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Wprowadzenie

Istota kabatly

Termin "kabala", od hebrajskiego gabbala(h), jest dzi§ powszechnie uzywany na oznaczenie mistyki
zydowskiej i ezoterycznych tradycji judaizmu. Warto jednak wiedzie¢, ze w jezyku Talmudu gabbala(h)
znaczy po prostu "tradycja" i1 odnosi si¢ do biblijnych tekstow prorockich i hagiograficznych bez
jakiejkolwiek konotacji mistycznej czy ezoterycznej (zob. b. Taanit 17b i Chagiga 12b).

Termin ten zaczyna przybiera¢ sens ezoteryczny dopiero w $redniowieczu, konkretnie w XII wieku, w
Prowansji w szkole Izaaka Slepego, ktéry okreslit ramy mistyki teozoficznej, za$ jego koncepcje Meir
Salomon ibn Szaul (1330 r.) sformutowal w nast¢pujacych stowach:

"Spoczywa na nas zadanie zbadania wszystkich rzeczy w miar¢ naszego rozumienia. Winnismy w tym celu
kroczy¢ droga, ktéra obrali ci, co w naszym pokoleniu oraz w pokoleniach poprzednich od dwustu lat zwa
si¢ mequbbalim (kabalisci), a nauke i dziesigciu sefirot i o uzasadnieniu pewnych przykazan nazywaja
qabbala(h)".

Z powyzszego cytatu wynika, ze poczawszy od XII wieku termin "kabata" uzywano na oznaczenie mistyki
teozoficznej, ktora wtedy powstata i byta szeroko praktykowana. Okreslenie rozpowszechnilo si¢ nastgpnie
wsrod kabalistow 1 w koncu zaczglo retroaktywnie oznacza¢ wszelkie ruchy ezoteryczne i wszelkie formy
mistyki powstale w obrgbie judaizmu od jego poczatkéw az po czasy wspolczesne.

Chcac moéwi¢ o zydowskim mistycyzmie i ezoteryzmie, nalezy najpierw uzgodni¢ kilka spraw. Mistyka
oznacza ogolnie rzecz biorac metod¢ lub dyscypling duchowa, ktoéra prowadzi czlowieka do
bezposredniego kontaktu, a w efekcie do bliskiego, dos§wiadczalnego zwiazku z Bogiem. Mistycyzm
wyplynat z aspiracji do przekroczenia granic przestrzeni i zwyktego czasu w celu zrealizowania tacznosci z
Bogiem. Rozumiana w ten sposéb mistyka moze wydawac¢ si¢ niezgodna z judaizmem, do tego stopnia, ze
pewni historycy religii przeciwstawiali religie prorockie, do ktérych zaliczali judaizm, religiom
mistycznym, takim jak religie Dalekiego Wschodu. Wydaje sig, ze biblijna idea stworzenia $§wiata
wprowadza radykalny rozdzial miedzy Stwoérca a stworzonym przez niego $wiatem. Fakt istnienia
prorokow wybranych i postanych przez Boga zdaje si¢ oddala¢ innych ludzi od mozliwo$ci spotkania z
bostwem. Ponadto judaizm historyczny, sformutowany w tradycji rabinicznej, jawi si¢ przede wszystkim
jako religia jednego Boga, stworzyciela §wiata, ktory objawil si¢ narodowi wybranemu i obdarzyt go Torq.
Jej tres¢, obok zapisu poczatkoéw ludzkosci 1 dziejow Izraela, obejmuje gtownie zbidr regut postgpowania
jednostki oraz zbiorowosci. Przestrzeganie przykazan gwarantowato w tradycyjnym judaizmie zbawienie
pojedynczego cztowieka, pomyslnos¢ narodu oraz realizacje celow bozych odnosnie calego stworzenia.
Musimy jednak stwierdzi¢, ze mimo tych rozbieznosci, teoretycznie przewidywalnych, w obrgbie judaizmu
powstato kilka réznych typéw mistycyzmu. Wprawdzie nie wszyscy mistycy zydowscy dazyli do
mistycznego zjednoczenia z Bogiem, lecz ogdlnie rzecz biorac kabal¢ nalezy uznaé za mistyke, poniewaz
stara si¢ uchwyci¢ bosko$¢ i stworzony $wiat poza granicami normalnego do$wiadczenia oraz wykracza
poza sferg tego, co moze pojaé intelekt czy zmysty dziatajace w normalnym stanie.

Jesli chodzi o kabate w znaczeniu ezoteryzmu, tu rOwniez trzeba sobie wyjasni¢ kilka spraw. Kabala jest
przede wszystkim ezoteryzmem w tym sensie, ze bywa przekazywana jedynie niewielkiej liczbie
wtajemniczonych. Ten aspekt nigdy catkowicie nie zniknal, nawet wowczas, gdy zaczgto stopniowo
spisywac, a nastgpnie publikowa¢ dzieta kabalistyczne. Jednakze kryterium to nie wystarcza do
scharakteryzowania jej ezoteryzmu. W $redniowieczu istnial takze ezoteryzm czysto filozoficzny. We
wstepie do swego Przewodnika blqdzqcych Majmonides odroznia to, co nalezy rozpowszechnia¢ wsrod
ogotu, od nauczania prawd filozoficznych zastrzezonych wylacznie dla elity. I na odwrét — nie kazda
mistyka rysuje si¢ jako ezoteryzm rozumiany w tym pierwszym uzgodnionym przez nas znaczeniu.

Kabata jest ezoteryzmem takze dlatego, ze porusza najgigbiej ukryte i najistotniejsze tematy dotyczace
cztowieka, $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 calego stworzenia, i bedzie wykorzystywaé
wszelkie mozliwe zasoby metafor i symboli.

W rzeczywisto$ci w obrgbie duchowosci zydowskiej pojawiaja si¢ dwie wielkie orientacje. Pierwsza, o
bardzo poboznym charakterze, opiera si¢ na przezyciach duchowych i prowadzi mistyka uzywajacego
specjalnych srodkow (takich jak tzy, wniebowstapienie duszy, kombinacja liter, wizja koloréw) do ekstazy i
mistycznego zjednoczenia. Do tej orientacji nalezy zaliczy¢ mistyke Merkawy, a takze mistyke nadrenskich
chasidim, Abrahama Abulafii i jego szkoly, pozniej za$ polskich chasydow. Drugi nurt to kabala $cisle
teozoficzna, ktora kieruje si¢ glownie mistyczno-symboliczna interpretacja treSci Pisma, tradycji i
wszystkiego, co dotyczy halach, czyli domeny ustawodawstwa religijnego. Interpretacja teozoficzna
konkretyzuje si¢ w dziataniu teurgicznym. Mozemy wyrdzni¢ kilka sposobow oddzialywania na bostwo:



Dziatanie zatozycielskie, odnowicielskie, utrwalajace, umacniajace i przyciqgajqce'. Ten nurt odnajdujemy
u Izaaka Slepego, potem w Zoharze i kabale lurianskiej. Oczywiscie chodzi tu tylko o dwie ogdlnie
zarysowane linie, ktore moga si¢ przecinaé i taczy¢ w osobie niektérych mistykéw lub wewnatrz pewnych
szkot.

Sam termin ,,Kabala” ma w sobie co$ paradoksalnego, poniewaz zapowiada, iz najbardziej osobiste
doswiadczenie kontaktu z tym, co boskie, miesci si¢ w tradycji historycznej. Kabalista w najglgbszym
swym jestestwie do$wiadcza prawdy, ktora zostata przekazana z glebi dziejow. Istnieje wigc zbieznosé
migdzy najbardziej intymnym przezyciem a przestaniem objawionym na szczycie Synaju. Stopniowo
kabata zaczyna obejmowac caty tradycyjny judaizm: halach i agade, liturgi¢ i moralnos¢, eschatologi¢ i
mesjanizm, starajac si¢ odstoni¢ ich najwyzszy sens.

! por. ksiazke Ch. Popsika, Approche de la Cabale théurgique, Paryz 1992.



Rozdziat pierwszy

Mistyka zydowska w starozytnosci

| - Ezoteryzm i mistyka apokaliptyczna

Przegladajac teksty biblijne powstale w okresie po niewoli babilonskiej (po 538 r. p.n.e.), mozna zauwazy¢,
ze ich autorzy oddaja si¢ spekulacjom na tematy, o ktoérych poprzednio zaledwie napomykano: pojawienie si¢
boskiego rydwanu w pierwszym rozdziale Ksiegi Ezechiela, potozenie nacisku na istnienie bytow posrednich,
postaé Angeles Interpretator i sposdb, w jaki Bog roztacza swa opatrzno$¢ za pomoca siedmiu planet u
Zachariasza. Motywy te zostana podchwycone i rozwinigte wraz z powstaniem w $wiecie hellenistycznym
nowego rodzaju tekstow, tworzacych razem rodzaj literatury, ktora nalezy nazwac apokaliptyczna.
Apokaliptyka narodzita si¢ w epoce powstania Machabeuszy przeciwko Grekom w Syrii. Pierwszym jej tworem
jest zredagowana w 165 r. p.n.e. Ksiega Daniela, bgdaca jedynym tego typu dzielem, ktdre wlaczono pdzniej do
kanonu Biblii hebrajskiej. Inne teksty apokaliptyczne powstaja w okresie od tej daty az do II w. n.e. Sg zatem
wspotczesne wydarzeniom tylez tragicznym, co decydujacym, jesli chodzi o los narodu zydowskiego, ktéry
stanat w obliczu duchowego i intelektualnego wyzwania wobec hellenizmu oraz walki politycznej z Rzymem
zakonczonej zburzeniem drugiej Swiatyni w 70 r. n.e. oraz stumieniem powstania Bar Kochby w 135 r. n.e.
Apokaliptyka stanowi jedna z odpowiedzi zydowskiej wiary na to historyczne wyzwanie. Jest literaturg
protestu; tworzona przez uciemigzonych, a zarazem przestaniem nadziei. Glosi, ze Bog Izraela nie zapomina o
swym narodzie, zwiastuje nieuniknione i bliskie wybawienie. Mocarstwa trwaja jedynie jaki$ czas 1 zbliza sig
dzien nastania krélestwa bozego.

Jesli cheieliby$my okresli¢ specyficzne cechy, ktore dostrzegaja w literaturze apokaliptycznej wszyscy
specjalisci, powinnismy wskaza¢ wtasnie na jej charakter ezoteryczny w podwojnym znaczeniu, jakie nadali§my
temu stowu.

Apokaliptyka prébuje zachowac ciagtos¢ starozytnego profetyzmu i obwieszcza wydarzenia, ktore maja
nadej$¢, jednakze w istocie narodzita si¢ ona z zamgtu, z chaosu, jaki powstat po zniknigciu profetyzmu. Swoje
przestanie kladzie w usta dawnych medrcow, takich jak Adam, Henoch, Mojzesz lub Eliasz, lecz chodzi tu
jedynie o zabieg pseudoepigraficzny. Zwraca si¢ do jednej osobistosci lub do szczegélnej grupy ludzi
wybranych czy powotanych. Nawet kiedy komentuje Pismo, zaktada milczaco, iz tre$¢ starozytnych tekstow
jest badz niekompletna, badz niewlasciwie zinterpretowana. Apokaliptyka pojawia si¢, by odstoni¢ to, co
poprzednio bylo utajone lub blednie pojmowane. Tak wigc Ksiega Jubileuszow (150 r. p.n.e.) jawi si¢ jako
reinterpretacja Ksiegi Rodzaju oraz czgsci Ksiegi Wyjscia w formie objawienia na Synaju, podczas ktérego Bog
przekazuje Mojzeszowi tajemna tradycj¢ dotyczaca ukrytego znaczenia Tory, objawionej ezoterycznie w tym
samym miejscu. Tre$¢ tego ezoterycznego nauczania jest w istocie nowa wizja historii, poczawszy od czasu
stworzenia az do konca §wiata:

»A ty zapisz sobie wszystkie stowa, ktore datem ci poznaé na tej gérze, poczatek i koniec, to, co zdarzy si¢
w przysztosci we wszystkich odstepach czasu... az do chwili kiedy Ja zstapi¢ i pozostang z nimi na zawsze" (Ks.
Jubileuszow 1, 26).

Nastepnie stojacy z przodu aniot zapisuje wszystkie wydarzenia sktadajace si¢ na histori¢ wszech$wiata.

W powyzszym fragmencie nalezy rowniez zwroci¢ uwagg na okresowos$¢ historii, ktéora poshuzy za
uzasadnienie przyjgcia kalendarza stonecznego.

W innych tekstach apokaliptycznych objawione zostaly dalsze sekrety: a wigc doglgbne poznanie $wiata,
prawa rzadzace zjawiskami przyrody oraz opis niebios i tronu bozego. Apokaliptyka wykracza zatem poza
granice dawnej literatury madrosciowej, w ktorej wrgcz odwrotnie - podkreslano granice ludzkiego poznania
oraz fakt, ze wszech$wiat jest zagadka, ktorej cztowiek nie potrafi rozwigzac.

Apokaliptyka znacznie rozni si¢ od dawnego profetyzmu, gdyz zaktada nadzwyczajny sposob objawienia.
Podczas gdy tacy wybrancy jak na przyktad Amos czy Jeremiasz zawsze otrzymuja proroctwa pozostajac na tej
ziemi, co najwyzej Ezechiel przenoszony jest z jednego miejsca w drugie, to bohaterowie literatury
apokaliptycznej unosza si¢ do nieba, aby odby¢ podrdz, podczas ktorej zostaja im objawione sekrety Swiata i
niebios. Przyktad takiej sytuacji odnajdujemy w Ksiedze Henocha (Henoch 1), datowanej na okoto 164 r. p.n.e.

W czternastym rozdziale ksiggi Henoch zostaje zabrany do nieba i dociera do krysztalowego muru
wzniesionego wokot boskiego patacu, otoczonego jezykami ognia. Kiedy podchodzi do patacu, ogarnia go
strach i groza. Dostgpuje wowczas wizji Chwaty bozej zasiadajacej na swym tronie:

,»Chwala boza zasiadala na tronie, szata jej byla bardziej ol$niewajaca niz stonce i bielsza od $niegu (Ks.
Henocha X1V, 21).

Henoch przyglada si¢ temu, czego nie moze ujrze¢ zaden aniol, zadne stworzenie cielesne. Jego widzenie
jest niewatpliwie najstarsza wizja boskiego rydwanu (Merkawy), jaka znamy z tekstow innych niz Pismo.

W rozdziale siedemdziesiatym pierwszym tej samej ksiggi zamieszczono opowies¢ o innej wizji Henocha w
niebieskim $wiecie. Henoch przeniesiony zostaje do pierwszego nieba i widzi anioty przelatujace na jezykach



ognia. Tam wlasnie Michal objawia mu tajemnice taski i surowosci, a nastgpnie catego kosmosu. Pézniej aniot
zabiera go do najwyzszego nieba, gdzie Henoch dostepuje wizji patacu boskiego. Jest to niezwykle cenny
fragment ze wzgledu na szczeg6lowy opis kategorii anioldéw wedtug porzadku hierarchicznego. Henoch oglada
réwniez Michala, Rafaela, Gabriela i Panuela, ktorzy tworza §witg Boga, zwanego w tym miejscu ,,Najstarszym
Dni". Aniolowie ci przybywaja, by powita¢ wtajemniczonego. W tym kontekscie nalezy zwroci¢ uwagg na dwa
elementy: transfiguracj¢ Henocha podczas wizji oraz hymn, ktory zaczyna $piewac na chwatg Boga:

,»Padlem na twarz i cale ciato moje, i caty duch moj ulegly przemienieniu. Zaczatem wotaé¢ wielkim glosem,
cala sita ducha, i wychwalalem, blogostawitem, wywyzszatem, a zdawato sig, ze blogostawienstwa ptynace z
mych ust przyjgte zostaly przez «Najstarszego Dni»" (Ks. Henocha LXXI, 11-14).

Zwréémy uwage, ze to Henoch intonuje hymn, nie aniotowie, jak to zwykle bywa. W Apokalipsie
Abrahama na przyktad aniot Jaoel wzywa patriarche do nieustannego recytowania hymnu przez caty czas jego
wniebowstapienia®.

Przeglad apokaliptyki pozwala wylowi¢ nam trzy elementy, ktére pojawia si¢ ponownie w poézniejszej
literaturze Merkawy:

- motyw niebianskiej podrozy wizjonera i jego transfiguracja;

- wizja tronu bozego;

- temat hymnow wypowiadanych na widok tronu boskiego badz przez niebieski dwor, badz przez samego

wizjonera.

Il - Swiadectwa z Qumran

Odkrycie manuskryptow znad Morza Martwego znacznie poszerzylo nasza wiedzg o judaizmie epoki
hellenistycznej, zwlaszcza jesli chodzi o histori¢ mistyki zydowskiej. Mimo ze zwoje z Qumran nie sa
dokumentami mistycznymi i w tekstach nie odkryto tego rodzaju do$wiadczen, to jednak dostarczaja nam
waznych informacji, pozwalajacych pozna¢ §rodowisko, w jakim stopniowo rodzit si¢ ten ezoteryzm.

Przede wszystkim nalezy odnotowac obecnos$¢ w Qumran licznych tekstoéw apokaliptycznych, takich jak
Ksiega Jubileuszow po hebrajsku, Testament Lewiego 1 fragmenty Ksiegi Henocha po aramejsku, a takze pism
do tej pory nam nie znanych, jak Wizja Amrama oraz Ksiega Tajemnic. Nie ma zatem watpliwo$ci, iz
czlonkowie zyjacej w Qumran sekty zywili sig literatura apokaliptyczna.

Inny wazny element, jaki wnosza odkrycia nad Morzem Martwym, to tekst liturgii angelicznej, znaleziony
w grocie IV, ktory J. Strugnell opublikowal pod tytutem The Angelic Liturgy at Qumran-4 Q Serek Shirot "Olat
Hashabat'.

Opublikowane fragmenty stanowia czgs¢ liturgii, ktora towarzyszyla ofierze szabatowej badz ja
zastgpowala. Ulozona zostala przez pewnego maskila na kazdy szabat roku zgodnie z liturgicznym kalendarzem
essenczykow. Jedna z charakterystycznych cech powyzszych fragmentéw jest roznorodnos¢ tytutow
nadawanych aniotom. Nalezy odnotowa¢, iz czgs¢ tego samego tekstu odkryto w Masadzie, co zdaje si¢
potwierdzaé przypuszczenie, ze cztonkowie sekty brali udzial w ostatecznej walce przeciwko Rzymianom.

Pierwszy fragment opowiada o siedmiu Naczelnych Ksiazetach, to znaczy archontach niebieskich, po
hebrajsku zwanych nesi'ej rosz. Niewatpliwie cyfra siedem ma w tym fragmencie donioste znaczenie: siedmiu
jest Naczelnych Ksiazat, siedmiu Ksiazat drugorzednych, Bog blogostawiony jest siedmioma pochwalnymi
formutami itd.

Drugi fragment liturgii angelicznej ma jeszcze wigksze znaczenie. W rzeczywistosci chodzi ni mniej ni
wigcej o opis liturgii angelicznej odprawianej w Swiatyni niebieskiej. Przedstawiono w nim cherubiny
blogostawiace ,,obraz tronu rydwanu", za$ caty dalszy ustgp jest opisem boskiego tronu. Duchy anielskie
poruszaja si¢ 1 przemieszczaja wraz z niezliczonymi rydwanami Chwaly, intonujac pie$ni pochwalne i
btogostawienstwa. Zaréwno stownictwo, jak i styl powyzszego fragmentu maja wiele wspdlnego z literatura
Hejchalot. Pozwolito to G. Scholemowi napisaé na ten temat nastepujacy komentarz:

»~Fragmenty te usuwaja wszelkie watpliwosci co do zwiazku najstarszych tekstow Merkawy zachowanych w
Qumran z pdzniejszym rozwojem mistycyzmu Merkawy, ktorego opis utrwality teksty Hejchalot” .

Scholem uwaza zatem te fragmenty za ogniwo posrednie migdzy literatura apokaliptyczng a literatura
Merkawy. Jednakze nadal pozostaje nie rozwiazany problem, w jaki sposéb teksty zrodzone w sekciarskim
srodowisku z Qumran zostaly przekazane kr¢gom zblizonym do centrum tego, co miato sta¢ si¢ wkrotce
judaizmem rabinicznym. Czy pewne elementy przedostaty si¢ do nauk faryzeuszy, a nastgpnie rabinow, czy tez
faryzeusze, podobnie jak ludzie z Qumran, posiadali tradycjg egzegetyczna starsza od Ksiegi Ezechiela, wspolna
dla jednych i drugich? Posiadane przez nas dokumenty nie pozwalaja udzieli¢ na razie odpowiedzi na to pytanie.

% Zob. Apokalipsa Abrahama (wyd. B. Philonenko-Sayar i M. Philonenko), Semitica XXXI, 1981.
3 W Vetus Testamentum, Suplement VII, 1966, str. 318-345.
4 G. Scholem, Jewish Gnosticism, wyd. 1I, Nowy Jork 1964, str. 128.



lll - Mistyka epoki rabinicznej

Literatura rabiniczna dostarcza kilku bardzo skapych wskazoéwek o zagadnieniach ezoterycznych
poruszanych przez starozytnych rabinéw oraz o uprawianej przez nich mistyce. Opublikowana na poczatku I1I
w. n.e. Miszna ostrzegata, by nie rozpowszechniano nauk zastrzezonych jedynie dla nielicznych wybrancow:

,»Nie objasnia sig¢ rozdziatu o kazirodztwie przed trzema osobami ani dziela stworzenia (Ks. Rodzaju 1)
przed dwiema, ani rozdzialu o rydwanie (Ks. Ezechiela 1) przed jedna, chyba Ze osoba ta jest uczona i rozumie
sama z siebie. Kazdy, kto bada cztery rzeczy: to, co jest w gorze, to, co jest na dole, to, co jest z przodu, i to, co
jest z tyhu, lepiej bytoby dlan, gdyby nie przyszedt na §wiat. Lepiej byloby, zeby nie przyszedt na §wiat ten, kto
nie ma szacunku dla chwatly swego Stworcy" (Chagiga 11, 1).

Widzimy, ze chodzi tu o nauki, nie o przezycia mistyczne, gdyz Miszna uzywa terminu 'ejn dorszin, ktory
pochodzi od rdzenia dysz i odsyta do innych wyrazow konotujacych w rownoleglych tekstach na ten sam temat
pojecie nauczania. Co do kazirodztwa, tatwo zrozumie¢, ze rabini ze wzglgedu na przyzwoitos$¢ nie chcieli o tym
dyskutowa¢ publicznie. Dwie najwazniejsze nauki ezoteryczne sa odpowiednio oznaczone tytutami: Ma ase
Bereszit i Ma “ase Merkawa.

Spekulacje okreslone jako Ma ‘ase Bereszit dotyczyly kosmologii i kosmogonii; wiadomo, ze w epoce
rabindw Miszny podobne spekulacje rozpowszechnione byly wsrod gnostykow. Wiasnie po to, by uniknac
skazenia ich ideami, Miszna przestrzega ludzi, ktorzy zglgbiaja tajemnice ,,tego, co jest w gorze, tego, co jest na
dole, tego, co jest z przodu, i tego, co jest z tytu".

Tosefta (suplement do Miszny) komentuje ten fragment nastgpujaco:

,»Mogltbym mysle¢ przed dzietem stworzenia, oto dlaczego zostalo powiedziane (Ks. Powt. Prawa 1V, 32):
Od dnia, kiedy Bog stworzyl czlowieka na ziemi’. Mogtbym wierzyé, zanim stworzony zostat porzadek por roku,
dlatego jest powiedziane (Ks. Powt. Prawa IV, 32): Od kranca niebios do drugiego kranca. Coz zatem oznacza:
Od dnia, kiedy Bog stworzyl czlowieka na ziemi? Wyjasnisz: od dnia, kiedy Bog stworzyl Adama na ziemi, lecz
nie bedziesz wyjasnial: tego, co jest w gorze, tego, co jest na dole, tego, co bylo, i tego, co bedzie" (Tosefita
Chagiga 11, 7).

Tosefta rozumiata zatem, ze to, co w gorze, i to, co na dole, zwiazane jest z tajemnicami poczatkow Swiata
oraz tajnikami eschatologii.

