragnie
samotnosci. A do mnie ciggng ze wszystkich stron potrzeby i meki calego §wia-
ta. Przede mna ukazuja sie straszne wrzody; ode mnie domagaja si¢ uzdrowie-
nia, pomocy, wstawiennictwa... Kazda karteczka, ktéra mi podaja, wbija sie
w cialo jak ostra igla.

(Eka.) Nie moge wiecej...

419 C. An-ckmvi, Mex 08yx mupob..., s. 365.

420 Zdaniem Andrzeja Wierciriskiego wedréwki ku wyzszym §wiatom sa cechg wszystkim
szaman6w, niezaleznie od ich przynaleznosci etnicznej. Jednym z elementéw seansu szaman-
skiego jest bowiem ,popadanie szamana w trans, poprzez ktéry wchodzi on w kontakty
z istotami nadnaturalnymi w czasie swej celowo ukierunkowanej ‘wedréwki’; uzyskuje on
wtedy potrzebne informacje od tych istot i komunikuje uczestnikom o swych przygodach
w za$wiatach; dokonuje tez pokazu swych nadzwyczajnych umiejetnosci, co wzmaga wraze-
nie (...)” (A. Wierciniski, op.cit., s. 146.).

421 Por. C. An-cknit, Mex 08yx mupoé..., s. 331.
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Michael (z przestrachem). Rebe! Rebe!

Cadyk Szlojmele. Nie moge wiecej, nie moge!

Michael. Rebe! Nie powiniene$ zapominad, ze za toba stoi caly rzad wielkich
przodkow...422,

Widaé zatem wyraznie, ze Szlojmele zostaje ukazany przez An-skiego
jako bezsilny, zbyt stary szaman. Jego moc si¢ wyczerpuje, mimo iz nadal
zna odpowiednie zaklecia, ktére ulatwiaja mu nawigzywanie kontaktu ze
zmarlymi oraz transformowanie rzeczywistosci, odpowiednie do potrzeb
czlonkéw wspélnoty. Szlojmele ma takze umiejetnos¢ wykorzystywania
szamanskich atrybutéw przedmiotowych*?. Podczas rytualu egzorcyz-
mowania dybuka nakazuje przygotowaé siedem szofaréw. Ich brzmienie
i specyficzny dzwiek maja otwiera¢ niebiosa*?*. Co wiecej, brynicki cadyk
posiada takze szamariska laske: wrecza ja Michaelowi, kiedy idzie on na
cmentarz, aby przyprowadzi¢ do grona zyjacych ducha zmarlego Nissana.
Wedlug Wiercinskiego ,laska szamarnska przedstawia pewien rodzaj ru-
chomej Axis Mundi, ktérg manipuluje szaman celem uzyskania pozadanych
skutkéw magicznych: jego moc przeplywa bowiem przez nig”4?. Z tego
wiec powodu Szlojmele zakazuje Michaelowi wypuszczania owej laski
z rak. Michael nie jest bowiem szamanem-cadykiem, a laska stanowi¢ ma
jedyne orez podczas konfrontacji z niebezpiecznymi mocami $wiata pod-
ziemnego*2. Rytual nekromancji zakoriczyl sie sukcesem, poniewaz duch
Nissana przybyl z zaswiatow, a nastepnie tam powrdcit, ale egzorcyzmowa-
nie dybuka nie dalo oczekiwanych rezultatow. Wprawdzie duch Chanana
opuscil cialo Lei, lecz zakochana dziewczyna przerwala magiczny krag
utworzony przez cadyka i przedostala sie do dziedziny zmarlych. Szlojmele
wiec - jako szaman - poni6st kleske, a jego nadnaturalna moc nie okazata sie
wystarczajaco silna, by ocali¢ jedna z corek Izraela. Jak sie zatem wydaje,
podczas swojej rozmowy z Michaelem Tartakower rebe méwil prawde: jego
czas jako cadyka, lokalnego maga i uzdrowiciela, dobiegt juz konca.

W takich okolicznosciach badawcza dociekliwo$¢ An-skiego wydaje sie
wrecz zaskakujaca. Wéréd konglomeratu réznych przejawéw duchowosci

422 Ibidem, s. 365.

42 Por. A. Wierciniski, op.cit., s. 144-146.

424 [bidem, s. 145: , Instrument muzyczny nalezy do najtypowszego wyposazenia szaman-
skiego; poza tym, Ze przekazuje on swa forma i zdobnictwem tresci symboliczne, to stuzy
przede wszystkim celom muzycznym lub/i jako akompaniament do narracji; (...) charaktery-
styczna cecha jest wydobywanie zeri wibrujacych, lub w okreslony $cisle sposéb zrytmizowa-
nych dzwiekow”.

4% [bidem.

426 Por. C. Au-ckuiit, Mex 08yx mupoé..., s. 371n.: ,VI H1 Ha OIVIH MUT He BBIITyCKail 13 PyK
Mmoero nocoxa.” [I nawet na chwile nie wypuszczaj z rak mojej laski].
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chasydow zdotat on dostrzec religijnos¢ elementarna, pierwotna i ,nieska-
zong” przez wysublimowane doktryny biblijnego czy tez kabalistycznego
monoteizmu. Zauwazyl, iz egzystencja Zydéw, nieustannie narazonych na
jakie$ zewnetrzne zagrozenie, tworzacych enklawy, domagata sie obecnosci
posrednika, ktéry wspieralby swoja spotecznosé, taczac ziemie i niebo. Nie-
dostepny Pan spogladajacy na wiernych z wyzyn swojej transcendencji oka-
zal si¢ bytem zbyt odleglym dla ludzi, ktérych wspélnotowe zycie koncen-
trowalo sie przeciez wokét grobu nowozencoéw bestialsko zamordowanych
podczas kozackiego pogromu.

Naiwna i czysta wiara w potege reprezentanta wspodlnoty stanowila
forme ucieczki przed realiami codziennosci: dawata ufnosé, ze w ekstremal-
nej sytuacji cadyk (szaman) jest w stanie wyzwoli¢ z najwiekszej nawet
opresji, uratowac od zguby, uleczy¢, odmienic¢ zty los. Oczywiscie, zasadni-
czg ,misje” cadykéw - obok ich istotnej dziatalnosci szamarisko-magicznej -
stanowila troska o morale spotecznosci i o spoteczny porzadek. Udzielali
wiec rad, okredlali wlasciwy sposéb postepowania, zgodny z przyjetymi
konwencjami, korygowali nieodpowiednie zachowania*?’. Innymi stowy,
byli tymi, ktorzy kreowali duchowo$é wspdlnoty. Jak jednak twierdzi
w dramacie An-skiego Chanan, cadykowie stali sie z biegiem lat , slabsi” niz
ich poprzednicy, podczas gdy ludzkie grzechy sa coraz powazniejsze:

Chanan (po pewnym wahaniu). Dzialania najwigkszych cadykéw w poszczeg6l-
nych pokoleniach polegaja na tym, Ze oczyszczajg oni dusze, rozrywaja taficuchy
grzechu i podnosza je do $wietlistego prazrédia. To bardzo ciezka bitwa. Bo
grzech ,lezy na progu”. Kiedy [cadyk] odniést zwyciestwo nad jednym grzesz-
nikiem, pojawia sie nastepny cztowiek z nowymi grzechami. Kiedy [cadyk] od-
niést zwyciestwo nad jednym pokoleniem - nadchodzi kolejne, znowu grzeszne.
I trzeba zaczyna¢ wszystko od poczatku. A pokolenia staja sie coraz gorsze,
a grzechy stajq sie coraz ciezsze, a cadykowie coraz stabsi*?®.

O swoim zmeczeniu oraz zwatpieniu we wlasne sily wspomina tez ca-
dyk Szlojmele podczas rozmowy z Michaelem:

Juz od czterdziestu lat jestem cadykiem - do tej pory nie wiem z pewnoscia, czy
jestem postaricem Boga. Bywaja chwile, kiedy czuje w sobie wielka moc, czuje
blisko$¢ Boga i uswiadamiam sobie swoja wladze w wyzszych swiatach. Wtedy

427 Por. K.E. Grozinger, op.cit., s. 119n.: ,W opowiesciach powszechnie wykorzystywa-
nych przez literature chasydzka donoszono, ze $wiety cadyk poprzez Ducha Swigtego ujaw-
niat ukryty grzech i rytualng nieczystosé, aby poruszy¢ ludzi w ich burzuazyjnym, pelnym
zadufania zyciu codziennym (...). Rezultatem takiej dzialalnoéci baal szema nowego typu jest
zbawcza aktywnos¢, pomagajaca ludziom oczysci¢ ich dusze i w ten sposéb przygotowujaca
ich droge do raju”.

428 C. Am-ckuit, Mex 08yx mupo8. .., s. 337.
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nie mam watpliwosci, nie pytam... Ale bywaja chwile, kiedy czuje sie staby
i pozbawiony mocy, jak porzucone dziecko. I wéwczas sam chce biec do kogos,
blagaé¢ o pomoc...4%.

An-ski sugeruje zatem odbiorcom dramatu, ze w tradycyjnych spotecz-
noéciach chasydzkich nastepuje pewna zmiana. Mozna przypuszczad,
iz zmieniaja sie postawy, szczegdlnie mlodziezy, wobec przekazu mitycz-
no-religijnego. Coraz wiecej oséb zaczyna otwiera¢ sie na $wiat, oddalajac
sie od kultury swojego sztetla. Zydzi ulegaja przeciez wplywom asymilacyj-
nym, integrujac sie z kultura dominujacg. Mniejsza jest tez zapewne sita
sugestii i charyzma cadykéw w poréwnaniu z sila generowana przez baal
szemow zyjacych we wczesniejszych latach. By¢ moze réwniez z tego powo-
du nadal funkcjonuja ustnie przekazywane legendy dotyczace niezwyklej
postaci Beszta, ukazywanego jako cudotwoérca i stworca, istota mitosierna
i réwnoczesnie niebezpieczna, przypominajgca niekiedy nie tylko szamana,
ale i Boga przekazu biblijnego. Opowiesci tego rodzaju kraza takze wsréd
»chasydéw brynickich”, ktérzy wciaz podkreslaja swoja przynaleznosé¢ do
duchowosci chasydzkiej. Jedna z tych opowiesci jest bardzo niewinna. Ca-
dyk Szlojmele, na przykitad, relacjonuje pewne - stosunkowo nieistotne -
wydarzenie z zycia Ba’al Szem Towa. Do Miedzyboza, gdzie mieszkat Beszt,
przyjezdza trupa cyrkowcéw. Jeden z nich zamierza chodzi¢ po linie rozcia-
gnietej nad rzeka. Mieszkaricy idq nad Buh lub Buzok#?, aby oglada¢ wido-
wisko. Podaza tam réwniez Beszt. Chasydzi sa zaskoczeni zachowaniem
przywodcy, ten zas nastepujaco tlumaczy swoje zainteresowanie wedrow-
nym akrobata:

Przyszedlem patrze¢, jak czlowiek stara sie chodzi¢ nad przepascia. Patrzylem
i rozmyslatem: jezeliby ten cztowiek tyle pracowal nad swoja dusza, ile pracowat
nad swoim cialem, to nad jakimi strasznymi przepasciami moglaby ta dusza
przechodzié¢ po cienkiej nici zycia®.

Rzecz jasna, w kontekscie powyzszej legendy Beszt jawi sie jako morali-
zator i duchowy przywoédca chasydéw, zachecajacy, aby dazyli oni do osiag-
niecia doskonatosci rownoznacznej z cnotg etyczna. Inne natomiast legendy,

429 Ibidem, s. 364n.

430 Miedzyb6z (Miedzybuz) polozony jest nad tymi dwiema rzekami. Méwiac za$ precy-
zyjniej, miasteczko lezy przy ujsciu Buzka do Bohu.

431 C. Au-cknvt, Mex 06yx mupob..., s. 363. Przypowiesé, ktéra An-ski zaprezentowat w Dy-
buku, do zludzenia przypomina jeden z aforyzméw Nachmana z Braclawia: ,Wiedz, ze czlo-
wiek idzie przez zycie po bardzo waskiej kltadce. Najwazniejsze, to sie nie ba¢”; M. Mykoff
(red.), Puste krzesto. Odnalez¢ rados¢ i nadzieje. Ponadczasowa mqdros¢ Rabiego Nachmana z Bracta-
wia, przel. ]. Moderski, Poznan 1996, s. 17.
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ktérych bohaterem jest Beszt i ktére pojawiaja sie w rosyjskim tekscie sztuki
An-skiego, przedstawiaja rebego Izraela ben Eliezera w nieco innym $wietle:
widzimy w nich Beszta jako cudotworce, uzdrowiciela, szamana i maga
zdolnego do uzywania czaréw skierowanych przeciwko innym osobom.
Jedna z tego rodzaju opowiesci dotyczy szczegdlnego uzdrowienia niemow-
lecia, dziecka pewnego karczmarza, ktérego kolejnych siedmiu synéw umie-
ralo w nocy, przed dniem obrzezania. Beszt spotyka udreczonego czlowieka
w jakiej$ przypadkowej austerii, od$wietnie przyozdobionej. Mezczyzna
przewiduje nieszczescie: jego zona powila 6smego syna, ktéry kolejnego
dnia ma zosta¢ obrzezany. Karczmarz jest przekonany, ze synek nie przezyje
najblizszej nocy. Rebe Izrael postanawia pomoéc nieznajomemu. Obiecuje
mu: ,Twdj synek bedzie zyl, poléz sie spa¢ spokojnie”432. Nastepnie prosi
dwéch uczniéw, aby czuwali przy kolebce niemowlecia, majac ze soba pusty
worek i czekajac na pojawienie si¢ ,pewnej istoty”, ktérg mieli schwytac.
Uczniowie postuchali. O pétnocy zaczely przygasaé swiece, a do pokoju
wbiegta wielka kotka, rzucajac sie w strone kolyski. Adepci Beszta uczynili
wiec tak, jak polecit ich nauczyciel, ktérego natychmiast powiadomili o zaj-
Sciu. Beszt nakazal im bi¢ znajdujace sie w worku zwierze, a potem wyrzuci¢
je na ulice. Niemowle przezylto, moglo zosta¢ obrzezane, a karczmarz, pra-
gnac wyrazi¢ rados¢, udat sie z poczestunkiem do dziedzica, ,starego gra-
fa”, aby zawiadomi¢ go o szczesciu swojej rodziny. Przybywszy do dworu,
dowiedzial sie, ze dziedzic choruje. Zastat go w 16zku, jego cialo byto pokry-
te ranami. Magnat zazyczy! sobie spotkania z Besztem. Okazalo sie, ze za-
réwno Izrael ben Eliezer, jak i nieznany z nazwiska wiasciciel ziemski znali
arkana magii, stary graf za$ byt ta istota, ktéra w przesziosci mordowala
dzieci zydowskiego karczmarza, przeistaczajac sie w zdziczalego, groznego
kota. Co wiecej, dziwna opowies¢ na tym sie nie konczy. Dziedzic - ,zly
czarownik” - postanawia wyzwac Beszta na pojedynek. Ma sie on rozegrac
na pustym polu. Beszt podejmuje wyzwanie, zgadzajac si¢ na warunki usta-
lone przez ,pana”43:

Roéwno po miesigcu spotkali sie obaj na polu, zgodnie z umowa. Beszt otoczyl
sie dwoma kregami, a jednym okregiem otoczy! uczniéw. Nakazal uczniom
uwaznie wpatrywac sie w swojg twarz: jezeli dostrzegg, Ze zmienia sie na twa-
rzy, maja wzmocnic [jego] , przenikanie” poboznymi mys$lami. Pan réwniez oto-
czyl siebie i swoich uczniow kregami i zaczat posylaé ze swojego kregu straszne
zwierzeta, ktére z dzikim rykiem rzucaly sie na Beszta. I kiedy tylko dobiegaty

432 C. An-cxmvi, Mex 08yx mupoé..., s. 350.
433 [bidem, s. 350: ,2toT maH 1 6bUT cTapbivi Tpad, ex Hatero naHa” [Ten pan to byl stary
graf, dziad naszego panal].
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do pierwszego kregu, znikaly. Tak trwalo przez caly dzien. W koricu pan skie-
rowal przeciwko Besztowi dziki. Z ich nozdrzy buchat ogien. Dziki rzucily sie ze
straszng wsciekloscia i przerwaly pierwszy krag. Twarz Beszta zmienila sie.
Ujrzawszy to, uczniowie wzmocnili boskie ,przenikanie” - i dziki znikly, nim
przedarly sie do drugiego kregu. Trzy razy pan wysylat dziki, lecz za kazdym
razem znikaly. Wtedy pan wyszed! ze swojego kregu i méwi do Beszta: ‘Nie
mam juz wiecej sil, aby z toba walczy¢. Zwyciezyle$ i mozesz mnie zabi¢’. Beszt
mu odpowiedzial: ‘Gdybym chcial ciebie zabi¢, mégtbym to zrobi¢ dawno temu.
Chciatem ci tylko pokaza¢ wielko$¢ naszego Boga. Popatrz na niebo’. Pan
wznidst oczy do nieba. Nadlecialy dwa kruki i wydziobaly mu oczy. Pan oslept
i nie mogt wiecej czyni¢ zla, bo cala sita czarodziejska tkwita w jego oczach. Tak
niech zging wszyscy wrogowie Twoi, o Panie®.

Jak wida¢, mamy tutaj do czynienia z opisem niezwyklym, nawet w sto-
sunku do innych podan literatury hagiograficznej. Bitwa, w ktorej bierze
udzial Beszt, jest raczej ponurym widowiskiem. Zaré6wno Ba’al Szem Tow,
jak i ,pan” postuguja sie magia, powolujac do istnienia dzikie zwierzeta
i ptaki. Obaj zachowuja si¢ wiec jak bogowie (badZ demiurgowie) obdarzeni
moca stwarzania. Beszt zostaje zwyciezca pojedynku, lecz mu to nie wystar-
cza: pragnie unieszkodliwi¢ wroga na zawsze. Wie o nim wszystko (posiada
wiec boski atrybut omniscjencji) i zdaje sobie sprawe, zZe sita przeciwnika
znajduje sie w jego ztych oczach. Postanawia zatem oslepi¢ dziedzica, aby
zapobiec kolejnym nieszczesciom: takim, na przyklad, jakie staly sie udzia-
tem karczmarza, ktéry wczesniej stracit siedmiu synow. Jednoczeénie, walka
magiczna, ktérej egzemplifikacje odnajdujemy w sztuce An-skiego, stanowi
jeden z wyznacznikéw ,modelu Zyciorysu szamana”#%, by postuzy¢ sie
terminologia Wierciriskiego. Zdaniem polskiego badacza, ,zycie szamana
obfituje w walki magiczne z innymi szamanami lub czarodziejami albo
z nadnaturalnymi istotami. Podtrzymuja one jego prestiz spoleczny i umie-
jetnosci oraz poszerzaja wiedze magiczng” 4.

Bioragc pod uwage szeroki kontekst opowiesci, nie dziwi mnie wiec
zupelnie przypisywanie Besztowi boskiej mocy, ktéra zreszta postuzyt sie
w obiektywnie dobrym celu. Nie dziwi mnie réwniez krytyczna postawa
Gaona z Wilna i jego zwolennikéw wobec chasydéw, ktérzy dokonali swoi-
stej apoteozy Izraela ben Eliezera, potem za$ takze kolejnych cadykéw,
wlacznie z Widzacym z Lublina. Otaczano ich przeciez kultem, dopusz-
czajac sie idolatrii, tak z punktu widzenia ortodoksyjnego judaizmu, jak
rowniez judaizmu kabalistycznego, skoncentrowanego wokoét idei nieantro-

434 Ibidem, s. 350n.

435 A. Wierciniski, op.cit., s. 126.
436 [bidem, s. 127.
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pomorficznego, transcendentnego, cho¢ réwniez samoudzielajacego sie
Swiatu bostwa®?.

Scene bitwy , czarownikéw”, zaprezentowang tu przez An-skiego, moz-
na odczytywac jako konflikt pomiedzy czystoscia a nieczystoscia, Swietoscia
a sfera profanum, tym, co zydowskie, a niezydowskim otoczeniem. Wedlug
Gedalii Nigala opowiesci tego typu wywodza sie jeszcze z okresu przedcha-
sydzkiego, chociaz w kolejnych latach przeniknely one do kanonu literatury
chasydzkiej*8. Role protagonisty odgrywal w niej zazwyczaj Ba'al Szem
Tow lub inny stawny cadyk, nie za$ , zwyczajny” ba’al szem. I tak, w jednym
z opowiadan znajdujacych sie w ksiedze Kahal Hasdidm (Zgromadzenie Poboz-
nych*9) czarownik wywodzacy sie z kregu chrzescijan, méwiac za$ precy-
zyjniej, chrzescijariski ksigdz, zmienia si¢ niespodziewanie w szczura, ktéry
stara sie skrzywdzi¢ nowo narodzone zydowskie dziecko. Podobnie jak ma
to miejsce w opowiesci zawartej w Dybuku, szczur (ekwiwalent kota) zostaje
schwytany, uwieziony w worku i pobity. Nastepnego dnia Zydzi widza le-
zacego w swoim tozu poranionego ksiedza-czarownika40.

Opowies¢ ta - w wersji podanej przez Rappoporta - zostata jednak zmo-
dyfikowana. Nie wystepuje w niej ksiadz, ale dziedzic - graf, czyli magnat.
Wydaje sie wiec, ze autor Pomiedzy dwoma Swiatami zaadaptowal bardzo
stare, przedchasydzkie podanie, osadzajac je w realiach burzliwego wie-
ku XVIII, tj. w czasach, kiedy z ré6znych wzgledéw oraz powodéw zaczety
sie przenikac inne jeszcze ,dwa $wiaty”: Swiat Zydc’)w oraz $wiat ludzi okre-
Slanych jako gojim. Powstata doé¢ dziwna sytuacja. Czes¢ ludnosci zydow-
skiej przejawiala tendencje asymilacyjne, a pewna grupa chrzescijan, pozo-
stajacych pod wplywem kulturowych pradéw epoki romantyzmu,
zainteresowata sie folklorem zydowskim i magia kabalistyczng. Z pewnoscia
nie moglo to umknaé¢ uwagi An-skiego, ktérego cel stanowito przeciez da-
wanie $wiadectwa , przemijajacej postaci Swiata”.

47 Gaon z Wilna, jak pisze Rafat Zebrowski, ,zwalczat chasydyzm, gléwnie jako ruch nie
gloszacy prymatu studiowania Prawa, a przez ‘kult’ cadykéw rodzacy podejrzenia o sekciar-
stwo, podobne do sabataizmu.” (R. Zebrowski, Elijahu (Eliasz) ben Szlomo (Salomon) Zalman,
[hasto w:] Polski stownik judaistyczny, http:/ /www jhi.pl/psj/Elijahu_%28Eliasz %29_ben_Szlo
mo_%28Salomon%29_Zalman [dostep: 21.03.2016].

438 Por. G. Nigal, op.cit., s. 170.

439 Wiadomo, iz zbiér Kahal hasidim opublikowano w Warszawie. Nie znamy nazwiska re-
daktora ksigzki ani tez daty jej wydania. Wiadomo jednak, ze zZrédiem tej publikacji byt zbiér
Adat cadikim (,Swiadectwo Sprawiedliwych”) - ksiagzka wydana we Lwowie w roku 1865.
Gedaliah Nigal przypisuje jej pierwotna redakcje Michaelowi Lewiemu Rodkinsonowi. Por.
G. Nigal, op.cit., s. 171. Por. takze: M.]. Heller, Further Studies in the Making of the Early Hebrew
Book, Leiden-Boston 2013, s. 198-200.

440 Por. G. Nigal, op.cit., s. 171.
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Dwie kwestie sg jednak zaskakujace, jesli chodzi o problematyke ,basni”
zawartej w dramacie An-skiego. Pierwsze pytanie nasuwa si¢ w sposob
oczywisty i brzmi nastepujaco: w jaki sposéb ,pan” - ,stary graf” zdobyl
wiedze i umiejetnosci z zakresu kabaly praktycznej? Nie wiem, czy odpo-
wiedz, ktéra mogtabym zasugerowac, bedzie przekonujaca. Jedynym jednak
sensownym wyjasnieniem wydaja mi si¢ zwigzki polskiej szlachty i mag-
naterii z frankistami, nieakceptowane przez nie-frankistoéw. Jak bowiem
zauwaza Michat Galas, ,Po przyjeciu chrztu Frank nawigzal kontakty z ary-
stokracja. Chetnie przekazywat jej takze tajniki zydowskiej tradycji mistycz-
nej. Przykladami mogg tutaj by¢ ksiagze Marcin Mikotaj Radziwill i ksigze
Jerzy Marcin Lubomirski”#4l. Galas podkresla réwniez, co zreszta brzmi
bardzo racjonalnie, iz frankisci nie zerwali gwaltowanie kontaktéw ani
z chasydami, ani z ortodoksyjnymi Zydami#2. Zaréwno wiec frankisci, jak
i chasydzi czerpali z tozsamego rezerwuaru zydowskiej tradycji mistycznej,
do ktorej zalicza sie takze magia kabalistyczna. A zatem dziedzic, czyli
»graf” z Dybuka, mégl poznaé, dzieki kontaktom z frankistami, pewne prak-
tyki okultystyczne, An-ski natomiast byl zapewne §wiadom, jak bardzo zlo-
zone sg realia opisywanej przez niego w Dybuku spotecznosci kulturowego
i religijnego pogranicza.

Kolejng kwestig, na ktora nalezy zwrdéci¢ uwage, jest obecnos¢ w homile-
tycznej opowiesci dos¢ zaskakujacego mitu funkcjonujacego w spotecznosci
zydowskiej. Rzecz jasna, chodzi mi w tym momencie o motyw mordowania
zydowskich noworodkéw przez gojim. Okazuje sie, ze ludnosé zydowska po-
dejrzewa o nieszczescia, ktére na nig spadaja, innowiercéw, choé nie istnieja
racjonalne przestanki uzasadniajace takie stanowisko. Oczywiscie, przekona-
nie o mordowaniu dzieci przez chrzescijan stanowi lustrzane odbicie przeka-
z6w na temat mordéw rytualnych, popetnianych przez Zydéw wéréd ludno-
Sci chrzescijariskiej*43. Rozwiklanie tej kwestii oraz zbadanie, czy rzeczywiscie

441 M. Galas, , Od kabalistycznego judaizmu do rzymskiego katolicyzmu i od zydowskosci do pol-
skosci” - Kilka uwag do historii frankizmu i jego oddziatywania na kulture polskg, [w:] M. Galas
(red.), Duchowos¢ zydowska w Polsce..., s. 259-267.