Niebezpieczenstwo wiszace nad cztowiekiem, ktory oddaje si¢ tego typu spekulacjom, ilustruje przyktad
Ben Zomy:

,»Juz Szimon Ben Zoma pobladzil. Rabbi Jozue przeszedl obok i pozdrowit go dwukrotnie, lecz on nie
odpowiedziat na pozdrowienie. Rabbi Jozue rzekt do niego: Co sig dzieje, Ben Zoma, skad przyniosty cig twoje
nogi? A on odparl: Medytowalem. Rabbi Jozue wykrzyknat: Biorg na $wiadka niebo i ziemig, Ze nie ruszg si¢
stad, dopoki mi nie powiesz, skad przybywasz. Ten odpart: Zastanawiatem si¢ nad Ma “ase Bereszit. | pomigdzy
wodami wyzszymi a nizszymi nie bylo odstepu na dwa lub trzy palce. Nie jest wszak napisane: duch Bozy
tchnal, lecz: duch Bozy szybowal (Ks. Rodzaju I, 2) jak ptak szybuje na skrzydtach, ktérymi muska gniazdo.
Rabbi Jozue zwrocit sig¢ do swoich ucznidw i rzekt: Ben Zoma odszedt. Krétko po tym Ben Zoma umart"
(Genesis Rabba 11, 4).

Drugim wielkim zagadnieniem ezoterycznym w epoce rabinicznej, ktére prawdopodobnie prowadzilo do
dalszego zglebiania zakazanych tematow, najbardziej ukrytych ze wszystkich, jest nauka o rydwanie bozym,
czyli Ma'ase Merkawa. Sformulowanie to oznacza pierwszy rozdzial Ks. Ezechiela, lecz sam termin
zaczerpnigto z I Ks. Kronik XXVIII, 18. Mistyczny sens tego wyrazenia zdaje si¢ by¢ poswiadczony po raz
pierwszy w ksigdze Ben Syracha, gdzie czytamy:

»Ezechiel ogladat wizj¢ 1 odkryt rozne porzadki rydwanu" (Mqdros¢ Syracha XLIX, 8).

Hebrajskie wyrazenie, jakiego tu uzyto, brzmi zenej Merkawa - aspekty lub porzadki rydwanu.

Przytoczona nizej opowies¢ ukazuje nam wyraznie, w jaki sposob wyglaszano owe derasmt, czyli wyktady
dotyczace tronu bozego za czasow rabindéw zyjacych w epoce drugiej Swiatyni jerozolimskiej:

,Opowies¢ o rabbim Jochananie ben Zakkaju, ktory jechat sobie na osle. Rabbi Eleazar ben Arach siedziat
w siodle za nim. Rzekt do niego: Rabbi, naucz mnie rozdzialu dotyczacego Ma ‘ase Merkawa. Rabbi Jochanan
odparl: Czyz nie méwilem ci na samym poczatku, ze zagadnienie Merkawy przekazuje si¢ tylko osobie, ktora
jest madra i rozumie sama z siebie? Rabbi Eleazar odpowiedzial: Teraz ci¢ zadowolg. Rabbi Jochanan rzekt:
Mow. Rabbi Eleazar zaczat interpretowac rozdzial o rydwanie. Rabbi Jochanan ben Zakkaj zsiadl z osta, otulit
si¢ swoja szata, po czym obaj usiedli na kamieniu pod drzewem oliwnym. Rabbi Eleazar wytuszczyt przed nim
wlasna interpretacjg. Rabbi Jochanan wstal i ucalowal go w czoto moéwiac: Blogostawiony niech bgdzie Pan,
Bog Izraela, ze dal naszemu ojcu Abrahamowi syna potrafiacego rozumie¢ i interpretowa¢ chwalg swego Ojca,
ktory jest w niebie. Sa bowiem tacy, ktorzy umieja dobrze interpretowac, a nie potrafia wypetniac, inni, ktorzy
wypehiaja, a nie umieja interpretowac. Eleazar ben Arach natomiast potrafi dobrze interpretowac i dobrze

3 Cytaty biblijne pochodza z Biblii Brytyjskiego Brytyjskiego Zagranicznego Towarzystwa Biblijnego, Warszawa 1975, lub z Biblii
Tysiaclecia, Poznan-Warszawa, 1990 (przyp. thum.).



wypetniaé. Szczesliwy jeste$, ojcze nasz Abrahamie, ze Eleazar ben Arach pochodzi z twych ledzwi, on, ktory
potrafi rozumiec¢ i interpretowa¢ ku chwale swego Ojca w niebie" (Tosefta Chagiga 11, 1).

Ta opowie$¢ naucza nas wielu rzeczy. Przede wszystkim kladzie w usta rabbiego Jochanana ben Zakkaja
halache, ktora zabrania naucza¢ zagadnienia rydwanu kogo$, kto nie jest mgdrcem i nie rozumie rzeczy sam z
siebie, co potwierdza hipotezg, ze nad pierwszym rozdziatem Ks. Ezechiela medytowano od najwczesniejszych
lat epoki rabinicznej. Ponadto wyrazenia uzyte w wypowiedzi rabbiego Jochanana ,,rozumie¢" i ,,interpretowac"
sugeruja, ze nie mamy do czynienia z przekazem wiedzy ezoterycznej, lecz raczej z interpretacjami Merkawy
opartymi na egzegezach. Co wigcej, przytoczony fragment daje do zrozumienia, ze istnieje ryzyko herezji w
tych interpretacjach, i dlatego rabbi Jochanan ben Zakkaj wychwala rabbiego Eleazara za to, ze potrafi
interpretowac na chwale swego Ojca, ktéry jest w niebie!

Wywod na temat Merkawy w formie, w jakiej podaje nam go Tosefta, niekoniecznie implikuje przezycie
mistyczne u osoby, ktéra go wygtasza, jednakze nie wyklucza tego rodzaju doswiadczenia. Dla potwierdzenia
zacytujmy inny fragment Tosefty:

»Rabbi Jehuda naucza: Ten, kto nigdy nie widziat §wiatla, nie recytuje Szema. Oni zaoponowali: Wielu
komentuje Merkawe, a przeciez nigdy w zyciu jej nie widzieli" (Tosefta Megilla 111, 17).

Z powyzszego tekstu jasno wynika, ze rabini mieli $wiadomos¢, iz nalezalo odréznia¢ egzegezy czy
komentarze do tekstu Ezechiela od wtasciwych przezy¢ mistycznych.

Pozniej ludowe legendy otocza rabbiego Eleazara ben Aracha nimbem cudownosci. Opowiada¢ bgda o
ogniu, ktory otacza rabbiego Eleazara i rabbiego Jochanana ben Zakkaja, o drzewach, ktore intonuja piesni, i o
aniotach przybywajacych, by potwierdzi¢ wiarygodnos¢ stow wypowiedzianych przez rabbiego Eleazara®.

By¢ moze w innym slynnym fragmencie nalezy dopatrywa¢ si¢ punktu zwrotnego w mistycznych
rozwazaniach rabinow:

,»Czterech weszlo do Pardes (sadu): Ben Azzaj, Ben Zoma, Acher i rabbi Akiba. Jeden popatrzyt i umart.
Drugi przezyt i oszalat, jeden popatrzyt i spustoszyt zasiewy’, a tylko jeden wstapit w pokoju i wrocit w pokoju.
Ben Azzaj popatrzyl i umarl; to o nim jest powiedziane (Psalmy CXVI, 15): Drogocenna jest w oczach Pana
Smierc¢ jego wiernych. Ben Zoma zobaczyl i oszalal. Odnos$nie niego Pismo powiada (Ks. Przystow XXV, 16):
Znalazles miod? Jedz tyle, ile trzeba, zebys si¢ nim nie przejadl i nie zwymiotowal. Elisza ujrzat i spustoszyt
zasiewy; o nim Pismo powiada (Eklezjastes, V, 5): Nie pozwdl, aby twoje usta przywiodly do grzechu twoje
ciato. Rabbi Akiba wzniost si¢ w pokoju 1 zstapit w pokoju; to o nim jest napisane (Piesn nad piesniami I, 4):
Pociqgnij mnie za sobq! Biegnijmy! Wprowadz mnie, o krolu, do swoich komnat (Tosefta Chagiga 11, 3).

Jest rzecza oczywista, ze powyzszy tekst zawiera przede wszystkim ostrzezenie, podkresla bowiem
niebezpieczenstwa, jakie pociaga za soba doswiadczenie mistyczne. Terminem, ktdrego tu uzyto, nie jest juz
derasza - ,,wyktad", lecz hecic - ,,popatrzyt" Iub , kontemplowat". Przedmiotem kontemplacji jest Pardes, czyli
sad. Tosefta dla wyjasnienia tego, co si¢ zdarzyto, dodaje przypowies¢:

,»DO0 czego podobna jest ta rzecz? Do sadu krola, ponad ktorym zbudowano balustrade. Jaka nauka ptynie
stad dla cztowieka? Niech patrzy, pod warunkiem, ze nie nasyci tym swoich oczu" (Tosefta Chagiga 11, 5)%.

Zdarza si¢ zatem, ze przezycie mistyczne prowadzi do pewnej hybris, fatalnej dla tych, ktérzy sie jej
poddaja. Do§wiadczenie ekstazy moze spowodowaé $mier¢, szalenstwo lub herezje, jesli cztowiek nad nim nie
panuje. G. Scholem odczytuje przygodg czterech medrcow w §wietle wersji podanej w Talmudzie Babilonskim,
gdzie rabbi Akiba zwraca si¢ do swych towarzyszy stowami:

,»Kiedy zblizycie si¢ do kamieni z czystego marmuru, baczcie, byscie nie mowili: woda, woda. Jako ze jest
powiedziane (Psalmy Cl, 7): Klamca nie ostoi si¢ w oczach moich" (b. Chagiga, 14 b).

G. Scholem uwaza, ze powyzszy urywek, zestawiony z tekstami na ten sam temat nalezacymi do literatury
Hejchalot, dowodzitby, iz przezycie mistyczne, do ktérego czyni aluzje opowie$¢ o czterech medrcach
wchodzacych do Pardes, polega na wniebowstapieniu, przypominajacym zreszta to, ktére opisuje literatura
Merkawy. Taki sposob widzenia prowadzi Scholema do ustanowienia bezposredniej ciaglosci miedzy
ezoteryzmem tanaitow a literatura Hejchalot. Inni badacze, tacy jak E. E. Urbach i D. J. Halperin, sa o wiele
bardziej ostrozni pod tym wzgledem. Uwazaja, ze w najstarszej wersji opowie$¢ o czterech medrcach
wchodzacych do sadu w zadnym razie nie sugeruje wniebowstapienia typu Hejchalot i ze taka sugestie zawiera
jedynie bardzo pozna wersja Talmudu Babiloriskiego®.

Problematyke poruszona w tym tekscie podjat niedawno, rozpatrujac ja pod nowym katem, Joseph Dan.
Zwraca on uwagg na fakt, ze werset ukazujacy, w jaki sposob rabbi Akiba wyszed! nietknigty ze swego
mistycznego przezycia, jest wersetem Piesni nad piesniami, ktory konczy si¢ nastgpujacymi stowami:

»Wprowadz mnie, o krélu, do swoich komnat (po hebrajsku: chadaraw)".

6 Zob. j. Chagiga 11,1, 77 a oraz b. Chagiga 14 b. W j. Chagiga odnajdujemy podobna opowies¢ dotyczaca rabbiego Josefa Ha-Kohena i
rabbiego Szymona ben Natanela.

Wyrazenie o niepewnym znaczeniu. Prawdopodobnie chodzi i popadnigcie w herezjg lub catkowite odstgpstwo od wiary (przyp. thum.).
8 Wariant w J. Chagiga I1, 2, 77 ¢ podaje: ,,Wolno mu patrze¢, lecz nie dotykac”.
’D.1. Halperin, Merkabah and Ma aseh Merkabah according to Rabbinic Sources, Berkeley 1977, str. 153-159.



Ot6z okazuje sig, ze wlasnie odnos$nie Ben Azzaja Midrasz Wajiqgra Rabba kladzie w usta rabbiego Akiby
wyrazenie chadrej Merkawa, doslownie ,komnaty Merkawy", zamiast uzy¢ utartego zwrotu Ma ‘ase
Merkawa"’.

Jesli rabbi Akiba postugiwal si¢ tym terminem, to dlatego, ze wlasnie wtedy wszedl on w uzycie.
Odwotujac si¢ zatem do zacytowanego wyzej wersetu Piesni nad piesniami, mozna ustali¢ tozsamos$¢ migdzy
chadrej ha-melech ,komnaty krola", a chadrej Merkawa.

Aby rzuci¢ $wiatlo na t¢ problematykg, mozna tez powotac si¢ na przytoczony przez Scholema fragment
Orygenesa, zaliczajacy Piesn nad piesniami do tekstow, ktére Zydzi maja prawo studiowaé dopiero pod koniec
cyklu studiéw wraz z innymi tekstami ezoterycznymi i eschatologicznymi)''.

Nie da si¢ tego wyjasni¢ inaczej niz w ten sposéb, ze Piesn nad piesniami przestano juz traktowaé jako
jedynie alegori¢ milosci Swigtego (niech bedzie blogostawiony!) do spotecznosci Izraela - to whasnie jest
przyktad interpretacji agadycznej w ogole lecz w zwiazku z tym, zZe Piesn nad piesniami zawiera szczegdtowy
opis cztonkéw Ukochanego, utozsamionego z Bogiem, stata si¢ ona podstawowym tekstem, na ktorym oparta
si¢ doktryna Szi‘ur Qoma (dostownie: ,,miara ciata"), czyli tajemnica postaci Boga ukazujacego si¢ na tronie
Merkawy. Fragmenty Mulraszu do Piesni nad piesniami, zebrane przez S. Liebermana, podtrzymuja stusznosé
tej analizy'”.

Ten sam rabbi Akiba, ktory nauczat w Misznie (Jadajim 5), ze o ile wszystkie pie$ni maja charakter Swigty,
to Piesn piesniami jest dla niego sakralno-§wigta, o§wiadcza w Midraszu, ze dzien objawienia Piesni nad
piesniami jest rownie wazny dzien, w ktorym zostata dana Tora; a nawet wigcej: ,,Gdyby Piesn nad piesniami
nie zostata objawiona, Tora bylaby godna wtada¢ swiatem!"

Wszystkie te oraz inne spostrzezenia prowadza Josepha Dana do wniosku, ze dzigki rabbiemu Akibie i jego
szkole w mistyce tanaitow dokonat si¢ znaczacy przetom. Wraz z przejSciem od Ma ‘ase Merkawa, to znaczy od
spekulacji nad pierwszym rozdzialem Ks. Ezechiela, do chadrej Merkawa, czyli do egzegezy Piesni nad
piesniami, wyktadanej odtad jako opis Szi ur Qoma, pokonany zostal nowy etap na drodze, ktéra zaprowadzi
pézniej poprzez nieznane nam dzisiaj zatlomy i miejsca do pelnego rozkwitu, jakim bedzie literatura Hejchalot.
Teksty powstate w Babilonii zdaja si¢ w kazdym razie wskazywaé, ze w kraju tym dokonano nowej interpretacji
pism tanaitow. Zaczgto uwazaé, ze traktuja one o wizjach ekstatycznych. Odnosnie Eliszy ben Abuja Talmud
Babilonski stwierdza:

,,C0z si¢ zdarzyto? Ujrzat on Metatrona, ktéremu dano moc zasiadania i spisywania zastug ludu Izraela. On
(Elisza) rzekt: uczono nas, ze na gorze nie ma pozycji siedzace;j... by¢ moze istnieja dwie reszujot, dwie moce!"
(b. Chagiga 15 b).

Wyjasniajac wige odszczepienstwo Eliszy ben Abuja, Talmud zaktada, ze odbyt on podréz do nieba. W tym
konteks$cie mozna si¢ domys$la¢ istnienia w miejscowosci Pumbedita pewnych kregdéw, ktore oddawaty sig
spekulacjom mistycznym po linii ezoterycznych tradycji palestynskich mistrzéw. Jest jednak rzecza niemozliwa
przy aktualnym stanie naszej wiedzy zweryfikowaé, czy takie przypuszczenia sa rzeczywiscie uzasadnione'”.

Inne pole badan, ktoérego rozszyfrowanie pozostaje jeszcze na etapie desideratum, to ewentualne istnienie
mistyki zydowskiej specyficznej dla diaspory w greckim kregu kulturowym. Co do Filona z Aleksandrii (20 r.
p.n.e. - 50 r. n.e.), to wydaje si¢, ze mamy do czynienia z mysla filozoficzna, ktéra kulminuje w mistyczne;j
wizji bostwa'®.

IV - Literatura Hejchalot

Okresdlenie ,literatura Hejchalot” (patace niebieskie) odnosi si¢ do obszernego zbioru tekstow, dotyczacych
Merkawy lub historii stworzenia $wiata, z ktorych najstarsze pochodza z I1I lub IV w. n.e., a ktére dotrwaty do
naszych czasow dzigki posrednictwu chasydow z Nadrenii, zyjacych w $redniowieczu. Literatura ta $wiadczy
nie tylko o istnieniu pojedynczych mistykéw czy odrgbnych grup, lecz réwniez calych szkol, ktoére
przekazywaty nauki, tworzac solidna i trwata tradycje'.

Jeden z najstarszych tekstow tej literatury nosi tytut Re'ujot Jechezkel (Wizje Ezechiela), jednakze temat
Hejchalot w cistym tego stowa znaczeniu jeszcze w nim nie wystepuje'®.

Jest to mistyczny midrasz do pierwszego rozdzialu Ks. Ezechiela. Kontemplujac rzeke Kebar prorok widzi,
jak otwiera si¢ przed nim siedem niebios i oglada chwale Swigtego (niech bedzie blogostawiony!). Autor tekstu

10 Wyd. M. Margaliot, Jerozolima 1964, str. 354-355.

i G. Scholem, Jewish Gnosticism, str. 36-42.

12 Zob. G. Scholem, Jewish Gnosticism, str. 118-126.

13 Zob. b. Chagiga 14b-15a, Megilla 24 b i Joma 77 a.

14 Jesli chodzi o ostatnie opracowanie tego problemu, zob. D. Winston, Was Philo a Mystic? w: Studies in Jewish Mysticism (wyd. J. Dan i
F. Talmage), Cambridge (Mass.) 1982, str. 15-19.

> Wigksza czgs¢ tej literatury zostata wydana przez Petera Schaefera w tomie zatytutowanym Synopse zur Hekhalot Literatur, Tybinga
1981.

16 Tekst Re ‘ujot Jechezkel zostat wydany krytycznie przez J. Gruenwalda w: Temirin I (1972), str. 101-113.



poréwnuje to doswiadczenie do przezycia klienta golibrody, ktory spostrzega orszak krolewski ciagnacy ulica,
w czasie gdy on sam przeglada si¢ w lustrze. Prorok zostaje wezwany do rozpowszechnienia wérdd catego
Izraela wszystkiego, co lud zdolny jest zrozumieé, czy tez, jak powiada ksigga: ,,ile oko potrafi zobaczy¢, a ucho
ustysze¢". Dzieto obejmuje opis siedmiu (inna wersja moéwi, ze oSmiu) niebios, z ktérych najwyzsze zostato
okreslone jako kisse ha-Kawod, czyli tron bozy. W midraszu tym pojawia si¢ tez inny wazny element: idea
sformutowana w imieniu rabbiego Meira, ze Bog stworzyl siedem niebios i ze w kazdym niebie istnieje jedna
Merkawa, czyli jemu wlasciwy rydwan. Prorok dowiaduje si¢ takze, ze kazdego dnia w drugim niebie nowi
aniotowie recytuja Trisagion'’, a nazajutrz zastepuja ich kolejni. W trzecim niebie przebywa Sar, niebieski
archont, zwany czasem Komesem, czyli zarzadca niebieskiego dworu, a czasem Metatronem. W czwartym
niebie znajduje si¢ baldachim Tory oraz Merkawa, na ktérej Bog zstapit na Synaj. Piate niebo obejmuje
Swiatynig niebieska i $wigte naczynia. Ostatnie niebo zawiera buty oraz skrzydla Chajjot, a takze rydwan, na
ktérym zstapi Bog, kiedy przybedzie sadzi¢ wszystkie narody.

Z Re'ujot Jechezkel mozna poroéwna¢ dzielo nieco pozniejsze, zatytulowane Sefer ha-Razim, czyli Ksigga
Tajemnic, ktorej data powstania pozostaje w dalszym ciagu kontrowersyjna'®. Zawiera ona pewna liczbe
magicznych formut przydatnych na wszystkie okoliczno$ci zycia, na przyktad w mitosci czy medycynie, podaje
sposoby zwycigzania wrogoéw i zaklinania nadprzyrodzonych mocy, stowem stanowi zydowski odpowiednik
magicznych papirusow greckich. Ksigga rozpoczyna si¢ od historii przekazywania magii od czasow Noego
(zob. Ks. Jubileuszow X, 10-14): magi¢ objawil Noemu aniot Raziel w chwili, gdy wchodzit on do arki, a
p6zniej wiedza ta, przekazywana z pokolenia na pokolenie, dotarta do krola Salomona.

Tekst podzielony jest na siedem czgsci, ktore odpowiadaja siedmiu niebiosom. Nazwy dwoch pierwszych,
szamajim i szemej szamajim nawiazuja do palestynskich list z nazwami niebios. Dzieto obejmuje bardzo
rozwinigta, starannie opracowanag angelologi¢. Tak wigc w pierwszym niebie spotykamy anioly zwane
pisarzami - sofrim, zasiadajace na siedmiu tronach i panujace nad siedmioma obozami aniotow, z ktérych kazdy
jest odpowiedzialny za jeden rodzaj magicznego dziatania. Ten, kto uzywa magii, wezwie w zaleznosci od celu,
jaki chce osiagnaé, taka czy inna grupe anioldw, ktérej wlasnie potrzebuje do zrealizowania swego planu.
Praktyki magiczne obejmuja libacje dla anioldw i spalanie kadzidet dla gwiazd. W ksiedze tej odnajdujemy
nawet produkt bardzo marginalnego judaizmu: modlitwg¢ do Heliosa i magiczna formul¢ nekromancji. Tego
typu dzielo stanowi dowodd glebokiego wptywu praktyk magicznych i astrologicznych na niektoére srodowiska
zydowskie u schytku epoki hellenistycznej.

Podobnie jak w Re'ujot Jechezkel, nie ma tu w zasadzie mowy o Hejchalot. Kiedy dochodzimy do opisu
siodmego nieba, konczy si¢ sprawa magii. Tekst przedstawia Boga zasiadajacego w swej $wigtej siedzibie -
Me on Kodszo, przed nim leza otwarte ogniste ksiggi, a rzeki ognia wytryskuja spod jego tronu. Sam za$ tron
podtrzymuja cztery Chajjot Chwaty. Bog ukryty jest przed wszystkimi i nikt nie moze go ujrzeé. Ksigga wyraza
si¢ jasno: Demuto mikol ne “elama u-demut kol mimmeno lo nistara - ,Jego obraz jest ukryty przed wszystkimi,
lecz zaden obraz nie jest ukryty przed nim". Anioly zanurzaja si¢ w rzekach czystosci i przywdziewaja biale
stroje, nim zaintonuja Tiisagion. Ksigge konczy hymn, ktérego stownictwo, zaczerpnigte z Biblii, przypomina
raczej poezje synagogalna niz hymny Merkawy.

Pig¢ tekstow nalezacych do literatury Hejchalot ma niezaprzeczalnie charakter mistyczny: Hejchalot
Zutrati (Male palace), gdzie gtownym bohaterem jest R. Akiba, Hejchalot Rabbati (Duze patace), gdzie R.
Nehunia ben ha-Qana i R. Ismael wystgpuja jako nauczyciele mistycznego krggu. Ponadto: Sefer Hejchalot
(hebrajski Henoch), a takze Ma ‘ase Merkawa, traktat zawierajacy gtownie hymny, oraz Szi‘ur Qoma. Ksiggi te
wygladaja na podreczniki do uzytku mistykow. Wiele miejsca po§wigcaja opisowi uzywanych przez mistykow
srodkow, za pomoca ktorych mozna wznies$¢ si¢ do nieba. Nastgpnie opisuja sama podrdz niebieska, przejscie
przez boskie palace, niebezpieczenstwa, jakie niesie ze soba taka wedréwka, w koncu pojawienie si¢ bostwa na
tronie, otoczonego przez anielski dwor.

Pojawienie si¢ bostwa na tronie przedstawiono w Hejchalot Rabbati w nastgpujacy sposob:

»R. Ismael rzekl: Kiedy R. Nehunia ben ha-Qana spostrzegt, ze bezbozny Rzym wypytuje o wielkich
Izraela po to, by ich wyniszczy¢, podnidst si¢ i wyjawil sekret §wiata, sodo szel “olam.: Miara, ktéra odpowiada
temu, kto zasluguje na rozwazanie Kréla i tronu w Jego blasku i Jego pigknosci, $wigte zwierzeta, cherubiny
surowosci, kota boskiej obecnosci (Szechiny), przerazajaca btyskawica, potworny chaszmal, lawa otaczajaca
tron, mosty ptomieni, proch i dym, a takze won wydzielana przez wszelki popiot jego zarzacych sig wegli, ktora
spowija 1 wypelnia wszystkie komnaty palacu na firmamencie arawot, obtoki zaru i1 Soria, ksiazg stojacy z
przodu, shuga dumnego Totrokiela YWY .

17 Werset LSwicty, Swiety jest Pan Zastepow” z Ks. Izajasza V1, 3 (przyp. thum.).

18 pewne wskazowki sugeruja, ze chodzi o Il lub o IV w. n.e., jednakze inne, ze VI lub VII. Ksiazka zostata wydana przez M. Margaliota
w 1967 r. W swym wydaniu i thumaczeniu Sefer ha-Razim M. Morgan umiejscawia redakcj¢ dzieta na poczatku IV w. n.e. w kontekscie
magicznych papiruséw greckich.

19 Synopsis Schaefer, § 198. Zob. J. Dan, The Revelation of the Secret of the World: The Beginning of the Jewish Mysticism in Late
Antiquity, Brown University 1992.
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Mistycy tego ruchu nazywali si¢ jordej Merkawa, czyli ,zstepujacy ku Merkawie”, i z cala pewnoscia
tworzyli szkoty mistyczne, ktére staraty sig, jak dowodza liczne szczegoty naszych dokumentow, nie wykraczac
poza ramy judaizmu rabinicznego, judaizmu halachy. Aby uniknaé¢ niebezpieczenstwa herezji, przeprowadzano
staranne selekcje kandydatow do tych kregow, kierujac si¢ nie tylko rozlegloscia wiedzy ezoterycznej i
moralnymi zaletami danej osoby, lecz takze takimi kryteriami jak znajomos¢ fizjonomii, czyli hakkarat panim, i
chiromancji - sidrej szirtutin®.

Mistyczne wniebowstapienie (zwane ,,zstapieniem" od czasow Hejchalot Rabbati) poprzedzone bylto faza
intensywnego przygotowania ascetycznego, ktore mogto trwaé nawet czterdziesci dni. Mistyk powstrzymywat
si¢ od spozywania jakichkolwiek roslin, sam przygotowywal sobie chleb, wystrzegajac si¢ zwlaszcza jedzenia
chleba upieczonego przez kobietg. Dokonywal tez w tym czasie kapieli rytualnych, najlepiej przed
zapadnigciem nocy, a takze zachowywat okresy $cistego postu. Przez caly ten czas adept wysSpiewywal piesni i
hymny. Czynit to wkladajac glowe¢ migdzy kolana - w pozycji, ktora ulatwia przej$cie na inny poziom
$swiadomosci. Hymny maja charakter ekstatyczny; sa to te same hymny, jakie wys$piewuja aniotowie przed
tronem bozym. Wychwalaja one Boga jako Krola Swigtego zasiadajacego na swym tronie, otoczonego
majestatem, budzacego bojazn i lgk. Wigkszo§¢ hymnow konczy Kedusza, czyli Trisagion z Ks. Izajasza V1, 3,
w ktorym ekstaza mistyka osiaga punkt kulminacyjny.

Wedrowka przez siedem palacow umieszczonych w najwyzszym niebie zajmuje w tych tekstach sporo
miejsca, gdyz maja one na celu pouczyé nowicjuszy i uzbroi¢ ich przeciw niebezpieczenstwom, ktore czyhaja
na nich podczas podrdézy. Odzwierni aniotowie stoja na posterunkach po prawej i lewej stronie kazdego Hejchal.
Pelnig rolg straznikow, ktorym dusza musi pokaza¢ magiczne pieczgcie, aby pozwolili jej przekroczy¢ prog i
zeby nie odepchngly jej wrogie anioty. Na kazdym kolejnym etapie trzeba uzywaé¢ nowych pieczgei i
wypowiada¢ inne, coraz bardziej skomplikowane formuly magiczne. Niebezpieczenstwo; osiaga punkt
szczytowy na poziomie szostego palacu i tu Hejchalot Zutrati podejmuja skwapliwie motyw przygody czterech:
medrcow wchodzacych do Pardes wedlug wersji b. Chagiga 14 b, gdzie rabbi Akiba przestrzegl swych
towarzyszy méwiac: ,,Kiedy przybedziecie do miejsca z czystego marmuru, nie wykrzykujcie: «woda, woday",
co teksty Hejchalot rozwijaja w nastgpujacy sposob:

,»U bramy szdstego patacu pojawiaja si¢ tysiace a tysiace fal wody, ktore si¢ on rozbijaja; jednakze w
istocie nie bylo tam ani kropli wody, lecz tylko eteryczny rozblysk marmurowych ptyt, ktérymi patac byt
ozdobiony"?'.

Chodzi zatem o zludna przyngte na tego, kogo uznano niegodnym ogladania krola w swej pigknosci;
zaptaci on zyciem z swa zuchwatosc.

Wizja Boga, jaka oglada wtajemniczony, ktory pokonat caty i zdrow wszystkie przeszkody, to wizja Kréla
Swigtego zstepuja tego z wysokosci niebios ku tronowi Chwaly:

,Bog wielki, potezny, straszliwy, wspaniaty, wszechmocny ktéry ukryty jest przed wszystkimi
stworzeniami i zastoniety dl ustugujacych aniotéw, objawil si¢ rabbiemu Akibie w dziele Rydwanu, aby spetnié¢
swa wole"*.

Najgtebszy poziom, jaki osiaga mistyka Merkawy, to wizja Szi'ur Qoma, dostownie ,miary ciata"
(boskiego). Jest to jednoczesnie we wszystkich wersjach najbardziej enigmatyczny tekst tej literatury, ktdry
nie przestaje wzbudza¢ badz powazania, badz oburzenia czytelnikow w zaleznosci od tego, czy sa mistykami,
czy tez racjonalistami. Chodzi w kazdym razie o jedno z najstarszych dziet literatury Hejchalot, napisane
prawdopodobnie w II lub III wieku n.e., chociaz fragmenty, ktore do nas dotarly, sa pdzniejsze. Wszystko
obraca si¢ wokot trzech zasadniczych motywow:

- Po pierwsze: lista cztonkoéw ciata Swigtego (niech bedzie blogostawiony!), ktéry jest ukryty przed
wszystkimi stworzeniami. Ciato boskie opisano za pomoca terminéw zapozyczonych z Piesni nad piesniami
przy uzyciu iscie astronomicznych liczb. Opis zaczyna si¢ od stdp, a konczy na glowie; na przyktad o karku jest
powiedziane:

»Wysokos¢ Jego karku wynosi trzynascie tysigcy razy dziesigc tysiecy plus osiemset parasangow".

Parasang to zwykta jednostka odleglosci uzywana w Persji, ktora wynosi nieco ponad pi¢¢ kilometrow
dwiescie pieédziesiat metrow. Natomiast Szi ‘ur Qoma podaje, ze parasang mierzy dziewigé tysigcy razy wigcej
niz wynosi szeroko§¢ ziemi. Przeliczajac te liczby otrzymujemy wysoko$¢ karku réwna okoto dwunastu
trylionom (dziesig¢ do potggi dwunastej) szerokosci ziemi.

- Po drugie: Szi'ur Qoma podaje listg¢ imion przypisanych kazdemu z tych czlonkow, ktore dla nas
pozostaja nieczytelne. Podczas gdy jedne nazwy utworzono z przestawienia liter tetragramu, inne zbudowano z
zestawow liter nie posiadajacych zadnego sensu w jezyku hebrajskim®.

20 Zob. G. Scholem w Sefer Assaf, Jerozolima 1953, str. 459-495, a takze w Liber Amicorum: Studies in Honour of Professor Dr C. J.
Bleeker, Lejda 1969, str. 175-193.

2 Synopsis Schaefer, § 408.

2 Synopsis Schaefer, § 421.
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- Po trzecie: istotny jest fragment dzieta, gdzie rabbi Akiba i rabbi Ismael, uchodzacy za autorow tekstu,
gwarantuja temu, kto go studiuje, zapewniony wstegp do przyszlego $wiata.

Jak nalezy interpretowac tak enigmatyczny tekst? Mozliwe, ze opis ,ciala Bozego" o rozmiarach
przekraczajacych granice wszelkiej wyobrazni powinniSmy rozumie¢ nie jako metodg zmierzajaca do
przekazania pozytywnej wiedzy, lecz wprost przeciwnie - pewien zabieg majacy u§wiadomi¢ mistykom, ze Bog
wykracza poza wszelkie dane arytmetyczne i wszelkie ludzkie dociekania.

By¢ moze to samo dotyczy listy imion boskich, chociaz teksty sa tu w minimalnym stopniu czytelne, gdyz
w pewnym momencie podaja na przyktad:

»Wyglad Jego oblicza jest jak oblicze jabtuszek, a wyglad oblicza jabluszek jest jak twarz ducha oraz duszy.
Zadne stworzenie nie moze Go rozpoznaé. Jego ciato jest jak Tarszisz (Ks. Daniela X, 6), a jego blask przebija z
glebi ciemnosci. Otaczaja Go chmury i mgla... (Ks. Powt. Prawa 1V, 11). Nie posiadamy miary, jedynie ich
imiona zostaly nam objawione" (Merkawa SzeLema 37a).

We fragmencie tym imiona wystepuja zatem jako substytuty niemozliwej do okreslenia miary bostwa.

Musimy tu rowniez przedstawi¢ ostatni aspekt Szi'ur Qoma zwiazany z obietnica przysztego
blogostawienstwa, gloszonej zardwno przez rabbiego Akibg, jak i rabbiego Ismaela. Tekst wyraza to
naste¢pujaco:

....Kazdy, kto zna miarg naszego Stworcy - Szi ‘ur ze szef Jocreynu - oraz pochwate Swigtego (niech bedzie
btogostawiony!) - we sziwcha szel ha-Kadosz Baruch hu - ktory ukryty jest przed stworzeniami, ma prawo
liczy¢ na zycie wieczne..." (Merkawa Szelema 38 b).

Jak wykazuje J. Dan, uzycie w Szi ‘ur Qoma terminu Jocer w zestawieniu z wiedza nie jest przypadkowe.
Termin Jocer Bereszit odnosi si¢ w rzeczywistosci do postaci demiurga, podczas gdy pochwala zwigzana jest ze
Swietym (niech bedzie blogostawiony!)**. Wiadomo skadinad, ze gnostycy z II i III wieku w swym
teologicznym antysemityzmie przeciwstawiali Boga niepoznawalnego i dobrego bogu Izraela, utozsamianego z
demiurgiem, tworca $wiata nizszego. W przeciwienstwie do nich autor Szi'ur Qoma potwierdza jedno$¢
Swigtego, niech bedzie bogostawiony! (ktory pozostaje zastoniety i ktorego mozna jedynie stawi¢), i Jego
widzialnego przejawu, Jocer Bereszit, zasiadajacego na boskim tronie.

Rozréznienie to odnajdujemy juz w slynnej modlitwie Rawa, babilonskiego mistrza z III wieku,
zatytutowanej Alejnu le-szabbeach:

,»T0o my winniSmy chwali¢ Pana wszystkiego - Alejnu le-szabbeach la-Adon ha-kol - i przyznawa¢ wielko$é
Tworcy poczatku - latet Gedulla le-Jocer Bereszit".

Zauwazmy, ze wypowiedz ta jest niemal identyczna z poprzednia. ,,Pan wszystkiego" odnosi si¢ do
,Swigtego (niech bedzie btogostawiony!)" z poprzedniego tekstu, za$ Gedulla z naszego fragmentu sugeruje
wielkos¢ teoretycznie mozliwa do zmierzenia, a zatem odsyta do Szi ‘ur, do miary demiurga, o czym poprzednio
byla mowa. Ta dwoisto$¢ aspektow Boga nie wynikala bynajmniej, wedtug mistykow Merkawy, z zadnego
dualizmu. Z dualizmem bowiem mamy do czynienia tylko wtedy, gdy zaklada si¢ istnienie dwoch stworcow,
szetej Jocerot, co wedtug Talmudu Babilonskiego glosit Acher. Z tego trudnego tekstu najwyrazniej wynika, ze
znajomo$¢ Szi ‘ur Qoma oraz pochwala Swigtego (niech bedzie blogostawiony!), przedstawiona w wielu
hymnach Merkawy, oznacza dla mistyka najwyzszy stopien wypetienia zycia religijnego i w konsekwencji
drogg wiodaca do zbawienia.

W literaturze tej pojawia sig jeszcze inny wazny motyw: Sar Tora, czyli archonta Tory. Chodzi o fragmenty
opowiadajace o poczynaniach magicznych i teurgicznych, za pomoca ktorych zaklina si¢ archonta Tory, by
objawit sekrety tego, co na gorze i na dole, i aby zapewnit temu, kto ucieka si¢ do podobnych praktyk, ze jego
pamig¢ pozostanie niezawodna. Rabbi Ismael i rabbi Akiba przemawiaja tu w imieniu rabbiego Eliezera ha-
Gadola, ktory nigdzie indziej w tej literaturze nie wystepuje.

Jednym z najciekawszych spostrzezen odnos$nie tych fragmentéw jest dla nas niewatpliwie to, ze ich autorzy
zachowuja w stosunku do przesztosci postawe, ktora mozna by scharakteryzowac jako metahistoryczna.

Pod koniec Hejchalot Rabbati o$wiadczono na przyktad, ze wspaniaiosc i chwata Tory (nalezy przez to
rozumie¢ Prawo ustne) zostaty objawione dopiero w epoce drugiej Sw1qtyn1 w chwili gdy przebywata tam
Szechina. Ow drugi Przybytek §wictoscia mial przewyzsza¢ pierwsza Swiatynie. Ta koncepcja przeciwstawia
si¢ pewnym stwierdzeniom rabinicznym, wedtug ktorych Szechina nigdy nie przebywata w drugiej Swiatyni.
Niektorzy mistycy Merkawy zachowywali zatem wobec drugiej Swiatyni stanowisko odmienne niz tworcy
literatury misznaickiej. Inna ciekawa sprawa jest fakt, ze przemawia tu cala spoteczno$¢ Izraela, nie za$
pojedynczy czlowiek. Podczas rozmowy Zydzi o$wiadczaja Bogu, iz nie czuja si¢ zdolni, by odbudowaé
Swiatyni¢ i jednoczeénie studiowaé Tore. W odpowiedzi jako naczelne zadanie Bog naktada na nich
odbudowanie Swiatyni, jednakze gdy przekonuja Go w koficu, ze ich najglebszym pragnieniem jest studiowanie
Tory, powierza im korong i piecze¢, to znaczy teurgiczne srodki niezbedne do studiowania 7ory na wszystkich

B Ta mistyka liter, imion i liczb zawarta jest w Alfabecie R. Akiby, ktéry wymienia 70 imion Boga i tylez Metatrona. Nie ma powodu
watpi¢ w operacyjny charakter tych imion. Nowe litery hebrajskie pojawiaja si¢ w Alfabecie aniolow i w innych tekstach.
#y, Dan, The Koncept of Knowledge In the Shi ‘ur Qomah, w: AJS Review 1979, str. 67-73.
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jej poziomach. Dodajmy takze, iz we fragmentach tych wspomniany jest Zorobabel, co wskazuje na
prawdopodobienstwo istnienia zwiazku z dzietem po6znej apokaliptyki zydowskiej, zwanym Sefer Zerubabel.

V - Mistyka Merkawy a gnostycyzm

Musimy tu krotko wspomnie¢ o jednym z najbardziej ztozonych problemoéw - o powiazaniach literatury
Merkawy z gnostycyzmem. Przypomnijmy, ze pod pojgciem ,,gnozy" rozumie si¢ znajomo$¢ tajemnic boskich
zastrzezonych dla elity, za$ termin ,,gnostycyzm" odnosi si¢ do pewnej liczby systemow religijno-filozoficznych
z II wieku opartych na idei zbawczej wiedzy poprzez zjednoczenie si¢ z bostwem, co z jednej strony implikuje
degradacj¢ bostwa, z drugiej za$ dualizm przejawiajacy si¢ w polemice antykosmicznej i antydemiurgiczne;j.
Historycznie rzecz biorac, pierwsze teksty gnostyczne, jakie do nas dotarty, zostaty napisane przez heretykow
chrzescijanskich. Charakteryzuja si¢ one bardzo ostrym antysemityzmem metafizycznym, jako ze demiurg,
stworca tego $§wiata i gtowna przeszkoda zbawienia, zostat utozsamiony z bogiem Izraela. Lecz poza czysto
historycznym znaczeniem terminu gnostycyzm, pojgcie to mozna rozciagna¢, co uczynit np. H. Jonas, patrzac z
perspektywy fenomenologicznej, na kazda struktur¢ myslenia majaca podobne cechy. Przyjmujac taki punkt
widzenia, mozna méwi¢ o gnostycyzmie bogomilow czy kataro6w, a nawet o gnostycyzmie pewnych pradow
wspotczesnego egzystencjalizmu. To wyjasnia, dlaczego G. Scholem postuzyt si¢ terminem gnostycyzm dla
scharakteryzowania réznych pradow i doktryn mistyki zydowskiej. Przede wszystkim stosowal go do mistyki
Merkawy, ktora wielokrotnie nazywal gnostycyzmem zydowskim. Drugi rozdziat jego ksiazki Grands courants
de la mystique juive nosi tytut: ,,Mistyka Merkawy i gnoza zydowska". Wysuwa w nim migdzy innymi tezg, ze
mistyka tronu przedstawia dla mistyka zydowskiego to, co pleroma ze swymi eonami, mocami i archontami dla
gnostyka. Wniebowstapienie wizjonera Merkawy uwaza Scholem za zydowskie ujgcie glownych zagadnien
gnostykow i hermetykow z II i III wieku, a mianowicie wzniesienie duszy z ziemi poprzez sfer¢ aniotow
planetarnych, sfery demiurga i kosmosu oraz powr6t do siedziby boskiej w petni $wiatta bozego, powrét, ktéry
dla gnostyckiego ducha oznacza odkupienie. Scholem podkreslit jeszcze tg identyfikacje¢ w swym dziele Jewish
Gnosticism, Merkabah Mysticism and Talmudic Tradition, ktérego sam tytul jest juz znaczacy. Przyznaje, ze
zakres uzycia przez niego tego terminu wykracza poza rézne grupy czy tendencje, do ktérych zwykle bywa on
stosowany. Dodaje jednak:

,»Lecz nie powinno to stanowi¢ przeszkody, by uzywac tego adekwatnego terminu w odniesieniu do ruchu
religijnego, ktory glosit mistyczny ezoteryzm dla wybrancow, oparty na iluminacji i nabywaniu wyzszej
znajomosci rzeczy niebieskich i boskich. Do tej bowiem znajomosci czyni aluzj¢ grecki termin gnosis,
0znaczajacy poznanie, to jest wiedzg o charakterze zarazem ezoterycznym i soteriologicznym (odkupicielskim)"
(str. 1).

Scholem uwaza zatem, ze teksty Merkawy pozostaja zgodne z mysla rabiniczna, a jednoczesnie maja
charakter gnostycki:

,Jesli to, co te teksty przedstawiaja, jest gnostycyzmem, a moim zdaniem nie ma watpliwo$ci co do ich
gnostycznego charakteru, to chodzi tu w istocie o gnoze¢ rabiniczna, za§ iluminacje i objawienia, ktérych
dostepuja jego adepci, pozostaja zgodne z zydowska wizja hierarchii bytow. W rzeczywistosci wszystkie te
teksty posuwaja si¢ bardzo daleko, aby nawet w najmniejszych szczegdtach wykazaé Scista zgodnos$¢ z
judaizmem halachiczny i jego przepisami" (str. 10).

Terminologia stosowana przez Scholema oraz idee, jakie lezy u jej podstaw, nie uzyskaty jednak aprobaty
wszystkich badaczy. Niektorzy z nich, na przyktad D. Flusser i I. Grunwald, przeprowadzili krytyczna analizg
pogladow Scholema w tej kwestii. Pierwszy z nich wykazat, ze gnostycyzm, taki, jaki istniat historycznie,
implikowal dualizm $wiata boskiego i §wiata nizszego, za§ boga lzraela, utozsamianego ze ztym bostwem,
przeciwstawial nieznanemu Bogu, dobremu i hojnemu. Gnostycyzm zaktada radykalne zanegowanie tego §wiata
i prawdziwy bunt przeciwko bogu Izraela. I. Gruenwald wykazuje ze swej strony, ze watek podrdzy niebieskie;j,
obecny zarazem u gnostykow, apokaliptyce zydowskiej oraz w Merkawie, wystgpowat juz w religii perskiej i w
szamanizmie, i dlatego nie mozna wydedukowac zen gnostycznego charakteru literatury Merkawy. W
gnostycyzmie dusza stara si¢ umknac archontom, ktoérzy przeszkadzaja jej osiagnac¢ plerome, podczas gdy w
literaturze Merka anioty stréze kazdego palacu badaja zastugi wtajemniczonego i jesli okazuje si¢ godny,
pomagaja mu podczas wniebowstapienia. Zreszta niebieska podroz duszy oznacza w gnostycyzmie j powrdt do
boskiego zrédta i ma miejsce po $mierci, natomiast literaturze Hejchalot podréz duszy przedstawia si¢ jako
przezycie mistyczne, ktore ma miejsce za zycia danej osoby. Z drugiej strony mozna zauwazyc¢, ze w wigkszosci
tekstow Hejchalot charakter odkupicielski nie jest pierwszoplanowa ich cecha, podczas gdy funkcja
odkupicielska gnozy lezy w samym centrum zainteresowan gnostycyzmu. Nie znajdujemy takze w literaturze
Merkawy $ladéw erotyzmu i nigdzie nie ma mowy o boskiej naturze duszy ani o jej ponownym zjednoczeniu z
Bogiem, od ktoérego ona pochodzi.

Wszystkie te zastrzezenia ukazuja wyraznie, z jaka ostroznoscia nalezy mowi¢ o gnozie w odniesieniu do
literatury Merkawy. Niemniej jednak powiazania miedzy gnostycyzmem a judaizmem prawdopodobnie istnieja.
Mozliwe, ze judaizm apokaliptyczny przez swa koncepcje poznania przyczynit si¢ do wypracowania gnosis u
gnostykow, skoro glosita ona zbawienie zwiazane z wiedza ezoteryczna. By¢ moze nawet ta sama apokaliptyka
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przekazata mistyce Merkawy idee wizji sekretow $wiata boskiego i niebieskiego, a przede wszystkim metody
postgpowania niezbedne do osiagnigcia tego celu. Znajomos¢ takich srodkow stanowi gnozeg Merkawy.

Z drugiej strony prawdopodobna jest rzecza, ze na niektore teksty gnostyczne wywarly wplyw pewne
zydowskie idee badz zrddia literackie. Tak wihasnie jest w przypadku paru tekstow z Nag Hammadi, np.:
Apokryfu Jana, Hipostazy Archontéw czy Tekstu bez tytutu o Stworzeniu Swiata.

Dzieta te odwoluja si¢ do zydowskich materialdow biblijnych i rabinicznych, lecz uzywaja ich po to, by
odrzuci¢ wtadzg boga zydow oraz jego objawienie. Usituja pokonaé judaizm jego wilasng bronia. Dlatego mozna
przypuszczac, ze pisma te kierowano przede wszystkim do zydow, bylych zydow lub do chrzescijan, a ich
autorami byli zydzi lub nawréceni zydzi, ktorzy przekazali niektore materialy srodowisku gnostycznemu.

Innym aspektem problemu jest niebezpieczenstwo, jakie stanowit gnostycyzm dla tradycyjnego srodowiska
zydowskiego. Wydaje si¢, by powrécié raz jeszcze do przygody czterech medrcoéw wchodzacych do Pardes, iz
herezja, w jaka popadi Elisza ben Abuja, byt wtasnie gnostycyzm. G. H. Stroumsa w artykule pt. ,,Aher a
Gnostic" zasugerowal w przekonujacy sposob, ze przydomek Acher nadany Eliszy, mogt by¢ odpowiednikiem
greckiego Allogenes, terminu uzywanego przez gnostyczna sekte setyjczykow na okreslenie samych siebie w
oparciu o ich wlasna egzegeze Ks. Rodzaju IV, 25%.

W kazdym razie poglad ten zgadza si¢ przynajmniej z babilonska wersja opowiesci, ktora zaktada, ze Elisza
stat si¢ heretykiem z powodu wizji Metatrona.