442 Por. ibidem, s. 264.

443 Problem oskarzen Zydéw o popelniane przez nich mordy rytualne oméwila szczego-
towo Joanna Tokarska-Bakir w swojej monumentalnej ksiazce pt. Legendy o krwi. Por. J. Tokar-
ska-Bakir, Legendy o krwi. Antropologia przesqdu, Warszawa 2008. Ciekawe ujecie problemu
przedstawia réwniez Pawel Maciejko, utrzymujac, ze ,nagly wzrost liczby oskarzer o mord
rytualny w osiemnastowiecznej Polsce miat bezposredni zwiazek z kryzysem przywoédztwa
wewnatrz zydowskiej spolecznoéci. Zaangazowanie Zydéw wplynelo bezposrednio na rozwéj
oskarzycielskiej literatury zwigzanej z mordem rytualnym. Wyrafinowanie i drobiazgowos¢
niektérych polskich tekstéw antysemickich bylyby niemozliwe do osiagniecia, gdyby nie Zy-
dzi dostarczajacy informacji i cytatéw z hebrajskich zrédel. To z kolei wyniosto oskarzenia na
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wspomniana przez An-skiego narracja mityczna istniata wéréd wspoélnot cha-
sydzkich na terenach Wotynia, Podola i Galicji wschodniej, wykracza poza
tematyke mojego opracowania. Analiza tej problematyki wymagalaby
znacznie szerszych badan, zwlaszcza historyczno-socjologicznych.

zupelnie nowy poziom: krwawy rytual zaczeto przedstawiac¢ nie jako ludowy zwyczaj, prak-
tykowany przez heretyckie sekty lub zdegenerowane jednostki, lecz jako istotng teologiczna
zasade judaizmu” (P. Maciejko, op.cit., s. 135).



ROZDZIAL CZWARTY

Weselna chupa i danse macabre.
Problematyka feministyczna
w Dybuku Szymona An-skiego

Wprowadzenie

Szymon An-ski byl doskonatym obserwatorem. Zdaniem Gabrielli Safran
~przez cale swoje zycie, z uwaga rejestrowatl jednostkowe doswiadczenia,
bedac w pelni skoncentrowany na stowach oséb, z ktérymi rozmawiat (...);
ludzie obcy zaczynali na ogét darzy¢ go natychmiastowym zaufaniem
i opowiadali mu swoje historie”444. Jednoczesnie An-ski - socjalista, anarchi-
sta, obronica represjonowanych - czut sie czlowiekiem wolnym i zabiegaja-
cym o wolnoé¢ innych. Z tego powodu jego opis chasydéw egzystujacych
w rzeczywistosci rozciggajacej sie , pomiedzy wieloma swiatami” wydaje mi
sie¢ duzo bardziej wiarygodny niz chasydzkie legendy Martina Bubera. In-
nymi stowy, dramat napisany przez Rappoporta stanowi, moim zdaniem,
obiektywnie przedstawiona opowies¢ o zyciu, ktére nie zawsze i nie tylko
jest swiete, barwne czy cudowne. Wrecz przeciwnie, autor Dybuka wskazuje
niejednokrotnie w swojej sztuce na opresyjny charakter norm i konwencji
spotecznych oraz religijnych, ktérym podlegaja cztonkowie wspdlnoty cha-
sydzkiej. Zasady te nie prowadza do afirmacji zycia jej cztonkow#4, lecz ge-
neruja poczucie bezradnosci i zagrozenia, a takze odbieraja mozliwos¢ po-
dejmowania osobistych decyzji i dokonywania autonomicznych wyboréw.
W opisywanej przez An-skiego spolecznosci wszystko wydaje sie skody-
fikowane wedlug wzoru , wolno - nie wolno”, ,nalezy - nie nalezy”, , trzeba

444G, Safran, Wandering Soul..., s. 3.

445 W kwestii postrzegania chasydyzmu jako nurtu gloszacego radosé¢ oraz afirmacje zycia
por. na przyklad: R. Kolarzowa, op.cit., s. 219: ,Kluczem do chasydyzmu jest gorliwosc, ale
swoiscie rozumiana. Zastuga jest ta, ktéra przejawia sie¢ w radosci (...). Rados¢ te trzeba wyra-
zac¢ - tak jak krol Dawid, tariczacy przed Arka. I podobnie jak krél nie zwazaé na glosy tych,
ktorym takie zachowanie wydaje sie¢ niestosowne. Wesele w obliczu $wietosci jest $wiadec-
twem, ze $wietos¢ znajduje droge do ludzkich uczué”.
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- jest zakazane”. Mimo braku oficjalnego aparatu wladzy i mimo nieistnie-
nia autorytetu instytucji religijnej bryniccy chasydzi poruszaja sie wzdiuz
Sciezek precyzyjnie wyznaczonych przez tradycje i wierzenia. Staraja sie po-
stepowaé w sposob, ktéry nie bylby pogwalceniem sacrum opartego na ze-
stawie mitéw stanowiacych podstawe ich mys$lenia oraz Swiatopogladu.
W zyciu tej spolecznosci wszystko jest z gory ustalone i zarazem wyjasnione.
Jakiekolwiek odstepstwo od teonomicznych regul moze, w powszechnym
mniemaniu, spowodowac wielkie i nieuniknione nieszczescie.

An-ski odnosi sie, oczywiscie, z duzym szacunkiem do opisywanego
przezen $wiata, starajgc si¢ wyeksponowac te elementy kultury chasydzkiej,
ktére wydaja sie¢ pozytywne w sposéb niejako uniwersalny. Sa nimi, na
przyklad, powinnos¢ pomagania ubogim, przywigzanie cadyka do wspélno-
ty i jego odpowiedzialnos¢ za nig, pamie¢ o zmartych oraz szacunek wobec
tych, ktérzy odeszli, respektowanie woli rodzicéw, goscinnosé. Z drugiej zas
strony, dramatopisarz nie waha sie ukaza¢ w Dybuku destrukcyjnego wpty-
wu skodyfikowanej moralnosci na zycie os6b mtodych oraz, szczegélnie, na
zycie kobiet traktowanych z reguly przedmiotowo, mimo ze to kobiety wla-
$nie realizujg istotne role spoleczne. Jako zony, matki, kucharki, potozne
plodza, rodza, pomagaja w przyjsciu na $wiat, karmia i wychowuja, nie za-
bierajac jednak gltosu w dyskursie publicznym. W opozycji do kobiet usytu-
owani zostaja mezczyZni: moga sprawowac funkcje cadykéw i rabinéw,
intonowac ,$wiete piesni”, studiowaé¢ Miszne i Gemare, poznawaé tajniki
wiedzy kabalistycznej, podrézowad, pi¢ alkohol, przebywa¢ bez ograniczent
w béznicy, dysponowa¢ majatkiem oraz wyznacza¢ wymierna cene za cialo
swoich corek, niezaleznie od woli tych ostatnich.

A zatem, spolecznos¢ zaprezentowana przez An-skiego jest spolaryzo-
wana*. Na jednym z jej biegunéw znajduje sie to-co-meskie-dominujace, na
drugim natomiast to-co-zenskie-zdominowane. Wyjatkiem od tej reguly jest
gléowna bohaterka dramatu, Lea. Po pierwsze, ma ona odwage samodzielnie
interpretowac pewne nakazy i zakazy obowiazujace w spotecznosci, po dru-
gie, decyduje sie na negacje lokalnego prawa, przejawiajaca sie¢ w pogwalce-
niu wspdlnotowego tabu. Lea postanawia bowiem, w imie swojej milosci
i wbrew zZyczeniom ojca oraz zwyczajom spolecznosci, nawigza¢ kontakt
Z uznawang za nieczystg sfera Swiata zmartych. Dziewczyna przekracza za-
tem granice, ktorej, zgodnie ze spoteczng konwencjg, nie wolno jest przekra-
czaé. Czyni tak, aby zrealizowa¢ swoje wlasne marzenia oraz unikna¢ na-
rzuconego jej malzeristwa. Za swoéj bunt placi jednak najwyzsza cene. Lea

46 W kwestii opozycji binarnych w kulturze i mysli zydowskiej zob. na przyklad: K. Kor-
nacka, Wstep, [w:] R. Elior, Dybuki i kobiety zZydowskie w historii spotecznej, mysli mistycznej i folk-
lorze, Poznafi-Gniezno 2014, s. 7-18.
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umiera, a jej $mier¢ wydaje sie zgonem psychogennym lub/i socjogennym,
ktoéry nastepuje w wyniku pogwalcenia wspdlnotowego tabu4.

Dramat Szymona An-skiego mozna réwniez odczytywac z perspektywy
socjologicznej oraz feministycznej. Nie jest to niczym niezwyklym, zwazyw-
szy na historie zycia samego autora Dybuka. Urodzit si¢ on przeciez w ro-
dzinie, w ktérej dominowata matka: kobieta nolim velim wyemancypowana,
porzucona przez meza, zmeczona i udreczona, zarabiajaca na zycie praca
wlasnych rak. An-skiego taczyly tez silne wiezy emocjonalne z dwiema sio-
strami*8. Mimo ze osobiécie nie zaznatl szcze$cia w mitosci®¥, to kobiety by-
ly obecne w zyciu Rappoporta, stanowiac przedmiot jego pozadania i tesk-
noty, nawet wbrew zdrowemu rozsadkowi, na co zwroécita kiedy$ uwage
zona najblizszego przyjaciela An-skiego, Chaima Zyttowskiego?30. Patriar-
chalna struktura wspélnot chasydzkich musiala wiec wywrze¢ na zasymi-
lowanym juz z kultura rosyjska i zachodnioeuropejska pisarzu doé¢ duze
wrazenie, zdumienie, a nawet przerazenie. W prologu dramatu pada prze-
ciez rozpaczliwe pytanie corki, skierowane do sedziwego ojca - uczonego
kabalisty: ,Orern! Bexp TbI cam 6bU1 Korga-To Moston. Heyxxerm Tel HUKOrIA
He mo0wi1?”. Jak sadze, to samo pytanie, ,Ojcze, czy ty naprawde nigdy nie

447 Na temat $mierci psychogennej oraz socjogennej pisze Tomasz Sikora we wstepie do
przetlumaczonej przezeri Rzeczywistosci Hebrajczykow autorstwa Oskara Goldberga. Polski
filozof i religioznawca przywoluje, miedzy innymi, opis $mierci wojownika Uzzy, zawarty
w Ksigdze Samuela. Sikora stwierdza, Zze wspomniany tekst stanowi egzemplifikacje sytuacji,
~W ktérej bezposredni kontakt z obiektem numinotycznym, bedacy przekroczeniem zakazu
rytualnego, prowadzi do nagltego, natychmiastowego zgonu transgressora, Uzzy, i nie mozna
go wyttumaczy¢ naturalnie”. Por. T. Sikora, Aliud valde — wokot idei hebraizmu Oskara Goldberga,
[w:] O. Goldberg, Rzeczywistosé Hebrajczykow..., s. XXVIIL

48 Zdaniem Gabrielli Safran wczesne teksty An-skiego $wiadcza o jego skrywanej niecheci
w stosunku do ojca oraz o wspdlczuciu dla matki, ktéra samodzielnie musiata wychowywac
tréjke dzieci, prowadzi¢ i utrzymywacé dom. Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 18.

449 Pierwsza zong An-skiego byla niejaka Janais, Francuzka wychowana w Rosji, poslu-
biona przez niego po $mierci Piotra Eawrowa, na poczatku roku 1900. Juz po uptywie miesiaca
w malzenistwie Rappoportéw zaczely sie pojawia¢ powazne problemy, ostatecznie za$ rozpa-
dfo sie ono pod koniec roku 1900 (por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 91-93). Szczegélnie
trudnym i bolesnym doswiadczeniem okazalo si¢ dla An-skiego kolejne malzenistwo z duzo
mlodsza od niego Estera Glezerman pochodzacg z Witebska. Ceremonia za$lubin miala miej-
sce w Wilnie w 1908 r. Estera, zwana Edia, nie dochowywata mezowi wiernosci, zdradzajac go
notorycznie z kochankiem o inicjatach , A. I. P.” Co wiecej, zaszla z nim w ciaze, a nastepnie
dokonala aborcji. Ostatecznie, drugie malzenistwo An-skiego rozpadio si¢ w 1911 r. Por.
Y. Petrovsky-Shtern, op.cit., s. 88-90.

450 Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 149n.: “Most of An-sky’s friends (...) had trouble
imagining him happily married to any woman, let alone a girl expecting a comfortable, settled
life. Vera Zhitlovskaia used a strong language: ‘If it would help, I would hold on to you until
the grave to keep you from marrying that baryshnia [aristocratic young woman]... but you

1

can’t help a madman’.
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kochales?”, chetnie zadalby sam An-ski rodzicom aranzujacym $luby swoich
corek z nieznanymi im w ogdle mezczyznami i zabiegajacym o jak najwiek-
sze profity materialne, ktére ewentualne malzenstwo dziecka mogloby
przynieé¢ calej rodzinie. Pytanie ,Corki” mozna réwniez odczytywac jako
signum temporis. Wydaje sie bowiem, iz twoérca Dybuka miatl Swiadomos¢
zmieniajacych sie realiéw zycia spolecznego, a zwlaszcza zmian postaw
mlodziezy, ktéra zaczynala negowac istniejacy porzadek, domagajac sie
mozliwosci decydowania o wlasnym zyciu i przedktadajac dobro osobiste
nad dobro wspdlnoty. O ile obserwacje poczynione przez An-skiego byty
trafne, a jego relacja jest rzetelna, to mozna na jej podstawie stwierdzi¢, iz
u progu dwudziestego stulecia réwniez niektére Zydéwki wychowywane
w patriarchalnych gettach mialy juz odwage glosi¢ potrzebe zmiany zycio-
wej sytuacji oraz domagac sie wiekszych praw i wiekszej wolnosci: tej
zwlaszcza, ktéra pozwalalby im na wyrazanie uczu¢ oraz na podejmowanie
istotnych decyzji. Przywotana tutaj posta¢ ,Corki”, wystepujaca w prologu
dramatu, stanowi przyklad kobiety wyzwolonej, zbuntowanej i odwaznej,
inna za$ bohaterka, Lea, zachowuje sie jak prekursorka zydowskich femini-
stek: ma odwage sprzeciwié¢ sie spotecznosci, walczac o mitoé¢ Chanana,
cho¢ jest swiadoma, zZe jej walka jest z gory skazana na niepowodzenie i ze
nie zazna prawdziwego szczescia z powodu potegi aksjologiczno-norma-
tywnego systemu swojej wspélnoty. Lea jest takze swoista skandalistka, czy-
li kreatorka zamierzonego lub mimowolnego skandalu, ktéry naruszy? ist-
niejacy od lat tad spoteczny na jego fizycznej i metafizycznej ptaszczyznie®sl.

Problematyka feministyczna zaprezentowana w Dybuku przez An-skiego
wydala mi sie na tyle istotna, iz zdecydowatam sie na jej szczeg6towq anali-
ze, ktérej wyniki przedstawie w ostatnim rozdziale mojej ksigzki. W czte-
rech nastepujacych po sobie paragrafach omoéwie zatem role spoteczne reali-
zowane przez bohaterki pierwszoplanowe i drugoplanowe w sztuce
Rappoporta, jak réwniez aberracje spoleczne, rozumiane jako $wiadome
lub podswiadome odstepstwo od konwencji, bedace udzialem tych postaci,
opisze takze znaczenie pewnych mitéw w procesie ksztaltowania sie
porzadku patriarchalnego wspélnot chasydzkich, przedstawie spoleczne
i psychologiczne implikacje wynikajace z koniecznosci zawierania przez
kobiete zaaranzowanego malzenistwa, jak réwniez postaram sie¢ wyjasnic,

451 Zdaniem Jadwigi Miziriskiej ,bytem skanadalicznym” jest kazdy czlowiek: ,Po pierw-
sze dlatego, ze sam czesto skandale wywoluje - i to zaréwno w sposéb zamierzony, jak i mi-
mowolny. Po wtére - bo na tle catosci Bytu, uporzadkowanego wedle praw kosmosu, jawi sie
jako jego czeé¢ niepokorna, kaprysna, wyskakujaca niejako z utadzonego tla, rozbijajaca przy-
rodzony porzadek i fad, skandalizujaca w owym bycie” (J. Miziriska, Podnoszenie iskier, Lublin
2010, s. 67).
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w jaki sposob zjawisko dybuka, mocno osadzone i ,popularne” w kulturze
aszkenazyjskich Zydoéw, moglo przynies¢ kobiecie chwilowe chociazby
wyzwolenie.

1. Spoteczne role i spoteczne aberracje bohaterek Dybuka

Kiedy spogladamy na liste ,,0s6b” dramatu An-skiego, widzimy, ze wiek-
sz0s¢ rdl zostala przeznaczona dla mezczyzn. Gtéwnymi postaciami meski-
mi sg zatem kolejno: rebe Szlojmele Tartakower - cadyk, starzec; Michael
- jego gtéwny pomocnik, gabaj; rabin Szamszon - rabin w Tartakowie;
pierwszy sedzia duchowny (dajan); drugi sedzia duchowny (dajan); rabin
w Brynicy; Sender Hewircman - kupiec; chasyd z Brynicy#52, Chanan -
uczen jesziwy w Brynicy; Enoch - uczeni jesziwy w Brynicy; Chaim - uczen
jesziwy w Brynicy; Meir - opiekun synagogi w Brynicy, trzech ,starych by-
walcow” synagogi#>3; Przechodzacy Starzec; Stary chasyd; Druzba - weselny
poeta®™; Alter - kelner; Gos¢ weselny; Garbus; Zebrak o kulach. Postaci ko-
biecych jest na tej licie zdecydowanie mniej. Do gtéwnych bohaterek sztuki
Rappoporta zaliczaja sie: Lea, corka Sendera Hewircmana, Frada - stara nia-
nia Lei, Gitel - kuzynka Lei, przyjezdna, Basia - kuzynka Lei, przyjezdna,
Stara Zydéwka, Babka Chana - akuszerka, Kucharka, Kulawa Zebraczka,
Bezreka Zebraczka, Potslepa Zebraczka, Wysoka, Blada Kobieta - Zebracz-
ka*5. To zestawienie r6l meskich i zeriskich wydaje sie bardzo wymowne
z punktu widzenia socjologii. Dzieki niemu dostrzegalny staje sie podziat rél
spolecznych w tradycyjnej spotecznosci chasydzkiej. MezczyZni usytuowani
zostaja wokot synagog - centrow kultu: An-ski wymienia dwoch rabinéw,
dwoéch dajanéw, cadyka wraz z gabajem, opiekuna synagogi oraz jej stalych
bywalcow. Mezczyzni sa takze reprezentantami miejscowej jesziwy, gdzie
trzech mlodych chlopcow moze zdobywaé wyksztalcenie talmudyczne.
Mezczyzn jest natomiast mniej niz kobiet wéréd grona zebrakéw: w tej gru-
pie na cztery kobiety przypada dwéch niepelnosprawnych mezczyzn. Zad-
na natomiast z kobiet - bohaterek dramatu nie jest zwigzana ani z synagoga,
ani z jesziwa.

Gléwna postacia sztuki jest, oczywiscie, Lea: mloda dziewczyna wycho-
wywana przez ojca i niarike, Frade, ktora nazywa , babcig”. Jak sie wydaje,
Lea nie sprawiala dotychczas zadnych klopotéw, zachowujac sie zgodnie

452 Ros. Cendep I'eBupyman — kyney, xacuo 6 Bpunuye.
453 Ros. Cunaeoeasvhvle 3a6cecdamau, cmapuku.

454 Ros. Mapuiasok — c6adedHbiil nosm.

455 C. Am-ckuit, Mex 08yx mupoé. .., s. 323n.
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z oczekiwaniami wspolnoty, czyli tak, jak przystoi uczciwej zydowskiej
dziewczynie. Gdy wstapil w nig dybuk, Sender zapewnia cadyka Szlojmele,
ze Lea przestrzegala zasad moralnosci i skromnosci:

Sender. Rebe! Moja coérka - prawowierna coéra Izraela. Zawsze chodzita ze
spuszczonymi oczyma i zawsze byla postuszna rodzicom?*.

Corka Sendera nie artykutowata wiec swoich pragnieri ani potrzeb. Nie
deklarowala tez otwarcie milosci do Chanana, poniewaz byloby to zle od-
bierane przez wspdlnote. Powinnoscia zydowskiej dziewczyny bylo zycie
ciche i pokorne. Nikt zreszta nie pytat jej o zdanie w kwestii wyboru przy-
szlego meza. Rzec mozna, iz takie pytanie uchodziloby za wrecz absurdalne
w érodowisku chasydéw opisywanych przez An-skiego: wybér meza dla
corki stanowil niezbywalny obowiazek ojca, ktéry mial sie zatroszczyc
przede wszystkim o to, aby jego dziecko nie zylo w biedzie.

Lea nie zajmowala sie, oczywiscie, nauka - odmiennie niz Chanan,
Enoch czy Chaim - poniewaz wszelkiego rodzaju studia - czy to talmu-
dyczne, czy tez kabalistyczne - byly domeng mezczyzn. W Dybuku towarzy-
sz3 jej tylko kobiety: niarfika Frada oraz dwie kuzynki, Basia i Gitel, ktére
zachowuja sie radosnie i beztrosko, towarzyszac Lei w jej oczekiwaniu na
$lub z narzeczonym wybranym przez ojca, Sendera. Dziewczeta respektuja
takze zasade, ktora glosi, ze przed slubem panna mioda nie powinna cho¢-
by przez chwile spoglada¢ na przysztego meza. Wilasnie dlatego, zgodnie
z obowigzujacym obyczajem, narzeczona prosi swoje druzki, aby opowie-
dziatly jej, jak wyglada przyszly maz:

Gitel. Dlaczego sie wystraszytas? To narzeczony przyjechal - witaja go w pobli-
zu z muzyka.

Basia (podniecona). Pobiegne na niego popatrzec!

Gitel. Ja tez. Potem przybiegniemy i powiemy ci, jaki jest. Dobrze?

Lea (cicho). Nie trzeba...

Basia. Ona sie wstydzi. Nie wstydz sie, glupiutka! My nikomu nie powie-
my! (...)

Frada. Narzeczona zawsze prosi druzki, aby przyjrzaly sie i powiedzialy jej, jak
wyglada narzeczony, czy jest blondynem czy brunetem. (...)

(Przybiegajq Gitel i Basia.)

Gitel i Basia (razem). Widzialysmy go! Widziatysmy go!

Lea (krzyczqc). Kogo? Kogo widzialy$cie?

Gitel. Narzeczonego! To brunet - brunet!

Basia. Nie, blondyn! Nie, blondyn!4.

456 Ibidem, s. 366.
457 Ibidem, s. 355n.
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Na pozor wiec Lea spelnia wszelkie powinnosci wynikajace z swojego
statusu spotecznego. Jako , panna na wydaniu” wydaje si¢ podporzadkowa-
na decyzjom ojca, zgadzajac si¢ na poslubienie nieznanego mezczyzny. Nie
tamie otwarcie zadnych konwencji i nie buntuje sie przeciwko obyczajowo-
Sci wspolnoty. Frada, ktéra opiekuje sie dziewczyng, zostaje natomiast uka-
zana jako jej mentorka: jest osobg, ktéra przekazuje tradycje oraz zasady za-
chowania.

Jednakze gltéwna bohaterka dramatu An-skiego wydaje sie postacia bar-
dziej ztozong. W gruncie rzeczy nie akceptuje ona praw ,rzeczywistosci za-
stanej”, a takze dostrzega niespdjnos¢ narracji mitycznej, bedacej podstawa
systemu norm obowigzujacych we wspdlnocie. Nie rozumie - lub raczej nie
chce zrozumie¢ - po$miertnej dyskryminacji Chanana, ktéry, zdaniem Frady,
,umarl niedobra $miercig”. Nie chce tez pogodzi¢ sie z jego odejsciem. Neguje
takze zasadnos¢ ludzkiego cierpienia: nie wie, z jakiego powodu zmarla jej
matka, nie zaznawszy ,radosci macierzynstwa”. Dostrzega tez niesp6jnosé
w traktowaniu zmarlych: z jednej strony powinna, zgodnie z tradycja, zapro-
si¢ zamordowanych przez kozakéw nowozericow na wlasne wesele, z drugiej
za$ styszy, ze duchy sa zle i przebiegle. Krotko méwiac, Lea podwaza za-
sadnos¢ swiatopogladu brynickich chasydéw, wyrazanego, miedzy innymi,
poprzez formule ,I'ocriofp 3HaeT, uTo /1e1aeT. A MBI — CJIeTIble ¥ HUero He
3Haem” 48, , Pan wie, co czyni, a my - élepcy, niczego nie wiemy”.

Co wiecej, skromnoéc i postuszenistwo gtéwnej bohaterki Dybuka wydaja
sie pozorne. Do najbardziej erotycznie nacechowanych scen dramatu nalezy
bezsprzecznie wizyta kobiet w synagodze. Kobiety przychodza tam noca,
jeszcze za zycia Chanana. Frada, dostrzegajac smutek Lei i slyszac, ze
dziewczyna nocami placze, postanawia zastosowac ergoterapie: Lea ma wy-
haftowac nowy parochet w darze dla synagogi. Praca ta ma ukoi¢ smutek Lei,
przywracajac jej rados¢ zycia*®. W boéznicy Gitel, ktéra towarzyszy
Lei i Fradzie, dostrzega mlodego kabaliste. Chlopak wpatrzony jest jednak
tylko w Lee:

Gitel. Jakimi btyszczacymi oczyma on na ciebie patrzy.

Lea. Zawsze patrzy na mnie blyszczacymi oczyma. Takie ma oczy... A kiedy ze
mng rozmawial, tracil oddech... Ija tez... Widocznie to grzech, kiedy obcy sobie
chlopcy i dziewczeta rozmawiajg ze soba...

458 Ibidem, s. 354.

459 Por. ibidem, s. 339: ,,Ppama (Meepy, yxaszviBas eor06o1 Ha Jlut, Heepomko). 30710TOE HUTs!
Ymcras ronyoka! A bor HakasasI ee, mociasl Ha Hee xBopb. IToxymera Best, ocstaberta, 1o Houam
wiadeT. 51 v rmocoBeToBasIa €Vl BBIINUTD 3aBecy g KMBOTa. DTo roMoraet... [Frada (zwracajgc
sie do Meira, wskazujqc glowq na Leg, niezbyt glosno). Zlote dziecko! Prawdziwa gotebica! A Bog ja
ukaral, zestat na nig chorobe. Cata schudla, ostabla, nocami ptacze. Poradzitam jej wyszy¢ paro-
chet. To pomaga...].-
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Gitel. Po prostu przywoluje cie oczami... Na pewno chcialby podejs¢ do ciebie,
ale tak nie wypada (...).

Frada. Meir, daj nam pocatowac swiete Zwoje. Bo jakze to tak: by¢ u Boga w go-
Scinie i nie pocatowac Jego Tory (...).

Meir. Podejdzcie. (Idzie do przodu, Gitel prowadzi Frade, za nimi [podqza] Lea. Meir
otwiera Arke, wyjmuje Zwoje, podsuwa Fradzie i Gitel do pocatowania.)

Lea (podchodzqc do Chanana, zatrzymuje sie i, podnidstszy nieco glowe, patrzy na niego
- 1 spuszcza oczy). Dobry wieczér, Chananie... Znowu przyjechales?

Chanan (szeptem). Tak...

Lea. Teraz do nas nie przychodzisz...

Chanan (ledwie wymawiajqc stowa). Ja nie moge przychodzic (...).

Frada. Leo, chodz tutaj, pocatuj Zwoje! (Lea podchodzi i, cata drzqc, przylega do zwo-
jow dtugim, namietnym pocatunkiem. Frada z przestrachem.) No, wystarczy, céreriko,
wystarczy. Tory nie wolno za bardzo calowad. Jest ognista. Pisana czarnym
ogniem na bialym ogniu... (Zaczyna nagle z spieszyc sie w przerazeniu). Idzcie,
dzieci do domu, idZcie do domu! Aj, jak pézno! Aj, jak pézno! (Wychodzq w po-
Spiechu.)

Meir, zakrywszy Arke, przystania jq parochetem i wychodzi. Chanan siedzi nieruchomo,
z przymknigtymi oczyma. Dtuga przerwa. Chanan Spiewa dalej 'Piesri nad Piesniami',
[zaczynajac] od tego miejsca, w ktérym sie zatrzymat: 'Jak wstqzeczka purpury wargi
twe i usta twe petne wdzieku. Jak okrawek granatu skrowi twoja za twojq zastong. . . 4607461,

Frada, Gitel i Basia bez zastrzezeri wiec realizuja role wyznaczone im
przez wspolnote. Frada - niarika i opiekunka Lei - czyni wszystko, co moze,
aby zniwelowaé niepokéj dziewczyny, chociaz nie wydaje sie, aby haftowa-
nie parochetu przez Lee moglo by¢ najlepszym lekarstwem na nieszczesliwg,
jako ze niemozliwg do zrealizowania, milos¢. Mimo to Frada dostrzega smu-
tek corki Sendera, usituje pomoc jej w taki sposéb, ktéry pozostaje w zgodzie
z prawami spolecznosci. Sam ojciec jest zupelnie nieobecny w zyciu boha-
terki dramatu: z pewnoscia nie interesuja go rozterki cérki. Nie tylko jej nie
pomaga, lecz, przeciwnie, wszelkie dzialania Sendera intensyfikuja depresje
- badz nerwice - jedynaczki, ktérej obowigzkiem jest realizacja powinnosci
wynikajacych z pelnienia roli ,mtodej Zydéwki”, , zydowskiej narzeczonej”,
»~zydowskiej panny milodej”, ,zydowskiej zony”, a nastepnie ,matki-
-Zydowki”.

Druzki Lei, Gitel i Basia, nie zadaja zadnych pytan i nie wyrazaja zad-
nych watpliwosci. Okredli¢ je mozna jako pokorne, radosne, naiwne. Bezre-
fleksyjnie postrzegaja otaczajaca je rzeczywistosé. Gitel, na przyklad, widzi,
ze Chanan bardzo chcialby porozmawia¢ z Lea, ale wie réwniez, iz taka

460 Pnp 4,3. Przeklad Piesni nad PieSniami podaje tu za: Biblia Tysigclecia, Warszawa-
-Poznan 1988.
461 C. An-ckuit, Mex 08yx mupob. .., s. 340n.
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rozmowa bylaby sprzeczna z zasadami, ktére uznaje za wilasciwe: ,Na pew-
no chcialby podejs¢ do ciebie, ale tak nie wypada”. Innymi stowy, Basia
i Gitel stanowia przykiad kobiet doskonale zaadaptowanych do zyciowej
sytuacji. Przejely bezwiednie zasady swojego systemu spotecznego i bez-
wolnie je akceptuja, odgrywajac role, ktére zostaly im wyznaczone w pa-
triarchalnej strukturze. Nie ucza sie, nie marza o zdobyciu wyksztalcenia,
nie modla si¢ wspélnie z mezczyznami, nie stuchaja barwnych opowiesci
o wielkich cadykach chasydzkich ani takich podan nie przekazuja*?, spo-
kojnie czekajac na wlasne zamazpdjscie, ktore, podobnie jak ma to miejsce
w przypadku Lei, zostanie zaaranzowane przez rodzicéw, a ich wlasne
przyjaciotki - druzki obwieszcza im kiedys$, w nieodleglej zapewne przy-
sztosci, czy przyszly maz jest brunetem, czy tez blondynem. Tak bowiem
nakazuje tradycja, ktérej nalezy sie podporzadkowac. Kwestia, w jaki spo-
s6b pozbawiono mlode osoby instynktownego odczuwania potrzeb seksu-
alnych, wydaje mi si¢ otwarta. Moge jedynie podejrzewaé, ze presja spo-
teczna wywierana od wczesnodzieciecych lat na dziewczynki sprawila, iz
nie majg odwagi ztamac¢ zadnej konwencji i Zadnego tabu. Jezeli natomiast
odczuwaja jakikolwiek poped seksualny, to zostaje on wyparty w najodle-
glejsze rejony podswiadomosci. Z czasem za$ znajdzie prawdopodobnie
swoj bardziej wysublimowany wyraz we wspomnianej juz tutaj ,radosci
macierzynistwa”, czyli w wartosci powszechnie akceptowanej przez wspol-
note. ,Rados¢ macierzyristwa” jest przeciez godna kobiety, ktérej postulo-
wang i niezwykle ceniong rola spoleczng jest bycie-matka. W odniesieniu do
Basi i Gitel, a takze Frady, mozna, jak sadze, sformulowac opinie, ze wszyst-
kie te bohaterki reprezentuja , zachowania idace w kierunku altruizmu po-
winnosciowego”463, by postuzy¢ sie tutaj terminologia Andrzeja Wiercin-
skiego. Dla dobra swojej wspodlnoty - noszacej pewne znamiona wspoélnoty
prymitywnej - zaréwno Frada, jak i dziewczeta respektuja zasady pozosta-
jace w oczywistej sprzecznoéci z indywidualnym dobrostanem psychofi-
zycznym. Mimo ze Frada odczuwa wspélczucie wobec Lei, nie podejmuje
zadnych zdecydowanych dziatan, ktére moglyby uwolni¢ mtoda kobiete od
obowiazku respektowania trudnych dla niej norm. Jest interesujace, ze por-

o

462 Por. M. Wodziniski, Women in Hasidism: “A non-Sectarian Perspective”, “Jewish History”
2013, 27, 5. 419: “Women were excluded from other activities that took place during the hasidic
pilgrimages to the courts, such as communal study in the beit midrash, story telling, daily
prayers, and, most importantly, the celebratory communal meals on festival days, as well as
the more intimate Sabbath gatherings, during which the tsadik would deliver his torah and eat
with those gathered around his table.”

463 A. Wiercinski, op.cit., s. 153. Pojeciem ,altruizmu powinnosciowego” Wierciriski po-
stuguje sie, opisujac postawy czlonkéw wspodlnoty mysliwskiej, wystepujacej ,w warunkach
wedrujacej grupy o charakterze ‘Wielkiej Rodziny”” (A. Wierciriski, op.cit., s. 152.).
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tret wiekszosci kobiet wystepujacych w Dybuku przypomina wizerunek
(meskich) czlonkéw archetypicznej wspdlnoty mysliwskiej, o silnie rozwi-
nietej motywacji wolicjonalnej. Jak bowiem stwierdza Wierciniski, ,wyprawa
mysliwska wymaga skoordynowanego i ofiarnego wspoétdziatania jej czton-
kéw o jednej plci, zréznicowanym wieku i rozmaicie spokrewnionych” 464,

W takim kontekscie zachowanie i osobiste odczucia Lei, do ktérych bo-
haterka An-skiego sie przyznaje i ktére ujawnia, moga uchodzi¢ za wyraz
spolecznej aberracji. Nie bedac w stanie publicznie pocalowac¢ Chanana, Lea
caluje namietnie zwoje ,ognistej”’46> Tory, co rowniez, samo w sobie, jest
niedozwolone, poniewaz stanowi zachowanie nacechowane erotycznie.
Nawiasem mowiac, akt calowania Tory zostaje prawidlowo odczytany przez
Chanana: po opuszczeniu synagogi przez kobiety bohater odczuwa podnie-
cenie: chlopak $piewa cichym glosem wersy Piesni nad Piesniami, doskonale
zdajac sobie sprawe z literalnego znaczenia stow Cantici Canticorum. Tak
wiec, postawa bohatera moze by¢ interpretowana takze jako swoista aberra-
¢ja, a nawet wyraz antynomizmu o proweniencji, prawdopodobnie, sabatai-
stycznej*¢. To bowiem, co czyni Chanan, pozostaje w opozycji do zasady
zachowania przedmalzeriskiej czystosci i zarazem implikuje dopuszczenie
sie grzechu. Mlodym mezczyznom i kobietom nie wolno jest nawet ze soba
rozmawiaé: ,Widocznie to grzech, kiedy obcy sobie chlopcy i dziewczeta
rozmawiaja ze soba...”, méwi przeciez Lea, ktérg dreczy wewnetrzny kon-
flikt zachodzacy pomiedzy , byciem-mloda-dziewczyna” a statusem mlodej

464 A. Wierciniski, op.cit., s. 153.

465 Jak pisze Mark Verman w artykule zamieszczonym w “The Jewish Bible Quarterly”,
istnieje wiele symboli oraz metafor odnoszacych sie do Tory. Najczesciej utozsamiana byta ona
z Drzewem Zycia, woda, jak réwniez boskim ogniem. Jednym z najbardziej znanych wyja-
$nien ,ognia Tory” - ,Tory ognistej” - jest komentarz Rasziego. Raszi nawiazuje w nim do
pierwszych werséw trzydziestego trzeciego rozdziatu Ksiegi Powtérzonego Prawa: “Initially,
Rashi suggests that the fire from which the Torah emanated was primordial. In so doing, he
quotes a talmudic expression concerning black fire on white fire (...).” (M. Verman, The Torah
as Divine Fire http://jbq.jewishbible.org/assets/Uploads/352/352_fire.pdf [dostep: 1.04.2016].
Por. takze: Pwt 33,1-2: ,Oto blogostawieristwo, ktére wypowiedzial Mojzesz, maz Bozy, nad
Izraelitami, przed swojg $miercig: Rzekl: Pan przyszedl z Synaju i z Seiru dla nich wzeszed},
zablysnat z gory Paran, przybywa z Meriba po Kadesz, w prawicy ogieri plonacy”.

466 O zwigzkach chasydyzmu, sabataizmu oraz frankizmu wspomina expressis verbis Ra-
chel Elior w Mistycznych Zrédtach chasydyzmu, wskazujac, ze bezposrednia geneza tak chasy-
dyzmu, jak i frankizmu byl wlasnie sabataizm: ,Baal Szem Tow i Jakub Frank dorastali
w XVIII wieku na terenach, gdzie oddziatywata mistyczna tradycja ze swa wieloznaczng sym-
bolika. W tym okresie zywiot sabataistyczny stworzyl nowe zwigzki pomiedzy kabatla, mesja-
nizmem, mistyka, anarchia i nihilizmem. Obu przyciagala sila kabalistycznych dziel oraz me-
sjafiska wizja, ktéra zawierala elementy starozytnej mistyki hechalot i merkawy (...). Beszt
i Frank pozostawali pod wplywem tych samych zrédet i ideologii, ale wyciagali z nich calkiem
odmienne wnioski” (R. Elior, Mistyczne Zrodla chasydyzmu..., s. 215n.).
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przedstawicielki chasydzkiej wspdlnoty. Swiadomoéé problemu Lei miata,
jak sie wydaje, tylko jedna osoba: byt nig cadyk Szlojmele. Na wies¢ o opeta-
niu dziewczyny przez ducha zmartego Chanana wyraza poglad dotyczacy
»zepsucia” corki Sendera:

Robak moze wnikna¢ w owoc tylko wéwczas, gdy owoc zaczyna sie psuc*®”.

A zatem wylacznie cadyk podejrzewa, iz opetanie Lei nie jest przypad-
kowe i ze ona sama przyczynila sie do przekroczenia tabu, nawiazujac kon-
takt z przedstawicielem nieczystego $wiata zmartych. Lea nie zrealizowata
wiec powinnosci taczacych sie z przypisanymi jej rolami spolecznymi: nie
byla, w rzeczywistosci, postuszna ojcu cérka, nie zostala ani zong, ani matka.
Osobiste szczescie przedlozyla nad dobro wspdlnoty, dzialajac wbrew pra-
wu i tradycji, ktérych uzasadnieniem byta ochrona wspoélnoty i bezwzgled-
na walka o jej przetrwanie.

Z motywem dazenia do przetrwania wspoélnoty Iaczy sie rowniez postac
brynickiej akuszerki - ,Babki Chany”. Jest ona osoba zajmujaca wyjatkowa
pozycje spoteczna i otaczang szacunkiem, niezwyklym w przypadku kobie-
ty. Do domu Chany podazaja panny mtode, niosac jej dary i dziekujac za to,
ze Chana pomogta im niegdys sie narodzi¢:

Lea (wstaje). Babciu, chodZ [ze mna] na cmentarz.

Frada. Poczekaj, Leo. Jeszcze wczesniej powinnas zanies¢ swojej akuszerce, Bab-
ce Chanie, koszule, ktéra dla niej uszytas.

Basia. I ona bedzie w niej taficzyla na targu i $piewala, i czestowala kramarzy.
Frada. Tak! To starodawny zwyczaj i nalezy go przestrzegac. ([Zwracajgc sig] do
Gitel i Basi) IdZcie, dziewczynki, do domu i przynieécie koszule i poczestunek na
tacach.

(Gitel i Basia wchodzq do domu i wynoszq na dwdch tacach koszule i poczestunek, miod
i pierniki. Przekazujq tace z koszulg Lei. Ona idzie pierwsza, za nig Gitel z drugq tacq.
Kierujq sig ku ostatniemu domkowi z lewej strony sceny. Zbiegajq sie dzieci, mlodziez.)
Dzieci (wesolo, podskakujgc). Niosa koszule babce Chanie! Niosa koszule Babce
Chanie! (Biegng za procesjg. Lea i inni podchodzq do domu Chany.)

Lea (puka do drzwi.) Babko Chano, otwérzcie! Wnuczka przyszia, przyniosta pre-
zent!

(Wychodzi stara babka Chana.)

Babka Chana. Wnuczka przyszla! Nie zapomniata o starej babce!

Lea (podaje jej tace z koszulg). Babciu! Te koszule sama dla was szytam i wyszywa-
tam! (Podaje jej drugq tace.). To ciasto sama dla was piekltam i wypiekatam! Jak
przyjmowaliScie mnie, kiedy sie rodzitam, tak przyjmijcie ode mnie podarek
w dzier mojego §lubu. Zyjcie sto dwadziescia lat!

467 C. An-cxuit, Mex 08yx mupo8. .., s. 365.
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Babka Chana. Niewiele juz mi zostalo do stu dwudziestu lat, cha, cha! (Przyjmu-
je drugq tace.) Wnuczko moja zlota! Jak ty mnie obdarowatas koszula, tak niech
Pan obdarzy ciebie dwunastoma synami, ktérzy za dnia i w nocy beda siedzieli
nad Torg i rozslawiali twoje imie na catym $wiecie! (Catuje jg. Kladzie jej rece na
gtowe.) Niech cie blogostawi Pan Abrahama, Izaaka i Jakuba! (Bierze koszule,
przyglada si¢ jej.) Aj, aj, aj, jaka dobra koszula! Zostawie ja sobie jako calun! No,
pojde sie stroic! (Wchodzi do domu.

Lea, narzuciwszy na ramiona czarng chustke, odchodzi wraz z Fradq w boczng uliczke.)
Gitel ([zwracajqgc sig] do Basi.) Lea i Frada poszly na cmentarz468,

Analiza powyzszego tekstu pozwala na wysuniecie tezy, ze zefiskim od-
powiednikiem cadyka-szamana jest we wspélnocie chasydzkiej wlasnie
akuszerka. Chana wydaje si¢ osoba powszechnie szanowana. Jak sie dowia-
dujemy, kazda wychodzaca za maz dziewczyna pamieta o kobiecie, ktéra
wspierala jej matke w boélach porodowych i pomogta przyjsé¢ noworodkowi
na $wiat. Jak zatem zZycie chasydéw - mezczyzn koncentruje sie wokot po-
staci cadyka, tak kobiety moga zwroéci¢ sie do poloznej w sytuacji ekstre-
malnej, ktora jest kazdy poréd, niezaleznie od stanu fizycznego kobiety. Ro-
dzaca potrzebuje bowiem zaréwno fizycznego, jak i psychicznego wsparcia,
poniewaz zdaje sobie sprawe, ze wlasnie poréd - cho¢ jest on zjawiskiem
naturalnym - zawsze niesie powazne zagrozenie dla zycia kobiety i jej
dziecka. Zaktadajac natomiast, iz w Brynicy nie przeprowadzano raczej za-
biegéw cesarskiego ciecia, jedynym ratunkiem dla kobiet byla w takiej sytu-
acji wiedza i umiejetnosci zaufanej akuszerki. Mimo ze An-ski o tym nie
wspomina, mozemy zatozy¢, ze wiedza Chany obejmowala takze znajomosc¢
ziololecznictwa, poniewaz w tamtym okresie akuszerka dysponowata jedy-
nie ro$linami czy tez ekstraktami roslinnymi, stuzacymi do zahamowania
poporodowego krwotoku spowodowanego, na przyklad, nieobkurczeniem
sie macicy.

Interesujaca jest takze emocjonalna postawa Chany wobec cztonkéw
spotecznosci: kazde dziecko, ktéremu pomogla przyjs¢ na swiat, akuszerka
traktuje jak dziecko wlasnej rodziny. Inaczej natomiast te rzecz ujmujac,
»,Babka Chana” ma $§wiadomo$¢, iz partycypowata w wielokrotnych aktach
kreacji ludzkiego Zycia, a przez to stala sie (wspot)kreatorka catej Zyjacej
wspoélnoty:

(Wychodzi Chana w koszuli, opasana biatym sznurem.)

Babka Chana (bierze do rgk tace i, tanecznym krokiem, kieruje sie przez plac targowy
do kramow. Spiewa).

Naptodzita babka Chana

Mnostwo wnuczqt.

468 [bidem, s. 356n.
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Wszystkie one w dzier Slubu
Ofiarowujq jej biatg koszule.
Whystroita si¢ babka Chana
W biaty swoj strdj

I wychodzi, jak hrabina,

Na szeroki dwor.

Whlywa tak babka Chana
Na stary targ,

Wybiegajq jej na spotkanie
Wszyscy - i mlody, i stary.

Whuczke Leg babka Chana

Wydaje za mqz,

I przynosi wszystkim sqsiadom

Pierniki i miod.

(Czestuje kramarzy.)

Poczestunek babki Chany

stodki i pijany.

Kto do ust podniesie kieliszek,

ten krzyczy: Jeszcze!

Glosy. Jeszcze! Jeszcze!

(Kramarze i kramarki otaczajq jg, pija miod, jedzq pierniki i ktadgq na tacy monety.)
Babka Chana (podsuwa tacg). A teraz pojde rozweseli¢ §wietych zmartych, narze-
czonego i panne mloda. Przyzwijcie muzykantow.

(Wszyscy milkng. Wsrod ogolnej ciszy babka Chana, tanecznym krokiem, kieruje sie ku
mogile. Ttum otacza jgq szerokim potokregiem. Wychodzi muzykant i cichuteriko wygry-
wa smetng melodie. W takt tej melodii babka Chana wolno taticzy wokdt grobu, obcho-
dzqc go trzykrotnie. Ttum rozchodzi sie w milczeniu.

Babka Chana wraca do siebie. Ciemnieje.)*.

Jak wiec widzimy, swoiste powinowactwo spolecznych funkcji cadyka
i Chany-akuszerki nie jest przypadkowe. Chana bowiem - podobnie jak
cadyk - wykonuje okreélone rytualy, ktére maja na celu zapewnienie plod-
nosci i zywotnosci wspoélnoty. Jej piesri stanowi prawdziwg afirmacje istnie-
nia: Chana wie, iz miata pozytywny wplyw na egzystencje i trwalosc¢ calej
spolecznosci, ktéra odczuwa wobec niej gteboka wdziecznosé. Taniec starej
akuszerki wokét grobu narzeczonych posiada z kolei wymiar symboliczny.
Wydaje sie, ze Chana nie tyle pragnie ,rozweseli¢” zmartych, co ochronic¢
zyjacych przed destruktywnym dzialaniem pochodzacym ze $wiata pod-
ziemnego. Innymi stowy, Chana pragnie nadal wspiera¢ wspolnote -, Wiel-
ka Rodzine”, tak samo jak czyni to cadyk Szlojmele, mimo Ze akuszerka nie
zna ani wyrafinowanych zakleé, ani nie jest wyposazona w jakiekolwiek

469 Ibidem, s. 357n.
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magiczne przedmioty. Orezem Chany jest po prostu milos¢ do ,swoich
dzieci i wnuczat”. Poniewaz jednak trzykrotny taniec Chany wokoét ,$wietej
mogily” odbywa sie w asys$cie zgromadzonego ttumu, to zachowanie sta-
ruszki uznaé¢ nalezy wladnie za pelnoprawny rytual, zgodnie z definicja
proponowana przez Roya A. Rappaporta, ktory stwierdza: , przez pojecie
rytualu rozumiem wykonanie mniej lub bardziej niezmiennych sekwencji formal-
nych czynow i wypowiedzi, zakodowanych bynajmniej nie przez wykonujgcych”+70.
Ot6z, milczacy ttum zdaje sobie zapewne sprawe z istoty tarica akuszerki -
szamanki, poniewaz Chana powiela wlasnie czynnoé¢ ,zakodowang”
w $wiadomosci wspélnoty jako dzialanie o charakterze ochronnym i obron-
nym#1,

Kobiecymi postaciami zdecydowanie drugoplanowymi sa ,Stara Zy-
déwka” pojawiajaca sie akcydentalnie w tekscie sztuki, kilka niepetno-
sprawnych Zebraczek oraz ,Kucharka”. Wéréd wymienionych tu kobiet
najwieksze wspolczucie odbiorcow wywoluje pierwsza z wymienionych
bohaterek. Poznajemy ja juz w pierwszym akcie dramatu. ,Zydéwka” wbie-
ga niespodziewanie do béznicy wraz z dwojgiem swoich wnuczat, btagajac
zebranych mezczyzn, aby pomodlili sie o zdrowie dla umierajacej corki -
matki placzacych i przerazonych dzieci:

Nie wyjde stad! Poloze sie przed Arkg. Obudze wszystkie swiete dusze! Narusze
pokdj wszystkich swiatow, dopéki mi nie zwrdca mojej pieknosci i dumy!!!
(Dzieci ptaczg.)

Meir (Podchodzi. Delikatnie dotyka reki Zydowki.) Zydéwko, a moze kazaé dziesie-
ciu mezczyznom czytaé Psalmy?

Zydoéwka. Oj, czytajcie, czytajcie! Tylko szybciej, szybciej. Kazda godzina droga.
Ona topnieje jak $wieca! Juz dwa dni, od kiedy lezy nieprzytomna i walczy ze
$miercia!

Meir (cierpliwie.) W tej minucie! Zbiore dziesieciu ludzi i zaczniemy czytac...
(Przypochlebnie.) Ale przeciez trzeba im co$ tam da¢... biedacy...

Zydoéwka. Jakze to? (Daje mu monete.) Oto ztotéwka*’2, Wiecej nie mam.

Meir. Troche mato... Po trzy grosze na czlowieka...

Zydoéwka (nie stuchajgc go.) Chodzmy, dzieci, do innych béznic!

(Wychodzq.)

470 R.A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, przet. A. Musial, Krakéow 2007, s. 52.

471 Por. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, przet. K. Kocjan,Warszawa 2011,
s. 379: ,Na og6l mozna powiedzie¢, ze szaman broni zycia, zdrowia, plodnosci, $wiata ‘Swia-
tla” przed $miercig, chorobami, bezplodnoscia, nieszczeéciem i Swiatem ‘ciemnosci’™”.

42 W tekscie rosyjskim pojawiaja sie tutaj nazwy jednostek monetarnych, zlotéwki oraz
grosza, z epoki Krolestwa Polskiego (ros. s1omuiit i epoutr). Mozna podejrzewad, Ze monety te
byly jeszcze w obiegu wsréd ludnosci zydowskiej na obszarze, gdzie Szymon An-ski prowa-
dzil swoje badania etnograficzne. Jedna ztotéwka warta byta wéwczas trzydziesci groszy. Stad

tez kazdy z dziesieciu czlonkéw minjanu ma otrzymac po trzy grosze.
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Meir (powraca do stotu.) Oto zestal nam Pan zlotéwke. Poczytamy Psalmy, wy-
pijemy po kropelce, bedziemy zyczy¢ chorej ocalenia - a ona, Pan da, wyzdro-
wieje.

Pierwszy starzec. Chodzmy czyta¢ do sali modlitw. (Glosno, do uczniow jesziwy.)
Mtodzieticy, kto bedzie czyta¢ Psalmy? Dostaniecie po ciastku!#7.