Ostatnie wazne spostrzezenie odno$nie tego zbioru pism dotyczy motywu Szi'ur Qoma. Nie sposob
zaprzeczyé, ze teksty, w ktérych wystepuje ten motyw, czynia rozréznienie pomigdzy Swigtym (niech bedzie
blogostawiony! ) a demiurgiem, wyrazajacym w pewnym sensie dualizm pionowy, ktory adeptom Merkawy nie
wydawal si¢ heretycki w przeciwienstwie do dualizmu poziomego, szefej reszujot, czyli ,,dwoch mocy",
wspomnianych wilasnie w epizodzie z Acherem. Zwr6ciliSmy rowniez uwage na odkupicielski charakter
powyzszych tekstow. Przynajmniej w tym okreslonym przypadku termin ,,gnostycyzm zydowski", uzywany
przez Scholema dla zdefiniowania catej literatury Merkawy, wydaje si¢ uzasadniony.

VI - Od zydowskiej literatury kosmologicznej do Sefer Jecira

WspomnieliSmy juz, ze jednym z najwazniejszych zagadnien zydowskiego ezoteryzmu epoki drugiej
Swiatyni byto badanie pierwszego rozdziatu Ksiegi Rodzaju, czyli Ma ‘ase Bereszit. W tekstach, jakie do nas
dotarty, nie ma wprawdzie mowy o kosmogonicznym dramacie, lecz rabini przestrzegali przed spekulacja na ten
temat, przypominajac przygod¢ Ben Zomy, ktory oszalal z powodu tego typu rozwazan. Glownym tekstem
zrodlowym jest zbior zatytutowany przez sredniowiecznych autor Barajta di Ma ase Bereszit, ktorego motywy
pozostaja bliskie mistyce Merkawy™.

Wiasnie w obrgbie rozwazan kosmogonicznych nalezy umiejscowi¢ ksiggg powszechnie zwana Sefer
Jecira (Ksigga Tworzenia lub Ksztattowania). Pod takim tytulem pojawia si¢ ona w 946 r. u Sabbataja Donnolo,
ktoéry zyt w potudniowych Wloszech. Stare rekopisy nazywaja to dzieto Sefer Otijot le Awraham Awinu (Ksigga
liter naszego patriarchy Abrahama), natomiast Sa‘adia Gaon (933 r.) okresla je jako Hilkot Jeciera.

Sefer Jecira dotarta do nas w dwoch wersjach, dlugiej i krotkiej. Lecz nawet najdituzsza wersja nie
obejmuje wigcej niz tysiac szescset stow. Jej styl jest dos¢ rozwlekty i podniosty, lecz zarazem lakoniczny, gdy
chodzi o sformutowanie zasadniczych idei. Cata ksigga dzieli si¢ na sze$¢ rozdziatow, a ze wzgledu na tresé
mozna w niej wyodrgbni¢ dwie glowne czgsci:

- Czg$¢ pierwsza, pokrywajaca si¢ z pierwszym rozdzialem, obejmuje wstgp oraz rozwinigcie tematu
dziesigciu sefirot, z ktorych powstal Swiat.

- Druga czg$¢ obejmuje rozdziaty od drugiego do szdstego i dotyczy dwudziestu dwoch spotglosek alfabetu
hebrajskiego w ich funkcji demiurgiczne;j.

Pierwszy rozdzial SeferJecira otwiera nastgpujaca zapowiedz: ,,Poprzez trzydziesci dwie cudowne drogi
Madrosci Bog wyryt... Stworzyt swdj swiat w trzech ksiggach..."

Tekst rozpoczyna si¢ zatem od stwierdzenia prawdopodobnie antygnostycznego. Bég Izraela stworzyt swiat,
a uczynit to za posrednictwem trzydziestu dwoch cudownych drég madrosci (zob. Ks. Przystow III, 17-19).
Bezposrednio po tym stwierdzeniu autor wstepu wyjasnia, co rozumie przez trzydzie$ci dwie drogi madrosci:

»Dziesieé sefirot belima i dwadziescia dwie litery. Podstawa".

Dziesig¢ sefirot to dziesig¢ pierwotnych liczb. Termin wywodzi si¢ z hebrajskiego rdzenia, etymologicznie
oznaczajacego ,,liczy¢". Autor uzyl wyrazenia sefirot zamiast normalnego okreslenia misparim, aby wskazac, ze
nie chodzi o zwykle liczby, lecz o liczby bgdace metafizycznymi zasadami stworzenia. Znaczenie wyrazu
belima jest bardzo niejasne’’; zaczerpnigto go z Ks. Hioba XXV1, 7.

2 Artykut G. H. Stroumsa ukazal si¢ w tomie The Rediscovery of Gnosticism, t. 11: Sethian Gnosticism, Lejda 1981, str. 808-810.
26 Teksty te sa przedmiote szczegétowej analizy w ksiazce N. Seda pt. La mystique cosmologique juive, Paryz 1981.

o Wg jednej z interpretacji wyraz ten skiada si¢ z dwoch czgsci beli (bez) 1 ma (cos). Cato$¢ ma oznaczaé: sefirot nie dajq si¢ poznac, sa
nieokre$lone, niewyrazalne (przyp. thum.).
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Dziesig¢ sefirot zostalo nastgpnie (I, 5) zidentyfikowanych jako dziesig¢ nieskonczonych wymiaréow
przestrzeni, dwa wymiary czasu, a ponadto wymiar dobra i zla.

W trzecim znaczeniu sefirot (I, 914) stuza do opisu procesu kosmogonicznego w powiazaniu z Ks. Rodzaju
I, 2. Pierwsza sefirq jest Ruach Elohim Chajim, czyli pneuma zywego Boga wraz ze wszystkim, co obejmuje
stowo Ruach - ,tchnienie, podmuch, duch". Z Ruach wydobywa sig¢ poprzez kondensacj¢ druga sefira: Ruach
meruach, czyli pierwotny zywiol powietrza, utozsamiony w nast¢pnych rozdziatach z eterem - awir, ktory dzieli
si¢ na eter materialny i eter niematerialny. Z pierwotnego powietrza powstaje woda i ogien (trzecia i czwarta
sefira). Pojawiaja si¢ tez stwierdzenia, ze z tchnienia Bog stworzyl dwadziescia dwie zasadnicze litery, ze z
pierwotnej wody powstal tohu-bohu, czyli kosmologiczny chaos, a z pierwotnego ognia pochodzi tron Chwaty i
cata hierarchia aniotow.

Mowiac o stworzeniu $wiata, autor nie uzywa wyrazu bara - ,stworzyc", lecz czasownikow chakak i
chacaw, oznaczajacych ,ry¢" i ,ciosa¢ w kamieniu". Jak zauwaza 1. Gruenwald, obydwa wyrazenia sa juz
uzywane w midraszach odno$nie objawienia na Synaju po to, by ukaza¢, jak boski logos wyemanowany z ust
Boga ryje si¢ w sposob cudowny na Tablicach Prawa; logos jest tez zdefiniowany jako narzedzie stworzenia®.

Ostatnich sze$¢ sefirot reprezentuje szes¢ kierunkow przestrzeni. Sa one przypieczetowane za pomoca
szesciu permutacji wielkiego imienia JHWH. Idea ta wywodzi si¢ najwyrazniej z mistyki jezyka, a zrazem z
teurgicznego uzycia imienia boskiego. Podobienstwa do tej koncepcji odnajdujemy zarowno w literaturze
Hejchalot, jak i w gnozie walentynskiej>’.

Jednakze dopiero czwarte znaczenie przypisane pojgciu sefirot (I, 6) bylo decydujace dla reinterpretacji
tekstu, ktory stanowi przede wszystkim kosmogonig o charakterze pseudonaukowym, zawarta w tekscie natury
mistycznej. W paragrafie tym potwierdzono, ze ich rozbtysk jest jak przelot blyskawicy, ze wystrzeliwuja i
powracaja (Ks. Ezechiela I, 13) na rozkaz Boga i ze oddaja poklon tronowi bozemu. Sefirot przeksztalcaja si¢
teraz w stworzenia kontemplujace boski tron, tak samo jak aniotowie i bohaterowie literatury Hejchalot.

Druga czg$¢ Sefer Jecira naucza nas, ze cala rzeczywisto§¢ ustanowiona zostata na trzech poziomach
kosmosu poprzez kombinacje dwudziestu dwoch liter alfabetu hebrajskiego. Te trzy poziomy to: §wiat ("Olam),
czas (Szana) i cztowiek (Nefesz). Autor opisuje ,,231 bram", innymi stowy 231 dwuelementowych kombinacji
dwudziestu dwoch liter, dzigki ktorym zapoczatkowany zostat swiat. Dalej komentuje 6w stan rzeczy:

,»Z tego wynika, ze kazde stworzenie i kazde stowo pochodzi od jednego Imienia".

Mozna przez to rozumieé, ze alfabet, rozmieszczony w ogromnej ilosci réznych kombinacji, jest
manifestacja tylko jednego jedynego imienia - imienia bostwa.

Pierwsza grupa sklada si¢ z trzech liter: alef, mem i szin, ktoére nazwano matkami (immot lub, wedilug
niektorych rekopisow, ummot, czyli ,,podstawy™). Te trzy litery tacza si¢ z obrazem wagi, z trzema zywiotami,
trzema porami roku, a takze z trzema czg$ciami ciata ludzkiego, jak to wida¢ z ponizszej tabelki:

Litery szin alef mem

Waga Szala Winy  Kara Szala Zastugi
Zywioly Ogien Powietrze ~ Woda

Swiat Niebo Eter Ziemia

Czas Lato Wiosna Zima
Cztowiek  Glowa Piers$ Brzuch

Druga grupa sklada si¢ z siedmiu spolgltosek, ktore w systemie fonologii hebrajskiej tamtej epoki miaty
dwojaka wymowe. Reprezentuja one archetypy siedmiu zasadniczych przeciwienstw zycia ludzkiego, siedmiu
planet w kosmosie, siedmiu dni tygodnia, a takze siedmiu otwordéw glowy ludzkiej. Wiaze si¢ je rdwniez z
sze$cioma kierunkami przestrzeni oraz Swiatynia w centrum $wiata, ktora stanowi ich podstawe.

Ostatnia grupa obejmuje dwanascie zwyklych spoétglosek. Nawiazuja one do dwunastu objawow
psychosomatycznych, wystgpujacych u czlowieka oraz do dwunastu glownych organdéw ciata ludzkiego.
Odpowiadaja dwunastu konstelacjom Zodiaku, a takze dwunastu miesiagcom roku. Powigzane sa rowniez z
dwunastoma krawedziami sze§cianu.

Jest zatem rzecza jasna, ze jezyk w Sefer Jecira nie jest zwyklym narzedziem komunikacji, lecz ze ma
warto$¢ ontologiczng 1 kosmogoniczng. Z cala pewnoscia lezy u podstaw rzeczywistosci uporzadkowanej na
trzech zasadniczych poziomach. Powyzsza koncepcja w zestawieniu z faktem, ze Talmud podaje halachot
odnosnie dzieta stworzenia, za pomoca ktorych pewni rabini oddawali si¢ praktykom cudotworczym, pozwala
przypuszczac, ze, jak przyznawano w Sredniowieczu, Sefer Jecira juz bardzo wcze$nie przeznaczona byta do
uzytku magicznego w niektorych kregach ezoterycznych, zwlaszeza wérdd chasydow niemieckich®.

2 Zob. 1. Gruenwald, Some Critical Notes on the first part of Sefer Jezira w: REJ, CXXXII (4), 1973, str. 500-504.
» Zob. 1. Gruenwald, tamze, str. 509-511 oraz G. Scholem, Les origines de la Kabbale, Paryz 1966, str. 40-42.
3% Na temat praktyk magicznych uprawianych przez niektorych rabindw Talmudu, zob. b. Sanhedrin 65b i 67b.
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Ostatni rozdzial ksiggi dotart do nas w stanie szczatkowym. Warto przytoczy¢ pewien jego fragment, ktdry
wywotal pdzniej ogromna liczbg komentarzy:

., Teli (,,smok") na §wiecie jak krol na swym tronie.

Kula w czasie jak krol nad swym panstwem.

Serce w cztowieku jak krol w walce".

Trudno ustali¢ datg powstania Sefer Jecira. Po raz pierwszy cytowal ja synagogalny poeta Eleazar ha-Kallir,
zyjacy w VI w. n.e. Uczeni wahaja si¢ jeszcze dzisiaj pomigdzy II a VI wiekiem. Niejednokrotnie wskazywano
na uderzajace podobienstwa (np. watek narodzin zywioldw z pierwszego rozdzialu oraz motyw szesciu
wymiaréw przestrzeni) do apokryfu pt. Pseudoklementyny, datowanego na okoto 300-350 r. n.e. Zaréwno
autorzy Sefer Jecira, jak i Pseudoklementyn mogli czerpa¢ z jakiego$ dawniejszego zrodita zydowskiego.
ZauwazyliSmy juz, ze motyw pieczgci obecny jest takze w literaturze Hejchalot. Spekulacje na temat
podobienstw migdzy makrokosmosem a mikrokosmosem, a zwlaszcza zjawisk astrosomatycznych zwanych
,melotezja", wystepuja wielokrotnie w zrodtach greckich i grecko-arabskich. Paul Kraus zdotat doszuka¢ si¢ w
potrojnym podziale liter uderzajacych analogii do Pseudo Aleksandra z Afrodyzji oraz do arabskich autorow
szyickich®'. Nalezy jednak odnotowaé brak jakichkolwiek arabizmoéw w stosunkowo czystym jezyku
hebrajskim tej ksiggi.

Prace A. P Haymana sktaniaja wszakze do datowania redakcji najstarszej czgsci SeferJecira, podobnie jak
Sefer ha-Razim, na III wiek n.e. Teologia dzieta okazuje si¢ blizsza pewnym tekstom apokaliptycznym niz
literaturze Merkawy, mimo ze w epoce Geonim przeredagowano tekst, aby go zharmonizowaé z tekstami
rabinicznymi i literatura Hejchalot”.

Mozna rzec, ze dzietu temu dopisato niezwykle szczgscie, gdyz w $redniowieczu stuzylo obok Biblii i
literatury talmudycznej za trzecie podstawowe zrédlo dla niemal wszystkich spekulatywnych tekstow
zydowskich w konfrontacji ze zrodtami greckimi.

Ksigge te czytali i komentowali zaréwno filozofowie, jak i zwolennicy kabaty. Tak bylo w przypadku
Sa'adii Gaona w Bagdadzie, a takze Dunasza ibn Tamima, ucznia [zaaka Izraeliego w Kairawanie. Nastgpnie
przyszta kolej Judy ha-Lewiego, ktory zamiescit komentarz do Sefer Jecira w czwartej czesci swego dzieta pt.
Kuzari, a pdzniej zajmowal si¢ nig takze Juda ben Barcillaj z Barcelony. W potudniowych Wtoszech komentarz
do tej ksiggi napisal Sabbataj Donnolo. Réwniez chasydzi niemieccy, ktorzy zapoznali si¢ z czgscia
wspomnianych przez nas tekstow, zredagowali mnostwo komentarzy do Sefer Jecira. Dla nich ksigga ta stuzyta
nie tylko za dzieto referencyjne na poparcie ezoterycznej teologii, lecz takze za podrgcznik do skonstruowania
Golema (homunculusa). Sefer Jecira komentowato kolejno wielu kabalistow od Izaaka Slepego poczynajac, a
na Eliaszu z Wilna zyjacym w XVIII w. konczac, nie wyltaczajac uczonych z Gerony i Abrahama Abulafii. To,
ze tak odmienne postacie i osobowosci potrafity odczytaé w niej swe wlasne systemy, wskazuje dobitnie, jak
szeroki wywierata wplyw i jak wielkim prestizem cieszyta si¢ ona na przestrzeni wiekow.

31 Paul Kraus, Jabir ibn Hayyan, t. 11, Kair 1946, str. 194, 209, a zwlaszcza 266 i 267.
32 Zob. A. P. Hayman, Sefer Yesira and Hekhalot litterature w: (wyd. J. Dan) Early Jewish mysticism, Jerozolima 1987, str. 71-85.
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Rozdziat drugi
Od Geonim do chasydyzmu nadrenskiego

Okres, jaki nastapil po ostatecznym zredagowaniu Talmudu Babilonskiego (500-650 r. n.e.) zydowska
historiografia nazywa epoka Geonim. Tytul Gaon ,ekscelencja, geniusz" (w liczbie mnogiej Geonim) nosili
rektorzy dwoch najwigkszych akademii babilonskich (w Surze i Pumbedicie), ktorych autorytet rozszerzat si¢
od czaséw podboju islamskiego kolejno na Afrykg¢ Polnocna, nastgpnie Hiszpanig, potem pozostate tereny
Potwyspu Iberyjskiego, a w koncu na cala diasporg. Jehudaj, Gaon z Sury (760-763 r.), zdotal zapewnic¢
Talmudowi Babilonskiemu wyzszo$¢ nad Talmudem Palestynskim, co zostalo uznane nawet w szkotach
palestynskich. Nie zmienia to faktu, ze judaizm rabiniczny stat si¢ przedmiotem gwaltownych atakow w IX
wieku wraz z pojawieniem si¢ ruchu karaickiego, ktéry wzywat do powrotu do Pisma, odrzucajac interpretacje i
autorytet doktoréw Talmudu. Ruch karaicki, ktéry nawotywat Zydéw do powrotu do Palestyny, by tam
oczekiwac nadej$cia Mesjasza, wkrotce stworzyt z kolei wlasne doktryny i ustawodawstwo oparte na nowej
interpretacji Biblii.

| - Mistyka zydowska epoki Geonim (640-1048 t:)

W okresie tym nie wygasaja bynajmniej spekulacje mistyczne, chociaz nie tworzy si¢ niczego nadzwyczaj
nowatorskiego. Poematy Eleazara ha-Kallira w Palestynie niosa w sobie echo literatury Hejchalot i Szi‘ur
Qoma. Powstaja rowniez liczne midrasze apokaliptyczne, jak na przyktad Apokalipsa Zorobabela czy Nistarot
de R. Szimon bar Jochaj®. Okres ten zaznaczyt si¢ takze w dziejach jako czas zredagowania i
rozpowszechniania, zwlaszcza w Babilonii, dziet teurgicznych i magicznych, podtrzymujacych tradycje
dawnych papirus6w magicznych. Pisali je Ba'alej Szem, czyli Mistrzowie Imienia. W ich tekstach demonologia
idzie w parze z angelologia. Przyktadem tego typu literatury jest tekst zatytutowany Hawdala de R. Akiba™.

Prawdopodobnie takze w Babilonii zredagowano dzieto pt. Raza Rabba (Wielka Tajemnica), ktére obok
fragmentow dotyczacych magii i angelologii (bedacych zreszta ulubionym celem atakéw ze strony karaitow)
zawierato tez inne tresci, spokrewnione z literatura Merkawy. Niektore z tych tekstow podejmowaly teorig
eondOw oraz inne spekulacje natury gnostycznej3 .

W mistyce tej epoki zarysowuja si¢ trzy nowe orientacje:

- Pojecie Szechiny przybiera nowe znaczenie w stosunku do dawnej literatury rabinicznej, gdzie oznaczata
ona wyltacznie obecno$¢ Boga na $wiecie. Zauwazmy, ze poézne midrasze odrozniaja Boga i Szechine. Na
przyktad w Midraszu do Ks. Prrystow, 47a czytamy:

., Szechina stoi przed Swigtym (niech bedzie blogostawiony!) i méwi do Niego..."

Szechina przeksztatca si¢ zatem w hipostazg, podobnie jak muldot wspomniane w Awot de R. Natan:

»Siedem muldot usthuguje przed tronem Chwaly, sa to: Madro$é, Sprawiedliwo$¢ i Prawo, Laska i
Mitosierdzie, Prawda i Pokoj".

W tym kontek§cie wyraznie zaznacza si¢ podobienstwo Szechiny do Knesset Jisrael, czyli do Ecclesii
Izraela, podczas gdy w dawnej literaturze termin 6w oznaczal jedynie spoteczno$é Izraela jako partnera
Swigtego (niech bedzie blogostawiony!).

- Réwnoczesnie w zydowskich krggach Orientu zaczyna si¢ rozpowszechnia¢ inna doktryna - doktryna
wedrowki dusz. Przyjeli ja, przynajmniej na pewien czas, karaici. Jej przeciwnik Sa'adia Gaon wszczat w 930 r.
ostra polemikg¢ z zydami, ktorzy sktaniali si¢ do wiary w tego typu nowinkarstwo. Zobaczymy, ze mimo
réznych sprzeciwow idea przedostata si¢ po6zniej do Prowansji.

- Ostatnie wazne zagadnienie, ktore odegra niemata rolg¢ w mistyce Sredniowiecznej, to proba odkrycia
zwiazkéw migdzy modlitwami, zwtaszcza imionami boskimi, a wersetami Pisma za pomoca gematrii, czyli
metody spekulacji opartej na warto$ciach liczbowych liter alfabetu, oraz przy uzyciu innych, podobnych do niej
metod. Owe numerologiczne tajemnice (sodot) zwiazane sa z nowa koncepcja modlitwy. O ile dla mistykow
Merkawy modlitwa stanowila przede wszystkim $rodek teurgiczny, prowadzacy do przezycia ekstazy, o tyle
teraz podjeto starania, by odszukaé¢ w tekscie rytuatu modlitewnego, ktory tym samym staje si¢ coraz bardziej
nienaruszalny, znaczenia mistyczne, intencje, czyli kawwanot, majace pobudza¢ do nowego sposobu modlenia
si¢, do modlitwy typu medytacyjnego.

Wydaje sig, ze wszystkie te innowacje dotarly z Orientu na Zachod glownie przez Whochy. Fakt ten
potwierdza stynna Megillat Achima ac, zredagowana przez Achima'aca z Orii, a takze teksty chasydow
niemieckich. Innych $wiadectw dotyczacych mistyki gaonicznej dostarczaja nam responsa autorstwa Szeriry
ben Chanina Gaona i Chaja Gaona, napisane po to, by udzieli¢ odpowiedzi na pytania zadane obydwu megdrcom
przez ,starszych" z Kairawanu.

33 Cala ta literatura zostata opublikowana przez Y. Eben-Shemuela w jego Midraszej ha-Ge'ulla, Jerozolima 1954.
34 Po$miertne wydanie Hawdala de R. Akiba przez G. Scholema, Tabriz, t. L, 1981, str. 243-281.
35 Zob. G. Scholem, Les origines de la Kabbale, str. 118-136 oraz Reszit ha-Qabbala, Jerozolima 1944, str. 195-238.
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Il - Wptyw arabsko-islamski i chasydyzm na terenach islamu

Kultura arabsko-islamska odegrala ogromna role zarowno w poczatkach rozwoju, jak i pozniejszych
przeksztatceniach $redniowiecznej mysli zydowskiej, w tym oczywiscie zydowskiej mistyki. Dla wszystkich
spotecznosci zydowskich osiadtych migdzy Bagdadem a Toledo stata si¢ ona kultura dominujaca. Zydzi
aktywnie uczestniczyli w zyciu nowego $rodowiska, obierajac za gtéwne narzgdzie porozumiewania si¢ jezyk
arabski. Uzyskali w ten sposob dostgp do réznorodnych dziedzin wiedzy, ktorych nosnikiem byta ta kultura:
nauk przyrodniczych, literatury, teologii itd. Jesli chodzi o mistykg, to najwyrazniejsze pigtno wycisngta na niej
filozofia arabska oraz sufizm.

Za posrednictwem filozofii arabskiej do judaizmu wdziera si¢ ponownie cate dziedzictwo filozofii greckiej,
zmuszajac go do przeformutowania wilasnych koncepcji. Opracowywana wowczas problematyka stanie sig¢
wspolnym udzialem trzech ,religii Ksiegi", ktore beda ja roztrzasaé przez cate Sredniowiecze. Mysliciele
zydowscy poczawszy od Sa'adii Gaona staraja si¢ pogodzi¢ koncepcje jedynego Boga z wielka liczba jego
atrybutow. Daza takze do wyjasnienia problemu istnienia antropomorfizméw w Pismie czy agadzie z
bezcielesno$cia Boga, a takze wielu innych podobnych kwestii.

Mistyka muzutlmanska, znana na Zachodzie pod nazwa ,sufizm" (suf znaczy po arabsku ,mistyka"),
wywarta znaczny wplyw na $redniowieczng mistyke zydowska. Przeszczepita na nig surowy ascetyzm, a takze
sw0j naczelny motyw catkowicie bezinteresownej mitosci Boga. Poprzez ascezg, dzigki duchowej dyscyplinie,
majacej na celu uwolnienie duszy od wszelkich przywar i uzbrojenie jej w cnoty moralne, czlowiek odrywa sig
w koncu od swiata oraz wszystkiego, co go oddala od Stwoércy, aby stopniowo zjednoczy¢ si¢ z Bogiem.