Oczywiscie, powyzsza scena ulegta zmianie w przekladzie dokonanym
przez Bialika, ktory nieco zlagodzit jej negatywny wydzwiek7*. W hebraj-
skiej wersji Dybuka zebrani w synagodze chasydzi nie drecza zrozpaczonej
kobiety, zadajac od niej zaplacenia wyzszej kwoty, Meir za$ zwraca sie do
niej serdeczniej, po imieniu, méwigc ,,Chano-Ester” i nie stosujac wotacza
,Zydéwko!”. Nie to jednak wydaje sie najistotniejsze. ,Stara Zydéwka”
przedstawiona zostala bowiem przez An-skiego jako typowa przedstawi-
cielka wspdlnoty. Pelni funkcje matki i babki. Nie wiadomo, czym zajmuje
sie jej maz, o ile jeszcze zyje, nie wiadomo réwniez niczego na temat jej zie-
cia, ktérego zona umiera. Jasne jest tylko jedno: stara kobieta czuje sie
w pelni odpowiedzialna za wlasne, doroste juz dziecko i za wnuki. Nie chce,
aby zostaly one sierotami. ,Zydéwka” pozostaje zupelnie osamotniona
i zdana wylacznie na samgq siebie w walce o zycie cérki. Poza tym nie jest
osoba majetna: moze zaplaci¢ nie wiecej niz ztotéwke za odczytanie psal-
moéw przez ,S$wietych mezow”, choc¢ ich ,$wietos¢” jest, w kontekscie tej
sceny, bardzo watpliwa. W zasadzie nie przejmuja si¢ oni problemem kobie-
ty. Przeciwnie, chca po prostu zarobi¢ na nieszczesciu osoby, ktérej jedynym
orezem okazuje sie bezbronnos¢: psalmy w intencji umierajacej corki zostang
jednak odczytane#7>.

Dostrzegalny jest tutaj pewien dysonans: z jednej strony funkcje matki
i babki uznaje sie w spolecznosci chasydzkiej za spolecznie wazne, a kobieta
winna je w swoim zyciu z oddaniem realizowa¢, z drugiej natomiast strony

473 C. An-cxuvi, Mex 08yx mupob..., s. 334.

474 Por. S.Z. Rappoport (An-ski), Na pograniczu dwdich swiatéw. Dybuk. Przypowies¢ drama-
tyczna w czterech aktach wedtug hebrajskiej wersji dramatu Chaima Nachmana Bialika, przel. A. Ha-
dari, Krakéw 2007, s. 41-43: ,,Meir (Dotyka jej ramienia). Chano-Ester, moze zwota¢ minijan, by
odmoéwié tehilim? Kobieta (Odsuwa sie od Arki). O, biada! Ojej, jej, jej! Niech mowia tehilim!
Litosci! Spieszcie! Kazda chwila droga. Juz drugi dzieri bliska $mierci. Meir. Juz zwoluje
minjan... Chano-Ester... Dobrze jednak im co$ daé... biedakom. Kobieta (Daje mu monete).
Masz. Wiecej nie mam. Chodzcie moje dzieci! Chodzmy puka¢ po béznicach.... Wychodzg. (...)
Patrzcie! HAKADOSZ BARUCH HU zestal nam jeden zloty na ‘tikkun’. Zméwmy tehilim,
wypijmy LECHAIM, a Swiety Blogostawiony da chorej petne zdrowie”.

475 Por. J. Miziriska, Podnoszenie iskier..., s. 96: ,(...) Bezbronnos¢, wbrew pozorom, stanowi
potezna sile. Jest moca, ktéra mozna przeciwstawic¢ przemocy. Bezbronnosci nikt nie jest mi
w stanie odebrac!”. Swoja droga, jestem przekonana, iz tej, miedzy innymi, mysli Jadwigi
Miziriskiej nie mogliby sie powstydzi¢ najwybitniejsi filozofowie dialogu: ,wielcy” i ,, uznani”
w tzw. $wiecie.

167



okazuje sig, ze ta sama kobieta zostaje pozbawiona wsparcia wspolnoty
w sytuacji granicznej. Nie moze liczy¢ na pomoc mezczyzn: nawet tych, kto-
rzy koncentruja sie¢ wokoét lokalnego ,Swietego Swietych”. Stowa Meira -
»,Oto zestal nam Pan zlotowke. Poczytamy Psalmy, wypijemy po kropelce,
bedziemy zyczy¢ chorej ocalenia - a ona, Pan da, wyzdrowieje” - $wiadcza
o bezwzglednosci miejscowych ,kaptanéw” zatroskanych o wlasny dobro-
stan i niepoczuwajacych sie do odpowiedzialnosci za stabszych czlonkow
spolecznosci: placz starej kobiety i dzieci nie wywiera na nich specjalnego
wrazenia, a ,modlitwa” bedzie miala charakter sformalizowany. ,Modli¢
si¢” beda uczniowie jesziwy, w zamian za odczytanie psalméw dostana ,,po
ciastku”. Jak sadze, An-ski w sposéb dos¢ obiektywny wskazuje w tym
momencie, ze rowniez rewolucyjny, egalitarystyczny i fraternistyczny nie-
gdy$ chasydyzm przybral z biegiem czasu forme religijnosci spetryfiko-
wanej i sformalizowanej. Niebiariskie podréze Beszta czy tez innych wielkich
cadykow-mistykow niewiele juz maja wspdlnego z realiami codziennego
zycia chasydoéw, ktérzy bezrefleksyjnie zatapiaja si¢ w pozbawionych gleb-
szego sensu rytuatach i obrzedowosci, zatracajac poczucie spotecznej soli-
darnoéci i braterstwa*’¢, a takze bezwzglednie marginalizujac znaczenie ko-
biet oraz ich potrzeb.

Wiasciwie jedynymi pracujacymi ,zawodowo” kobietami sa w Dybuku
wspomniana juz ,Babka Chana”, pelnigca funkcje akuszerki i - do pewnego
stopnia - szamanki, jak réwniez , Kucharka”, ktéra przygotowuje uczte we-
selng, a takze poczestunek dla ,Pana-starego grafa” oraz dla zebrakow.
O samej ,, Kucharce” niczego sie w zasadzie nie dowiadujemy: jej rola jest nie
tyle drugoplanowa, co niemal pozaplanowa. ,Kucharka” pojawia si¢ na sce-
nie jednorazowo. Podczas krétkiej rozmowy z Alterem wyraza zabobonny
strach wobec dziedzica - czarodzieja*”’. Zwraca natomiast uwage fakt, ze

476 Por. R. Elior, Mistyczne Zrodla chasydyzmu..., s. 230: ,Kolektywne przezywanie religijne-
go braterstwa - odczuwania przynaleznosci i wspdlnotowosci, wzajemnej odpowiedzialnosci
za wspolnote jako calos¢ i za jednostki, za sposob zycia, ktére jest jednoczesnie fizyczne
i wzniosle, ulegalo fluktuacjom w réznych okresach, wptywajgc na rozwéj i zywotnosé chasy-
dyzmu. Jak w przypadku kazdego zjawiska historycznego, tak i w tym rzeczywisto$¢ nie zaw-
sze odpowiadata wizji”.

477Por. C. An-cknit, Mex 08yx mupo8..., s. 351: ,Kyxapka. CTapuku elrie IIOMHSIT, KaK 3TOT
cTapbIvi rpad XOmMII CTIerovi 10 MecCTeuKy ¥ [Ba ravigyka somwm ero. I'octe. Hy, a BoT
TenepellHuyi I1aH. Passe oH Toxe 3amedeH B 3Tux gesax? Kyxapka. B mporwiom romy ymupam
netu Kak Myxu... Ilepen ITacxoit B offHy He[leJIro yMepii TpU POXeHUIIbL... JleToM yToHyIIa
cpenp Oerta Hs AeByITKa-HeBecTa. Hecrpocra xe 370... Anrep. V momospesator... n apoxar.”
[Kucharka. Starzy ludzie jeszcze pamietajg, jak ten stary hrabia-§lepiec chodzit po miasteczku,
a dwoch hajduczkéw go prowadzilo... Gosé. No, a ten obecny pan? Czy zauwazono, ze on tez
zajmuje sie takimi rzeczami? Kucharka. W ubieglym roku dzieci umieraty jak muchy... Przed
Swietem Pesach, w czasie jednego tygodnia zmarlty trzy rodzace... Latem utoneta w bialy
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wszystkie , Zebraczki” wystepujace w dramacie Rappoporta to osoby utom-
ne i chore. Autor wymienia ,Kulawa Zebraczke”, ,Bezreka Zebraczke”,
,Polslepa Zebraczke” oraz , Wysoka, Blada Kobiete”. Jak sie wydaje, kobiety
te zajmuja najnizsza z mozliwych pozycje spoleczng, wilasénie z racji swojego
fizycznego uposledzenia. Zapewne nie posiadajg tez wlasnych rodzin, ktére
moglyby sie o nie zatroszczy¢. Jednoczesnie nie s3 one w stanie w jaki-
kolwiek sposoéb zarabia¢ na zycie z powodu schorzer, na ktére cierpia.
Prawdopodobne jest, ze nigdy nie wyszly za maz, badz tez ze ich mezowie
rozwiedli sie z nimi w chwili, gdy Zony staly sie kalekie*’8. Egzystencja ze-
braczek jest w calosci uzalezniona od hojnosci i zyczliwosci pozostatych
czlonkéw wspoélnoty, ktorzy - chcialoby sie rzec: na szczescie - odczuwaja
jeszcze metafizyczny lek przed zlym traktowaniem najubozszych, wierzac,
ze ukrywa si¢ wérdéd nich jeden z ,trzydziestu szesciu sprawiedliwych”47.
Z tego powodu réwniez Lea decyduje sie na smutny taniec z zebraczkami,
mimo iz ,trzydziestoma szescioma sprawiedliwymi” sa, zgodnie z przeka-
zem talmudycznym, wylacznie mezczyZni, a ontyczny status kobiety jako
czlowieka nie zostaje, w takim ujeciu, jednoznacznie dookreslony.

2. ,,Swiete mity”
jako narzedzie utrwalania porzgdku patriarchalnego

Wspomniany powyzej mit o ,trzydziestu szesciu sprawiedliwych”, chronig-
cych w kazdym pokoleniu $wiat od zaglady, stanowi doskonaty przyktad

dzien dziewczyna-narzeczona. A tak nie dzieje sie bez przyczyny... Alter. I ludzie podejrze-
waja... i drza ze strachu...].

478 Rozw6d z zong nie stanowit dla mezczyzny zbyt wielkiego problemu. Jak bowiem na-
pisano w Misznie, ,,Szkola Szammaja méwi: ‘Mezczyzna oddali swa zone tylko [wtedy], gdy
znajdzie w niej jaka$ wade’, jak powiedziano: ‘Poniewaz znalazt w niej wade’. Szkola Hillela
za$ mowi: ‘Wystarczy, ze przypalila jego potrawe’, jak powiedziano: ‘Poniewaz znalazt w niej
wadg’. Rabi Akiwa méwi: “‘Nawet jesli znalazt inng, fadniejsza od niej’, jak powiedziano: ,Jesli
ona nie znajdzie upodobania w jego oczach”; Miszna Naszim. (Kobiety), przet. R. Marcinkowski,
Warszawa-Bellerive-sur-Allier 2016, s. 408.

479 W kwestii , trzydziestu szesciu sprawiedliwych” zob. na przyklad: H. Schwartz, Tree of
Souls: The Mythology of Judaism, New York 2004, s. 397: “In each generation there are thirty-six
just men, known as the Lamed-vav Tzaddikim, the thirty-six righteous ones. They are hidden
saints who are blessed to be able to see the Shekhinah. The world exists because of their merit.
When one of them dies, another is born to take his place. Because of these thirty-six just men,
God permits the world to exist. Thus they are the pillars of existence.” Schwartz dodaje, ze mit
o ,trzydziestu szeSciu sprawiedliwych” pojawit sie juz w Talmudzie, nastepnie za$ stal sie
jednym z motywoéw opowiesci ludowych, jak réwniez narracji kabalistycznych oraz przypo-
wiesci chasydzkich.
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narracji religijnej ksztattujacej postawy moralne wspélnoty. Skoro bowiem
»sprawiedliwi” nie sa rozpoznawalni, nalezy darzy¢ szacunkiem kazdego
czlowieka, aby, chociazby przez przypadek, nie skrzywdzi¢ ,ukrytego
sprawiedliwego”. Rzecz jasna, nawet jesli przekonanie to wynika bezpo-
$rednio ,z religii leku”480, to bezsprzecznie jest nakazem w sposéb obiek-
tywny prawidlowym i, teoretycznie, dajacym sie uniwersalizowac jako
maksyma prawa moralnego. W praktyce jednak nakaz ten zostal obwaro-
wany istotnym ograniczeniem zwigzanym z przynaleznoécia piciowa. Oka-
zuje sie bowiem, zZe za ,sprawiedliwych uchodza w owej mitycznej narracji
- przekazie mitologicznym#$! wytacznie mezczyzni. Innymi stowy, tylko
mezczyzna moze by¢ traktowany jako ,omuH M3 Tex TpwAlaTHU IIeCTM
«COKPBITBIX IIPaBEIHMKOB», 03 KOTOPBhIX PyxHYIObI Mup”482. W takiej sytu-
acji bezwzgledny nakaz szacunku dotyczy jedynie mezczyzn, nie za$ kobiet:
zostaja one w ten sposob wykluczone z ludzkiej - czlowieczej - wspélnoty
w dwojaki spos6b. Po pierwsze, apriorycznie uznaje si¢, ze kobiety nie sa
godne, aby uznacd je za gwarantki istnienia uniwersum, po drugie za$ znie-
sione zostaje tym samym prawo nakazujace respektowanie potrzeb kobiet.
Tak wiec, mityczna narracja religijna wplywa znaczaco na ksztaltowanie sie
struktury spolecznej o charakterze patriarchalnym?453.

480 Pojecie ,religii leku” przyjmuje tu za Albertem Einsteinem, ktérego zdaniem, “In prim-
itive peoples it is, first of all, fear that awakens religious ideas - fear of hunger, of wild ani-
mals, of illness, and of death. Since the understanding of casual connections is usually limited
on this level of existence, the human soul forges a being, more or less like itself, on whose will
and activities depend the experiences which it fears. One hopes to win the favor of this being
by deeds and sacrifices, which, according to the tradition of the race, are supposed to appease
the being or to make him well disposed to man. I call this the religion of fear” (A. Einstein, On
Cosmic Religion and Other Opinions and Aphorisms, Mineola - New York 2009, s. 44). Por. takze:
K. Kornicka-Sarelo, ,Religia kosmicznego uniesienia”. Kabalistyczne Zrodta Zydowskiej teodycei ,,po
Auschwitz”, ,Studia Religiologica” 2015, 48, nr 1, s. 21-33.

481 Rozumienie religijnej narracji mitologicznej - religijnego przekazu mitologicznego
przyjmuje tu za Andrzejem Wierciniskim, ktéry pisze: , mit religijny jest to opowiadanie o czy-
nach béstw, ludzi i innych tworéw animizowanych, przedstawiajacych w sposéb symboliczny
okreslona czesc religijnego modelu $wiata. Jak kazda tego rodzaju narracja, obejmuje on wiec
osoby i akcje w sytuacyjnych kontekstach srodowiskowych. Przekaz ten moze by¢ nacechowa-
ny fabulg o charakterze kosmologicznym, quasi-historycznym albo profetycznym” (A. Wier-
ciniski, op.cit., s. 111).

482 C. AH-ckuii, Mex 06yx mupob..., s. 248: ,Jeden z tych trzydziestu szeSciu sprawiedli-
wych, bez ktérych runatby swiat”.

483 Por. R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie..., s. 25: ,Az do dwudziestego stulecia wszystkie
zydowskie wspdlnoty byly podporzadkowane systemowi patriarchalnemu (...). Jedynie mez-
czyzni posiadali zwierzchnictwo nad nauka, administracja, dyskursem publicznym i prawo-
dawstwem, jak réwniez mieli oni wylaczny przywilej ksztalttowania publicznej przestrzeni.
Uwazani bowiem byli za byty ze swej natury czyste, zdolne do zblizania sie ku $§wietosci oraz
do pozyskiwania wiedzy, co, z kolei, umozliwialo uzyskanie przez nich miana uczonych”.
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Uczong, ktéra niezwykle jasno wyrazila ten poglad, jest izraelska filozof,
feministka i badaczka zydowskiej mysli mistycznej, Rachel Elior. Swoja mo-
nografie zatytutowana Dybuki i kobiety Zydowskie w historii spotecznej, mysli
mistycznej i folklorze Elior rozpoczyna od istotnego i interesujagcego w oma-
wianym kontekscie stwierdzenia autorstwa Jézefa Flawiusza, historyka po-
chodzenia zydowskiego z pierwszego wieku n.e., postugujacego sie jezy-
kiem greckim. W dziele Przeciw Apionowi Flawiusz napisat:

Kobieta jest - jak glosi prawo - pod kazdym wzgledem nizsza od mezczyzny.
Dlatego tez powinna by¢ mu postuszna nie gwoli ponizZenia, lecz aby nig kiero-
wano, poniewaz Bég dal wladze mezczyZnies4.

Podobny mit religijny, przeksztalcony w norme teonomiczng, odnalez¢
mozna w pierwszym Liécie do Tymoteusza autorstwa Pawla z Tarsu, pier-
wotnie faryzeusza Szaula, a nastepnie chrzescijariskiego apostota. Szaul
ha-Tarsi pisze zatem:

Kobieta niechaj si¢ uczy w cichosci z catym poddaniem sie. Nauczac zas kobiecie
nie pozwalam ani tez przewodzi¢ nad mezem, lecz [chce, by] trwata w cichosci.
Albowiem Adam zostal pierwszy uksztaltowany, potem - Ewa. I nie Adam zo-
stal zwiedziony, lecz zwiedziona kobieta popadla w przestepstwo. Zbawiona
za$ zostanie przez rodzenie dzieci; [beda zbawione wszystkie], jesli wytrwajg
w wierze i mitosci, i uéwieceniu - z umiarems4s.

Szaul-Pawel uzasadnia wiec nizszos¢ kobiety za pomoca biblijnego mitu
o Ewie-kusicielce Adama. Zgodnie z tg narracja archetypiczna kobieta dopu-
Scila sie wielkiego wykroczenia, za ktére ona sama oraz wszystkie jej nastep-
czynie musza ponosi¢ kare okreélong eufemistycznie jako zbawienie. Owa
zbawcza karg ma by¢, oczywiscie, rodzenie dzieci. Z krétkich wypowiedzi
J6zefa Flawiusza oraz Pawla dowiadujemy si¢ poza tym, ze ,kobieta jest
pod kazdym wzgledem nizsza od mezczyzny”, ze powinna by¢ postuszna
mezczyznie, ze ma , trwaé w cichosci”, a takze, iz nie wolno jej nauczac.

Analiza dramatu An-skiego $wiadczy przede wszystkim o sile i zywot-
noéci religijnej mitologii stworzonej przez mezczyzn w $wiecie judeochrze-
écijariskim. Zadna z bohaterek dramatu nie tylko nie naucza, lecz nawet nie
pobiera nauki. Lea nie bierze udzialu w studiach talmudycznych i nikt nie
zacheca jej do zdobywania wiedzy. Dowiadujemy sie tylko, ze potrafi szy¢ -
skoro wytworem jej rak jest zdobna koszula, prezent dla akuszerki Chany -
jak réwniez ze umie haftowaé: depresje bohaterki ma bowiem uleczy¢ praca

484 Jozef Flawiusz, Przeciw Apionowi. Autobiografia (2, 24), przel. ]. Radozycki, Warszawa
2010, s. 89. Por. R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie..., s. 23.
4851 Tm 2,11-15. Por. R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie..., s. 25.
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nad nowym parochetem, darem dla synagogi w Brynicy. Lea potrafi takze
wypiekac ciasto (pierniki) i, zapewne, gotowac. Ma wiec wystarczajaca wie-
dze i umiejetnosci, aby stuzy¢ przysztemu mezowi. Znamienny wydaje sie
fakt, ze wszystkie bohaterki dramatu w zasadzie godza sie z taka sytuacja.
Zadna z nich nie pragnie zdobywa¢ wiedzy innej niz praktyczna - mozliwa
do wykorzystania w gospodarstwie domowym. Co wiecej, kobiety, jak czy-
tamy w tekscie sztuki An-skiego, odseparowane sg nie tylko od szeroko po-
jetej szkoty - osrodka zdobywania wiedzy, lecz takze od lokalnego centrum
kultu, czyli synagogi:

Gitel (chwyta Leg za reke). Leo! Nie boisz sie przebywac noca w synagodze?

Lea. Nigdy nie bylam tu nocg. A i za dnia bylam tylko jeden raz. Przeciez
dziewczeta nie chodza do synagogi... Jak tutaj smutno, jak smutno...

Frada. Dzieciaczki moje, w synagodze nie moze by¢ inaczej. O péinocy przycho-
dza zmarli modli¢ sie i zostawiaja tutaj swoj smutek?*s,

Zdanie glownej bohaterki - ,Przeciez dziewczeta nie chodza do synago-
gi” - konotuje istnienie normy wspoélnotowej opartej na micie gloszacym, iz
kobiety sa niegodne obcowania ze sfera sakralng jako gorsze, nieczyste
i bardziej grzeszne niz mezczyzni*¥’. Zwraca takze uwage fakt, ze kobiety
nie stajq sie autorkami jakiejkolwiek narracji antymitycznej, lecz, przeciwnie,
ich opowiesci s3 komplementarne do narracji meskiej - ,jego-opowiesci”.
Frada, na przyklad, aby uzasadni¢ sensownos¢ nieobecnosci kobiet w syna-
godze, glosi, ze o péinocy gromadza sie w tym miejscu duchy zmartych. Te-
go typu podanie jest z kolei wystarczajacym powodem, dla ktérego dziew-
czeta moga sie obawiaé przebywania w béznicy. W konsekwencji opowiesci
samych kobiet stuzg, podobnie jak meskie narracje mityczne, utrwalaniu
patriarchalnego systemu spotecznego oraz ksztaltowaniu konwencji - umow
spolecznych, stuzacych dobru mezczyzn oraz deprecjonujacych role kobiet,
przekazywanych kolejnym generacjom.

Z drugiej za$ strony, przynajmniej niektére bohaterki sztuki An-skiego
maja $wiadomos¢ niezawinionej ,ulomnosci” kobiety. Zalicza sie do nich,

486 C. An-cxmvi, Mex 08yx mupo8..., s. 338.

487 Por. R. Elior, Dybuki i kobiety Zydowskie..., s. 25n.: , Kobiety natomiast zajmowaty w spo-
tecznej hierarchii podrzedna i nizsza pozycje. Odmawiano im prawa do publicznych wysta-
pier;, wykluczono z kregu uczonych, skazano na ignorancje i dyskryminowano w sposéb
zgodny z prawem, poniewaz uwazano, ze sa one okresowo nieczyste z powodu cyklu men-
struacyjnego. Uniemozliwiano im zaréwno kontakt z tym, co $wiete, jak i zdobywanie wiedzy.
Przyswojono sobie zestaw przekonan i opinii, wedlug ktérych prezentowano kobiety jako
byty gorsze od mezczyzn, nieczyste, grzeszne, winne i godne kary, glupie i podporzadkowane
swym ojcom i mezom”.
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moim zdaniem, ,Babka Chana”. Ta bardzo stara i do$wiadczona kobieta
zyczy przeciez Lei, aby po §lubie urodzila az dwunastu synow:

Jak ty obdarowatas mnie koszula, tak niech Pan obdarzy ciebie dwunastoma sy-
nami, ktérzy za dnia i w nocy beda siedzieli nad Torg i rozstawiali twoje imie na
calym Swiecie!l*s,

Jednakze stowa Chany mozna réwniez uzna¢ za antyfeministyczny ma-
nifest wygloszony, paradoksalnie, przez kobiete. Z zyczen akuszerki wyni-
kaja bowiem jasne implikacje: lepiej jest rodzi¢ synéw niz corki, corki sa
mniej wartoSciowe od synéw, tylko mezczyZni moga sie uczy¢, tylko mez-
czyzni nie musza pracowac fizycznie, tylko chlopcy sa w stanie rozstawic¢
imie swojej matki. Cérka, dziewczyna, kobieta jest natomiast istota gorsza
i pr6zna, mniej inteligentng, skazang apriorycznie na ignorancje wynikajaca
z braku wyksztalcenia. Analogicznie, rodzenie i posiadanie cérek stanowi,
co najmniej, kiopot, jak réwniez naklada na rodzicéw szczegoélnie trudny
obowigzek: rodzice zobligowani sa, aby wydac cérke za maz za mezczyzne
pochodzacego z dobrej i zamoznej rodziny, co ma zapewni¢ dziewczynie
dostatnie zycie w przyszlosci. Sender, wydajac cérke za maz za mezczyzne,
ktérego sam dla niej wybral, ma wlasnie poczucie dobrze spetnionego obo-
wigzku rodzicielskiego. Kiedy Lea wybiera sie na kirkut, chcac zaprosi¢
zmarla matke na swoje wesele, ojciec dziewczyny moéwi:

Idz, idz, moja cérko, w gosci do matki. Zapro$ ja na $lub, zaptacz nad jej gro-
bem... i powiedz jej, Ze ja takze prosze, aby przyszla, ze ja koniecznie wraz z nia
chce prowadzi¢ pod chupe nasza jedynaczke. (Ze zdenerwowaniem.) Powiedz jej,
ze uczynitem wszystko, o co mnie prosita na tozu $§mierci. Troszczytem sie tylko
o ciebie, wychowatem cie w bojazni Bozej, a teraz wydaje cie za maz za dostoj-
nego, uczonego mtodzierica z dobrej rodziny*%.

Przymiotami dziewczyny wychowywanej w spolecznosci patriarchalnej
sa wiec pokora, skromnos¢ i bezwzgledne postuszenistwo poczatkowo wo-
bec rodzicéw, a nastepnie wobec meza, ktéry jest ,dostojny i uczony”.
Prawdopodobnie zadbano o jego edukacje i juz od trzeciego roku zycia
uczeszczal on do chederu, co zreszta bylo obowigzkiem i przywilejem kaz-
dego zydowskiego chlopca, ktéry moze ,siedzie¢ nad Tora za dnia i w no-
cy”, bierze udzial we wspdlnych modlitwach i ucztach, $piewa psalmy, dys-
kutuje, zadaje pytania i otrzymuje na nie odpowiedzi, bez zastrzezen jednak
wierzac w ,$wiety” mit gloszacy, ze kobiety, w tym za$ jego wlasna matka,
siostra czy zona, sa - z woli Boga - istotami ulomnymi i Zze mozna (a nawet

488 C. An-ckmvi, Mex 06yx mupoé..., s. 357.
489 Ibidem, s. 355.
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nalezy) deprecjonowac ich ludzka wartos¢ po to, aby trwal niezmienny od
wiekow tad zapewniajacy calej wspdlnocie jak najwieksze szanse na prze-
trwanie, mezczyznie natomiast umozliwiajacy wielokrotne powielenie jego
wlasnego kodu DNA. Warunkiem spelnienia ostatniego z wymienionych
postulatéw, zapewniajacego dobrostan i spokéj mezczyzny, jest przedslubna
»Czystos¢” oraz niewinnos$¢ panny miodej. Mezczyzna musi mie¢ przeciez
pewnos¢, ze dziecko, ktére zamierza w przyszlosci wychowywac, nie bedzie
stanowilo obcej progenitury. Jest zatem pozadane ponownie wywarcie od-
powiedniego wplywu oraz nacisku na mlode kobiety: maja one zachowy-
wac przedslubna wstrzemiezliwosé seksualng, bo, w przeciwnym razie, cze-
ka je gniew i surowy osad Boga:

Narzeczono, narzeczono, narzeczono piekna.

Dzisiaj dzieni twojego wielkiego sagdu

Przed Bogiem na niebie ukaza si¢ wszystkie twoje czyny,

I tajne, i jawne, i my$li i stowa

Od czasu narodzin, az do dzisiejszego dnia... (...)

Dlatego powinna$, narzeczono, ptakac i szlocha¢

I surowym postem, i modlitwg siebie oczyszczac.

Azeby stanaé przed sadem Wszechmocnego Boga,

[bedac] tak niewinna i czysta, jak [bylas woéwczas], gdy rodzila cie matka**®.

Przyzna¢ zatem nalezy, ze w takich okolicznosciach sytuacja , prawo-
wiernych cér Izraela” nie wydaje sie¢ godna pozazdroszczenia. Religijny
i ,$wiety” mit zaklada bowiem Boza wszechwiedze: Bég zna ,,czyny, mysli
i stowa” przyszlej Zony. Mlodej dziewczynie nie wolno jest wiec nawet ma-
rzy¢ o zwiazku z kims, kogo rzeczywiscie kocha. Zgodnie z mitem prze-
ksztalconym w prawo, w dniu swojego §lubu Zydéwka ma by¢ bezwzgled-
nie ,niewinna i czysta”. W przeciwnym razie Bég - nieuchronnie - zeéle na
nig kare. Oczywiscie, mtode kobiety wychowane w takiej ideologii i gleboko
wierzace w mitologie swojego narodu nie maja odwagi, z reguty, sie zbun-
towac. Pokornie beda wiec znosi¢ wszelkie upokorzenia, wymagania i obo-
wiazki, jakie naklada na nie wspélnota: wyjda za maz za nieznajomego mez-
czyzne, urodza i wychowajg, powiedzmy, dwanascioro dzieci, pogodza sie
z rozwodem, o ktérym zdecyduje maz, o ile, na przyklad, dzieci nie urodza,
pozostang analfabetkami, beda gotowad, szy¢, haftowad, zapatrzone w swo-
ich ,dostojnych i uczonych mezéw z dobrych rodzin”#1. Ostatecznie,

490 Tbidem, s. 359.

491 Por. R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie..., s. 28: ,Kobiety - chcac, nie chcac - zgodzily
sie na zycie w ramach ograniczeri narzuconych przez patriarchalny porzadek: skazano je
na niewiedze, podporzadkowanie, zaleznos¢ wobec mezczyzn i ulegtosé wobec ich tyranii,
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in extrema necessitate, Swiadomie lub podswiadomie, ,padna w objecia”
dybuka, ktéry chociaz na krétki czas umozliwi im osiagniecie wyzszego sta-
tusu spotecznego, mimo ze réwniez bezposredni kontakt z duchem moze
okazac sie wyjatkowo niebezpieczny, jak mialo to miejsce wlaénie w przy-
padku Lei.

Wyraznie dostrzegalng ulegtoé¢ kobiet wobec opartej na micie patriar-
chalnej struktury spolecznej mozna jednak zrozumieé. Kobiety - bohaterki
Dybuka nie znaja ani innego $wiata, ani zadnego odmiennego prawa, ktére
mogtoby regulowac ich zycie. Wmoéwiono im i przekonano je, ze kazde od-
stepstwo od normy niesie ze soba zagrozenie. Mlode dziewczeta powielaja
po prostu los swoich przodkifi, nie pragnac niczego zmieniaé. Sytuacja,
w jakiej sie znalazly, jest im dobrze znana, bliska, oswojona, a przez to bez-
pieczna. Nie umiejg poza tym mysle¢ samodzielnie, poniewaz nikt nie wy-
magat od nich podejmowania jakichkolwiek decyzji. W swoim zniewoleniu
czuja sie wolne od odpowiedzialnosci za wiasny los. ,Swiete mity” nato-
miast stanowig doskonate uzasadnienie wielu niedogodnosci wynikajacych
z sytuacji opresyjnej, bedacej udzialem Lei, Gitel czy Basi, a nawet niepetno-
sprawnych zebraczek. Zawsze przeciez mozna powiedzie¢, iz za doznawane
przez kobiety cierpienie odpowiada, na przyklad, biblijny Bog, ,Cymms
npasenHbIn’, a nie ludzie - mezczyzni, ktérzy zdominowali kobiety, spro-
wadzajac je do roli bezmys$lnych niewolnic.

Uwazna lektura Dybuka pozwala, jak sadze, na postawienie tezy, ze au-
tor dramatu zdawal sobie sprawe z trudnej sytuacji kobiet zyjacych w trady-
cyjnych $rodowiskach, gdzie przestrzegano prawa opartego na zestawie
»~Swietych” mitéw. Uswiadamial sobie zapewne, iz kobiety te - predzej czy
pozniej - spotkaja sie z ideami nowoczesnego $wiata, a wéwczas, przynajm-
niej czes¢ z nich, bedzie zabiegala o poszerzenie zakresu osobistej wolnosci.
Przykladem takiej postaci jest ,Corka” wystepujaca w prologu dramatu. Bo-
haterka uciekla z domu, aby zwigza¢ sie z mezczyzna nieakceptowanym
przez ojca. Po uptywie az pieciu lat dziewczyna powraca: porzucona, slaba,
zaniedbana i chora#2. Bunt skierowany przeciwko szeroko rozumianej kon-

co bylo sankcjonowane zaréwno przez halache, jak i mityczny grzech Ewy, ktéra zostala
przekleta”.

492 Por. C. An-ckuvi, Mex 06yx mupob..., s. 326: ,JIoub. BOT y>xe MecsI], KaK s BepHYyJIach
K Tebe, OosibHas ¥ HajyIoMIIeHHas. VI ThI MHe ellle HY OHOro cj1oBa He ckasal. Crapuk. Yrto
Ke s MoJDKeH ObuT Tebe ckasaTh? Uto st mor ckaszaTh? doun. Kak? Jloub, equHCTBEHHAS [10Ub,
OIT030pIIa TBOW CeIVHEI, OeXXala W3-TIof], BeHIla C UeJIOBEKOM, KOTOPOro THI K cebe Ha IOpor
He IIyCKaJl, IIpoIaasia 0e3 BeCTu 11eJIbIX IIATh JIeT. V BIpyT HeoXnIaHHO BepHYJIach JOMOVL...”
[Corka. To juz miesigc, jak wrécitam do ciebie, chora i zalamana. A ty mi jeszcze nie powie-
dziale$ ani jednego stowa. Starzec. C6z ci powinienem byt powiedzie¢? Co moglem powie-
dzie¢? Corka. Jak to? Corka, jedyna cérka, zhanbita twoja siwizne, uciekta spod chupy z czlo-
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wencji nie przyniést dziewczynie szcze$cia, ojcu za$ przysporzyl zupelnie
niepotrzebnego wstydu i wielu zmartwien. Mozliwos¢ realizacji uczucia nie
wplyneta wiec pozytywnie na zycie ,Coérki”, ktéra, prawdopodobnie, nie
byla w stanie ani prawidlowo wybrac¢ obiektu swoich uczué, ani tez korzy-
sta¢ z wolnosci, ktéra sobie per fas et nefas wywalczyta. Pozbawiona byla tak-
ze wsparcia kobiet pochodzacych z jej wlasnego srodowiska: podobnie jak
Lea, nie miata juz matki. Nie jest rowniez wykluczone, iz wybranek, za kto-
rego bohaterka ostatecznie nie wyszla za maz, traktowat jg z lekcewazeniem
i pogarda, poniewaz mitologia religijna i oparta na mitach kultura musiala
wywiera¢ silny wplyw na sposob, w jaki postrzegal on rzeczywistoé¢ oraz
kobiete, zwlaszcza te, ktora juz utracila , czystosc”.

3. Zaaranzowane matzenstwo i slub z nieznajomym
jako wyraz reifikacji kobiety

Zaaranzowanie malzefistwa coérki nie bylo w spolecznosci zydowskiej ta-
twym zadaniem: wymagalo czasu i staran. Nadrzedny cel opiekunéw sta-
nowilo zapewnienie zycia w dobrobycie materialnym wydawanej za maz
dziewczynie badZ chtopcu. Nie brano, oczywiscie, pod uwage zbyt mlodego
wieku przysztych matzonkéw4%, osobistych preferencji czy tez uczué, kto-
rych zresztg, zwlaszcza kobieta, nie mogla publicznie wyrazad, by, ,,uchowaj
Boze”, nie zosta¢ posadzona o rozwigzlosé. Istotna role podczas wyboru
wspoéimalzonka dla dziecka odgrywal, zdaniem Elior, aspekt socjoekono-
miczny, zwigzany z takimi dziataniami, jak, na przyklad:

zaaranzowanie malzefistwa oraz omoéwienie jego warunkéw, sporzadzenie kon-
traktu $lubnego, wyznaczenie ekonomicznych zobowigzari meza (albo zarzadcy
jego majatku) na wypadek rozwodu lub $mierci, okreslenie wysokosci posagu
i warunkéw ‘wykupienia’ panny miodej, zbadanie genealogii i pochodzenia rodzin,
jak réwniez ustalenie rodzaju wsparcia dla mlodej pary ze strony rodzicow*%.

Jak sie wydaje, obserwacje dokonane przez Szymona An-skiego po-
twierdzajg ustalenia izraelskiej badaczki. W Pomiedzy dwoma swiatami, mimo

wiekiem, ktérego za prog do siebie nie wpuszczales, przepadia bez wiesci na catych pieé lat.
I nagle, niespodziewanie, wrécita do domu...].

4% Por. R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie..., s. 54: ,Wszyscy jednak mieli nadzieje na to, ze
dziewczeta wyjda za maz, nim osiagna wiek lat szesnastu, chlopcy za$ w chwili zawarcia mat-
zefistwa nie beda mieli wiecej niz osiemnascie lat. Podziwiano rodziny, ktérym udato sie za-
aranzowaé malzeristwo dziecka bedacego w jeszcze mlodszym wieku: gdy cérka miata trzyna-
Scie badz czternascie lat, a syn, na przyklad, szesnascie”.

494 Tbidem, s. 56.
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dramatycznej formy podawczej dzieta, odnajdujemy bez wigkszych proble-
moéw opis wszelkich zabiegéw, ktére poprzedzaly zawarcie zydowskiego
malzeristwa we wspélnotach przestrzegajacych norm religijnych. Bohate-
rem, ktéry aranzuje matzenistwo cérki, jest w Dybuku zamozny kupiec, Sen-
der Hewircman. Cala odpowiedzialnos¢ za wybdér kandydata na meza
dziewczyny spada wylacznie na niego, poniewaz zona Sendera - a matka
Lei - juz nie zyje. Trzeba przyzna¢, ze bohater An-skiego doklada wyjatko-
wych staran, aby zapewnié corce jak najlepszy byt. Bierze pod uwage rézne
mozliwosci i poswieca mnéstwo czasu na znalezienie godnego swojej rodzi-
ny ziecia. Pelna zaangazowania postawa Hewircmana budzi nawet zdzi-
wienie zaprzyjaznionych z nim chasydéw. Scena ich rozmowy pojawia sie
w pierwszym akcie sztuki, stanowigc zapowiedz katastrofy tragicznej, ktéra
ma nastapi¢ w dalszej czeéci dramatu:

Pierwszy Starzec. A! Ja juz nie wierze, zeby udalo mu sie kiedykolwiek zareczy¢
coreczke. Trzy razy jezdzit oglada¢ narzeczonych i zawsze wracat z niczym. To
narzeczony mu sie nie podobal, to [jego] rodzina nie byla wystarczajgco godna,
to nie zgadzal sie na wysokoé¢ posagu. Nie wolno tak przebierac!

Meir. Sender moze sobie pozwoli¢ na to, by by¢ wybredny. Dzieki Bogu, na psa
urok, bogaty, dostojny, a coreczka - pieknos¢.

Trzeci Starzec. Lubie Sendera. Prawdziwy chasyd! Z tartakowskich chasydow:
z ogniem, z porywem!

Drugi Starzec. Chasyd to on dobry, na pewno. Ale swoja jedyng cérke moglby
wydac za maz inaczej...

Trzeci Starzec. A jak? A jak?

Drugi Starzec. Dawniej, kiedy bogaty i wazny Zyd potrzebowal narzeczonego
dla jedynaczki, to nie szukal ani bogactwa, ani stawy, lecz jechal do jakiejkol-
wiek znanej jesziwy, dawal gtéwnemu nauczycielowi przyzwoity podarunek
i wybierat sobie za ziecia najlepszego, najzdolniejszego ucznia... Takze Sender
moglby wybraé dla cérki narzeczonego z jesziwy.

Pierwszy Starzec. Nie musial po to jecha¢ daleko. A co, Chanan nie bytby od-
powiednim narzeczonym dla jego cérki?

Drugi Starzec. Wszyscy przeciez liczyli, Ze weZzmie go sobie za ziecia. Trzymal
go przez rok u siebie w domu, karmit, poit... Domownicy odnosili sie do niego
jak do cztonka rodziny*%.

A zatem, nawet starzy chasydzi nie s w stanie zrozumie¢ Sendera, kto-
rego ambicje ogniskuja sie¢ wokot powiekszenia i tak juz znacznego majatku.
Taka za$ postawa pozostaje w sprzecznoéci z tradycja, skoro we wczesniej-
szym okresie, jak sie dowiadujemy, zamozni Zydzi przedktadali uzdolnienia
przysztego ziecia nad jego dobra materialne. Ojcowie nie tak wiec liczyli sie

495 C. Am-ckuit, Mex 08yx mupo8. .., s. 333.
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z uczuciami czy tez emocjami cérek, co, prawdopodobnie, chcieli zapewnic
wlasnej rodzinie rozw6j oraz prestiz wynikajace z wysokiego intelektu swo-
ich wnukéw i dalszych jeszcze pokoleni.

W dalszej czesci dialogu bohaterowie An-skiego wspominajg takze, iz
Lea nie sprzeciwiala sie malzenstwu z Chananem. Wrecz przeciwnie, cérka
Sendera byta zakochana w najzdolniejszym uczniu brynickiej jesziwy:

Pierwszy Starzec (usmiechnqwszy sig). Kiedy$ zaszedlem do Sendera. Chanan, jak
zwykle, siedzial w osobnym pomieszczeniu i czytal z zaspiewem Talmud,
a w sasiednim pokoju cérka Sendera, Lea, siedzi nieruchomo, cichutko, jak ocza-
rowana, i stucha. Nie wytrzymalem i méwie do niej: Co, Leo, chciatabys miec¢ na-
rzeczonego, ktory by tak stodko, z takim zapatem uczyt sie Tory? Ona cala poczerwie-
niala, spuécita glowe i ze wstydem wyszeptata: Tak. Cha, cha, cha!

Drugi Starzec. A Sender, gdy mu pokazali narzeczonego z dziesiecioma tysia-
cami czerwonicéw, pojechal dogadywac sie ze swatami. Tartakowski chasyd nie
powinien tak postepowac*%®.

W kontekscie wypowiedzi chasydéw ojciec Lei jawi sie wiec jako osoba
zupelnie bezduszna. Stary chasyd, obcy czlowiek, byl przeciez w stanie do-
strzec rodzace si¢ uczucie dziewczyny do Chanana i zapytaé, czy nie ze-
chcialaby zosta¢ Zong ucznia jesziwy. Kupiec Hewircman natomiast nie
zdobyl sie na takie zachowanie, traktujac cérke zupelnie przedmiotowo,
w dostownym tego stowa znaczeniu. Przedmiot ten mial bowiem swoja
wymierna cene - kosztowat , dziesiec tysiecy czerworicow”.

Inne wzgledy - poza finansowymi - nie sa w ogoéle istotne, jesli chodzi
o stosowny mariaz. Coérka nie ma prawa wyrazi¢ swojego zdania, nie ma
takze odwagi sprzeciwic sie ani ojcu, ani pozostalym czlonkom spolecznosci,
ktoérzy ostatecznie uznaja decyzje Sendera za ostateczna i wiazaca. Przygo-
towywane jest zatem wesele, przyjezdzaja zaproszeni goscie. Powszechnej
radoéci z zareczyn i przyszlego §lubu Lei nie przerywa nawet nagta $mier¢
Chanana. Wszystko toczy sie zgodnie z nakazem tradycji. Jedynym proble-
mem, ktéry dostrzega niarika Lei, Frada, jest blados¢, choroba, smutek
i ptacz panny mlodej. Lea nie potrafi bowiem pogodzi¢ sie ani ze Smiercig
ukochanego, ani nie wyobraza sobie zwigzku z obcym mezczyzng. Pozostaje
bezsilna tak wobec ojca, jak i wobec konwencji spotecznej - wspélnotowego
prawa. Automatycznie wykonuje pewne czynnosci: niesie dary dla Chany,
akuszerki, przygotowuje sie do wesela. Po taricu z kalekimi Zzebraczkami
niemal traci Swiadomos¢. Kobiety sa fizycznie odrazajace i zarazem zabor-
cze: dobrze wiedzg, iz Lea powinna zaskarbi¢ sobie ich zyczliwosé¢, ponie-
waz w przeciwnym razie jej malzeristwo okaze sie nieszczesliwie i spadnie

4% [bidem, s. 333.

178



na nig klagtwa. Réwniez zebraczki traktuja dziewczyne jak przedmiot. Nieza-
leznie od wlasnej woli Lea musi z nimi tariczy¢, chociaz jest zmeczona i prze-
razona:

Lea (zamknqwszy oczy, podnidstszy glowe, potprzytomnie). One mnie mocno obej-
mowaly, przyciskaly sie do mnie, wpijaly sie¢ we mnie zimnymi palcami...
W glowie mi sie krecilo, serce zamieralo, ziemia osuwata sie spod nog*”.

Danse macabre jest w opisywanej przez An-skiego wspélnocie integralna
czescig obrzedu weselnego. Z jednej strony stanowi on wizualizacje zasady
moralnej, zwigzanej z realizacja etycznego nakazu okazywania szacunku oso-
bom ubogim, z drugiej zas, jak sadze, mozna go takze uznaé za preludium
kolejnych etapow rytuatu, ktérego kulminacja ma by¢ intymne spotkanie
z obcym mezczyzng - nieznanym dotychczas mezem. Z duza doza prawdo-
podobienistwa - niemal - kazdy narzeczony bedzie wygladat i zachowywat
sie duzo lepiej niz przedstawiciele zydowskiego lumpenproletariatu, by po-
stuzy¢ sie tutaj adekwatnym chyba terminem zastosowanym przez Pawla
Maciejke*8. A zatem, panna mtoda poczuje wéwczas iluzoryczng ulge i przy-
najmniej bez wiekszej odrazy czy wstretu zniesie dotyk mezczyzny podczas
nieuchronnie sie zblizajacej ,nocy poslubnej”. Nie ucieknie z krzykiem i nie
wywola zupelnie niepotrzebnego skandalu. Innymi stowy, wszystko ma sens,
cel i przyczyne, jesli chodzi o oswajanie kobiety-zwierzatka.

Przypadek Lei jest jednak duzo bardziej skomplikowany, poniewaz, po
pierwsze, Lea zakochala sie¢ wczesniej w innym mezczyZnie, po drugie za$
ciezko przezyla jego $mierc. W takiej sytuacji wysitki wspdélnoty nie na wiele
si¢ moga zda¢. Dziewczyna pograzona jest w glebokim smutku i zatobie, co
sprawia, iz zadne zabiegi lub obrzedy nie poprawiaja jej stanu psychicznego.
Bohaterka zdecydowanie nie chce $lubu, do ktérego naklania ja ojciec. Nadal
darzy mitoécia Chanana, wcigz za nim teskni i nie jest w stanie zaintereso-
wac sie nieznanym narzeczonym. Odnieé¢ mozna wrazenie, ze wszelkie
przygotowania do zblizajacego sie wesela przysparzaja jej dodatkowych
cierpienl. Znamienne tez wydaje sie zyczenie Lei, ktéra pragnie zaprosic
na swoj Slub nie tylko ducha matki, lecz réwniez ducha Chanana. Jak juz
wiadomo, Frada ostatecznie ulega prosbie cérki Sendera, chociaz, zgodnie
z tradycja, na élub ,nie zaprasza sie obcych”. An-ski nie zamiescil wpraw-
dzie w swojej sztuce sceny rozgrywajacej sie bezposrednio na cmentarzu,
lecz przedstawil istotne jej reperkusje. Jak sie bowiem wydaje, to wlasnie na
kirkucie duch zmartego wstapit w cialo dziewczyny:

497 Ibidem, s. 353.
4% Maciejko zastosowat to okreslenie za Gershomem Scholemem, piszac o duzej grupie
czlonkéw ruchu frankistowskiego. Por. P. Maciejko, op.cit., s. 209.
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(Z uliczki pospiesznie wychodzq okryte czarnymi chustami Frada i Lea.)

Frada. Szybciej, céreriko, szybciej. Jestedmy bardzo spéznione. Och, dlaczego ja cie
postuchatam! Cata drze. Oby nic niedobrego sie tylko nie stalo, Boze uchowaj!
Sender. Oto i ona! (Podchodzi.) Dlaczego sie tak spdznityscie?

[Na scene] wchodzi kilka kobiet.

Kobiety. No, oto i narzeczona. ProwadZcie jg, [aby] poswiecié swiece. (Odprowa-
dzajq Leg.)

Frada (zwracajgc si¢ w strong Gitel i Basi). Ona zemdlata. Ledwie ja docucili. Ja cata
drze.

Basia. Przez caly dziefi niczego nie jadla.

Gitel. Pewnie bardzo ptakata nad grobem matki?

Frada. Oj, lepiej mnie nie pytaj. (Wchodzi do domu.)**.

Lea stracita zatem przytomnos¢ na cmentarzu. Nie jest jednak jasne, nad
ktérym grobem bardziej rozpaczata: matki czy tez Chanana. Basia stara sie
wytlumaczyé omdlenie Lei racjonalnie: panna mloda, zgodnie z tradycja,
musiala posci¢, aby w ten sposéb wyprosi¢ Boze milosierdzie ,na dlugie la-
ta” zycia®0. Moim za$ zdaniem, panna mtoda musiata przez caly dzier po-
Sci¢ po to, aby zupelnie juz zobojetnie¢ na wszystko, co sie dalej wokot niej -
oraz z nia - bedzie dzialo. Sama bowiem ceremonia zaslubin, przedstawiona
w Dybuku, nie nalezala do zbyt przyjemnych, zwazywszy szczegélnie na
fakt, ze panstwo mtodzi nigdy wczes$niej sie nie spotkali, a dziewczyna trak-
towana byta jak martwy rekwizyt stuzacy realizacji rytuatu:

(Wprowadzajq Leg i jq sadzajq. Gra muzyka. Z domu obok synagogi wychodzi grupa
$wigtecznie odzianych Zydéw i Zydéwek, posréd nich chudziutki, mtody chtopiec w diu-
gim surducie i futrzanej czapie. Idzie niesmialo, z opuszczonym wzrokiem, niesie przed
sobg zastong>®1. Podchodzi, naktada Lei zastong na twarz i glowe>2. Odchodzi do swojej
grupy, ktora wraz z nim wkracza do domu Sendera.)>®.

49 C. An-cxmvi, Mex 08yx mupo8..., s. 358n.

500 Por. ibidem, s. 359: , V1 Ha BCIO TBOIO XM3Hb, Ha [OJITME TOIA. PenmmTcs ceromHsl TBOS
cynpba-a-a!” [I na cale twoje zycie, na dlugie lata rozstrzygnie sie dzisiaj twdj los].

500 W tradycji zydowskiej zastong stuzaca okryciu glowy oraz twarzy panny miodej jest
dosé gruba, nieprzeswitujaca tkanina. Jak pozwalam sobie sadzi¢, takie oslanianie glowy ko-
biety mialo, zgodnie z niezwykle starym, pierwotnym wierzeniem, zapobiega¢ zaptodnieniu
przyszlej zony przez blask slorica. Por. J.G. Frazer, Zlota Galqz. Studia z magii i religii, przel.
H. Krzeczkowski, Krakow 2012, s. 428: , Przekonanie, ze kobieta moze by¢ zaplodniona przez
storice, powtarza sie dos¢ czesto w legendach i Slady tego wierzenia mozna nawet odnalezé
w weselnych obrzadkach”.

502 Zastaniajac twarz panny miodej, przyszty maz wypowiada, zgodnie z tradycja, btogo-
stawienistwo z Ksiegi Rodzaju skierowane przez matke i brata do Rebeki, ktéra miata poslubic¢
Izaaka. Por. Rdz 24,60: ,Pobtogostawili Rebeke i tak rzekli: «Siostro nasza, wzrastaj w tysigce
nieprzeliczone: i niech potomstwo twoje zdobedzie bramy swych nieprzyjaciot!»”.

503 C. Am-ckuit, Mex 08yx mupob. .., s. 359.
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W tym momencie Lea niczego juz nie widzi - jej twarz jest szczelnie
oslonieta nieprzezroczysta tkaning, a ,mlody, chudziutki narzeczony” moze
popatrzeé na przyszla zone jedynie przez chwile. Sadzac z opisu An-skiego,
takze chlopiec jest bardzo onieSmielony, czemu zreszta trudno sie dziwic.
Dalszy ciag ceremonii odbywa sie juz pod chupa. Dziewczyna przez pewien
czas zachowuje sie jak marionetka - bezwolna lalka, potem za$, niespodzie-
wanie, odzyskuje glos:

(Pod chupe wchodzi rabin wraz z kantorem i pomocnikiem. Podprowadzajq narzeczonego
i stawiajq go posrodku. Wprowadzajq Leg i siedem razy oprowadzajq jqg wokdl narzeczo-
nego. Meir podaje narzeczonemu obrqczke. Sender bierze reke Lei, podnosi jg. Narzeczo-
ny podnosi reke z obrgczkq, aby natozy¢ jq Lei na palec wskazujgcy)

Lea (wyrywa reke, odpycha narzeczonego. Krzyczy histerycznie). Nie ty jeste$ moim
narzeczonym!!! (Pada na ziemig)>%.