Sufizm wywart gigboki wptyw na hiszpanskiego mysliciela zydowskiego Bachjg ibn Paqudg (druga potowa
XI wieku). Jego dzieto pt. Wprowadzenie do obowiqzkow serca, zredagowane po arabsku, sporo zawdzigczajace
neoplatonizmowi i hermetyzmowi, omawia istot¢ ascezy muzutmanskiej, obwieszczajac zarazem, ze jest to jak
najbardziej tradycyjna etyka zydowska. Uktad ksiggi skopiowany zostal z wzorca dziel mistyki sufickiej, ktora
stara si¢ prowadzi¢ czytelnikéw po kolejnych stopniach ku doskonatos$ci duchowej, a nastgpnie do zjednoczenia,
czy tez komunii z Bogiem. Dzieto obejmuje dziesig¢ rozdzialow, z ktérych pierwszy naucza o jednosci Boga,
ostatni za$ konczy si¢ tematem mitosci Boga. Jednakze mimo wptywu islamu pobozny chasui nie osiaga
zjednoczenia z Bogiem. Milto$¢ jest jedynie synteza stopni doskonatosci wyrytych wczesniej, podczas
poszukiwan prowadzonych przez poboznego wyznawcg. Duszg wiernego ozywia wprawdzie dazenie do
zjednoczenia si¢ z boskim $wiattem, Bahja nie uwaza jednak, by moglo si¢ ono urzeczywistni¢ za zycia
czlowieka. Dlatego tez Bahji ibn Paqudy nie mozna uzna¢ za mistyka w $cistym tego stowa znaczeniu.

Wydaje si¢ natomiast, ze w tej samej epoce na terenie Egiptu wptyw mistyki muzutmanskiej doprowadzit
niektore osobowosci zydowskie do chasidut, do poboznosci prawdziwie mistycznej. Tak bylo w przypadku
Abrahama ben Mosze Majmona, syna Majmonidesa (zmartego w 1217 r.), ktory zapoczatkowat typ sufity
zydowskiego. Jego ksigga pt. Kcfajat al-Abutin (Encyklopedia stug) opiera si¢ catkowicie na tekstach sufickich.
Abraham ben Mosze Majmon, ktéry od 1204 r. odgrywal role nagida, czyli najwyzszego autorytetu dla Zydow
w Egipcie, chcial nawet pod wpltywem sufizmu wskrzesi¢ pewne zwyczaje zapomniane od czasu zburzenia
drugiej Swiatyni, takie jak bicie poklonéw czy wyciaganie ramion podczas modlitwy, a takze wprowadzié
pewne formy kultu zapozyczone z islamu, na przyktad obmywanie nég przed modlitwa, pozycje siedzaca ze
skrzyzowanymi nogami lub stanie w rownych szeregach. Innowacje te, zaaprobowane przez czgs¢ wyznawcow,
natrafity jednak na zdecydowany sprzeciw pozostatych grup zydowskiej spotecznosci w Egipcie. Abraham
Majmonides zdotat mimo wszystko zgromadzi¢ wokot siebie grono ezoterykow, za$ jego dzieto kontynuowat
syn o imieniu Obadia. Jednakze z powodu wzglednej izolacji grupa ta najprawdopodobniej nie wywarla
wigkszego wplywu na pozniejsza mistyke poza terytorium Egiptu i Bliskiego Wschodu™.

lll - Chasydyzm w swiecie aszkenazyjskim

Duchowo$¢ typu pletystycznego nie wylonita si¢ wylacznie wsrod spotecznosci zydowskich zamieszkatych
wokot basenu Morza Srédziemnego na obszarach kultury arabsko-islamskiej. Zydowskie osrodki w Europie
zachodniej, wttoczone w $wiat chrzescijanski, réwniez doczekaty si¢ rozkwitu orientacji pietystycznej we
wiasnych kregach. Co wigcej, wywieraly znacznie szerszy wplyw niz odmiany chasydyzmu, jakie wyrosty na
terenie islamu.

1. TLO HISTORYCZNE I IDEOLOGICZNE

Chasydyzm nadrenski narodzil si¢ w obregbie zydowskich spotecznosci w potudniowych Niemczech, na
przyktad w Ratyzbonie, oraz w dolinie Renu (Spira, Wormacja, Moguncja) migdzy 1150 a 1250 r. Nastegpnie
rozszerzyt si¢ na pozostate skupiska ludnosci zydowskiej rozsiane po catych Niemczech, a takze w pdinocne;j
Francji, zwanej od tej pory Carfat. Wszystkie te gminy znacznie wowczas podupadty, przezyty bowiem glgboki

36 Jesli chodzi o histori¢ zydowskiego sufizmu, zob. wprowadzenie P. Fentona do jego wydania i tlumaczenia A/-Magala al-Hawdijja
Obadii Majmona, Londyn 1981.
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kryzys spoteczny, ekonomiczny i polityczny, jaki nastapit wskutek szoku wywotanego masakrami krzyzowcow.
Wiadomo przeciez, ze podczas pierwszej krucjaty miedzy kwietniem a czerwcem 1096 r. zydowskie
spoteczno$ci w Nadrenii przywdziaty zalobe po zbiorowych mordach, o ktérych pamigé przetrwata bardzo
dhugo, a ktoére nazywano Gezerot Tatnaw (4856/1096 r.). Zydzi niemieccy wykazali w tych okolicznoéciach
odwage i glgboka wiarg, wybierajac na ogél meczenstwo, aby uswigci¢ imi¢ Boga (giddusz ha-Szem).
Chasydyzm nadrenski mozna przynajmniej czgsciowo interpretowa¢ jako odpowiedz judaizmu
aszkenazyjskiego na wyzwanie rzucone przez otaczajace go chrzescijanstwo. Zydzi nie tylko odmawiali
nawrocenia si¢, przyplacajac to czgsto glowa, lecz ponadto stworzyli jeszcze nowy styl zycia i myslenia,
$wiadomi swej duchowej wyzszos$ci nad ludzmi, ktorzy usitowali unicestwi¢ ich fizyczny byt oraz wiarg.

W samym sercu tego wielkiego ruchu znalezli si¢ cztonkowie znamienitej, $wiattej zydowskiej rodziny
Kalonimidéw, ktéra mieszkata w Lukce w pdétnocnych Wtloszech, a nastgpnie przekroczyta Alpy i w epoce
Karolingdéw osiedlita si¢ w Moguncji. Znamy postacie R. Kalonimosa starszego oraz R. Samuela he-Chasida,
jego syna, ktéry zyt w drugiej potowie dwunastego wieku w Spirze. Syn tego ostatniego, R. Juda he-Chasid
(urodzit si¢ okoto 1146 r. i zmart w 1217 w Ratyzbonie), byl czolowa postacia calego ruchu. Najwybitniejszym
uczniem R. Judy he-Chasida byt R. Eleazar ben Juda ben Kalonimos z Wormacji (zmart w 1230 r.).

Jesli chasydyzm nadrenski, ktorego rozkwit przypada na koniec XII i potowg XIII wieku, umiescimy w
kontekscie catej sredniowiecznej mysli zydowskiej, to zauwazymy, ze jego apogeum zbieglo si¢ w czasie z
odrodzeniem religijnym i kulturowym catego judaizmu europejskiego. W tym samym okresie bowiem kwitna
we Francji szkoty fosafistow, spadkobiercow nauk Rasziego (skrot od imienia Rabbi Salomon Icchaki) zaréwno
na plaszczyznie egzegetycznej, jak i talmudycznej. W tej samej epoce zydowska filozofia w Hiszpanii osiaga
swoje apogeum wraz z dzielem Majmonidesa. Rowniez migdzy 1185 a 1200 r. zostaje zredagowany w
Prowansji pierwszy wielki tekst kabalistyczny pt. Sefer ha-Bahir. Wspdlczesni chasydom z Niemiec sa takze
Izaak Slepy i jego uczniowie oraz trzynastowieczni kabalisci z Gerony. Chasydyzm nadrenski stanowi wigc
jeden z wielu aspektéw ruchu odnowy, ktory ogarnat caty judaizm europejski w XII 1 XIII wieku.

Oczywiscie poszczegbdlne przejawy tego fermentu nie sa obce sobie nawzajem. Niektorzy uwazaja, ze
chasydyzm nadrenski byt reakcja na innowacje wniesione do studidow nad halachq przez tosafistow, ktorzy
rozwijali dialektyczne podejscie do Talmudu, co mogto ktoci¢ sig ze stanowiskiem miejscowych autorytetow,
budzi¢ sprzeciw elit rabinicznych stojacych u wtadzy w gminach nadrenskich. Wyjasnialoby to czgsciowo ostre
ataki chasydow na czysty intelektualizm®’. Z drugiej strony stwierdzamy, ze fosafisci ulegali wptywom
chasydow nadrenskich. Tak wigc Corbeil staje si¢ osrodkiem studiow ezoterycznych. Wypada tu takze
wspomnie¢ o wizjach Izaaka z Dampierre i Ezdrasza z Moncontour, obwotanego prorokiem, oraz o Elchananie
ben Jakarze, uczniu Izaaka Slepego, autorze wielu traktatow ezoterycznych. Lektura tekstow chasydow
nadrenskich wykazuje, ze nie pozostali oni obojetni na idee filozofii zydowskiej, w szczegdlnosci Sa adii Gaona
(nie w thumaczeniu Judy ibn Tibbona, lecz w starszej, poetyckiej parafrazie, ktdra zatuszowywata spekulatywny
charakter Ksiegi wierzen i pogladow), a w przypadku innych autoréw - filozofii Abrahama ibn Ezry i Abrahama
bar Hijji, nie moéwiac juz o komentarzu Sabbataja Donnolo do Sefer Jecira. Pobozni wierni z Niemiec
oddziatywali rowniez do pewnego stopnia na kabale prowansalska poprzez Raza Rabba oraz spekulacje nad
modlitwami.

2. TEOLOGIA CHASYDOW NADRENSKICH

Bog ukazujacy si¢ oczom jordej Merkawa zasiadal na tronie w najwyzszym niebie i stuchat ekstatycznych
hymnow intonowanych przez $§wigtych i sprawiedliwych. Byt Bogiem bardzo dalekim dla wlasnych stworzen z
powodu catej swej potggi i majestatu. Bog chasydow nadrenskich natomiast jest Bogiem wszechobecnym,
immanentnym w calej rzeczywistosci. W Szir ha-Jichud, jednym z najstarszych tekstow chasydow niemieckich,
odnajdujemy wersety, ktorych jezyk zaczerpnigto z teologii Sa'adii Gaona:

,»Nic nie jest zatajone ni ukryte przed Toba,

Przesztos¢ 1 przysztosé sa jednym dla Ciebie.

Wszystko otaczasz i wszystko wypehiasz,

Bedac wszystkim, jestes we wszystkim...

Nie ma nic ani nad, ani pod Toba,

Nic poza ani nic miedzy Toba a Toba.

Ani przodu, ani tytu dla Twej jednosci,

Ani zadnego ciala dla potegi Twej jedynosci

Zadnego rozdziatu posrodku Ciebie.

Nie ma miejsca, w ktorym bytbys nicobecny".

Immanencja Boga wyptywa wedtug chasydow z jego bezcielesnoséci. Skoro Bog jest bezcielesny, nic nie
moze go ograniczac¢, i w takim razie musi by¢ obecny we wszystkim. A zatem jego absolutna transcendencja
powoduje paradoksalnie jego immanencj¢ w kazdej rzeczy.

37 Zob. H. Soloveitchik, Three themes in the Sefer Hasidim, w: AJS Review, 1 (1976), str. 311-357.
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Eleazar z Wormacji pisze ze swej strony:

,Odyz Stworca jest obecny dla wszystkich i blizszy wszystkim anizeli dusza ciatu, chociaz nie ma On
obrazu".

Koncepcja immanencji Boga w §wiecie nieuchronnie rodzi pewne problematyczne pytania, ktore dotykaja
wrazliwosci religijnej chasydow: jak bostwo mogloby przebywaé¢ w miejscach nieczystych Ilub migdzy
bezboznikami? OdpowiedZ przynosi nastgpujacy tekst autorstwa Rabbiego Judy he-Chasida:

,Jesli powiadasz: jak Swigty (niech bedzie blogostawiony!) mégtby pojawi¢ si¢ w tym miejscu plugastwa i
przebywac¢ tam, gdzie mieszkaja grzesznicy i ci, co Go gorsza? Czyz nie wiesz, ze chociaz nie ma w ciele
miejsca, w ktorym by dusza nie przebywata, to przeciez urazy ciala nie czynia jej zadnej szkody".

Innej odpowiedzi dostarcza autor Sefer ha-Chajim, ktory porownuje immanencj¢ Boga do stonecznego
Swiatla, zauwazajac, ze stofice nie zostaje naruszone w swej substancji z powodu tego, co dzieje si¢ z jego
promieniami. Bog transcendentny nie ulega zadnym zmianom wskutek poczynan swoich stworzen. Natomiast
Chwata Boza przylega do istot stworzonych, lecz jedynie podtug woli Boga: jest to wigc rodzaj immanencji
selektywne;j.

Rozréznienie migdzy Bogiem ukrytym, a Bogiem, ktory si¢ objawia, stanowi fundamentalng teze¢ teologii
chasydow niemieckich. Oznaczaja oni Boga ukrytego terminem Stworca - Bore, podczas gdy moc boza, jaka
objawia si¢ prorokom, nazywaja Chwala - Kawod. Za przyktad niech postuzy ponizszy fragment, zaczerpnigty z
tekstu Eleazara z Wormacji:

»Lecz jedno$¢ Stworcy nie zmienia si¢, nie ulega, ani nie uleglta zadnym modyfikacjom. Wizja Jego
Chwaly wszakze odpowiada Jego tresci, za$ z rozbtysku ognia Jego majestatu wszystko zostaje objawione:
kiedy On si¢ gniewa, wizja odzwierciedla gniew, a wszystko trwa w obloku Chwaty, ktoéra znajduje si¢ przed
Nim".

Ukryty Bog chasydéw nadrenskich ma nieco inny statut niz ukryty Bég innych nurtéw zydowskiej mysli
sredniowiecznej, filozofii czy mistyki teozoficznej. Orientacje te dostrzegaja w dziele stworzenia jeden z
zasadniczych sposobow manifestacji boskosci. Jednakze, wedtug nich, ukryty Bog nie dziata w glebinach dzieta
stworzenia; dziata on wewnatrz siebie samego poprzez rdznicujace si¢ stopniowo boskie sily. Chasydzi
niemieccy widza w akcie stworzenia najistotniejsza cechg ukrytego Boga. Dlatego termin ,,ukryty Bog" w tym
kontekscie nie jest najtrafniejszy. Bég bowiem pozostaje ukryty jedynie dla ludzkich oczu, jednakze jest obecny
i czynny w $wiecie: przede wszystkim poprzez akt stworzenia, a nast¢pnie dzigki wszystkim innym dziataniom,
w szczegolnosci poprzez swa opatrznosc.

3. SLADY BOSKOSCI

Utajenie Boga nieuchronnie nasuwa pytanie: jak cztowiek moze cokolwiek o Nim wiedzie¢? Problem jest
tym bardziej nurtujacy, ze chasydzi nadrenscy odnosza wszystkie metafory i objawienia, a takze wszelkie
antropomorfizmy z Pisma, midraszow i literatury Merkawy do boskiej Chwaly. Nie dysponuja ponadto niczym
w swoich zrodtach, co pomogloby im ustanowi¢ intelektualny zwiazek z ukrytym Bogiem. Chasydyzm
niemiecki byl wigc zmuszony odnalez¢ za pomoca wlasnych §rodkéw droge zblizenia si¢ do owego utajonego
bytu. Jesli ukryty Bog jest Stworca, nalezy przyjac, ze wykorzystuje wlasna moc dziatania do nauczania o sobie
samym. Chasydzi nadrenscy ustalili zatem zwiazek pomigdzy ukrytym Bogiem a pewnymi zjawiskami, poprzez
ktére mozna dostrzec Jego rzeczywistos¢. Motywuja istnienie tej relacji powotujac si¢ na werset (Psalmy CXI,
5): Zapewnit pamieé swoich cudow. Uwazaja zatem, ze Bog w swej dobroci uczynit cuda i wywotat zjawiska
nadprzyrodzone, ktore nie dadza si¢ wyjasni¢ na planie natury, po to, by jego wierni wyznawcy mogli nieco
zrozumie¢ cudowna i nadprzyrodzona moc samego Stworcy, a nastgpnie o niej nauczac. Zjawiska
ponadzmystowe zostaly celowo wlaczone w obrgb natury, aby wyznawca mogt je jako takie zidentyfikowac.
Jesli chasid nauczy sig je odrozniac od zjawisk naturalnych, rozpozna dzigki nim tajemnice swego Stworcy.

Jasne ujecie tej koncepcji zawiera fragment autorstwa R. Judy he-Chasida, zaczerpnigty z dzieta Sod ha-
Jichud. Poruszone tu pytanie dotyczy czysto intuicyjnej wiedzy Boga. Odpowiedz brzmi nastgpujaco:

»A jesli powiadasz: Jak serce uwierzy, ze Bog zna i bada wszystkie rzeczy w jednej chwili? Czyz serce
cztowieka nie rozumie réwnocze$nie dwoch mysli, czyz nie dostrzega jednoczesnie wielu kolorow? Mysl
cztowieka nie jest wyltacznie logiczna, lecz réwniez intuicyjna; o ilez wigcej dotyczy to Stworcy, ktory widzi i
wywoluje wszystko! Czyz cuda te nie sg pamiatka Jego jednosci?"

Boég zadbat o zapewnienie czlowiekowi mozliwo$ci poznania intuicyjnego, aby da¢ ludziom pozna¢ moc
boskosci. Istniejace w $wiecie cuda, ktore w pewnym sensie reprezentuja boskos$é, choéby nawet w
ograniczonej mierze, sa wilasnie droga, poprzez ktéra czlowiek moze dojs¢ do poznania Stworcy i jego
poczynan. Juda he-Chasid przytacza jeszcze przyktad instynktu: ,,Jesli pies dzigki instynktowi potrafi odnalez¢
ztodzieja, o ilez wigksza Bog posiada zdolnos¢ Scigania bezboznych i wymierzania im kary!" Wedlug innego
fragmentu, cuda dokonane na rzecz Mojzesza sa pamiatka dla wszystkich ludzi, ktorzy stoja przed Bogiem,
wiedzac, ze postapi On tak samo wobec nich. Dzieto pt. Chochmat ha-Egoz widzi aluzjg¢ do boskosci w orzechu;
a zatem nawet ten owoc okazuje si¢ dla chasydow pamiatka cudow! Tak samo jest z kontemplacja Merkawy, a
takze z licznymi opowiesciami demonologicznymi, w ktére obfituje literatura chasydow niemieckich.
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Najogolniej rzecz biorac cala wiedze o duszy ludzkiej wykorzystuja oni réwniez do nauczania o Bogu. Swiat
jest dla chasydéw nadrenskich zasadniczym zrédlem ich teologii. Na tej plaszczyznie zgadzaja si¢ oni z
kabalistami, lecz w przeciwienstwie do tych ostatnich nie oddalaja si¢ od rzeczywisto$ci poprzez systematyczne
odwotywanie si¢ do symboliki. Nie czynia rozréznienia pomigdzy planem nizszym i planem wyzszym, ktore
lacza si¢ na zasadzie zwiazku symbolu z rzecza symbolizowana. Uwazaja, Ze niekoniecznie przez wszystko
musza przeswieca¢ drogi boskie. Stworca wybral w obrgbie stworzenia jedynie pewna liczbg zjawisk, aby
objawi¢ wyznawcom swa istote.

4. DOKTRYNA CHWALY

Chasydzi niemieccy zapozyczyli od swych poprzednikow kilka elementow, ktore pozwolity im znalezé
wilasna odpowiedz na zagadnienia wynikajace z istnienia pojgcia Kawod (Chwaty). Sa‘adia Gaon opracowat
teologi¢ Kawod przede wszystkim po to, by wyjasni¢ metafory i antropomorfizmy Pisma oraz rabinicznej
agady. Terminy uzywane na oznaczenie Boga nalezy bra¢ dostownie, z tym ze nie odnosza si¢ one do samego
Boga, lecz do stworzonej rzeczywistosci, do Kawod, czyli Chwaly utozsamionej z Szeching. Wtasnie Kawod
objawia si¢ w réznych postaciach prorokom. P6zniej, aby odeprze¢ zarzuty przeciwnikow karaickich odnosnie
Szi ‘ur Qoma 1 heretyckiego Chiwi al-Balchi, Sa'adia musiat wprowadzi¢ rozréznienie miedzy chwata wyzsza,
objawiona aniotom, i chwatla nizsza, ukazang ludziom. Identyczny typ spekulacji odnajdujemy u Abrahama ibn
Ezry, z tym Ze u niego zostat on wlaczony w obreb emanatyzmu neoplatonskiego, gdzie terminy takie jak dawak
oznaczaja ciaglo$¢ migdzy bostwem a istotami zyjacymi na §wiecie. Wszystkie te spekulacje beda pobudzad
chasydéw niemieckich do refleksji nad problemem Kawod.

Teologia Chwaty jest w chasydyzmie glowna osia, wokot ktorej obraca sig cata spekulacja i z ktorej
wyplywaja roznorodne konsekwencje teoretyczne i praktyczne.

Mimo ogoélnej zgodnosci panujacej wsrod chasydow jesli chodzi o rozroznienie migdzy Stworca a Chwata,
pojawiaja si¢ jednak réznice zdan co do znaczenia terminu Kawod.

W anonimowym tekscie, ktorego autorstwo J. Dan przypisuje Judzie he-Chasidowi, przytoczono fikcyjna
debate trzech uczonych zydowskich. Odbyla si¢ ona w obecnosci kréla Hiszpanii (rozpoznajemy tu literacki
wzorzec Kuzari Judy ha-Lewiego), a dotyczyta natury Chwaty.

Pierwszy z wspomnianych uczonych potwierdziwszy najpierw, iz Bog jest niepoznawalny, utrzymuje, ze
mozna go pojaé jedynie dzigki §ladom, jakie pozostawil, wedtug zasady Zecher ‘asa le-nifle'otaw (Zostawit
pami¢¢ swych cudéw), co dotyczy na przyklad czaréw. Proroctwo jest jedynie wewngtrznym procesem,
wiasciwym prorokom, i nie zaktada zadnej manifestacji samego Boga ani jakiegokolwiek posrednika.

Drugi uczony zgadza si¢, ze Bog oderwany jest od wszelkiej cielesnosci, lecz rownoczesnie stwierdza
istnienie rzeczywistosci boskiej, Kawod, ktora jest ograniczona, a tym samym poznawalna zmystami cztowieka.
Chwala Boza objawia si¢ prorokom. Ma ona podwodjne oblicze: oblicze wyzsze, poprzez ktore przylega do
Stworcy, oblicze nizsze, poprzez ktore cztowiek pozostaje z nia w kontakcie. To pozwala przypuszczaé, ze
Kawod nie jest stworzona, lecz wyemanowana - odnajdujemy tu zatem dziedzictwo Ibn Ezry.

Trzeci uczony nie zgadza sig¢ ani z pierwszym, ani z drugim. Uznaje realne istnienie Kawod, lecz uwaza, ze
Chwata, chociaz wyzsza stopniem od aniotdéw, jest rzeczywistoscia stworzona. Chwata nie przylega zatem do
Stworcy, a tym bardziej do jakiegokolwiek innego stworzenia. Wizja prorocka jest widzeniem stworzonej
Chwaty. Ta trzecia interpretacja zgadza si¢ zatem z teologia Sa‘adii Gaona.

Mamy tu wigc trzy opinie na temat objawienia boskiego, ktore taczy zatozenie, ze skoro Bdg nie jest ciatem,
nie moglby si¢ objawi¢ w sposob cielesny. Pierwsza objasnia profetyzm jako zjawisko czysto subiektywne:
wizja pochodzi z wyobrazni danej osoby. Druga, oparta na pogladach Ibn Ezry, rozpoznaje w Chwale
rzeczywistos¢ emanowang z boskosci, z ktorej prorok ,.chwyta" wizje, jakich mu udzielono. Pomigdzy tym, co
jest postrzegane, i tym, co jest dane, istnieje zwiazek analogii. Tizecie stanowisko, inspirowane przez Sa'adig,
widzi w Chwale raz stworzonej pewne widmo - aniota z bardzo wysokiego stopnia hierarchii.