Oczywiscie, wszyscy zdaja sobie woéwczas sprawe, ze w cialo dziewczy-
ny wstapil dybuk. Zaczyna sie skomplikowana procedura egzorcyzmowa-
nia, przeprowadzana w celu rekonstrukgji fizycznego oraz metafizycznego
porzadku wspdlnoty. W trakcie wielu magicznych czynnosci i rytualow
okazuje sig, ze wine za $mier¢ Chanana oraz opetanie Lei ponosi Sender,
ktory sprzeniewierzyl sie prawu boskiemu, poniewaz jego coérka zostata
przyrzeczona Chananowi , przed Tronem Boga”5%. Wlasdnie dlatego Chanan
trafi¢ mial do domu Sendera, ktéry uznat jednak, ze chtopiec nie jest wystar-
czajgco zamozny, aby zosta¢ mezem Lei:

I chodzit [Chanan] od miasta do miasta, dopdki nie dotart do tego miasta, w kto-
rym mieszkal Sender. I wszedl do domu Sendera, i siad! u jego stotu. I rzucila sie
dusza mlodzierica ku jemu przyrzeczonej. Ale Sender byt bogaty, a syn Nissana
byt zebrakiem. A Sender go przejrzal. I zaczat szuka¢ dla cérki bogatych narze-
czonych. I w duszy syna Nissana zrodzila si¢ rozpacz, i zaczal on szuka¢ no-
wych drég0e.

~Nowe drogi” Chanana okazaly sie, rzecz jasna, bezposrednia przyczyna
$mierci obojga narzeczonych. Uzdolniony mezczyzna zainteresowat sie ka-
bala i jej nowa, prawdopodobnie sabataistyczng, odstong implikujaca religij-
ny antynomizm>®”. W konsekwencji zgrzeszyl, bluznigc Bogu®®%. Jednakze

504 [bidem, s. 360.

505 Por. ibidem, s. 379: , V1 51 moHsw1, 4TO 3HAJI TEOSI C IIEPBOTO Yaca MOEro POXKIeHmsT — 100
TBI MO cyxeHasi oT bora.” [I zrozumialem, Ze znalem ciebie od pierwszej godziny po swoich
narodzinach - gdyz jeste$ mi sadzona przez Boga.]

506 C. An-ckmvi, Mex 08yx mupob..., s. 373.

507 Por. ibidem, s. 373: , V1 KH$3b THMBI, YBIJIaB JIyIIIEBHOE CMSITEHNE IOHOIIV, PACIIPOCTEP
repes, HUM CWIKM U ceTu 1 m310BwiI ero. VI ceiH Hucona yimen m3 Mupa XvBBIX paHbIIe
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prawdziwie winny tragedii jest, w ujeciu An-skiego, Sender, a takze szeroko
pojete uwarunkowania chasydzkiej struktury spolecznej. Ojciec Lei - jak
w tragedii antycznej - réwniez pogwalcit prawo boskie, majac na wzgledzie
wlasne, partykularne dobro. Tradycyjna spotecznos¢ natomiast wprowadzi-
ta normy postepowania podobne do zasad istniejagcych w paristwie totalitar-
nym. Czlowiek - jednostka musi tu w pelni podporzadkowac sie dobru
wspoélnoty, a jego wlasne pragnienia nikogo poza nim samym nie interesuja.
Kazda sfera zycia, cho¢by najbardziej intymna, podlega osadowi, a kazde
wykroczenie poza przyjeta konwencje koriczy sie kleska bohatera. Nawet
$wiatly, zdawaloby sie, cadyk Szlojmele nazywa Lee ,,owocem, ktéry zaczat
sie psu¢”5%. A zatem, zadna forma indywidualnego buntu nie jest w Brynicy
akceptowana, jako ze jednostkowy wyraz anarchii méglby zachwia¢ posa-
dami ,starego, wspaniatego Swiata”. Wszystko ma zatem odbywac sie
zgodnie z tradycja i wszystko ma by¢ podporzadkowane celowi nadrzed-
nemu, jakim jest trwanie wspolnoty w niezmienionej od wiekéw postaci.
Autor Dybuka wskazuje réwniez, ze dazenie do zdobycia majatku, lekcewa-
zenie uczu¢ innych ludzi, uprzedmiotowienie kobiet, aranzowanie mat-
zenstw powodowaé¢ moga tragedie, cierpienia, ofiary. Jednoczesnie An-ski
wydaje sie $wiadom, ze opisywany przezenn $§wiat powoli zaczyna prze-
mija¢, skoro w malym miasteczku, chasydzkiej enklawie, pojawily sie
dwie mlode osoby, ktére rzucily wyzwanie spolecznym autorytetom, nie

BpeMeHM. VI yMep OH CTpaITHOV CMEpPTBIO, C XyJIOl0 MpoTms Bora Ha ycrax. VI mymia ero
Oryxnasia Oe3 mpwucTaHMIIa, KaK OTBep)KeHHas, II0Ka He mpesparmwiack B [Iubyka” [I ksiaze
ciemnosci, ujrzawszy duchowe rozterki mlodzierica, rozpostart przed nim wnyki i sieci - i go
pochwycit. I syn Nissana przedwczesnie odszed! ze Swiata zywych. I umart straszng Smiercia,
z bluznierstwem przeciwko Bogu na ustach. A jego dusza bigkata si¢ bez przerwy, jak przekle-
ta, dopoki nie przeobrazita sie¢ w dybuka.]

508 Bluzniercze” zachowanie ubogiego Chanana oraz jego fascynacja sabataizmem, nie-
koniecznie w jego frankistowskiej wersji, nie moga zosta¢ uznane za postawe niezwykla czy
dziwng, poniewaz, w wieku XVII], jak pisze Rachel Elior, “The ‘exodus’ from the lowest ranks
of society, from a life marked by oppression, humiliation and coercion, was an ‘exodus’” from
the boundaries of religion, of law, and of norms.” (R. Elior, Jacob Frank’s Book of the Words of the
Lord: Mystical Automythography, Religious Nihilism and the Messianic Vision of Freedom as a Reali-
zation of Myth and Metaphor, maszynopis, s. 22). Artykul zostal pierwotnie opublikowany po
hebrajsku w ,Jerusalem Studies in Jewish Thought” 2001, vol. 17, s. 471-548. Wersja ta dostep-
na jest pod adresem internetowym: http://pluto.huji.ac.il/~mselio/elior.pdf. Tekst zostal
przettumaczony na jezyk angielski przez Richarda Flanza w roku 2007. W roku 2016 Autorka
zaktualizowala bibliografie. W swojej wielkiej zZyczliwosci Rachel Elior przestata mi te liczaca
130 stron monografie w kwietniu 2016 r., za co jestem Jej niezmiernie wdzieczna. Znacznie
skrécona wersja tekstu dostepna jest takze w jezyku polskim, w ttumaczeniu autorstwa Toma-
sza Sikory: R. Elior, Stowa Patiskie Jakuba Franka..., s. 237-246.

509 Por. C. AH-ckuit, Mesx 06yx Mupoé..., s. 365.
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pozwalajac na wlasne upokorzenie. Jest to zwlaszcza widoczne w przypad-
ku Lei. Dziewczyna nie zdecydowatla sie przeciez na $lub z nieznajomym
mezczyzng i w dramatyczny sposéb ochronita swoje prawo do dysponowa-
nia tak emocjami, jak réwniez wlasnym cialem i wlasng seksualnoscig. Osta-
tecznie wiec Lea nie ulegla procesowi reifikacji, a jej zaaranzowane matzen-
stwo nie doszto do skutku, chociaz walczono o nie, rzec mozna, do ostatniej
chwili:

Lea (czule). Nie placz, nie placz... Wré6¢ do mnie, o méj narzeczony, méj mezu.
(...) (Ockngqwszy sie.) Znowu ida po mnie, zeby prowadzi¢ mnie do $lubu
z obcym... z obcym...

Przyjdz do mnie... Przyjdz.

Chanan (szarpigc si¢). Nie moge przekroczy¢ kregu! Nie moge!

Lea (podnosi sig, wycigga do niego rece). Jesli ty nie mozesz przyjs¢ do mnie, ja poj-
de do ciebie (...).

(Rzuca sig ku niemu. Pada martwa. Chanan znika.)

Glosy (za Sciang). Druzki. IdZcie poprowadzi¢ panne mloda pod chupe.

(Wchodzi cadyk Szlojmele z laskq. Za nim [podazajg] mezZczyzni, kobiety.)

Cadyk Szlojmele (ujrzawszy martwq Leg, zatrzymuje sig, opuszcza glowe). Spdznili-
$my sied10,

Wlasciwie powyzszy opis jest najbardziej wstrzasajacym fragmentem
dramatu An-skiego. Zakladajac bowiem, iz Lea ulegla stanowi posesywne-
mu, jej terapia, niezaleznie od wlasciwego powodu schorzenia psychiczne-
go, powinna, jak sie wydaje, trwac o wiele dluzej, aby bohaterka mogta od-
zyskac¢ sily fizyczne, wlasng tozsamos¢ i samoswiadomosé. Tymczasem,
czlonkowie wspodlnoty nie zwracaja najmniejszej uwagi ani na samopoczucie
dziewczyny, ani na jej stan fizyczny. Lea ma wzia¢ $lub ,,z obcym”, dlatego
ze taka jest wola jej ojca i spotecznosci, w ktérej sie wychowata. Nic wiecej
sie nie liczy i nic wiecej nie jest dla nikogo istotne. W kontekscie opisywa-
nych przez An-skiego wydarzen trudno jest wierzy¢ w powszechnie przyj-
mowang opinig, iz chasydyzm stanowi wyraz afirmacji zycia, a ,wraz z po-
jawieniem sie Ba’al Szem Towa znikngl smutek”>1. Chyba zZe chodziloby
tutaj o ,afirmacje zycia” okazywang przez dojrzalego mezczyzne, pobozne-
go i bogobojnego, ex definitione, chasyda, traktujacego kobiety jako istoty niz-
szego rzedu i duzo posledniejszego gatunku, pozbawione prawa do spokoj-
nej i szczesliwej egzystencji, zdane na taske lub nietaske swoich rodzin oraz
przywodcow tej badz innej chasydzkiej wspolnoty.

510 [bidem, s. 379n.
511 M.-A. Ouaknin, Chasydzi..., s. 125.

183



4. Fenomen dybuka jako mozliwos¢ quasi-emancypacji
kobiet chasydzkich

W artykule zatytulowanym Duch homoseksualisty kocha przesztosé. , Dybuk”
An-skiego”512 Naomi Seidman stawia dos¢ Smialg teze, twierdzac, ze
w Pomiedzy dwoma Swiatami dostrzegalna jest milos¢ dwoch par pojawiaja-
cych sie w sztuce paralelnie. Pierwsza z nich jest, oczywiscie, para hetero-
seksualna, czyli Chanan oraz Lea, druga natomiast pare tworza dwaj homo-
seksualisci, ojcowie Chanana i Lei, tj. Sender i Nissan. By¢ moze niektérzy
podzielaja opinie uczonej, ze wzgledu na suponowany, takze przez przez
Gabrielle Safran, skrywany i wypierany homoseksualizm autora Dybuka,
ktorego bliskie i intymne relacje z kobietami nie nalezaly do udanych?3,
a korespondencja prowadzona przez An-skiego z Chaimem Zyttowskim
mialaby $wiadczy¢é o wyjatkowych uczuciach autora Dybuka, ktére An-ski
odczuwal wobec swojego wieloletniego i oddanego przyjaciela.

Osobiscie jednak sadze, iz przynajmniej rosyjska wersja dramatu Sie-
miona Akimowicza Rappoporta nie pozwala na uzasadnienie gloszonego
przez Seidman pogladu. Sender z szacunkiem i miloscig wyraza sie bowiem
o swojej, blogostawionej pamieci, zonie, a duch Nissana kieruje przeciwko
ojcu Lei surowe oskarzenia, ostatecznie nie wybaczajac mu zdrady®5!4, ktéra
polegata na niedotrzymaniu umowy odnoszacej si¢ do przyszlego slubu
jeszcze nienarodzonych dzieci. Innymi stowy, An-ski nie wskazuje w tekscie
swojego dramatu na istnienie szczegélnie pozytywnego uczucia pomiedzy

512N. Seidman, The Ghost of Queer Loves Past: An-sky’s “Dybbuk”, [w:] D. Boyarin,
D. Itzkovitz, A. Pellegrini (red.), Queer Theory and the Jewish Question, New York 2003, s. 228-245.

513 Por. G. Safran, Wandering Soul..., s. 92n.: “Chernov’s own first wife, Anastasia Sletova,
who was close to An-sky, felt he was constitutionally unsuited for marriage. He loved women,
she said, and was loved but many of them, by saved his strongest feelings for other men (...).
Sletova’s interpretation (...) suggests she suspected that suppressed homosexual desire was at
the root of An-sky’s frustrations with women.”

514 Por. C. An-ckuit, Mex 08yx mupob..., s. 376: ,Pabu IllamiioH (11errotroM cynpsim). Ber
3aMmeT, 9to TokovHWMK He mpoctwi Cenmepa? Cympnm. 3amervm. Pabwu Illammmon. Ber
3aMeTWIN, YTO OH He CKas3aJl, UYTO IIOJUMHseTcs IocTaHosleHuio cyfda? Cynpu. 3aMeTwIn.
Pabu Ilammion. Bel 3ameTwm, 9To Ha CjIoBa LafyKa OH He OTBeTWI «AMuHB»? Cynpu.
3amerwm. Pabu Illammion. DTo oueHp AypHOe IIpersHaMeHoBaHMe... [JsauTe, Kak pabu
IIImovimerne paccrpoen. Y Hero pyku apoxatT. Cyasn. da. Pabu Llamrton (mrrertotomM). Mbl cBoe
nerto caenaim. Mel MoxxeM yitn...” [Rabin Szamszon (szeptem, do Sedziow). Zauwazyliscie, ze
zmarly nie przebaczyl Senderowi? Sedziowie. Zauwazyliémy. Rabin Szamszon. Zauwazyli-
Scie, ze nie powiedzial, ze zgadza si¢ z postanowieniem sadu? Sedziowie. ZauwazyliSmy.
Rabin Szamszon. Zauwazyliscie, Ze na stowa cadyka nie odpowiedziat ,Amen”? Sedziowie.
Zauwazyliémy. Rabin Szamszon. To bardzo niedobra zapowiedzZ... Spdjrzcie, jak jest zdener-
wowany rebe Szlojmele. Drza mu rece. Sedziowie. Tak. Rabin Szamszon (szeptern). My wyko-
naliSmy swoja prace. Mozemy odejsé...].
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dawnymi przyjaciéimi®5. Mimo to kwestia, ktérg Seidman omawia, wydaje
sie¢ bardzo interesujaca i wazna, z punktu widzenia socjologicznych i religij-
nych uwarunkowarn dominujacych w szeroko rozumianych wspdlnotach
zydowskich Europy Srodkowo-Wschodniej w osiemnastym i dziewietna-
stym stuleciu, stanowiacych de facto swoisty konglomerat skladajacy sie
z wielu nurtébw mesjanistyczno-mistycznych o proweniencji kabalistycz-
nej?6. Skoro bowiem nadrzedng wartoscia w takich spolecznosciach bylo
dazenie do przetrwania (danej) wspoélnoty, czyli, méwigc wprost, ptodzenie
jak najwiekszej liczby jej czlonkéw, to polozenie oséb o sklonnosciach
homoerotycznych i jednoczes$nie sklanianych do zawierania malzeristw
z przedstawicielami plci przeciwnej uzna¢ mozna za wrecz tragiczned.
Z tego powodu, jak trafnie zauwaza Rachel Elior, jedynym rozwigzaniem
dla 0os6b majacych homoerotyczne preferencje seksualne stawalo sie, para-
doksalnie, poddanie sie opetaniu przez dybuka:

Tak wiec, osoba owladnieta przez dybuka, staje sie zwolniona z realizacji rosz-
czen spoleczenistwa (...). Poprzez przelamanie kregu zwyczajnych oczekiwan
spolecznych i uwolnienie od zwyczajnych zachowan dybuk moégt zaoferowac
tym, ktérzy nie chcieli lub nie byli w stanie zaakceptowaé nakazéw zwigzanych
ze swataniem, malzefistwem, wymuszonymi stosunkami seksualnymi, koniecz-
nosciag posiadania rodziny, usprawiedliwienie dla postepowania niezgodnego
z religijnymi, seksualnymi czy spotecznymi normami®8.

515 Por. N. Seidman, op.cit., s. 243: “In the Dybbuk homosexual and heterosexual love are
mutually dependent, as a combined system act as the very engine of the social order rather
than operating as its margins.” Z teza postawiong przez Seidman nie zgadza sie, na przyktad,
Sharon Friedman. Jej zdaniem, Chanan i Lea sg oredownikami odnowy autentycznej wiary:
daza do stworzenia wlasnej przysztosci umocowanej w $wietej przysiedze zlozonej przez swo-
ich ojcéw, a zarazem buntuja sie przeciwko decydentom wspélnoty, popierajagcym zawieranie
zaaranzowanych malzeristw w oparciu o materialistyczne i ekonomiczne przestanki. Por.
S. Friedman, op.cit., s. 139.

516 Por. R. Elior, Jacob Frank’s Book..., s. 18.: “In the eighteenth century, the Sabbatian
movement, Frankism, Hassidism and the Kabbalah were interlinked, sharing common roots
and complex geographical, chronological and ideational aspects. In this period, the Jewish
world engendered Frankist Sabbatianism, the ascetic Kabbalistic Hassidism, the Hassidism of
the Baal Shem Tov, and the movement of the resisters to these, the Mitnagdim. These social
movements had a common Kabbalistic background, and among their participants were men
who expanded the boundaries of autonomous decision and the spiritual internalization of
religious life with revolutionary and traditional ideas and elements connected with the Kabba-
listic tradition, and with social processes that were influenced by Messianic-mystical ideas.”

517 Por. Jozef Flawiusz, op.cit., s. 89: ,A jakie sa nasze przepisy dotyczace malzeristwa?
Prawo uznaje jeden naturalny zwigzek, mianowicie z kobieta i to jedynie wtedy, gdy celem jest
plodzenie dzieci. Obcowanie mezczyzn z mezczyznami uwaza za czyn wstretny i $miercig
kaze tego, kto by sie na to powazyl”.

518 R. Elior, Dybuki i kobiety Zydowskie..., s. 62.
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Oczywiscie, oddanie si¢ we wladanie zblgkanemu demonowi - nagiej
duszy - stanowilo réwniez mozliwosé¢ ucieczki przed zawarciem zaaranzo-
wanego malzeristwa dla ,zwyklej”, ,normalnej”’, zazwyczaj bardzo miodej,
dziewczyny, ktéra lekala sie jakichkolwiek kontaktow seksualnych. Innymi
stowy, rozpowszechnione w kulturze Zydéw aszkenazyjskich mityczne
zjawisko dybuka pozwalato kobiecie na uznanie jg za ,skalang”, nida, a wiec
za niezdolng do udziatlu w ceremonii zaslubin oraz w akcie prokreacji>°.

Nie mozna jednak zapominaé, ze réwniez mistyczne zaSlubiny z du-
chem przysparzaly opetanej ogromnych cierpierr i napawaly ja przeraze-
niem. Bezposredni kontakt z dusza zmartego stanowil pogwalcenie kultu-
rowego tabu, poniewaz osoba owtadnieta przez ducha zmuszona byla do
partycypacji w nieczystej sferze Smierci - dziedzinie ,$wiata podziemnego”,
z czego ofiara dybuka z pewnoscia zdawala sobie sprawe, odzyskujac nie-
kiedy swiadomos¢ wlasnej tozsamosci i czujgc sie wowczas odpowiedzialna
réwniez za stan obcej - lecz i akceptowanej - duszy, ktora jej towarzyszyla:

Lea (jakby przebudziwszy sig). Ojcze! Boje sie... Ogarnia mnie przerazenie... Co
oni chcg z nim zrobic¢?

Sender. Nic, nic, cérko moja! Nie bdj sie! Rabin wie, co czyni. Idziemy! (Odpro-
wadza jg)>2.

Z reguly jednak - podswiadomie albo swiadomie - osoba opetana iden-
tyfikowatla sie w pelni z obca tozsamoscia ducha, co réwniez sprawiato do-
datkowe cierpienie. Opetanie bylo przeciez wyrazem powaznych zaburzen
psychicznych lub psychosomatycznych. Z powagi sytuacji zdawali sobie
réwniez sprawe przedstawiciele wspolnoty, ktérzy wspotczuli rodzinie ofia-
ry stanu posesywnego, a sami zabobonnie lekali si¢ jakiegokolwiek kontaktu
ze zmarlym przejawiajacym sie w zyjacym ciele:

Stary Chasyd (wzrusza ramionami). Takie nieszczescie! Takie nieszczescie! I komu
musialo sie to przydarzy¢ - Senderowi!

Michael. Nie mozna go poznaé! Zupelnie nie ten sam czlowiek. Strach patrze¢
na niego!

Stary Chasyd. Chyba sobie zartujesz! Jedynaczka! No, ale jak to sie stato, w jaki
sposob?

Michael. Kto tam wie! Przed samym §lubem...

Stary Chasyd. A moze zostawili ja sama?

Michael. Co ty méwisz! Czy to malerikie dzieci, by nie wiedzieé, ze niebez-
piecznie jest zostawia¢ panne mlioda sama przed zadlubinami? Wszyscy przy
tym byli: i rodzice, i narzeczony. Juz ja prowadzili pod chupe, gdy ona nagle

519 Por. ibidem, s. 94.
520 C. An-ckuit, Mex 08yx mupo8. .., s. 368.
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pada, zaczyna tarzaé sie po ziemi i krzycze¢ obcym glosem: przeklina swatow,
narzeczonego, rabina...
Stary Chasyd. A! Wtosy deba staja!>2..

Jak zatem wida¢, niezaleznie od tego, czy ,ofiara” dybuka naprawde
ulegla stanowi posesywnemu o potencjalnie zré6znicowanej etiologii, czy tez
symulowatla swdj transowy obled, to opetanie nie mogto dla niej stanowic
latwego doswiadczenia: omdlenia, tarzanie si¢ po ziemi, krzyki, zmiana
barwy glosu, artykulowanie bluZnierstw, przerazenie calego otoczenia mu-
sialy wiele kosztowaé mloda, zazwyczaj, osobe. Jezeli zas w istocie decydo-
wala sie ona symulowac stan posesywny, to byla z kolei §wiadoma tamania
norm i kulturowych konwencji, co, méwigc eufemistycznie, nie wplywato
pozytywnie na jej samopoczucie. By¢ moze wiec, wiasnie na skutek poczucia
winy, jak relacjonuje Gedaliah Nigal, ofiary dybuka podejmowaty - niejako
dodatkowo - préby samobojcze522. Jesli natomiast stan, w ktérym znalazia
sie ,ofiara dybuka”, stanowil rezultat prawdziwych zaburzeni dysocjacyjno-
-konwersyjnych, to mozna zatozy¢, iz doznawane odczucia byly dla osoby
»~opetanej” bardzo dotkliwe.

Mimo to Lea - podobnie jak wiele innych zydowskich dziewczat i ko-
biet, niekiedy za$ mlodych mezczyzn52 - wolala ulec ,duchowi” niz bez-
wolnie sta¢ si¢ jednym z wielu elementéw patriarchalnej i teokratycznej
struktury spolecznej. Dybuk, rozumiany tutaj przeze mnie jako zaburzenie
o charakterze dysocjacyjnym, sprawil, ze nie tylko dostrzezono problem
dziewczyny, lecz i ja sama potraktowano jako czlowieka oraz , prawowierna
core Izraela”, nie za$ jako przedmiot, ktéry - zgodnie z narracja rabiniczng,
stanowigca dominante doktrynalng judaizmu normatywnego - wyrazi zgo-
de na wszystko, byleby tylko wyj$¢ za maz, poniewaz bycie-czyjakolwiek-
-zona jest dla niej dobrem najwyzszym. Zdaniem bowiem autoréw talmu-
dycznych, jak podsumowuje ich rozwazania Roman Marcinkowski, ttumacz
polskiego przekladu z jezyka hebrajskiego trzeciego dziatu ,Miszny”:

Kobiece pragnienie zamazpojécia jest wieksze od checi ozenku przejawianej
przez mezczyzn. Nie ma wiec obawy, ze kobieta nie bedzie chciala wyjs¢ za maz

521 [bidem, s. 361.

52 G. Nigal, op.cit., s. 75.

53 Zdaniem Rachel Elior, ktéra bardzo starannie poddata te kwestie badaniom, ofiarami
opetant byly w zdecydowanej wigekszosci dziewczeta i kobiety: najczesciej narzeczone oraz
mlode mezatki. Oczywiscie, zdarzato sie réwniez, iz ,,dybuk” wstepowal w ciato mezczyzny
(Por. R. Elior, Dybuki i kobiety zydowskie..., s. 69n.). Moim zdaniem, dzialo si¢ tak w przypadku
powaznych zaburzen psychicznych lub tez zaburzeri o charakterze seksualnym. W tradycyjnej
spotecznosci zydowskiej stanom posesywnym mogli ulega¢, na przyklad, homoseksualisci,
ktérzy odczuwali wstret do intymnych relacji z kobieta.
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(Git 49b), gdyz wola one mie¢ jakiegokolwiek meza, niz by¢ niezamezne. Dlate-
go tez nie jest zabronione, aby kobieta zaakceptowata przyszlego meza przez
posrednika, bez ogladania narzeczonego, gdyz nie ma obawy, iz mégtby by¢ dla
niej odrazajacy (Kid 41a). Z tej samej przyczyny zona woli towarzystwo swego
meza, pomimo ze sie ktéca, niz pozostaé¢ samotna (Jew 118b)>24.

Historia Lei, jak rowniez innych os6b opetanych przez dybuka, badz tez,
moéwiac inaczej, cierpigcych na psychogenne zaburzenia zwigzane z oczeki-
waniami spotecznymi, ktérych nie byly w stanie spetni¢, wskazuje, ze tal-
mudyczni medrcy nie tylko dazyli do uprzedmiotowienia kobiet, lecz ze
sami uwierzyli w skonstruowany przez siebie mit. Tymczasem, jak sie oka-
zalo, kobiety, co zabrzmi trywialnie, urodzily sie jako istoty wolne. Czes¢
z nich nigdy nie zamierzala wprawdzie zmienia¢ porzadku spolecznego,
lecz dla innych kobiet okazywat si¢ on jednak nie do zniesienia. Lea, na przy-
klad, nie wyobrazata sobie zwigzku ,z obcym”, poniewaz kochata Chanana:
dobrze jej znanego, madrego i czulego. Nie pozwolila takze, by traktowano
ja jak marionetke. Podczas uroczystosci zaslubin, stanowigcej apogeum po-
nizajacego rytualu zawierania zaaranzowanego malzenistwa, bohaterka nie
zdotala sprosta¢ wymaganiom wspdlnoty: odczuta ponowna wiez ze zmar-
lym i otwarcie zbuntowala sie przeciwko obowigzujagcemu prawu. W jej
krzyk zaczeli sie z uwaga wstuchiwa¢ wszyscy mezczyzni, poniewaz glos,
ktoéry z siebie wydawala, brzmiat jak gtos mezczyzny. ,Starszyzna plemien-
na” poswiecila wiec cenny czas na rozmowe z opetana dziewczyna, nego-
cjowala z ukrytym w niej ,duchem”, a nawet pozwolita mu na pozostanie
w ciele Lei przez czas dluzszy niz wynikalo to z przyjetych regul. Z jednej
strony, , pobozni” pragneli poméc Chananowi w osiggnieciu posmiertnego
spokoju i wytchnienia, z drugiej za$ strony mieli oni na wzgledzie dobro
czlonké6w wspoélnoty oraz cala jej przysziosé, ktora Lea mogta zapewnic, ro-
dzac dzieci zyjacemu, mtodemu, majetnemu i godnemu Zydowi.

Tak wiec, stan posesywny, w ktorym znalazta sie corka Sendera, przyno-
si jej tylko chwilowgq ulge i ratunek, a takze czasowo ograniczong emancypa-
cje, pojmowanga jako nabycie praw tozsamych z prawami mezczyzn. W isto-
cie, podczas transu wszyscy z powaga wstuchuja sie¢ w stowa dziewczyny,
ale jednoczesnie niecierpliwie czekaja, aby wreszcie staneta - jak prawdzi-
wa, czyli cicha i milczaca - kobieta pod weselng chupg obok czltowieka, kto-
rego nie kocha. W konicowej scenie dramatu bohaterka uswiadamia sobie, ze
mimo jej wszelkich wysitkéw, blagari, présb, bélu, przerazenia, doznawane-

524 R. Marcinkowski, Kluczowe zagadnienia porzqdku Naszim, [w:] Miszna. Naszim (Kobiety),
przet. R. Marcinkowski, Warszawa-Bellerive-sur-Allier 2016, s. 45n. Skréty ,,Git”, ,Kid”, , Jew”
w cytacie odnosza sie kolejno do traktatow talmudycznych: ,Gitin”, ,Kiduszin”, , Jewamot”.
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go niepokoju i leku przegrala batalie o wlasna przysziosé. Juz umierajac,
styszy przeciez jednoznacznie brzmigce stowa: ,Voure BecTm HepecTy
K BeHITy 52, Nikt jej nie wspélczuje i nikt nie przejmuje sie jej stanem. Dopo-
ki przemawial przez jej usta mezczyzna, kobieta mogla krzycze¢, tarzac sie,
buntowaé, zachowywac jak oblgkana. Kiedy mezczyzna opuszcza jej cialo,
nastepuje ponownie uprzedmiotowienie kobiety. Traci ona wtedy prawo do
zabierania glosu i podejmowania decyzji. W przypadku Lei chwilowy trans
implikujacy jej czasowa emancypacje okazat sie zgubny, w dostownym zna-
czeniu tego stowa. Niekontrolowane, negatywne i destrukcyjne emocje do-
prowadzily do psychogennej $mierci miodej kobiety, ktéra nie chciala zostac¢
~czyjakolwiek” zong. Z cala jednak pewnoscia ,chudziutki narzeczony”,
niedoszly maz Lei, juz wkrétce stanie pod $lubnym baldachimem u boku
mlodej dziewczyny nieposiadajacej emancypacyjnych oczekiwan. Jego zona
urodzi dzieci. Pomoze im przyjs¢ na swiat akuszerka Chana badz tez jej na-
stepczyni. Jesli urodza sie corki, to istnieje ryzyko, ze beda szuka¢ ,nowych
drég”, dazac, na przyklad, do zdobycia wiedzy i osiggniecia spolecznego
statusu, ktéry pozwoli im czytaé, pisaé, zabiera¢ glos w przestrzeni publicz-
nej, a takze dazy¢ do zmiany ,odwiecznego” porzadku patriarchalnego.
»~Cadykowie sa przeciez coraz stabsi, a ludzkie grzechy staja sie coraz ciez-
sze”. Oczywiscie, walka tych kobiet o ludzkie prawa nie zawsze bedzie ta-
twa. Dazac do uzyskania osobistej autonomii, ,wyzwolone” kobiety beda
popetniac¢ btedy oraz ufa¢ mezczyznom nie zawsze godnym zaufania. Miato
to miejsce w przypadku , Corki” wystepujacej w prologu dramatu An-skiego.
Jedno wydaje sie jednak pewne: przynajmniej niektére z zydowskich dziew-
czat nie beda sie lekaly ani okazywania uczué, ani tez walki o prawo do zy-
cia zgodnego z wlasnymi decyzjami podejmowanymi nawet wbrew woli
swoich ojcow. Osoby te zdobeda réwniez na tyle szeroka wiedze, aby mozna
ja bylo przekazywac innym, dzieki czemu, nawet w jednym tylko, ostatnim,
rozdziale tej wlasdnie ksigzki, przywotane zostaly nazwiska czterech znanych
kobiet nauki, wywodzacych sie z ,Narodu Ksiegi”: Racheli Elior, Gabrielli
Safran, Naomi Seidman oraz Sharon Friedman2. Tylko one moglyby nam

525 Idzcie poprowadzi¢ panne mtoda do slubu”.

52 Niestety, takze we wspolczesnej Polsce, wedlug danych statystycznych, nadal istnieje
proces ,spolecznego marnotrawstwa” , by postuzy¢ sie tutaj terminem zastosowanym przez
filozof i feministke, Aleksandre Derre, ktéra pisze: , Do Polskiej Akademii Nauk w 2011 roku
nalezato 524 os6b, w tym jedynie 20 kobiet; proporcja ta od lat sie nie zmieniata (...). W Cen-
tralnej Komisji do Spraw Stopni i Tytuléw w poszczegdlnych sekcjach mamy 228 os6b, w tym
jedynie 32 kobiety. Rada Narodowego Centrum Badan i Rozwoju, instytucja stworzona do
‘(...) zarzadzania i realizacji strategicznych programéw badan naukowych i prac rozwojo-
wych” sklada sie z 30 czlonkéw, w tym jedynie z trzech kobiet (wszystkie wskazane przez
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powiedzied, jak wielkim wysitkiem okupione zostaly ich sukcesy i z jak wie-
loma patriarchalnymi narracjami musialy toczy¢ boje, ,doréwnujac” nie-
zmiennie ,uczonym” i niezmiennie ,$wietym” mezczyznom: znawcom ,,Pi-
sma”, rabinom, cadykom, talmudystom, kabalistom, filozofom i oczywistym
luminarzom nauki.

ministréw, ani jedna nie zostala zgloszona przez srodowiska naukowe” (A. Derra, Kobiety (w)
Nauce. Problem plci we wspélczesnej filozofii nauki i w praktyce badawczej, Warszawa 2013, s. 35n).



Zakonczenie

W Najpigkniejszej historii Boga francuski rabin i filozof Marc-Alain Ouaknin
wyjasnia:

Hebrajski alfabet zawiera tylko spélgloski. Zapisane slowa skladaja sie wiec
z samych spélgtosek, do ktérych czytelnik musi dodaé¢ samogloski. Kiedy czy-
tam tekst, wymyslam go, dorzucajac samogloski wedle wlasnego uznania. Moja
lektura jest zatem tworzeniem, interpretacjg?.

Innymi stowy, Ouaknin twierdzi, Ze odczytywanie implikuje stwarzanie,
poniewaz w mysli kabalistycznej wszystko, co istnieje, sktada sie z liter oraz
ich kombinacji. A zatem, o ile potencjalny desygnat nie zyskal jeszcze wla-
snej nazwy, nie jest on bytem, lecz pozostaje czysta nieokreslonoscia. Jak sie
wydaje, ta ontologiczna koncepcja nie odnosi si¢ jedynie do tekstoéw uzna-
wanych za $wiete w tradycji judaizmu lub tez w tradycji jakiejkolwiek innej
religii. Odczytywanie kazdego utworu literackiego zawsze jest rodzajem
interpretacji i jednoczesnie tworzeniem bytéw potencjalnie obecnych w dzie-
le sztuki i konstytuujacych dzieto w jego catosci. Kiedy jednak rozpoczyna-
tam wtasng przygode i prace z rosyjskim tekstem An-skiego, nie spodziewa-
tam sig¢, Ze bede zmuszona do dodania tak wielu ,,samogtosek”, ktore, by¢
moze, pozwalaja na ujawnienie ukrytego sensu stawnego na calym $wiecie
dramatu.

Dybuk Szymona An-skiego, do ktérego by nie dodano owych nowych
liter, posiadalby jednak swoje ugruntowane znaczenie: pozostawalby niezmien-
nie wzruszajaca opowieécia o trudnej, nieszczedliwej milosci i nieszczesli-
wych ludziach, bezbronnych wobec wyrokéw losu i spoleczeristwa. Sadze,
iz autor dramatu zakladal mozliwos¢ takiej hermeneutyki swojego tekstu
i raczej by sie jej nie sprzeciwial. Biografia pisarza i tres¢ calego jego dorob-
ku $wiadczy o wrazliwosci oraz wspoélczuciu, jakie odczuwal wobec tych,
ktoérzy cierpia czy tez sa zniewoleni. Odnies¢ za§ mozna wrazenie, ze wiek-
szo$¢ bohateréow Dybuka stanowia wlasnie osoby cierpiace. Bohaterami tra-
gicznymi, w dostownym znaczeniu tego slowa, sa niewatpliwie Chanan

527 M.-A. Ouaknin, Najpigkniejsza historia Boga, przel. K. Pruski, Warszawa 1988, s. 62.
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i Lea, cierpia ich ojcowie: zyjacy Sender i zmarly juz Nissan, cierpi Frada,
niebedaca w stanie poméc swojej wychowance, cierpi nawet cadyk Szlojme-
le, ktérego magiczna interwencja okazala si¢ sp6Zniona lub niewystarczajgco
skuteczna, przez co nie zdotal uratowac od $mierci miodej kobiety. Pozwa-
lam sobie jednak postawi¢ teze, ze nadrzednym celem Rappoporta bylo
ukazanie zycia aszkenazyjskich chasydéw walczacych o zachowanie $wiata,
ktéry nieuchronnie przemijal, na skutek historycznych i socjoekonomicz-
nych przemian, jakie mialy miejsce w dziewietnastym i dwudziestym stu-
leciu.

W tym jednak momencie nasuwa sie wazne pytanie: czy, zdaniem
An-skiego, chasydyzm byl w istocie ruchem gloszacym radoéc Zycia, czy tez,
przeciwnie, mitologia chasydéw oraz oparta na mitach filozofia nie spowo-
dowaly powstania silnie opresyjnej struktury spotecznej, niszczacej indywi-
dualnos¢ cztonkéw wspdlnoty oraz negujacej ludzkie prawo do elementar-
nych przejawéw wolnoéci i osobistej autonomii? Po namysle przychylam sie
zdecydowanie do drugiego czlonu tej alternatywy. Co wiecej, jestem prze-
konana, ze zamystem Szymona An-skiego bylo ,zdemaskowanie” chasydy-
zmu postrzeganego przez pisarza w doé¢ ciemnych barwach. Innymi stowy,
piszac Pomiedzy dwoma swiatami, Rappoport dokonal zabiegu przeciwnego
w stosunku do usitowant Martina Bubera, dazacego do ukazania chasydy-
zmu jako filozofii szczescia, zapewniajacej jej wyznawcom przystowiowy
»Raj na ziemi”, a jednoczesnie zgodnej z ustaleniami doktrynalnymi juda-
izmu normatywnego (pozwole tu sobie przypomnie¢, ze wedlug Bubera,
»chasydyzm nie jest panteizmem”).

Przeprowadzona przeze mnie analiza rosyjskiego tekstu sztuki An-skiego
wskazuje, ze autor dziela doskonale zdawat sobie sprawe z faktu, ze u pod-
staw romantycznego ruchu mistycznego, zainicjowanego - teoretycznie —
przez Izraela ben Eliezera, legla herezja sabataistyczna oraz zespot doktryn
kabalistycznych, bliskich ,prorokowi” Szabtaja Cwiego, czyli Natanowi
z Gazy. An-ski nie pomija réwniez milczeniem watku frankistowskiej schi-
zmy, ktéra sklonila wielu Zydéw nie tylko do dokonania aktu apostazji, lecz
takze do zachowan powszechnie uznawanych za co najmniej naganne: po-
stugiwania sie ,czarng” magig, udzialu w orgiach seksualnych czy nawet
tworzenia zwigzkéw kazirodczych, cho¢ akurat ten ostatni przejaw antyno-
mizmu frankistowskiego nie zostal ukazany w Dybuku. Jednakze, pewne
elementy ,heretyckie” musialy istnie¢ i by¢ zauwazalne w chasydyzmie
przez stosunkowo dlugi czas, tworzac szczegélny konglomerat, ktory, jak
sie wydaje, nie tyle zachwycil, co zadziwil pisarza. W opisywanej przez sie
spolecznosci brynickiej, istniejacej w blizej nieokreslonej przestrzeni ,Strefy
Osiedlenia”, An-ski dostrzegl zapewne enklawe mieszkarficow mozliwa do
okreslenia jako pierwotna wspdlnota plemienna. Rzadzila si¢ ona wlasnymi
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prawami, posiadala wyjatkowa obyczajowos¢, a takze charakteryzowata sie
raczej niespdjna teologia. Z jednej bowiem strony bohaterowie dramatu -
mieszkaricy Brynicy - wierza w biblijnego Stwdrce ferujacego nieodwotalne
wyroki, z drugiej natomiast strony sa takze przekonani o teurgicznym od-
dzialywaniu czlowieka na losy pozbawionego mocy bdstwa rozdzielonego
w swojej mesko-zeniskiej jednosci. Pozornie wierzac w istnienie jednego
Boga, przymiotami boskimi obdarzajg réwniez cadyka: proroka, demiurga,
szamana. Z rownie wielkim respektem traktuja akuszerke Chane, pokladajac
duzo wieksza ufnoé¢ w zyciodajng moc starej kobiety, niz w mozliwos¢ in-
terwencji absolutnego Bytu. Czlonkowie opisywanej przez Rappoporta
wspoélnoty staraja sie¢ wprawdzie realizowa¢ w swoim zyciu zasady altrui-
styczne oraz etycznie radykalne, lecz traktuja je jako imperatywy hipo-
tetyczne, bedac przekonani, ze postepowanie pozytywne w porzadku
etycznym przyniesie im wymierne korzysci w zyciu przede wszystkim do-
czesnym i nie spadnie na nich, dzieki moralnie prawym aktom, zadne
,wielkie nieszczescie”. Jednoczesnie, postawa i zachowania postaci dramatu
Swiadczg, iz opisywany przez Rappoporta chasydyzm jest juz spetryfiko-
wang, statyczna religig, nie za$ zywa, dynamiczng religijnoécia z okresu
dzialalnosci Ba’al Szem Towa. Fakt ten wplynal na wytworzenie sie we
wspo6lnocie konwengji i surowych zasad uznawanych za normy teonomicz-
ne, ktérym winno by¢ podporzadkowane zycie poszczegélnych przedstawi-
cieli wspoélnoty.

Z tego wiec powodu w niniejszej pracy dramat Szymona An-skiego ana-
lizowano, spogladajac nari réwniez z perspektywy filozofii spolecznej oraz
mysli feministycznej, poniewaz prezentowane przez twoérce Dybuka wyda-
rzenia sceniczne stanowig, w gruncie rzeczy, obraz spotecznosci skladajacej
sie z czlonkow podzielonych na kategorie binarne. W dramacie An-skiego
wystepuja zatem mezczyZni i kobiety, osoby stare i mtode, biedni i bogaci,
zywi i zmarli. Przedstawione tutaj zostaly wewnetrzne uwarunkowania
i prawa rzadzace zyciem mieszkanicow zydowskiego sztetla. Autor podkre-
sla, iz przyjete konwencje i absolutystyczne normy etyczne bezwzglednie
determinuja osobiste decyzje i arbitralnie ksztaltuja losy poszczegélnych
czltonkéw spotecznosci.

Cecha charakterystyczna chasydzkiej spotecznosci byt, niewatpliwie,
system patriarchalny, ktéry marginalizowat role kobiet, negujac ich osobiste
pragnienia, potrzeby czy dazenia oraz powodujac, ze, zazwyczaj, kobiety
chasydzkie traktowane byly przedmiotowo. Z reguly odbierano im prawo
do zdobycia elementarnego nawet wyksztalcenia, nie zezwalano na samo-
dzielny wybor przyszltego meza albo zmuszano do zawarcia zaaranzowane-
go malzenistwa z nieznanym i niekochanym czlowiekiem. Narzucong im
przez wspdlnote powinnoscia bylo pelnienie roli cichej i pokornej cérki, zo-
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ny oraz troskliwej matki podporzadkowanej ojcu i mezowi. W najlepszym
za$ razie kobieta stanowita ozdobe domu mezczyzny - pana i hegemona -
ktory traktowac mogt zone i corki jak obraz przedstawiajacy martwa nature:
piekng, milczaca i pozbawiona mozliwosci uczestniczenia w jakimkolwiek
dyskursie publicznym. W podobny sposéb wspélnoty chasydzkie traktowa-
ty osoby o sklonnosciach homoerotycznych, ktére zmuszano do skrywania
wlasnych preferencji seksualnych. Za nadrzedne bowiem dobro uznawano
zdolnos¢ do prokreacji umozliwiajacej przetrwanie wspélnoty, jak réwniez
podtrzymanie dominacji meskiej warstwy rzadzacej. Stabilizacje Zycia spo-
tecznego uzyskiwano za pomoca zlozonego zestawu mitéw. Owa mityczna
narracja oddziatywata silnie na §wiadomos¢ i podswiadomos¢ os6b prébuja-
cych w jakikolwiek spos6b przekroczy¢ uswiecone przez tradycje ramy i,
w rezultacie, przyczyniala sie do restauracji obowiazujacego systemu, ile-
kro¢ stawal sie on zagrozony.

W tym wtlasnie momencie natrafiamy na wewnetrzna niekoherencje cha-
sydzkiego $wiata. Z jednej bowiem strony postulowano w nim model zycia
nakierowany na zaspokajanie potrzeb ,Innego”, w ktérym - jak we wszyst-
kim, co istnieje - obecna jest iskra nieskoriczonej i $wietej, wyemanowujacej
siebie ku $wiatu Nicosci, z drugiej zas dosy¢ bezwzglednie walczono
z wszelkimi przejawami ,innosci”, ktéra mogtaby doprowadzi¢ do dekon-
strukcji istniejagcego porzadku. W dramacie An-skiego nie mozna juz do-
strzec optymizmu Ba’al Szem Towa, gloszacego poniekad rewolucyjng idee
réwnosci wszystkich bytow stworzonych. W tekscie sztuki nie odnajdujemy
réwniez my$li Nachmana z Braclawia wzywajacego chasydéw do przyjecia
na siebie wspétodpowiedzialnosci za dobrostan i béstwa, i $wiata. Tym, co
sie natomiast liczy, jest, paradoksalnie, podtrzymywanie porzadku lub tez
tadu polegajacego na wyznaczeniu zdefiniowanych precyzyjnie obszaréw
dziatania poszczegolnych oséb oraz przypisanie im z géry okreslonych rél
spolecznych. Mimo wiec faktu, Zze we wspdlnocie istnieje, na przyklad, gte-
bokie przekonanie o wzajemnym przenikaniu sie $wiata zywych i zmartych,
to tak zywym, jak rowniez zmartym precyzyjnie wyznacza sie granice, kto-
rych nie powinni oni przekraczaé: zyjacym nie wolno jest chodzi¢ noca na
cmentarz, nawet po to, aby odwiedzi¢ groby najblizszych, poniewaz zmarli
stanowia jakoby zagrozenie, lecz, z drugiej strony, panna mtoda ma obowia-
zek zapraszaé niezyjacych cztonkéw rodziny na swoje wlasne wesele. Moz-
na przyzywac ducha zmarlego, a nawet z nim negocjowac i pertraktowac,
ale zjawa znajdowac si¢ musi wewnatrz zakreslonego na podiodze kregu.
W ten spos6b utrzymuje sie nad duchem kontrole i nie dopuszcza do zbru-
kania egzorcystéw: czystych, uczonych i $wietych.

Z podobna niekonsekwencja traktowana jest przez , chasydow An-skiego”
wspomniana juz tutaj idea obecnosci $wietych iskier, ktére - zgodnie z ka-
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balistyczng mitologia - maja stanowic¢ boski, duchowy konstytuent bytéw
~tego” Swiata. Byty te, jako naznaczone ,$ladem Nieskoriczonosci”, by po-
stuzy¢ sie tutaj terminem wprowadzonym przez Lévinasa, zastuguja na sza-
cunek i pomoc, poniewaz, w gruncie rzeczy, wszystko, co cztowieka otacza,
stanowi przejaw ,Samoudzielajacej sie Transcendencji”- Jest zatem zastana-
wiajace, z jakiego powodu nie dostrzegano zazwyczaj istnienia chociazby
cienia owej Transcendencji w kobietach, dziewczetach, dziewczynkach, kto-
re zmuszano do rezygnagcji nie tylko z wielu potrzeb i pragnien, lecz réwniez
odbierano im prawo do dysponowania wlasng seksualnoscia, jak miato to
wlasnie miejsce w przypadku Lei, bohaterki dramatu An-skiego. Wydaje sie
zatem, ze chasydyzm, ktory pierwotnie stanowi¢ mogt alternatywe dla spe-
tryfikowanego judaizmu talmudycznego, wraz z uptywem lat stal sie row-
nie zinstytucjonalizowana forma religijnoéci. Cadykowie zastapili rabinéw,
przejmujac wladze nad zyciem cztonkéw swoich dworéw i wspdlnot.

An-ski przedstawia zatem w Dybuku rzeczywisto$¢ rozpieta pomiedzy
wieloma, nie za$ jedynie dwoma, $§wiatami. Pierwszy, najbardziej widoczny,
podziat odnosi sie, rzecz jasna, do korelacji i koegzystencji fizycznego oraz
metafizycznego wymiaru istnienia. Zaréwno w dramacie Rappoporta, jak
i w mysli kabalistyczno-chasydzkiej to-co-boskie, za sprawa nieustannej
emanadji - acilut - ma wptywac na stan tego-co-ludzkie, podtrzymujac swiat
w istnieniu, bedac jego prazrédltem i prapoczatkiem. To-co-ludzkie nato-
miast modyfikuje i zmienia sfere boskosci, ze wzgledu na teurgiczna moc,
jaka miatl zosta¢ obdarzony kazdy cztowiek. Ludzie zmarli - ktérych réw-
niez uzna¢ mozna za element wymiaru metafizycznego - moga poza tym
ingerowacé w sfere zyjacych, a zyjacy sa w stanie zmienia¢ poémiertne losy
czlowieka, chociazby za pomoca odpowiednich rytuatéw i egzorcyzmow,
co, zreszty, zostalo doskonale zaprezentowane w Dybuku.

Kolejnym podziatem, ktéry zostal ukazany przez Szymona An-skiego,
jest, niewatpliwie, wyrazna dystynkcja pomiedzy $wiatem uczonych i $wie-
tych mezczyzn a $wiatem grzesznych i niewyksztalconych kobiet, ktérych
status ontyczny pozostaje, w gruncie rzeczy, niezdefiniowany, skoro nie
traktowano ich jako epifenomenu boskosci, lecz raczej identyfikowano je
z szeroko pojetymi sitami zlta, ze sfera oddzialywania Szatana, Lilit czy in-
nych demonéw. Tym samym wylaczano kobiety ze zbioru tego-co-stwo-
rzone, skoro to-co-stworzone ma by¢ przenikniete przez boski pierwiastek.
Oczywiscie, ten wladnie podziat spolecznosci chasydzkiej stat sie zasadnicza
przyczyna cierpierh gtéwnej bohaterki, ktérej nie pozwolono na samodzielny
wyboér meza, a jej uczué nie brano pod uwage. Lea, do pewnego momentu,
jest absolutnie bezwolna, ostatecznie za$ decyduje sie¢ umrzec. Jej $mier¢ moz-
na uzna¢ za psychogenng, bohaterka An-skiego traci bowiem wole Zycia oraz
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instynkt przetrwania w chwili gdy zostaje uprzedmiotowiona przez wtasne-
go ojca oraz przez najbardziej wptywowych przedstawicieli spotecznosci.

,Pomiedzy $wiatami” Zyje réwniez Chanan, zakochany w Lei student
jesziwy w Brynicy, emubomnux 6 bpunuye. Jest on czlowiekiem, ktéry bardzo
jasno dostrzega konflikt pomiedzy dwoma odmianami swojej religii: wspo-
mina przeciez o znaczacych réznicach dotyczacych pojmowania Boga przez
wyznawcéw judaizmu rabinicznego (talmudycznego) a postrzeganiem nie-
definiowalnego bostwa przez kabalistow - mistykéw zydowskich. Ten pilny
poczatkowo student szkoly talmudycznej, najzdolniejszy sposréd wszyst-
kich jej uczniéw, zaczyna przejawia¢ zainteresowanie mysla mistyczng, od-
rzucajac poprzednie poglady. Staje sie zafascynowany ,kabala”, cho¢ na
podstawie jego wypowiedzi wnioskowa¢ mozna, ze w gruncie rzeczy jest
sabataistycznym ,zoharysty”. Przejawia tesknote za wolnoscig i wyraza
swo¢j bunt skierowany przeciwko zasadom judaizmu normatywnego. Po-
dejmuje decyzje walki o swoja przysztosc: gotowy jest stoczy¢ ja ,z Bogiem
i cho¢by mimo Boga”.

Mozna suponowad, ze takze An-ski byt swiadom istnienia réwnolegtych
doktryn wplywajacych na zachowania oraz postawy chasydoéw, skoro po-
Swiecil w swojej ,legendzie dramatycznej” stosunkowo wiele miejsca roz-
wazaniom stricte teologicznym. Wskazal tym samym na wielo$¢ tradycji,
doktryn, mitéw i podan, ktére uksztaltowaly swiatopoglad religijny ,nie-
oéwieconych” Zydéw wschodnioeuropejskich, powodujac, ze nieustannie
byli oni zmuszeni do rozwigzywania metafizycznych probleméw przerasta-
jacych niekiedy glebia i stopniem zlozonosci umiejetnosci profesjonalnych
filozoféw. Innymi stowy, wszyscy cadykowie, studenci jesziw i koleléw mu-
sieli wykazac sie naprawde ogromna wiedzg, aby w swoim my$leniu i dys-
kursie religijnym pokonaé wiele aporii, a tym samym unikna¢ mozliwosci
zostania posadzonym o dopuszczenie si¢ herezji, co zreszta nie zawsze sie
im udawato.