W chasydyzmie pojawiaja si¢ jeszcze inne koncepcje Kawod. Dzieto pt. Sefer ha-Chajim naucza, ze tak
samo jak istnieja gwiazdy pierwszej, drugiej, trzeciej wielkoSci itd., istnieje rowniez Chwata pierwszego,
drugiego, trzeciego stopnia itd. Do tych stopni nawiazuje szes$¢ dni tygodnia i odpowiadaja im wszystkie formy i
wszelkie wyobrazenia w niebie i na ziemi. W innym miejscu ksigga napomyka o Chwale specyficznej dla
kazdego firmamentu. Pewne teksty wszakze klada nacisk na jednos¢ Chwaty, odpowiadajacej jednosci Boga,
ktérego ona reprezentuje. Te dwa punkty widzenia sa zgodne pod warunkiem, ze odrozniaja sama chwate jako
emanacje esencji boskiej, utrzymujaca si¢ ponad wszelkimi istotami, od licznych przejawéw tej Chwaty, ktore
odpowiadaja r6znym poziomom stworzenia.

W kregu zwolennikow ,,specjalnego cherubina", doktryna Kawod przybiera oryginalng formg. Mimo
drobnych rozbieznosci w tekstach pochodzacych z tego srodowiska stwierdzamy, ze z grubsza rzecz biorac ich
autorzy uznaja proces emanacji, ktory rozpoczyna si¢ od Boga ukrytego, zwanego Ruach Elohim Chajim.
Powoduje on emanacj¢ Szechiny swojej Chwaty sponad specjalnego cherubina. Sam cherubin zostat stworzony
z ognia boskiego i zasiada na tronie Chwaty. Chwata, ktora reprezentuje wysoki stopien emanacji, pozostaje
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ukryta dla oczu wszystkich stworzen i staje si¢ widzialna jedynie dzigki posrednictwu owego specjalnego
cherubina.

5. CHASYDZKA DOKTRYNA MODLITWY

Ezoteryczna teologia chasydow nie byta dla nich konstrukcja czysto intelektualna. W praktyce oznaczala
nowa koncepcj¢ modlitwy, ktora ich uczniowie mieli wceiela¢ w zycie. Koncepcja modlitwy wypracowana przez
chasydéw niemieckich opiera si¢ na przekonaniu, ze porzadek, tre$¢ i stowa modlitw, ktére do nich dotarly, nie
sa niczym przypadkowym, lecz ze pochodza, przekazywane z pokolenia na pokolenie, z poczatkowego
objawienia. Tak wiec Eleazar z Wormacji w tekécie, w ktorym gani pewnych Zydow z Francji i Anglii za
wprowadzenie zmian do rytualnego tekstu, oswiadcza:

,»Ja, Eleazar, maty cztowiek, otrzymatem uktad modlitw gibbalti tigqun tefillot - od mego ojca i mistrza R.
Jehudy bar Kalonimosa..."

Nastgpnie autor sledzi skrupulatnie tancuch tradycji az po Abu Aharona, przybytego z Bagdadu do
Lombardii, ktory miat przekaza¢ tajemnicg modlitwy pierwszym zamieszkatym tam wowczas Kalonimidom, po
czym dodaje:

»Zamierzam utrwali¢ na pi$mie tajemnicg¢ modlitw, aby wszyscy ludzie poznali tajemnice btogostawienstw i
skierowali serca ku stuzbie Bogu w bojazni i strachu... gdyz kto sprzeciwia si¢ w tej materii, jest jak ten, co
podaje w watpliwos¢ stowa Tory objawione na Synaju. Albowiem tajemnica modlitw, ktora otrzymaliSmy,
pochodzi, przekazywana mistrzowi przez mistrza, od prorokoéw, starszych, poboznych, czionkow Wielkiego
Zgromadzenia, ktérzy je ustanowili. Temu za$, kto dodaje lub odejmuje choéby jedna liter¢ czy stowo, biada
teraz i na wieki!"

Odwotywanie si¢ do niezmiennego i nienaruszalnego tekstu modlitwy oparte jest na pewnej doktrynie
natury liturgii, ktora chasydzi w swych tekstach okreslaja wielokrotnie terminem ha-gerasim u-balula'ot (zob.
Ks. Wyjscia XXVI, 11). Oznacza on dostownie agrafki i szpilki do spinania tkanin okrywajacych Przybytek w
epoce wedrowki po pustyni, 6w Przybytek, ktory juz dla dawnych rabindw symbolizowal istotg stworzenia
(zob. b. Szabbat 99a). Znaczenie tego wyrazenia staje si¢ zrozumiate dzigki rodzajowi egzegezy, jaka uprawiaja
pierwsi chasydzi nadrenscy. Za przyklad niech postuzy fragment tekstu liturgicznego zatytutowanego Cur
Jisrael:

,,Cur Jisrael (Opoka Izraela), odkrywasz czternascie stow w tym blogostawienstwie odnoszacych si¢ do
czternastego dnia miesiaca nzssan, dnia w ktérym Izrael wyprowadzony zostat z Egiptu. Tu réwniez Francuzi
popehili wielki btad... Gdyz w Cur Jisrael jest czternascie wyrazdéw i szescdziesiat liter odpowiadajacych
szes¢dziesigciu dziesiatkom tysigcy wyzwolonych z Egiptu, ktorzy $piewali piesn, gdzie czternascie razy
wystepuje tetragram, i ktorzy otrzymali Tore w postaci Dekalogu, gdzie Imig powtarza si¢ czternascie razy..."

Za tym stwierdzeniem kryje si¢ mysl, jakoby istniat autentyczny tekst modlitwy, calkowicie zgodny z
innymi dzietami judaizmu: Biblia, literatura rabiniczna itd. Dzigki poglebionej lekturze rytualnego tekstu mozna
wytuska¢ wszystkie doktryny i tym samym dostarczy¢ dowodoéw jego autentycznosci. Aby wykazac tg
spojnose, chasyd bedzie uzywat zwlaszcza takich metod jak gematria, notarikon (interpretacja liter jako skrotow
catych zdan) oraz temura (przestawianie liter wedtug okreslonych regul). W tym S$wietle staje si¢ rzecza
zrozumiala, iz najmniejszy dodatek czy odjecie litery stanowi cigezki grzech. Pod powierzchniowa struktura
modlitwy rozwija si¢ struktura gleboka, ktora zawiera w sobie wszystkie plany egzystencji indywidualnej i
zbiorowej, histori¢ §wiata, a zwtaszcza narodu wybranego, tre§¢ midraszéw, prawa natury, porzadek por roku i
uktad niebios. Stowo i liczba stuza chasydowi za ni¢ wiodaca do odnalezienia zwiazkdéw oraz gigbokiego sensu
wszystkich rzeczy, a takze obecnosci bozej kryjacej si¢ za porzadkiem $wiata. Wyrazenie ha-gerasim u-
balula'ot oznacza zatem struktury kosmosu, ktore da si¢ odszyfrowa¢ migdzy wierszami w tek$cie modlitwy.
Cyfry, litery i wyrazy pozwalaja odstoni¢ ukryta harmoni¢ budowy $wiata, ustanowiona przez Boga, tak jak
naucza Sefer Jecira. Jakub ben Aszer w stowniku do Ksiegi Tworzenia oswiadczyt:

,»Pobozni wyznawcy z Niemiec sa egzegetami, dorszej reszumot, ktorzy zwazyli i obliczyli liczbg stow w
modlitwach i1 blogostawienstwach (aby ustali¢), zgodnie z czym zostaty one ustanowione".

Stad w sposob bardzo konsekwentny wynika, ze natura Sod, objasnienia ezoterycznego, wykracza u
chasydéw nadrenskich poza domene S$cisle religijna (imion bozych na przyktad) i dotyczy takze nauk
zajmujacych si¢ przyroda, astrologii oraz psychologii, gdyz wszystkie te dziedziny, wedlug nich, $cisle si¢ ze
soba wiaza i naktadaja jedna na druga. Niemniej jednak pobozni wierni z Niemiec uwazaja, ze istnieje centralne
jadro doktryn ezoterycznych, co Eleazar z Wormacji streszcza w nastepujacej wypowiedzi:

»Istnieja trzy rodzaje tajemnic: tajemnica Rydwanu, tajemnica dziela stworzenia oraz tajemnica przykazan,
jak to zostanie wyjasnione z pomoca Bozg".

6. PROBLEM INTENCJI W MODLITWIE

Zasadnicze rozréznienie miedzy Stworca a Chwala nierozerwalnie wiaze si¢ z koncepcja kawwana, czyli
intencji modlitwy, jaka opracowali chasydzi niemieccy. Wszystko zalezy najwidoczniej od interpretacji Chwaty.
Jesli, jak uwazaja niektorzy, proroctwo jest jedynie psychicznym, wewngtrznym przejawem, wilasciwym
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prorokom, nie mogtoby by¢ mowy o wznoszeniu modlitwy w innym kierunku niz do Stwércy. Z kolei jesli
przyja¢, iz Chwala jest rzeczywisto$cia wprawdzie bardzo wzniosta, lecz mimo to jak sadzil Sa‘adia Gaon
rzeczywisto$cia stworzona, kierowanie modlitwy do Chwaty réwnatoby si¢ oddawaniu czci batwochwalcze;j.
Jesli jednak uznamy, ze Chwata nie jest stworzona, lecz emanowana z boskosci, mozna wszcza¢ dyskusje¢ nad
problemem ustalenia, czy modlitwa wiernych winna by¢ kierowana do Stworcy, czy tez do jego widzialnej
manifestacji, czyli Chwaty takiej, jaka ja pojmowali prorocy.

Rozbieznosci te wyrazone zostaty na przyktad w ezoterycznych tekstach Judy he-Chasida i Eleazara z
Wormacji.

Tak wigc w zredagowanym przez Judg he-Chasida komentarzu do modlitwy Alejnu le-szabbeach
odnajdujemy polemike z Sa‘adia Gaonem:

,Odyby prawda bylo, jak powiada Sa‘adia Gaon, ze Chwata jest stworzona, nie moglibySmy rzec na temat
stworzonej Chwaly: Ona jest naszym Bogiem".

To pozwala przypuszczaé, ze wedtug Judy intencja modlitwy musi by¢ skierowana do Chwaty. Polemizuje
on rowniez z opinia zakladajaca, ze Chwala jest jedynie wyobrazeniem prorokow. Wprost przeciwnie - uwaza,
ze:

,»,OWo0 wyobrazenie nie jest oddzielone od Stworcy".

Boska natura Kawod wyplywa wedlug Judy ze schematu emanacji inspirowanego neoplatonizmem. W
dziele Sod ha-Jichud autor stwierdza:

,Swiety (niech bedzie blogostawiony!) stwarza $wiatto$¢ jasniejaca bardziej niz wszystko, co jasnieje...,
ktora jest Chwala Boga Izraela... Za pomoca niej zapala lampy, to jest nieprzebrane zastgpy aniolow i
duchow..."

Dalej Juda stwierdza, ze réwniez dusza ludzka stworzona zostala ze zrédta najwyzszej boskiej swiattosci.
Motyw tego zrédta oraz idea zapalania $wiatet §wiadcza o typowo neoplatonskiej inspiracji autora powyzszego
tekstu.

Natomiast u Eleazara z Wormacji spotykamy catkowicie odmienne stwierdzenia:

»Albowiem Chwala jest stworzona, tak jak stworzone sa anioty".

Totez nie nalezy si¢ dziwi¢, ze dalej glosi on, co nastgpuje: ,,Kiedy powiadasz: «Blogostawiony badz,
Paniey, nie mysl o Kawod, lecz tylko o Stworcy".

Z kolei u Samuela ben Kalonimosa natrafiamy na bardziej paradoksalna wypowiedz:

»Stworzenia wszelkie wychwalaja Szechine, gdyz jest ona stworzona, lecz u kresu czaséw chwali¢ bgda
samego Swigtego (niech bedzie blogostawiony!) we whasnej osobie".

W kreggach zwolennikow keruw ha-mejuchad, czyli ,,;specjalnego cherubina", odpowiedzi na pytanie: ,,Do
kogo kierowa¢ modlitwe?" udziela ponizszy fragment:

,B0g odwieczny jest ostoja (Ks. Powt. Prawa XXXIII, 27) w niebiosach. Jest to miejsce §wigtosci dla
stworzen w niebie, podobnie jak nasze sanktuarium, ktére Stworca nakazat nam wznie$¢. Cherubin znajdujacy
si¢ ponad gltowa Chajjot i cherubin z sanktuarium..."

Innymi slowy, podobnie jak na ziemi kult ogniskuje si¢ wokot cherubindw umieszczonych ponad Arka
Przymierza, tak samo na gorze modlitwa aniotéw kieruje si¢ do pewnego szczegodlnego cherubina. Poniewaz
niemozliwe jest sprawowanie kultu bez jakichkolwiek wizerunkow, 6w szczeg6lny cherubin, czczony przez
istoty z gory, zostaje umieszczony nad Arka Przymierza dla istot z dotu!

Widzimy wigc, ile subtelnych réznic dzieli chasydow nadrenskich, jesli chodzi o doktryng kawwana, nawet
w obrgbie tych samych nurtow.

Po przedstawieniu ezoterycznej teologii chasydow niemieckich wypada rowniez nakresli¢ zasadnicze rysy
ich pietyzmu w §cistym znaczeniu tego stowa. Niektorzy badacze, na przyktad Ivan G. Marcus, uwazaja nawet,
ze OW pietyzm stanowi czwarty typ Sredniowiecznego judaizmu obok judaizmu halachy, judaizmu filozofii
zydowskiej oraz judaizmu teozofii. Nie podpisujac si¢ pod ta opinia, musimy uznaé, ze problem pozostaje
otwarty dla badaczy pragnacych precyzyjnie ustali¢ zwiazek migdzy teologia ezoteryczna a wiasciwym
pietyzmem.

Trzy zasadnicze tematy leza u podtoza pietyzmu Zydéw niemieckich w $redniowieczu:

- Pierwszym z nich jest wola Stworcy, racon ha-Bore. Pragnienie odkrycia woli Stworzyciela prowadzi
chasida do narzucenia sobie, oprocz nakazow halachy, catego wienca dodatkowych obowiazkow, potencjalnie
nieskonczonego, jak sama wola Stworcy. Identycznie jest z ich koncepcja prawosci, dinej szamajim,
wystgpujacej obok surowej sprawiedliwosci. Poza przepisami Prawa pisanego oraz judaizmu rabinicznego, w
Torze objawionej na Synaju podane zostaly pewne aluzje, ktore pozwalaja chasydom odkry¢ wolg Stworcy
(Sefer Chasidim § 796).

- Drugi temat to roztropno$¢ w bojazni Bozej**. Wyplywa ona z zasady rozumienia woli Stworcy. Byé
inteligentnym na tyle, by zywi¢ bojazn, to znaczy zmobilizowaé wszystkie swoje zdolnosci 1 mozliwos$ci, aby
wszelkie aspekty wlasnej egzystencji, prywatne czy publiczne, religijne czy $wieckie, moc catkowicie poddaé

38 Wedtug b. Berachot 17a: ,Niech cztowiek zawsze bgdzie roztropny w bojazni”.
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Bogu, a to dzigki egzegezie Pisma, ktora nakazywata chasuiowi przestrzega¢ wszelkiego rodzaju przepiséw,
stanowiacych rodzaj bariery, sejag, chroniacej go przed ztym instynktem. Stad oczywiscie brala si¢ cala
fenomenologia stopni bojazni, ktoéra u szczytu stapia si¢ z mito$cia Boga, a jej plomien ogarnia i pochlania
cztowieka jak calopalng ofiarg na ottarzu.

- Trzecia charakterystyczna cecha pietyzmu to zasada, wedle ktdrej ,nagroda jest proporcjonalna do
cierpienia™. Oznacza to, ze dla chasida egzystencja jest pasmem prob, poprzez ktore ma on udowodnié, ze jest
wlasnie tq istota, ktora w bojazni i drzeniu wypelnia wolg Stworcy. Wychodzac zwycigsko z rd6znych zmagan,
wynikajacych z dwoistosci zakodowanej w sercu cztowieka, moze zywi¢ nadziej¢ na wieczne blogostawienstwo
w zyciu przysztym. Pod tym katem nalezy patrze¢ na slynny pokutny rygoryzm chasydow nadrenskich.
Wiadomo, ze wyrdzniali i oni cztery aspekty pokuty:

- Pokuta natychmiastowa, teszuwat ha-ba’a, oznaczajaca, ze jesli kto§ zgrzeszyt za pierwszym razem, jest
zdolny zabroni¢ sobie ponownego wykroczenia, gdy nadarzy si¢ kolejna okazja do grzechu.

- Pokuta wedlug Pisma, feszuwat ha-katuw, oznaczajaca, ze pokutujacy jest do tego stopnia dla siebie
surowy, ze sam naktada sobie karg przewidziana przez tekst biblijny.

- Pokuta jako ograniczenie, teszuwat ha-gader, rozumiana jako system zakazow, jakich przestrzega
pokutujacy, aby nie mie¢ okazji do zgrzeszenia na nowo.

- Pokuta wedlug miary, teszuwat ha-miszkal, polega na narzuceniu sobie cierpienia, majacego doktadnie
zrownowazy¢ sume radosci, jakiej dostarczyt grzech®.

Wszystkie te praktyki, inspirowane skrajnym ascetyzmem, mieszcza si¢ w ramach trzech zasad, o ktorych
byla juz mowa, a zwlaszcza ostatniej. Wierny, ktory zgrzeszyt, zadaje sobie jak najdotkliwsze cierpienia, aby
nie straci¢ prawa do wiecznego zbawienia.

Poza etyka indywidualna takie same zasady rzadza postawa chasida w stosunku do spotecznosci zydowskiej
i do $wiata chrzescijanskiego.

Pobozny wyznawca usituje nawet, o ile jest w stanie, narzuci¢ podobne zachowanie calej spotecznosci. Oto
jak chasydzi interpretuja werset XXIV, 3 Ks. Wyjscia: ,,Wszystko, co Bég powiedziat, my uczynimy" nie jako
na’ase, czyli ,uczynimy", lecz ne'ase, czyli naklonimy Zydéw, zmusimy tych, ktérzy odmawiaja
postuszenstwa, by postgpowali tak samo! Rozwingli oni rowniez teorig, ktora glosi, ze skoro bogactwo nalezy
do Boga, to nalezy wnioskowac, iz bogaci powinni uzywac swej fortuny jedynie dla dobra ogoétu. Chasydzi
stworzyli takze podwaliny teologii historii, wedle ktorej sprawiedliwi zmagaja si¢ w kazdym pokoleniu z
grzesznikami.

Widaé¢ wigc, ze chasydyzm niemiecki stanowil globalna wizjg $wiata na plaszczyznie teologicznej, a
zarazem zyciowej. Teoria kawwanot i imion boskich naznaczyt wiele innych grup mistykoéw dziatajacych poza
jego granicami geograficznymi. Ostatnie badania uwydatniaja rolg, jaka odegrat w tworzeniu si¢ kabaty
prowansalskiej, oraz jego wplyw na kabalistow kastylijskich, a zwtaszcza Jakuba ha-Kohena. Co do koncepcji
etycznych, mozemy bez obaw wysuna¢ teze, ze niewielu bylo moralistow zydowskich, na ktérych jego zasady
nie wycisngty trwatego pigtna.

3 Wedlug Awor V, 26.
40 Sefer Chasidim § 37.
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Rozdzial trzeci

Ruch kabalistyczny od 1150 do 1492 r.

W historii kabaty od potowy XII do konca XV wieku mozna wyr6zni¢ cztery kolejne etapy:
- kabata w Prowansji i Langwedocji
- kabalisci z Katalonii i Kastylii
- Zohar 1 jego otoczenie
- kabata w XIV i XV wieku.

| - Kabata w Prowansji i Langwedocji

W tym samym okresie, gdy w Niemczech kwitnie chasydyzm, na potudniu Francji, w Prowansji i
Langwedocji, pojawiaja si¢ pierwsze znaki $wiadczace o rozwoju spekulacji teozoficznych.

1. Sefer ha-Bahir

Sefer ha-Bahir (Ksigga Jasnosci, wedtug Ks. Hioba XXXVII, 21) jest pierwszym znanym nam dokumentem
kabaty teozoficznej. Wersja ksiggi, ktora dotrwata do naszych czasoéw, zostala skompilowana w Prowansji
migdzy 1150 a 1200 r. na podstawie zrodet orientalnych, takich jak Sefer Raza Rabba, dzieta wspomnianego
przez Gaonéw, ktorego co wazniejsze fragmenty zachowali niektorzy chasydzi niemieccy*'.

Tekst zostat napisany w formie midraszu. Obejmuje sentencje i objasnienia wersetow Pisma, przypisywane
dawnym rabinom Miszny i Talmudu. W literaturze sredniowiecznej dzieto to czgsto nazywano Midraszem R..
Nehunia ben ha-Qahana od imienia rabbiego, ktéry wystgpowat jako znaczacy autorytet juz w literaturze
Merkawy. Jest to jedynie czesto spotykany zabieg pseudoepigraficzny; istnieje poza tym sporo tekstow, przy
ktoérych nie figuruja zadne nazwiska. Dzieto stanowi zbidr bardzo uszkodzonych i niekompletnych fragmentow.
Mozna w nim wydzieli¢ ré6zne warstwy. Przedstawia ono interpretacje ezoteryczne calych wersetow, liter
alfabetu, znakéw muzycznych, przykazan lub tez pewnych fragmentow Sefer Jecira. Tym, co formalnie okresla
wszystkie te egzegezy, jest ich charakter symboliczny. Kazdy wyraz, kazde zdanie Pisma Iub wypowiedzi
rabinicznych, staje si¢ symbolem i okresleniem rzeczywistosci niebieskiej lub jeszcze wyzszej. Mistyka Sefer
ha-Bahir zna wprawdzie tworczo$¢ Merkawy, lecz stanowi juz odrgbna gataz.

Rzecza nowatorska w Sefer ha-Bahir jest pojawienie si¢ w ,,samym sercu" $redniowiecznej literatury
zydowskiej tematow i1 obrazow zapozyczonych z gnostycyzmu harmonizujacego z zZydowskim monoteizmem.
Bog, o ktorym opowiada Sefer ha-Bahir, nie jest juz $wigtym Kroélem z literatury Merkawy ani dalekim, a
zarazem bliskim Bogiem chasyddéw nadrenskich. Boga tego reprezentuja sity kosmiczne, kochot, wystepujace
obok siebie w kosmicznym drzewie $wiatow, skad pochodza dusze i do ktérego wszystko powraca®. Dawne
sefirot z Sefer Jecira ulegaja metamorfozie, przemieniaja si¢ w eony, §wiatta, moce, hipostazy lub swigte formy,
z ktorych kazda pelni szczeg6lng funkcj¢ w dziele stworzenia. Wszystkie boskie moce tworza obraz $wigtego
drzewa, tak samo jak wszelkie §wigte formy jednocza si¢ w obraz wyzszego cztowieka.

Mowi o tym przytoczony nizej fragment:

»«Czym jest to drzewo, o ktérym mowite$»? Rzekl mu: «Moce Boga ulozone sa jedna nad druga na
podobienstwo drzewa. Jak drzewo wydaje owoc dzigki wodzie, tak Bog za pomoca wody powigksza sity
drzeway.

«A czym jest woda Boga?» - «To Chochma, Madro$¢, zas to (owoce) sa dusze sprawiedliwych, ktore
wylatuja ze zrodla, zmierzaja w strong wielkiego kanatu, wznosza si¢ i przylegaja do drzeway. - «A jak ono
kwitnie?» - «Za posrednictwem Izraelitow. Kiedy sa dobrzy i sprawiedliwi, Szechina mieszka wsrod nich,
przebywa w ich uczynkach dla Boga i sprawia, ze sa ptodni i liczni»”*.

Widzimy, ze w tym teks$cie wszystkie sity Boga tworza wielkie kosmiczne drzewo, z ktorego pochodza
dusze sprawiedliwych; drzewo ozywiane woda ze zrodla, ktore jest niczym innym (na co wskazuja rownolegle
fragmenty) niz MadroScia, czyli druga sefirq. Drzewo reprezentuje siedem sil dziatajacych podczas stworzenia,
ktorych korzenie stanowi trzecia jednostka, Bina. Jest ono rowniez drzewem dusz. Bahir potwierdza tez, ze jesli
Izraelici na to zastuguja, Bog sprawia, ze drzewo rodzi nowe dusze sprawiedliwych: zauwazmy, jak gladko ta
nowa mistyka sprzega sig z historia i losem narodu wybranego, a jednoczesnie z eschatologia.

Okreslenie sefirot, ktéore pozniej stanie si¢ najczgsciej uzywanym terminem na oznaczenie dziesigciu
zasadniczych przejawdow boskich, uzyte zostalo w Sefer ha-Bahir tylko w jednym przypadku:, odno$nie
blogostawienstwa kaptanskiego, gdzie dziesig¢ palcow kaptana jest interpretowanych jako aluzja do dziesigciu

4 Zob. G. Scholem, Les origines de la Kabbale, Paryz 1966, str. 108-136.

*2 Le Bahir § 5 (Wyd. M. Margaliot, Jerozolima 1951) uzywa nawet wyrazenia ha-Male, ,,petia”, ktére w powiazaniu z symbolika Tory
jest utozsamiane z pierwotnym zrodtem.

¥ Sefer ha-Bahir § 119.



sefirot, za pomoca ktérych zapieczgtowane zostaly niebiosa i ziemia i ktore odpowiadaja rowniez dziesigciu
przykazaniom Dekalogu. Terminu tego ksigga nie taczy z wyrazem safar, ,liczy¢", lecz z sappir ,,szafir". Sefirot
odzwierciedlaja blask boskosci. Powotywano si¢ przy tym na werset XIX, 2 Psalmow:. ,,Niebiosa opowiadaja,
mesapperim, Chwalg Boga", przez ktoéry rozumiano, ze w jasnosci niebios przejawia si¢ Chwata boza (§ 124-
125).

Na okreslenie eondw w Sefer ha-Bahir uzywa si¢ najczgsciej wyrazu ma'amarot, czyli ,stowa", w sensie
logoi, badz tez middot, rozumiane nie jako atrybuty, lecz jako szczegdlne przejawy boskosci. Jezykiem metafor
ksigga opowiada o szesciu pigknych naczyniach, kelim na'im (§ 56) lub o trzech pierwszych dniach stworzenia
(§ 135), o glosach ustyszanych na Synaju, o dziesigciu krélach (§ 27) lub tez o ,koronach noszonych przez
krola". Nalezy doda¢, ze Bahir nie odroéznia wyraznie sefirot od Boga, ktérego one reprezentuja.

W ksiedze tej zaznacza sig juz roznica miedzy trzema wyzszymi sefirot a siedmioma nizszymi mimo pewnej
ptynnosci, jesli chodzi o zakres poszczegdlnych sefirot. Pierwsza jednostka jest Keter Eljon - Najwyzsza
Korona (§ 141), oznaczana takze jako Machszawa - My$l Boga, z zasady nieograniczona (§ 79), ktérej w jakis
sposob odpowiada mysl cztowieka ,,nie majaca ni kresu, ni zakonczenia" (§ 70). Druga nazwano Chochma. Ma
ona blizniaczke w postaci ostatniej jednostki - Chochmat Elohim, czyli Madrosci Bozej. Odnajdujemy tu
najwyrazniej echo doktryny podwodjnej Sophia, wyktadanej w gnostycznej szkole Walentyna. Gnostycy bowiem
wyrozniali Madro$¢ umieszczona w najwyzszej czgsSci pleromy i inna, umieszczona na jej dolnej granicy,
pozostajaca w zwiazku z ,,dziewica $wiattosci". Doktadnie taka sama topografi¢ odnajdujemy w Sefer ha-Bahir
(s 62-63). Druga sefira jest ponadto ,,poczatkiem", a takze ,,pierwotna Torg".

Trzeci logos - Bina, uznano za Matke Swiatow, z ktorej bierze poczatek siedem nizszych sefirot. Jednostke
t¢ utozsamiono tez z bojaznia boza oraz z pierwotnym $wiattem i przyszlym $wiatem (§ 160). Wszystkie
powyzsze identyfikacje i mndstwo innych wynikaja z mistycznej egzegezy wersetow Pisma lub tekstow
agadycznych.

Siedem nizszych logoi utozsamionych zostato z siedmioma glosami, poprzez ktore dokonato si¢ objawienie
(§ 45) lub tez z siedmioma dniami pierwszego tygodnia (§ 81). W oparciu o tych siedem form wprowadzono
rowniez odpowiednio$¢ miedzy cztonkami czlowieka z naszego §wiata a czgSciami ciala pierwszego czlowieka
(§ 82, § 168, § 172).

Jesli chodzi o szczegdly, siedem sefirot oznaczono kombinacja symboli antropologicznych,
kosmologicznych, moralnych lub tez zaczerpnigtych z tekstow Merkawy. Tak wigc czwarty i1 piaty logos sa
prawa i lewa strona Boga, z ktorych wywodza si¢ Chajjot i Serafam (§ 145), natomiast szosta jednostka
odpowiada tronowi Chwaty (§ 146). Jako cechy, czyli middot, te trzy jednostki odpowiadaja Chesed - Lasce,
Pachad - Bojazni, Rachamim lub Emet - Mitosierdziu lub Prawdzie. Cechy te zostaty uciele$nione w historii
przez postacie trzech patriarchéw: Abrahama, [zaaka i Jakuba (§ 94).

Tablica pozostatych logoi jest z racji rdéznorodnosci zrodel bardziej mglista i zawila. Nalezy przede
wszystkim wiedzie¢, iz siodma sefira pelni w Sefer ha-Bahir wszystkie funkcje, ktore potem w historii kabaty
zostang przypisane dziewiatej jednostce. Zbiega si¢ w niej poczworny symbolizm: Sprawiedliwego, podstawy
Swiatow 1 dusz, szabatu oraz fallusa. Jednostka ta odgrywa w stosunku do dziesiatej sefiry taka role jak
pierwiastek meski wobec pierwiastka zenskiego. Ich potaczenie stanowi wedlug Sefer ha-Bahir wstepny
warunek istnienia wszystkich §wiatow (§ 173), a takze warunek odkupienia (§ 39). Pokazuje to wyraznie, w jaki
sposob temat z gruntu gnostyczny zostat zwrécony w kabale przeciwko gnostycznemu dualizmowi.

Ostatnia sefira jest symbolem zeniskoSci par excellence. Powstata z utozsamienia pojec istniejacych juz w
starozytnej agadzie: malzonki, corki krola, Szechiny, oraz Ecclesii 1zraela, Knesset Jisrael. Szechina jest tu
hipostazowana, pojmowana jako eon zenski, krélowa lub corka §wiatta. Bahir opowiada o ksigzniczce przybylej
z daleka i zabranej na strong Swiatta (§ 132), ktora w starych hymnach gnostycznych odpowiada cérce §wiatla.
Ten sam tekst okre$la rowniez dziesiata jednostke jako kamien szlachetny, w ktéorym jednocza si¢ brylanty
wszystkich krélow wszystkich krajow (§ 6). Jest ona takze zrodlem czasu, ,.klejnotem tworzacym lata" (§ 72).

Powyzszy wywod nie pozostawia zatem watpliwosci, ze kabalistom, ktorzy si¢ pozniej pojawili, Bahir
dostarczyt zestawu symboli, stanowiacych podstawe wszelkich dalszych spekulacji.

Nalezy wspomnie¢ jeszcze o dwdoch waznych tematach. Po pierwsze o doktrynie wedrowki dusz, znanej w
srodowiskach zydowskich od X wieku, lecz krytykowanej przez zydowskich filozofow, poczynajac od Sa'adii
Gaona, ktora pojawia si¢ tu znodw jako odpowiedz na problemy postawione przez teodyceg (§ 195). Po drugie
nalezy zwr6ci¢ uwagg na ideg, ze Mesjasz przyjdzie na $wiat dopiero wtedy, gdy juz pojawia si¢ wszystkie
dusze narodzone z ciata ludzkiego (§ 182).

W Sefer ha-Bahir odnajdujemy ponadto $lady mistyki jezyka do$¢ zblizonej do mistyki chasydow
niemieckich.

Dawne rabiniczne wyrazenie kawwanat ha-lew, oznaczajace u starozytnych rabinow ,,skupienie ducha", jest
odtad uzywane w sensie mistycznej medytacji nad sefirot. W § 138 na przyktad powiedziano, ze Mojzesz
odni6st zwycigstwo nad Amalekiem (Ks. Wyjscia XVII, 11) dzigki tego typu medytacji:
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,»A kiedy Mojzesz wznidst rece i skierowal skupienie swego serca na midda, zwana Izraelem, ktora zawiera
Tore prawdy, wskazal dziesigcioma palcami rgki, ze ta midda umacnia dziesi¢¢ (logoi), a gdyby nie
towarzyszyla Izraelowi, dziesie¢ logoi nie przetrwaloby dzien po dniu. Wowczas Izrael odnidst zwycigstwo".

Rowniez modlitwg proroka Habakuka (III, 1 i nast.) opisano jako medytacjg, przenoszaca si¢ z jednego
miejsca mistycznego w drugie, aby uchwyci¢ jednos¢ bostwa w réznorodnosci jego dziatan (§ 68-72).

Ofiara jest odtad interpretowana jako zjednoczenie wszystkich mocy imienia bozego, i tak w § 108 i 109
czytamy:

,Kiedy Izraelici sktadaja ofiarg przed swym Ojcem, ktory jest w niebie, zbieraja si¢ wszyscy razem, i to jest
wiasnie zjednoczeniem naszego Boga™*. ,,Dlaczego ofiara zwana jest gorban? Tylko dlatego, ze zbliza ona,
sze-megarew, $wigte formy!"

Wraz z ksigga Bahir obserwujemy zatem doplyw do zydowskiej mysli Sredniowiecznej strumienia idei
uzywajacych jezyka, terminologii i symboliki pewnego rodzaju gnozy, ktéra zdolata si¢ zasymilowaé z
judaizmem®, przy czym obecnie nie potrafimy doktadnie okresli¢, wyjawszy fragmenty Raza Rabba odkryte u
chasydow niemieckich, jakimi doktadnie drogami i poprzez jaka tradycj¢ dokonatla si¢ ta integracja. By¢ moze
w przysztosci badacze zdotaja znalez¢ odpowiedz na to pytanie.

2. PIERWSI KABALISCI W LANGWEDOCII

Pierwsza posta¢, jaka mozemy powiaza¢ z historia kabaly teozoficznej, to R. Abraham ben Izaak,
przewodniczacy Trybunatu Narbonskiego (zmarty w 1180 r.), autor wielkiego dzieta halachicznego pt. Sefer ha-
Eszkol. Byt on uczniem Judy ben Barcillaja z Barcelony, redaktora komentarza do Sefer Jecira, napisanego w
duchu spekulacji Sa'adii Gaona, gdzie nie ma jeszcze mowy o teozofii. Wnuk Abrahama, Izaak Slepy,
poswiadcza, ze zardwno jego dziadek, jak i ojciec, Abraham ben Dawid, dostapili objawienia proroka Eliasza,
gilluj Elijahu, to znaczy, ze zostaly im odslonigte tajemnice niebios, o ktorych az do tej pory tradycja niczego
nie wiedziata. W kazdym przelomowym momencie mistyki zydowskiej, kiedy nastepuje potaczenie tradycji z
nowa tendencja mistyczna, odnajdujemy podobna sytuacje¢ oraz koncepcje gilluj Elijahu. Jakkolwiek skape sa
zrodia, ktorymi dysponujemy, wystarczaja one na wysunigcie twierdzenia, iz wraz z dzietem Abrahama ben
Izaaka dokonat si¢ decydujacy zwrot, ktory spowodowatl powstanie kabaly teozoficznej na terenach
Langwedocji i Prowansji.

Druga wielka posta¢ nalezaca do tej grupy to zig¢ poprzedniego mgdrca Abraham ben Dawid (Rabed),
komentator Talmudu, znany glownie ze swych glos, hassagot, do Miszne Tora Majmonidesa, w ktorych nie
waha si¢ przeciwstawi¢ autorowi tego dzieta.

Kolejna wazng postacia z tego kregu jest Jakub ben Saul z Lunel, zwany Jakubem ha-Nazirem, czyli
nazirejczykiem. Termin ten pojawia si¢ w tym samym czasie, co ha parasz, czyli asceta, na oznaczenie
cztonkdéw bractw, ktorych zwolennicy poswigcali si¢ studiowaniu 7Tory w oderwaniu od spraw doczesnego
$wiata i starali si¢ zachowac czystos¢. Mamy zatem do czynienia ze stowarzyszeniami ascetoOw, zakorzenionych
w ludowej wierze, ktorych tryb zycia przypomina nieco styl katarskich perfecti*’. Srodowisko, ktore jednoczylo
ludzi o zapgdach mistycznych, sprzyjalo oczywiscie rozwojowi zycia kontemplacyjnego.

Teksty traktujace o mistyce modlitwy pojawiaja si¢ wprawdzie juz w Sefer ha-Bahir, lecz nie zawieraja
jeszcze intencji zwiazanych z medytacja, ktore winny towarzyszy¢ recytacjom liturgicznym podczas modtow.
To wlasnie doktryna kawwany stanowi znaczaca innowacj¢ w tekstach prowansalskich mistrzow. Czlowiek
odmawiajacy modlitwg winien skoncentrowa¢ ducha na jednej lub kilku boskich middot. Jak pisze G. Scholem:

,Modlitwa odtwarza w spos6b symboliczny procesy zachodzace w pleromie bostwa"*’.

Echo dyskusji migdzy Rabedem a Jakubem ha-Nazirem, dotyczacej mistycznej medytacji dotarto az do nas.
Rabed twierdzil, ze w modlitwie ,,Osiemnastu blogostawienstw" kawwana, intencja mistyczna, powinna si¢
rozszczepi¢ na dwa nurty:

,»11Zy pierwsze i trzy ostatnie kieruja si¢ ku Przyczynie Przyczyn, a srodkowe ku Jocer Bereszit".

Jakub ha-Nazir nauczat z kolei:

»11Zy pierwsze i trzy ostatnie kieruja si¢ ku Bina, srodkowe za dnia ku Tif eret, noca za$ wszystkie ku
Bina".

Abraham ben Dawid odr6znia zatem catkowicie ukryta causa causarum od Jocer Bereszit, ktory wystepuje
tutaj jako przejaw Boga ukrytego. Oznacza to, ze w przypadku blogostawienstw srodkowych, zawierajacych
prosby cztowieka, nalezy zwraca¢ si¢ do boskiej mocy lub do grupy sefirot rzeczywiscie dziatajacych w

“ Ofiarg zestawiono takze z Szema w § 114.

3 Gnostyczny charakter Sefer ha-Bahir nie umknal uwadze przeciwnikow nowej kabaty, zob. list Meira ben Szimona z Narbonne w: G.
Scholem, Les origines de la Kabale, str. 421-423.

* Kabalisci znali doktryny katarskie, lecz byli od nich bardzo oddaleni, a to z powodu zasadniczego dualizmu tkwiacego tkwiacego
doktrynie katarskiej, mimo ze teoria wedrowki dusz obecna jest zarowno zaréwno jednych, jak i u drugich.

47 G. Scholem, Les origines de la Kabbale, str. 258.
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porzadku stworzenia, natomiast w przypadku trzech pierwszych i trzech ostatnich blogostawienstw, bedacych
pochwatami i wyrazem wdzig¢cznosci, intencja winna by¢ kierowana do ukrytego bdstwa.

Juz Jakub ha-Nazir, a takze inni kabali§ci uwazali za rzecz niemozliwga zanoszenie modtéw bezposrednio do
ukrytego Boga, poniewaz gdyby nasza kawwana mogta by¢ zwrocona do niego, nie bytby to juz catkowicie
transcendentny Bog. Blogostawienstwa zawierajace pochwaly 1 wyrazy wdzigcznosci musza wige, wedlug
Jakuba ha-Nazira, by¢ kierowane do najwyzszej mocy sposrod sefirot, ktorej nie odpowiada zadne specyficzne
okreslenie, ale jest ona zrodtem egzystencji i z niej pochodza wszystkie poszczegolne sity: do sefiry Bina. Tak
wigc noca, gdy cala modlitwa jest pochwala i wdzigcznoscia, wszystkich osiemnascie blogostawienstw
kierowac¢ trzeba do Bina. Za dnia natomiast, kiedy czlowiek odmawiajacy $rodkowe blogostawienstwa wyraza
rozmaite prosby o zaspokojenie doczesnych potrzeb, powinien zwracaé si¢ do jednostki Tif eret, rzadzacej
szeScioma wymiarami §wiata i zajmujacej centralne miejsce w sefirotycznym drzewie, ktore zawiera wszystko,
co jest niezbedne cztowiekowi do zycia.

W imieniu Rabeda przytaczano wypowiedz na temat pierwszej jednostki w Sefer ha-Bahir zwanej Keter
Eljon, Najwyzsza Korona. Rabed zwie ja ha-or ha-mit allem ($wiatto, ktore si¢ ukrywa) ,,z tego powodu, ze
chowa si¢ i ukrywa przed wszystkim". Pierwsza jednostka umyka zatem wszelkim pozytywnym okresleniom i
oznaczona jest terminem, ktory zawiera juz namiastkg neoplatonizmu. Stanowi to zapowiedz spotkania tradycji
gnostycznej z neoplatonska. Ujawni sig¢ ono z cala wyrazisto$cia w nastgpnym pokoleniu.

Historyczny kontekst w duzej mierze potwierdza t¢ zapowiedz, poniewaz w momencie gdy w Prowansji
publikowano Bahir, w Lunel, miescie Jakuba ha-Nazira, Juda ibn Tibbon z Grenady przettumaczyt w latach
1160-1170 z arabskiego na hebrajski Ksiege obowiqzkow serca autorstwa Bahji Ibn Paqudy, a takze Kuzari Judy
ha-Lewiego. Tradycja arabsko-zydowskiego neoplatonizmu, kultywowanego w Hiszpanii, zostala wigc
przekazana w tym wlasnie czasie osrodkom kultury zydowskiej w Langwedocji. Wiadomo nawet, ze Ibn Tibbon
dokonat przektadu dzieta Bahji za zacheta Rabeda. A zatem w Lunel i w Posquieres zaistnialy wszelkie
dogodne warunki, by dwa wyzej wymienione prady mogly si¢ ze soba zetknaé i potaczy¢. Nic wigc dziwnego,
ze doktryna mistyczna wzigta tam pod uwage koncepcje Judy ha-Lewiego o funkcji Izraela jako segulla,
narodu-skarbu ludzko$ci, a takze idee Sa'adii Gaona i elementy neoplatonizmu. W kawwanot Jakuba z Lunel
dziesiata sefira zostata po raz pierwszy okreslona jako Malchut, czyli Krolestwo. Nazwa ta stanie si¢ wraz z
Atara - Diademem, najczg$ciej uzywanym terminem na okreslenie ostatniej jednostki. Jada ben Barcillaj
postawil znak rownosci miedzy Kawod a Malchut, za$ Juda ha-Lewi utozsamit trzy pojecia: Kawod, Szeching i
Malchut®.

Mistyka kontemplacyjna zastapita zatem ekstatyczne wzniesienie Merkawy. Zamiast ekstatycznego
zachwytu, ktory prowadzil do wizji tronu bozego i poznania tajemnic niebieskich, mamy do czynienia z metoda
kontemplacyjna, gdzie dusza poprzez ciaglta medytacje, ktora przenosi ja coraz wyzej z jednostki do jednostki,
zabiega o polaczenie si¢ z bostwem™.

3. IZAAK SLEPY (1165-12351.)

Za centralng postaé pierwotnej kabaty langwedockiej nalezy uzna¢ syna Rabeda, 1zaaka Slepego, zwanego
po hebrajsku poprzez antyfraze Sagi Nahor, czyli Bogaty w Swiatlo. Byt prawdziwym kabalista, ktory nie
pozostawil po sobie ani pism homiletycznych, ani prac halachicznych. Jego takze okre$lano terminami parasz
(asceta) lub chasid (pobozny). Najwazniejszy tekst autorstwa Izaaka Slepego, jaki posiadamy, to komentarz do
Sefer Jecira, dzieto krotkie (nie wigcej niz pieé tysigcy stow), lecz bardzo skondensowane tresciowo, ktore
dotyczy gldwnie trzech pierwszych rozdzialow Ksiggi Tworzenia™.

Oprocz tego komentarza kabalisci z Gerony i uczniowie Salomona ben Adreta przekazali nam ponad
siedemdziesiat fragmentow, ktorych autorem jest Izaak Slepy.

Przegladajac te teksty, stwierdzamy, ze przeniesiona z Sefer ha-Bahir tradycja ezoteryczna przybiera u
Izaaka ksztatt dopracowanej doktryny, co wida¢ juz na poziomie stownictwa. Jesli wierzy¢ jego uczniom, to
zawdzigczamy mu uzycie terminu gabbala w znaczeniu tradycji ezoterycznej. Komentarz do Sefer Jecira
przytacza po raz pierwszy werset z 1 Ks. Kronik XXIX, 21 jako referencjg biblijna do nazw i kolejnosci siedmiu
nizszych sefirot. Odtad Gedulla (Wielko$¢) zastapi Chesed (Laska); Gewura (Moc) pojawi si¢ w miejsce
Pachad (Bojazn); Tif eret (Pigkno) bedzie uzywana zamiast Emet (Prawda), a Hod (Majestat) wystgpowac
bedzie obok Necach (Wiecznosé). Zadnego z tych terminéw nie uzywano w Sefer ha-Bahir. Nalezy jednak
podkresli¢, ze ogolnie rzecz biorac Izaaka interesuja bardziej trzy pierwsze jednostki: Keter (Korona) lub
Machszawa (Mysl), Chochma (Madros$¢) i Bina (Inteligencja), anizeli Tif eret (Pigkno), Jesod (Podstawa) i
Atara (Diadem).

8 70b. Kuzari 1L, 711V, 3.

49 Wydaje sig, ze w tym samym okresie grupa mistykéw bliska chasydom nadrefiskim dziatalta w Corbeil na pémocy Francji wokoét
Elchanana z Dampierre (zmartego w 1195 r.) i Jakuba z Corbeil.
%0 Komentarz 1zaaka Slepego zostat wydany przez G. Scholema jako dodatek do skryptu o kabale prowansalskiej, Jerozolima 1970.
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Mistyka Izaaka Slepego jawi si¢ jako mistyka kontemplacyjna, w ktorej tematy gnostyczne, przekazane w
spadku przez Sefer ha-Bahar, zostaty podjgte na nowo w kontekscie terminologii i mysli neoplatonskie;j.

Poprzez refleksyjna kontemplacje Izaak Slepy odkryje trzy dziedziny w obrebie boskosci:

- Ejn Sof (Bez Konica)

- mysl

- MOwg.

Dzigki Izaakowi Slepemu w historii mistyki zydowskiej pojawia sig po raz pierwszy 6w nowy termin - Ejn
Sof, oznaczajacy sferg bostwa usytuowana poza zasiggiem wszelkiej kontemplacji myslowej, a nawet poza sama
mysla boska. Po $mierci Izaaka dla wszystkich kabalistow stanie si¢ on terminem par excellence na oznaczenie
ukrytego i nieznanego bostwa. Wyrazenia Ejn Sof uzywano najpierw w znaczeniu przyslowkowym, a jego
poOzniejsze przeksztalcenie w rzeczownik symbolizuje niemoznos¢ uchwycenia absolutnej istoty Boga samej w
sobie.

Skoro Ejn Sof (Bez Konca) z definicji jest niewyslowiony, nie nalezy si¢ dziwi¢, ze mistyka Izaaka to
przede wszystkim Machszawa tehora, czyli mistyka czystej mysli, utozsamionej z pierwsza jednostka. W
zwiazku z owa mysla wspomniano takze o ,,tym, co nieuchwytne dla mysli", ma sze ejn ha-machszawa
masseget. Jest to termin neoplatonski, ktory mogt oznacza¢ badz sam Ejn Sof, badz pierwsza jednostke.

Pierwsza sefire Izaak Slepy okresla rowniez jako nico$é, zgodnie z whasna interpretacja wersetu Ks. Hioba
XXVIII, 12, ktéry ma oznaczaé: ,,Madros¢ pochodzi z nicosci". Nicos¢ to miejsce, gdzie znajduje si¢ sama mysl
boska, ktora jest nicoécia myslowa dla mysli ludzkiej. Pomigdzy Chochma, pochodzaca z nicoSci, a Machszawa
Izaak umieszcza jeszcze rodzaj dynamicznego wektora, ktory nazywa haskel (rzeczownik odczasownikowy,
oznaczajacy dzialalnos¢ sechel, czyli umystu): jest to stopien bycia intelligere. Jednakze przedmiot spekulacji
mistycznej par excellence stanowi Machszawa, gdyz w niej przejawia si¢ Ejn Sof, ktory ja przewyzsza.