Postaciag ex definitione zawieszong pomiedzy Swiatami jest tytulowy
dybuk w tragedii An-skiego, czyli Chanan, ktéry po swojej $mierci stat sie
duchem zblgkanym czy tez ,naga dusza”. Wie, Ze nie trafi do ,nieba”, ze
wzgledu na dzialania, jakie podjal ,mimo Boga”. Dla Chanana nie ma tez
miejsca w Szeolu, poniewaz jego wykroczenie bylo zbyt powazne. Jedyna
mozliwoécig dalszej egzystencji bohatera staje si¢ wnikniecie w ciato ofiary,
Lei, dla ktérej z kolei opetanie stanowi jedyna mozliwo$¢ polaczenia sie
z kochanym czlowiekiem. Oczywiscie, z reguty, opetanie przez dybuka na-
stepowalo wbrew woli osoby zZyjacej i byto od niej niezalezne, chociaz istnie-
ja rowniez przestanki wskazujgace na mozliwo$¢ powstania stanu posesyw-
nego na zasadzie psychogennej lub socjogennej. Choroba zwana dybukiem
stawala si¢ wowczas jedyna mozliwoscig przelamania konwencji skazujacej,
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na przyklad, mlode kobiety na biernos¢, milczenie i uprzedmiotowienie.
Tylko wtedy, gdy nastepowato opetanie, spoteczna kasta hegemonéw wstu-
chiwala sie z uwaga w zenski glos. Opetane kobiety znajdowaly sie wow-
czas w centrum uwagi chasydzkiej wspélnoty pragnacej uczyni¢ wszystko,
by doprowadzi¢ do rekonstrukgji ustalonego porzadku: nakloni¢ kobiete do
pokory i milczenia, a grzesznikowi utatwi¢ powrét do §wiata zmartych.

Dramat An-skiego stanowi wiec wyraz zlozonej problematyki filozoficz-
nej, Rappoport zaprezentowal bowiem w Dybuku ontologiczne, epistemolo-
giczne i etyczne zalozenia mysli mistycznej chasydyzmu polskiego, a takze
okreslit wplyw owych zalozen na codzienng egzystencje chasydzkiej spo-
tecznosci. Doktryna mistyczna stata sie zatem kanwa wszelkich wydarzen
scenicznych, wplywajac bezposrednio na zachowania i reakcje bohateréw,
ktérzy, zgodnie z jej zasadami, postrzegaja ziemski swiat jako spolaryzowa-
ny. Istnienie tego, co fizyczne, zalezy od metafizycznego wymiaru rzeczywi-
stosci, szczegdlnie za$ od bezpostaciowego, bezsilnego, nieantropomorficzne-
go bostwa stwarzajacego $wiat fizyczny i podtrzymujacego physis w istnieniu.
Z drugiej natomiast strony, wyznawcy owej filozoficzno-religijnej doktryny
doskonale zdaja sobie sprawe z faktu, iz od ich moralnych zachowar, wybo-
réw i decyzji zalezy stan Absolutu, ktory sam siebie ograniczyl i sam siebie
powierzyl cztowiekowi. To ludzie przeciez, przebywajac w wymiarze ,ziem-
skim”, s3 w stanie wplywac na to, co boskie, moga przeksztatca¢ chaos w ko-
smos, dazy¢ do unifikacji béstwa - konstytuowac je w pierwotnej, przed-
wiecznej i odwiecznej, mesko-zeriskiej jednosci, ktéra miala trwac przed
powstaniem czasoprzestrzeni i przed prakosmiczng katastrofg ,rozbicia na-
czyn”. An-ski, jak sie wydaje, byt swiadom glebi opisywanej jezykiem teatru
problematyki. Nie przewidzial jednak, iz w nieodleglej przysztosci jego dra-
mat odniesie naprawde spektakularny sukces: bedzie on wystawiany nie tyl-
ko w Warszawie czy Wilnie, lecz réwniez na Broadwayu i w mediolaniskiej
La Scali. Nie zatozyl jednak, ze widzowie jego sztuki beda oglada¢ roztariczo-
na opowies¢ folklorystyczng o milosci, nie za$ , dramatyczna legende” o cha-
sydzkich szamanach i , mesjaszach”, ktérzy czuli sie zobligowani do ratowa-
nia $wiata, realizujagc, w miare swoich mozliwosci, postulat tikkun olam:
utopijnej restauracji utopijnego ,Swiata, Ktéry Ma Nadejs¢”.

Praca nad rosyjska wersja tekstu Dybuka uswiadomila mi przede
wszystkim istnienie co najmniej trzech probleméw. Po pierwsze, o ile oglg-
dajac lub czytajac dramat w przektadzie Chaima Nachmana Bialika, widzo-
wie badz czytelnicy nie majq raczej watpliwosci, ze rozgrywaja sie przed ich
oczyma sceny, ktére mogt zaobserwowaé autor sztuki podczas stawnej Zy-
dowskiej Ekspedycji Etnograficznej, a wiec w pierwszych latach dwudzie-
stego stulecia, o tyle w przypadku Dybuka rosyjskojezycznego akcja sztuki
stanowi rodzaj literackiej retrospekcji. Przypomnijmy bowiem, ze omawiana
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wersja dramatu rozpoczyna sie od prologu. Wystepuja w nim ,Starzec”
i jego , Coérka”, osoba, ktoéra mozna okresli¢ juz jako ,kobiete wyzwolong”,
niezaleznie od poniesionych przez nig konsekwencji wlasnego wyboru.
Ojciec decyduje sie¢ opowiedziec jej historie z czaséw wlasnej mlodosci. Nie
byl on jednak swiadkiem tych wydarzen, lecz zastyszat opowies¢ , 0 mto-
dym uczniu jesziwy” od duzo starszych osob, ktére miaty osobiscie znac
wystepujacych w dramacie bohateréw. Wszystko zatem wskazuje, iz wla-
Sciwa akcja Pomiedzy dwoma Swiatami rozgrywaé sie mogla pod koniec
osiemnastego lub w dziewietnastym wieku. Z duza doza prawdopodobien-
stwa istniala woéwczas pamieé¢ o orgiastycznych ekscesach frankistow. By¢
moze wlasnie dlatego pojawia sie w tekscie sztuki postac ,starego grafa” -
maga, a takze postaci dwoch zebraczek: ,Kulawej Jagny” i , Pétslepej, starej
zebraczki”, ktéra pragnie tariczy¢ tak, jak mialo to miejsce przed czterdzie-
stoma laty: kobieta pragnie przypomnie¢ sobie swoja ,roztariczong”, do-
stownie, mtodos¢ i rozbudzone wsréd ubogiej ludnosci zydowskiej nadzieje
na nadejscie sprawiedliwego i szczesliwego Kroélestwa, implikujacego takze
uwolnienie si¢ spod jarzma surowych nakazéw Prawa i norm.

Kolejna kwestig, ktéra stanowi dla mnie pewne ,miejsce niedookresle-
nia”, jest fakt bardzo subtelnego ukazania przez An-skiego obrazéw $wiad-
czacych o trwaniu wéréd chasydéw pewnej tesknoty za owa szalong, zupel-
nie nieortodoksyjna przeszloscia sabataistyczno-frankistowska. W spisie
0s6b dramatu nie pojawia sie w ogoéle polskie imie , Kulawej Jagny” (wyste-
puje za$ ono niespodziewanie w tekscie gtéwnym), a Zebraczka, ktéra pra-
gnie popas¢ w taneczny trans, okre$lona zostaje tylko jako ,Potslepa staru-
cha”. Tak wiec, Jagna utyka, a Zzebraczka nie widzi na jedno oko: obie trwaja
zatem, jak zreszta wszyscy bohaterowie sztuki, ,pomiedzy Swiatami”:
w tym za$ przypadku, pomiedzy judaizmem a frankistowskim chrzescijan-
stwem. Kobiety te staly sie symbolicznie ulomne w oczach Zydowskiej
wspolnoty, z ktérej sie wywodzily i do ktorej, prawdopodobnie, z pokora
powrécily, gdy okazalo sie, iz 6w ,Swiat, ktéry ma Nadejé¢”, jeszcze nie
nadszed! i raczej juz nie nadejdzie, mimo solennych obietnic Szabtaja Cwie-
go, Baruchji Russo, Jakuba Kerido oraz Jakuba Franka. WyraZnie sabata-
istyczne poglady otwarcie wyraza tez Chanan, gléowny bohater dramatu,
chociaz zostaja one okreslone jako stricte ,kabalistyczne”. Pytanie, z jakiego
powodu An-ski nie nazwal wyraznie tych religijnych aberracji, pozostaje, jak
sadze, kwestia otwarta, chociaz najprostszym chyba wyjasnieniem tego pro-
blemu by! lek dramatopisarza przed ostracyzmem. An-ski nie chcial, by¢
moze, aby zarzucano mu, iz méwi wprost o wydarzeniach, ktére byly nie-
watpliwie bolesne dla Zydéw aszkenazyjskich, jak réwniez mogly powo-
dowa¢ wsrdd nich poczucie pewnego wstydu, ze wzgledu nie tylko na fakt
apostazji frankistéw, rownoznacznej z ich émiercia jako Zydéw, lecz réw-
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niez z racji wywolanego przez nich glosnego skandalu obyczajowego, zna-
nego powszechnie nie tylko w srodowiskach zydowskich.

Mozna stwierdzi¢, ze An-ski z wyjatkowa dokladnoscia starat sie ujac
w kroétkiej formie dramatycznej maksymalng iloé¢ szczeg6tow, detali charak-
terystycznych dla kultury chasydzkiej, wraz ze wszystkimi jej niuansami,
odcieniami, wadami i zaletami. Tych ostatnich bylo zapewne mniej niz wad
- w oczach socjalisty, narodnika, oredownika powszechnej wolnosci i wroga
wszelkiego zniewolenia. Sadze wiec, ze autor dramatu odczuwal przede
wszystkim zal i wspélczucie, spogladajac na zycie oséb zdominowanych
przez teokratyczne i patriarchalne normy, mimo ze pozornie dystansuje sie
od wydarzen Swiata przedstawionego.

Kwestig, ktéra takze domaga sie szerszego omoéwienia, sa réznice po-
miedzy wersja rosyjska a hebrajska Dybuka. Wiadomo, na podstawie relacji
swiadkoéw i stow samego Bialika, ze poeta otrzymal od An-skiego oryginat
rosyjskojezyczny Pomiedzy dwoma Swiatami, jak réwniez tlumaczenie tekstu
na jezyk jidysz, ktére potem w niewyjasnionych okolicznosciach zagineto.
Bialik, rzecz jasna, doskonale znatl oba te jezyki. Niektére partie tekstu he-
brajskiego sa wiec niemal dostownym przekladem wersji rosyjskiej sztuki.
Wiekszoé¢ jednak modyfikacji wprowadzonych przez Bialika sprawia, ze
zmienilo sie znaczenie dramatu. Hebrajski poeta usunal zatem stowiarnskie
imiona: ,Basie” zastgpila ,Batja”, mimo Ze w jidysz funkcjonuje takze imie
~Bassie” (,Basie”). ,Jagna” w ogoéle zniknela z tekstu: jej odpowiednikiem
jest ,Kulawa, Stara Zebraczka”. Cadyk Szlojmele z Tartakowa stat sie ,Reb
Azrielem z Miropola”, potozna Chana réwniez nie pojawia sie¢ w hebrajskim
dramacie. Wraz z Chang zniknatl interesujacy obrzed ofiarowywania hafto-
wanej koszuli akuszerce i trzykrotnego tarica starej kobiety-szamanki wokot
grobu ,$wietych” nowozericow. Wszystkie te zmiany wymagatyby doklad-
nej analizy komparatystycznej obu tekstow, co jednak nie stanowito mojego
celu badawczego. Wrecz przeciwnie, celowo unikatam kontaktu z tekstem
hebrajskim, a nawet jego przekladami na jezyk polski, aby skoncentrowac
sie wylacznie na rosyjskim oryginale dramatu, jeszcze nieskazonym przez
pozniejsze i obce interwencje. Odnosze jednak wrazenie, ze Bialik w duzo
wiekszym stopniu niz An-ski pragnat zakamuflowaé te elementy Swiata
przedstawionego utworu Rappoporta, ktére mogltyby demitologizowac
opowies¢ o , basniowym” zyciu wschodnioeuropejskich chasydéw, cho¢ nie
udalto mu sie tego uczyni¢ w wystarczajacym stopniu. Mimo ze bohaterowie
dramatu w przekladzie Bialika zachowuja sie, rzeklabym, o wiele dostojniej
niz postaci w wersji rosyjskiej Dybuka, to jednak takze ,dramat Bialika” za-
czyna sie i koniczy sabataistycznym pogladem wyrazonym w chéralnym
Spiewie: ,do wzlotu trzeba upas¢”. Niwelujac natomiast delikatnie zaryso-
wane i zarazem szeroko pojete motywy stowiariskie oraz quasi-chrzesci-
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janskie, Bialik zanegowal teze An-skiego gloszaca, iz kultura spotecznosci na
danym obszarze stanowi wypadkowa obyczajowosci réznych grup etnicz-
nych zamieszkujacych 6w teren. Nie jest tez wykluczone, Ze poeta chciat
stworzy¢ narodowy dramat hebrajski, pomijajac watki mozliwe do odczyta-
nia jako przejaw kultury pogranicza. Ostatecznie, rowniez Adam Mickiewicz
stworzyt , Dziady”, polski dramat narodowy, interpretowany najczesciej
jako zlozona narracja o ludowych zwyczajach staropolskich, starobiatoru-
skich badz starolitewskich oraz o dazeniach narodowowyzwolenczych
Polakow. Wlasciwa jednak geneza tego dramatu byla, moim zdaniem, mysl,
obrzedowos¢ i obyczajowos¢ frankistowska: w tym za$, miedzy innymi,
rozstawiona ,taneczna zabawa” grupy frankistow, ktérzy podazajac do
Salonik, zatrzymali si¢ na pewien czas w niewielkim Lanckoruniu nad
Zbruczem.
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All You, Only You, One You!
The Dybbuk by S. An-sky as a Philosophical Drama

Summary

Shloyme-Zanvel Rappoport (Semyon Akimovich Rappoport), known more com-
monly as S. An-sky, was alongside Martin Buber and Jifi (Georgo) Mordechai Lang-
er one of the first Jewish intellectuals who paid attention to the philosophical dimen-
sion of Hasidism (a movement of religious revival with a distinctive social profile).
He also noticed this phenomenon's complex origins, which were nothing else but
Jewish mystical thought in its differentiated and varying types, forms and variants
such as, the doctrines of Abraham ben Samuel Abulafia and Moses ben Jacob Cor-
dovero, the kabbalistic system created by Isaac ben Solomon Luria and his followers
in Safed, or the messianic ideas of Moses Chaim Luzzatto. The teachings of these
Jewish mystics could be regarded as a kind of completely esoteric knowledge, which
had been known for centuries to only few “mystical” masters and had usually been
passed on to very few carefully chosen students. Nevertheless, quite unexpectedly, the
teachings concerning the “Emanating Oneness” became very popular among large
groups of Jewish people living in Eastern Europe in the eighteenth century. Some
were followers of a Jewish mystic and a (false) messiah, Sabbatai Zevi, who eventu-
ally converted to Islam, whereas some others followed Israel ben Eliezer (“the holy
Baal Shem” or Besht), who is considered to be the founder of Hasidic Judaism. Nev-
ertheless, what seems to be the most important is that in the eighteenth century, very
old kabbalistic teachings, modified by Hasidic thinkers, caused an immense change
in the human perception of God, Man, and the world as a whole. In other words,
what is metaphysical came to be linked with what is physical, and what is physical
started to influence the metaphysical realm of reality.

Regardless of his consciousness or unconsciousness of the complexity, intrinsi-
cally present in the thought of Polish Hasidim, Shloyme Rappoport became famous
all over the world thanks to his great work, in which he tried to present the Hasidic
movement in a demythologized way. This work, the subject of the present author’s
research, is Rappoport’s opus vitae: it is the play entitled The Dybbuk or Between Two
Worlds. An-sky’s tragedy was written between 1911-1914, and it is a literary result of
the investigations conducted by the playwright during the Jewish Ethnographic
Expedition, in the lands of Volhynia, Podolia and Eastern Galicia.
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The Dybbuk, a world-famous drama, was originally written in the Russian lan-
guage, and its author’s aim was to present his play to a Russian-speaking audience
in the Moscow Art Theater (MHAT). Unfortunately, Konstantin Sergeyevich Stanis-
lavsky, the theater director, advised An-sky “to improve” his play, also saying that it
should be performed by Jewish, and not Russian, actors. In such circumstances,
An-sky decided to have his play translated into Hebrew; the great poet, Hayim
Nahman Bialik, agreed to translate the drama, and, eventually, he re-wrote The Dybbuk,
changing the drama’s content to a great extent and significantly shortening the text.
Although there was probably a Yiddish version of the play, it might have got lost
while An-sky was traveling to Vilnius. When the October Revolution started (on 7th
November 1917), An-sky fled from Russia to Poland. He hoped that the play would
finally be performed and at least in Yiddish, so he had to translate the drama into this
language from its Hebrew version, as the Russian version was no longer available at
that time due to the tragic events of Red October. Thus, The Dybbuk had its world
premiere in the Yiddish language. It was first staged by the Vilna Troupe in the Elyseum
Theater in Warsaw on the 8th November 1920, two months after An-sky’s death. The
play’s Hebrew version was staged in Moscow, at the Habima Theater in 1922.

After the death of An-sky nobody held out any hope that the Russian version of
the drama had “survived”. However, a miracle happened. In 2001 two notebooks were
unexpectedly found in Russia. They had spent over eighty years in the St. Petersburg
Theater Library in the Anatoly Vasilyevich Lunacharsky Department of Rare Books.
Both notebooks were previously sent by S. An-sky for examination to the “Central
Directorate for the Theater Censorship” in 1915. The Russian theatrologist, Vladislav
Vasilevich Ivanov, edited An-sky’s text carefully, and then published the play in
Polveka evreskogo teatra 1876-1926 (Moscow, 2003). This text, which has not yet been
translated into Polish, was analyzed by the present author, whose aim was to reveal
the philosophical ideas constituting the structural dominant of the drama’s plot. It
seems that the rich material collected by Shloyme Rappoport during his Ethnograph-
ic Expedition was not only transformed by the playwright into “a love-story” about
two Jewish young people, Leah and Khonon, whose love was stronger than their
death, but, first of all, it was used by An-sky to create a real treatise dedicated to Ha-
sidic philosophy and spirituality. This was complicated, ambiguous, controversial,
but also thought- provoking, and fascinating in its depth and curiosity.

Therefore, this book is divided into four chapters, and each chapter is composed
of four paragraphs. In the first chapter - “S. An-sky and his 'being in between’: The
Complex Identity of The Dybbuk’s Author and the Identity’s Literary Implications” -
the author presents some biographical facts that must have had a strong influence on
the world’s perception of S. An-sky, who was a man living all his life “somewhere in
between”. He lived between different cultures, between lots of languages and be-
tween many nations. In the same chapter a surprising history of the play’s Russian
text is discussed. Furthermorez, the author mentions an important fact that the
“Russian Dybbuk” can be rather perceived as an epic literary work of art rather than
a dramatic work which could be staged in the theater. In the second chapter (“The
World to Come: The Jewish Kabbalistic and Hasidic Thought in Between the Two
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Worlds by S. An-sky”), the author focuses on the kabbalistic and messianic origins of
the mystical reality in The Dybbuk. She also presents the conflict of “two godheads”
as it is depicted in the drama and she discusses the motifs of the “practical Kabba-
lah” in the world depicted in by The Dybbuk. In the same section, the author explains
to her readers the Hebrew concepts of gilgul, ibbur and dybbuk, while writing about
“the world of the dead” shown in An-sky’s play.

The third chapter, “One, great I of the World: The Philosophical Assumptions of
the Kabbalistic and Hasidic Thought in An-sky’s Dybbuk”, is dedicated to some onto-
logical, epistemological and ethical doctrines, which constituted the mental and reli-
gious foundation of the world of Polish Hasidim by the end of the nineteenth century.
Moreover, in the last paragraph of this section the author presents the phenomenon
of a Hasidic tzaddik, who is commonly seen as a shamanic and demiurgeous power
able to create and change reality according to his will in order to empower his com-
munity’s members, for whom he feels extremely responsible.

In the last chapter of her dissertation, entitled “The Wedding Canopy and Danse
Macabre: Feminist Problematics in S. An-sky’s Dybbuk”, the author seeks to show
some complicated social issues that influenced a considerable number of women and
girls within Hasidic society. Therefore, in this section the author discusses the main
social roles and functions recommended for female members of Hasidic communi-
ties. In the same chapter, mythical and “holy” narratives that constituted the patriar-
chal order in such Jewish communities are mentioned. The myths, created by men
and for men, can be regarded as a special tool designed to coerce women and control
their behaviors. As the author writes, specially “arranged marriages” seem to con-
firm the hypothesis that Hasidim viewed women almost as material objects and re-
spected them neither as human beings, nor their civil rights. Thus, in such a situa-
tion, the only solution for some women was to pretend to be mentally ill or, to be
more precise, to be possessed with “a dybbuk”, which in both kabbalistic thought and
generally in Jewish folklore was the soul of a dead person, entering the body of
a living man or more frequently a woman. Thus, in Jewish culture, a woman or a girl
possessed by a dybbuk was always seen as an unclean one, nida. As such, she was not
allowed to have any sexual intercourse. Consequently, she could not marry a man,
who was chosen for her by her parents or by some other representatives of the
community. As a result, the phenomenon of dybbuk enabled this woman to be in
a state of quasi-emancipation, giving her, paradoxically, some freedom as well as
a chance to be heard and listened to, for a short time at least, by those who were
usually “clean and holy”, i. e. by men.

As the author writes in her Conclusion, regardless of the philosophical re-
reading and re-interpretation of S. An-sky's drama, his The Dybbuk, would have
a stable and well-established meaning. The play would remain an emotional and
touching story concerning the difficult and unhappy love of young people who were
not able to overcome their fates nor society's norms, conventions and orders. As it
seems, apart from all of the hidden philosophical notions and concepts, somehow
camouflaged by the deeper layers of the text by Semyon Akimovich Rappoport, his
drama can be still understood as a story about an unhappy love and unhappy peo-
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ple, who are rendered powerless by the laws of the community in which they had to
exist. We can also suppose that the drama's author would accept this very simplified
interpretation of The Dybbuk, too, for his biography, literary output and the social
activities he engaged in so many times during his life suggest that he commiserated
with those who were suffering and enslaved. In other words, An-sky tried to change
the world by performing the old kabbalistic postulate of “mending the world”,
tikkun ha-olam, and that he waited impatiently for “The World to Come”, olam ha-ba.



Katarzyna Kornacka-Sarelo jest magistrem filologii
klasycznej oraz doktorem nauk humanistycznych w za-
kresie filozofii. Stopien doktora uzyskata w 2008 roku na
podstawie rozprawy ,,Prawda, prawo, autorytet. Podsta-
wy osadu moralnego w Dialogu Wilhelma Ockhama”,
wydanej w roku 2010. Obecnie pracuje jako adiunkt
w Zaktadzie Kultury Judaizmu Europejskiego Instytu-
tu Kultury Europejskiej UAM, gdzie prowadzi zajgcia
z zakresu filozofii zydowskiej, filozofii okcydentalne;j,
socjologii oraz teorii literatury. Od roku 2009 jej zain-
teresowania badawcze koncentruja si¢ wokot zagadnien
teodycealnych wspotczesnej filozofii zydowskiej, onto-
logii i etyki kabalistycznej, chasydyzmu, sabataizmu,
frankizmu oraz zydowskiego feminizmu. Jest autorka

licznych artykutow publikowanych, miedzy innymi, w ,,Kwartalniku Filozoficznym”,
»Przegladzie Filozoficznym”, ,,Studia Religiologica”, po§wigconych mysli Hansa Jona-
sa, Martina Bubera, Eliezera Berkovitsa, Richarda L. Rubensteina, Emmanuela Lévinasa,
Racheli Elior. Prowadzi réwniez badania nad wybranymi dzietami literackimi (Elie’go
Wiesela, Szymona An-skiego, Juliana Stryjkowskiego, Butata Szatwowicza Okudzawy,
Adama Mickiewicza), starajac si¢ odstoni¢ filozoficzne zalozenia doktrynalne, ktore sta-
nowia najglebsza warstwe 1 dominante strukturalna Swiata przedstawionego analizowa-
nych utworéw, niezaleznie od ich przynaleznosci rodzajowej czy gatunkowe;.

Sktadajaca si¢ z czterech rozdziatow dysertacja Katarzyny Kornackiej-Sarelo zawiera
probe filozoficznej reinterpretacji dramatu Dybuk, autorstwa Szymona An-skiego (Sie-
miona Akimowicza Rappoporta): zydowsko-rosyjskiego etnografa, pisarza i spoteczni-
ka. Analize¢ tekstu sztuki przeprowadzono na podstawie rosyjskojezycznego oryginatu
dzieta pt. Pomiedzy dwoma swiatami (Dybuk). Zydowska legenda dramatyczna w czte-
rech aktach z prologiem i epilogiem. Oryginal ten zostat odnaleziony w Sankt Petersburgu
w 2001 roku i zredagowany przez rosyjskiego teatrologa, Wtadystawa Iwanowa, a na-
stepnie opublikowany w Moskwie w roku 2003. Jak si¢ okazuje, r6zni si¢ on w sposob
znaczacy od wersji hebrajskiej i1 jidyszowej — pozornie — znanego dramatu.

Autorka dysertacji przeprowadzita badania sztuki, spogladajac nan z perspektywy zy-
dowskiej mysli mistycznej, jak rdwniez filozofii spotecznej. Wiele uwagi poswigcita
pojawiajacym si¢ w Dybuku motywom kabaty praktycznej, a takze zatozeniom onto-
logicznym, epistemologicznym i etycznym filozofii kabalistycznej w jej chasydzkim
wariancie, wskazujac rowniez na zwiazki chasydyzmu z sabataizmem i frankizmem.
Ostatni rozdzial dysertacji poswigcono natomiast zaprezentowanej w dramacie An-skie-
go problematyce feministycznej oraz genderowe;.
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