Trzecim stopniem manifestacji jest mowa. Zasada méwienia - dibbur, realizuje si¢ w mnogosci jezykow
odpowiadajacej siedmiu nizszym sefirot, oznaczonym jako dibburim i dewarim, gdzie 1zaak wykorzystuje gre
stow, jako Ze Bawar oznacza réwnoczes$nie ,,moweg" i ,rzecz". Sefirot sa stowami, lezacymi u podstaw
wszystkich rzeczy, zastepuja wiec tutaj ma'amarot z Sefer ha-Bahir. Chochma jest poczatkiem bytu, a zarazem
poczatkiem dibbur. W oparciu o nig Izaak rozwija cala mistyke jezyka, utozsamiajac litery alfabetu z sefirot.

Kluczowym pojeciem uzywanym przez Izaaka Slepego sa hawwajot, istoty wszystkich rzeczy, ktére maja
poczatek w Bogu, a konkretniej w Machszawa. Naukg t¢ nastgpne pokolenie ujgto w stynny aforyzm:

»Istoty byly, lecz emanacja powstata".

Odnosnie ,,cudownych sciezek Chochma" 1zaak utrzymuje, ze chodzi o: ,Istoty rzeczy, intymne i subtelne,
ktore wymykaja si¢ medytacji wszelkiego stworzenia z wyjatkiem tego, kto dazy do ich esencji. To za$ jest
droga medytacji poprzez ssanie, jeniqa, a nie przez poznanie" ( Komentarz do Sefer Jecira I, 1).

Izaak odréznia zatem to, co mozna osiagna¢ poprzez poznanie dyskursywne, od tego, co kontemplacja
zwana jeniga zdota uchwyci¢ z istot rzeczy. Stopnie medytacji opisuje nastgpujacymi stowy:

,»-.0d esencji stworzonych dochodzi do medytacji nad esencjami nie stworzonymi, a z wewngtrznego
charakteru pojmowania mysli, ktora ich dotyczy, dochodzi do ich przyczyny w Ejn Sof” (Tamze I, 3).

Glosi rowniez:

,»Z subtelnych esencji duchowych, ktére nie sa uchwytne, wykrawal i wyemanowat esencje materialne,
ktore sa uchwytne".

Wszystkie byty, poczawszy od Chochma, tworza nieprzerwany lancuch, w ktéorym wszystkie
rzeczywistosci powiazane sa ze soba. Co bylo zjednoczone w gorze, staje si¢ mnogie na dole. A poniewaz
migdzy rzeczami nie ma rzeczywistej separacji, mistyk zawsze bgdzie mogt dojs¢ od wielosci do Jednosci, o
ktorej Izaak powiada:

,On jest zjednoczony ze wszystkim, a wszystko jest zjednoczone z Nim".

Jego doktryna kawwany oraz dewequt opiera si¢ na doktrynie kontemplacji:

,Odyz we wszystkich rzeczach i we wszystkich middot, ktore wydaja si¢ oddzielone, nie ma oddzielenia,
poniewaz wszystko jest jednym, jak poczatek, ktory jednoczy wszystkie rzeczy w wyrazaniu jednosci... Od
tego, co uchwytne, dochodzi do pojmowania tego, co nieuchwytne, i po to wilasnie istnieja middot... A
wszystkie przejawy widzialne dane zostaly po to, by nad nimi medytowaé. W rzeczywistosci kazda midda
pochodzi od tej, ktora znajduje si¢ ponad nia. Zostaty one przekazane Izraelitom, aby méc medytowac z glebi
midda, ktora staje si¢ widzialna w sercu po to, by medytowac az po Ejn Sof. Gdyz nie ma innej drogi modlitwy,
anizeli za pomoca ograniczonych stow. Od nich zaczyna cztowiek, a poprzez mys$l wznosi si¢ ku Ejn Sof”
(Tamze, 1, 8).

Modlitwa medytacyjna prowadzi zatem wiernego wyznawcg wciaz wyzej 1 wyzej, az wreszcie osiagga on
polaczenie z Ejn Sof. Pod koniec wznoszenia mistyk dochodzi do ,,przylgnigcia", do komunii z Bogiem,
okreslonej terminem dewequt (dost. przylgnigcie). Poucza o tym nastepujacy fragment, przekazany przez
uczniéw Izaaka:

»Nasz mistrz, chasid, powiedziat: Istota stuzby bozej u mistykdéw i tych, ktérzy medytuja nad Jego
Imieniem, polega na tym (Ks. Powt. Prawa XII, 5): «do Niego przylgnieszy. Jest to wielka zasada obowiazujaca
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w nauce i modlitwie, ktéra chce, by wywazy¢ swa mysl, machszawa, 1 wiarg, emuna, jak gdyby ona (mysl)
przylegata do tego, co na gorze, po to, by zwigza¢ Imig (boze) w swych literach i obja¢ w nim dziesi¢¢ sefirot,
tak samo jak ptomien wiaze si¢ z wegglem. Ustami winien Je wyraza¢ wedle parafrazy, lecz w sercu winien Je
wiagza¢ wedle jego prawdziwej struktury" (Azriel, Perusz Aggadot, wyd. Tishby, str. 16).

Kawwana jest zatem narzgdziem, za pomoca ktorego cztowiek dochodzi do dewequt, aktu przylgnigcia do
Boga, osiaganego 1 odnawianego dzigki medytacji przeprowadzanej w oparciu o studia lub modlitwy.

Wraz z Izaakiem Slepym znajdujemy si¢ juz w obliczu systemu kabalistycznego o bardzo wyraznej
strukturze, ktory obok idei Bahiru, poshuzy za punkt wyjscia dla catej pozniejszej ewolucji kabaty.

Il - Kabalisci z Katalonii i Kastylii

Kabata zrodzona w Prowansji i Langwedocji bardzo szybko dotrze do Hiszpanii. Latwo to zrozumie¢,
poniewaz region lezacy na obydwu stokach Pirenejow az po Perpignan politycznie stanowil czgs¢ Aragonii.
Ponadto po obydwu stronach Pirenejow mowiono tymi samymi dialektami romanskimi. Katalonia i
Langwedocja utrzymywaty bezposrednie stosunki socjo-polityczne, a zydowskie gminy z Aragonii miaty
rowniez kontakty ze spotecznosciami Prowansji i Langwedocji. Katalonscy Zydzi uczeszczali do znamienitych
szk6t w Narbonne i Lunel. Nic wigc dziwnego, ze poczawszy od roku 1200 uczeni katalonscy, czesto
wyksztalceni na potudniu Francji, weszli w kontakt z tradycja ezoteryczna, podtrzymywana z ogromnym
zapatem w tym regionie, i oni z kolei uznali sig¢ za posiadaczy tajemnej wiedzy.

1. KABALA W GERONIE (1210-1260 1.)

Jesli istnieje miejsce, bedace symbolem rozprzestrzeniajacej si¢ kabaly na Potwyspie Iberyjskim, jest nim z
pewnoscia Gerona. Potozong migdzy Barcelong a Pirenejami Gerong zamieszkiwata w owym czasie druga co do
wielkosci gmina zydowska w tym regionie, podczas gdy w Toledo i Burgos zyly jedynie pomniejsze
spotecznosci. To wyjasnia, dlaczego stata si¢ ona prawdziwym centrum studidw mistycznych.

Waznego §wiadectwa o stosunkach panujacych migdzy kabalistami z Langwedocji a centrum w Geronie
dostarcza nam Aszer ben Dawid, bratanek Izaaka Slepego, ktory przez dtuzszy czas przebywatl u boku swego
wuja (jego ojciec byl takze znany jako ezoteryk) i cieszyt si¢ jego duzym zaufaniem. Od niego wiemy, ze Izaak
przybyt do Gerony i ze przez czas jaki§ przebywat w Beziers. Teksty Aszera ben Dawida, zwlaszcza Perusz
Szem ha-Meforasz, komentarz do tetragramu, oraz komentarz do trzynastu middot nalezy ze wzgledu na tres¢
umiesci¢ w potowie drogi migdzy ideami Izaaka a koncepcjami, ktore zostana sformutowane w Geronie.

Kabalisci z Gerony tworzyli $wigte bractwo, chawura qaddisza, na ktérego czele stat Mojzesz ben Nachman
(Nachmanides), najwigkszy autorytet 6wczesnej epoki. Do najznamienitszych cztonkéw bractwa nalezeli: Ezra
ben Salomon, Azriel z Gerony i Jakub ben Szeszet.

Stworzyli oni mnéstwo dziel: Nachmanides napisal komentarz do Tory, do Ksiegi Hioba, a takze do Sefer
Jecira, a Ezra do Piesni nad piesniami. 7 kolei ten sam Ezra oraz Azriel zredagowali jeden po drugim
ezoteryczny komentarz do talmudycznych aggadot. Medrcy z Gerony tworzyli ponadto teksty czysto
kabalistyczne: tak wigc Azriel napisat komentarz do codziennej liturgii, a takze maty katechizm dotyczacy
dziesigciu sefirot, za$ Jakub ben Szeszet wytozyt swoje nauki w Sefer ha-Emuna we-Bittachon - Ksigdze wiary i
ufnosci.

Po uwaznym zbadaniu tych dziet narzuca sig kilka wnioskow:

- Mimo ogolnej zgodnosci ezoterykow z Gerony co do zasadniczych doktryn, migdzy poszczegdlnymi
postaciami istnieje sporo drobnych réznic. Niektorzy sa zdecydowanie bardziej konserwatywni (Nachmanides i
Ezra), inni natomiast sktaniaja si¢ ku kreatywnosci i innowacjom (Azriel i Jakub ben Szeszet).

- Chociaz wszyscy sa uczniami Izaaka Slepego, znaja Sefer ha-Bahir i nie jest im obcy neoplatonizm, ich
teksty wykazuja wyrazne roznice. Z jednej strony spektrum Nachmanides jest niewatpliwie najblizszy kabale
Izaaka Slepego, podczas gdy Azriel plasuje si¢ po przeciwnej stronie, jako najbardziej naznaczony
neoplatonizmem, by¢ moze podatny na wptyw Jana Szkota Eriugeny, a w kazdym razie niewatpliwie na wptyw
kregu “ljjun.

- Uczeni z Gerony zmuszeni s prowadzi¢ podwodjna walke. W odpowiedzi na ataki niejakiego Meira ben
Szimona z Narbonne musza si¢ usprawiedliwia¢ z zarzutéw, ze wprowadzili do judaizmu wywrotowe doktryny.
Wobec stronnictwa majmonidesowego przedstawiaja si¢ wraz z Jakubem ben Szeszetem w jego Mesziw
Dewarim Nechonim (Ksigdze podajacej shuszng odpowiedz), jako mistrzowie zdrowej ortodoksji, wystgpujacy
przeciwko Samuelowi ibn Tibbonowi.

Historyczna wielko$¢ Gerony polega na tym, Ze tu ostatecznie potaczono langwedocka kabalg gnostyczng i
kontemplacyjna z mysla zydowska wyrosta na gruncie tradycji grecko-arabskiej. W Katalonii dokonano réwniez
syntezy Boga Plotyna z Bogiem biblijnym, doktryny stworzenia ex nihilo z doktryna emanacji. Tutaj tez
powiazano sefirot z ré6znymi stopniami hierarchii bytu. Proby zharmonizowania za wszelka ceng powyzszych
orientacji spowodowaly, ze calej sieci koncepcji i wartosci tradycyjnego judaizmu zaczgto przypisywaé
nadmierne znaczenie. Bog, Tora i Izrael oraz to, co ich jednoczy, wiaze ze soba w dtugim toku historii od
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stworzenia az do zbawienia, staja si¢ przejawami procesow majacych poczatek w sefirot. Objasnienia dotyczace
przykazan nauczaja, ze cztowiek moze oddziatywaé pozytywnie lub negatywnie na wnetrze Swiata boskiego.

2. LITERATURA Z KREGU "IJJUN

Obok kabalistow z Gerony w Hiszpanii funkcjonowata jeszcze inna, anonimowa tym razem, grupa
mistykoéw. Dziatata prawdopodobnie w Toledo w latach 1230-1260. Niewatpliwie wywarly na nig wplyw teksty
Azriela. Z racji anonimowosci, jaka otoczyt si¢ ow krag ludzi, tekstom powstalym w jego obrgbie,
charakteryzujacym si¢ pewna iloscia wspdlnych cech, nadano nazwg ,literatury kregu ‘Jjjun" od tytutu jednego
z najwazniejszych dziel, zatytutowanego Sefer ha-Iljjun, czyli Ksiega kontemplacji. Przede wszystkim rzuca si¢
w oczy pseudoepigraficzny charakter tych tekstow, ktore przypisywano dawnym Geonim. Za autora Sefer ha-
‘jjun na przyktad uwazano Gaona Szammaja; Ma jan ha-Chochma, czyli Zrddlo madrosci, uchodzito za tekst
przekazany Mojzeszowi przez aniota; jeszcze inne pismo nazwano z kolei Midraszem Szimona Sprawiedliwego.
W mistycznym kregu ‘Jjjun przeredagowywano ponadto stare teksty Merkawy, migdzy innymi Szi ‘ur Qoma, a
takze wiele orientalnych Zrédet magicznych na temat imion boskich. Innymi stowy mamy tu do czynienia z
tworczos$cia czerpiaca ze starozytnych zrodet, ktéra podaje si¢ za ich prawowitego spadkobiercg. Znamy ponad
trzydziesci tego typu tekstow, z ktorych na ogot zachowaty sig jedynie fragmenty.

Obserwujemy tu rozkwit duchowosci, w ktorej stapiaja si¢ ze soba: mistyka jezyka, inspirowana przez
SeferJecira, oraz mistyka §wiatta o inspiracji neoplatonskiej (pochodzaca z hiszpanskiej szkoty Ibn Massary i
by¢ moze Jana Szkota Eriugeny), catosci za§ towarzysza tematy i reminiscencje gnostyczne. Doktryny i
koncepcje kosmologiczne w poszczeg6élnych tekstach dziela znaczne roéznice, mimo ze niemal wszystkie one
napisane zostaty jednakowo abstrakcyjnym j¢zykiem i ze najwazniejsze motywy na ogol si¢ w nich powtarzaja.

Ten klimat duchowy doskonale oddaje podtytut zamieszczony w Sefer ha-Ijjun:

»Ksigga Spekulacji Wielkiego Mistrza, Rawa Szammaja. przywddcy tych, ktorzy méwia o sefirot
wewnetrznych. Odkryl w niej istotg calej rzeczywistosci ukrytej Chwaty, ktorej zadne stworzenie nie potrafi
prawdziwie zrozumie¢: ni jej egzystnecji. ni esencji; takiej (Kawod), jaka pozostaje w niezmiennej jednosci, ba-
achadut ha-szawa, w doskonatosci, w ktorej jednoczy si¢ wyzsze z nizszym. Ona (Chwata) za$ jest podstawa
wszystkiego, co ukryte i objawione; stad pochodzi wszystko, co jest emanowane z cudu jednosci".

Analiza powyzszego tekstu pozwala wydzieli¢ réznorodne czgsci sktadowe. Imi¢ Gaona Szammaja,
»przywodcy tych, ktorzy mowia", $wiadczy, ze usilnie probowano podszy¢ si¢ pod jakies dawne zrodto
mistyczne i ezoteryczne. Wyrazenie ,, sefirot wewngtrzne" jest bardziej ztozone: wzmianka o sefirot odsyla nie
do jednostek z Sefer ha-Bahir, lecz do sefirot z Sefer Jecira, natomiast przymiotnik penimi, czyli ,,wewngtrzny",
bardzo charakterystyczny dla tekstow z tego $rodowiska, ma odcien znaczeniowy ,,mistyczny" lub ,ukryty".
Motyw ukrytej Chwaly i jej objawienia, nader czgsto powracajacy w opowiesciach tej grupy, odsyta do
spekulacji, ktére wywodza si¢ z czaséw Sa'adii Gaona. Ide¢ niezmiennej jednosci odnajdujemy w
neoplatonizmie. Aby wyjasni¢ powstanie rzeczy, autor Sefer ha-I[jjun uzywa metafory Swiatla:

,Blogostawione Imi¢ czczone w mocy. Jest ono Jednym, ktére jednoczy si¢ ze wszystkimi swymi mocami,
podobnie jak plomien zjednoczony we wszystkich barwach, a sity jego emanuja z jednos$ci, podobnie jak
$wiatlo oka, ktéore wychodzi z ciemno$ci oka. Sa one wszystkie emanowane jedna z drugiej, jak zapach z
zapachu czy §wiatto ze Swiatla, gdyz jedna emanuje z drugiej i tak dalej; sita emanujacego jest w emanowanym,
przy czym to, co emanuje, nie ulega zmniejszeniu".

Waznym tematem w mistyce krggu “[jjun jest trzynascie middot, ktorych motyw zaczerpnigto z Ks. Wyjscia
XXXIV, 6. W tekstach tej grupy zastgpuje on w duzej mierze dziesig¢ sefirot rozumianych jako jednostki,
zarbwno w Sefer ha-Bahir, jak i u Izaaka Slepego. Middot nie sa jednostkami czy eonami, lecz raczej sitami
badz sposobami dziatania, pochodzacymi z ukrytej Chwaty.

Lista trzynastu middot, zamieszczona w Sefer ha-'[jjun, miesza na chybil trafit nazwy sefirot, terminy
Merkawy, a takze inne okre§lenia, zapozyczone z mistyki $wiatla. Odnosi si¢ wrazenie, ze ta grupa mistykow
bardzo umiejetnie wykorzystywata wszelkie zroédta i mozliwosci.

Inny charakterystyczny motyw, pochodzacy réwniez od Sa'adii Gaona, to pierwotny eter, czyli awir
gadmon, ktory zajmuje wazne miejsce w tej mistyce, mimo ze jego znaczenie nie jest jednakowo duze we
wszystkich tekstach. I tak Ma jan ha-Chochma (Zrédto madrosci) uwaza pierwotny eter za zrodto ruchu, ktory
ro$nie wewnatrz trzynastu par opozycji, bedacych jednoczesnie trzynastoma middot boskiego panowania. Imig
Boga jest jednostka ruchu mowy, ktory bierze poczatek z tego pierwotnego korzenia, by p6zniej si¢ rozgalgzic.
Pierwotny eter jest substratem $§wiata, uwazanym za duchowy ogien, skad wszystko pochodzi i gdzie wszystko
powraca.

Miejsce, jakie autorzy tekstow przyznali trzynastu middot, stanowi niezwykle cenng przestankg dla
historyka badajacego mistyke zydowska. Swiadczy ono niezbicie o istnieniu alternatywy dla kabaty dziesigciu
sefirot, rozumianych w sensie teozoficznym. Mimo ze w koncu kabala dziesigciu sefirot pdzniej przewazyta,
ewolucja mistyki zydowskiej mogta teoretycznie przebiega¢ inaczej - mogta skoncentrowaé si¢ wokot trzynastu
middot. Ezoterycy z pewnos$cia byli §wiadomi tego problemu, a teksty tej grupy dowodza, ze wielokrotnie
usitowano pogodzi¢ doktryn¢ trzynastu middot z doktryna dziesigciu sefirot. Najwazniejsza probg stanowi
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stynne pseudoepigraficzne oredzie Gaona Chaja, zredagowane prawdopodobnie w Prowansji w 1230 r. W
przeciwienstwie do hipotezy mistykow, ktoérzy umieszczaja pod dziesiata jednostka trzy dodatkowe moce,
pseudo-Chaj plasuje ponad pierwsza sefirq, w Korzeniu Korzeni, trzy ukryte Swiatla, zwane odpowiednio: or
penimi qadmon - pierwotne $wiatto wewngtrzne, or mecuchcach — $wiatto przezroczyste i or cach — $wiatto
jasne. W glebi boskosci istnieje zatem triada ukrytych $wiatet, skad wyemanowane zostaly trzy wyzsze sefirot.

Inna cecha neoplatonska jest utozsamienie sefirot ze sciezkami madrosci lub ze Swiatami duchowymi.

Nalezy rowniez zwroci¢ uwagg na to, jakie miejsce zajmuje wola w poréwnaniu do czystej mysli. I tak w
Ksiedze Jednosci pseudo-Szammaja jest mowa o woli pierwszego czynnika sprawczego, ktora zajmuje takze
czotowe miejsce w Midraszu Szimona Sprawiedliwego. Jednakze w odréznieniu od koncepcji neoplatonskiej
pozytywny status przyznano tu hyle. Umieszczono ja jako hipostaze pomiedzy mocami kosmicznymi. Nie
uznano jej za zrédto zta, chociaz poszczeg6lni autorzy réznie okreslaja miejsce i funkcje owej hyle.

W kazdym razie nie ma watpliwosci, ze teksty odzwierciedlaja autentyczne przezycia mistyczne, ktore ich
tworcy staraja si¢ uja¢ mniej lub bardziej trafnie w pojecia filozoficzne. Swiadczy o tym krotki fragment Ma jan
ha-Chochma, gdzie medytacje liter tetragramu przedstawiono jako mistyczna droge par excelence:

,»Odnajdziesz wszystko w imieniu. A gdy zechcesz, osiagniesz je i zglebisz w jego czterech literach, skad
wychodzi 231 bram. Z nich wzniesiesz si¢ do dzialania, od dzialania do przezycia, od przezycia do wizji, od
wizji do badania, od badania do gnozy, od gnozy ku wysokosci, a od wysokosci do rownowagi ducha, jiszuw
da’at... Wowczas wglebisz si¢ w stopnie wyzszego poziomu... az do chwili, gdy osiagniesz spetnienie woli i
twoj duch bedzie na tyle zrownowazony, by zamieszka¢ w najwyzszej mysli, przebywajacej w eterze, ponad
ktéorym nie ma juz wyzszego stopnia”.

Teksty pochodzace z krggu ‘Ijjun beda czytane i rozwazane nie tylko przez nastgpne pokolenia, lecz
roOwniez znacznie pozniej przez wybitnych przedstawicieli bardziej odlegltych epok, na przyktad przez autora
Zoharu, a nawet przez maggida Dowa Bera z Migdzyrzecza w pierwszych latach istnienia chasydyzmu
polskiego.

3. MISTYKA FILOZOFICZNA I MISTYKA GNOSTYCZNA W XIII WIEKU

U pewnych autor6w mamy do czynienia z mistyka, w ktorej inspiracja filozoficzna znacznie dominuje nad
rozwazaniami teozoficznymi. Tak jest w przypadku tekstow powstatych migdzy 1230 a 1270 r. autorstwa Izaaka
ibn Latifa, ktory inspirowat si¢ Fons Vitae Ibn Gabriela oraz pismami Abrahama ibn Ery. W dziele pt. Sza’ar
ha-Szamajim (Brama niebios) z 1238 r. ibn Latif stara si¢ polemizowaé z Przewodnikiem blgdzqcych
Majmonidesa, najwyzsze miejsce przyznajac woli, bedacej zrodtem wszystkich rzeczy. Jest ona mniej lub
bardziej wyraznie utozsamiona z boskim /ogos, od ktorego odroznia on jeszcze najwyzsza inteligencjg, zwana
»plerwsza stworzona rzecza”’, niwra riszon. Aby opisa¢ proces stworzenia, Ibn Latif uzywa zaré6wno metafor
jezykowych, jak 1 derywacji liczbowych poczynajac od Jedynki absolutnej. Dziesig¢ wyzszych form,
nazywanych ,,stopniami”, emanuje z woli. Sama wola jest wieczna, natomiast formy pojawiaja si¢ z biegiem
czasu. Sformutowania Ibn Latifa celowo pozostaja dwuznaczne, co powoduje, ze nie jesteSmy w stanie
stwierdzi¢, czy mamy do czynienia z odrgbnymi filozoficznymi umystami, czy z kabalistycznymi sefirot. Na
najwyzszym poziomie poznania czlowiek pojmuje jedynie ,,tyly Boga”, natomiast ,,jego oblicze” poja¢ moze
dopiero w ekstazie ponadintelektualnej, przewyzszajacej proroctwo, ktdra zostata nazwana ,,btogostawienstwem
najwyzszego zjednoczenia”. W autentycznej modlitwie umyst ludzki, przylgnawszy ,,jak w pocatunku” do
umystu czynnego, moze nastgpnie zjednoczy¢ si¢ z ,,pierwsza stworzona rzecza”’, z pierwotna wola, a w koncu
staje przed samym bostwem.

Inna wielka lini¢ rozwoju mistyki w tej epoce wyznacza kabata czysto gnostycka, kabata ma’amigim, ktora
reprezentuja bracia Izaak i Jakub Kohenowie z Sorii, Mojzesz z Burgos, uczen dwoch poprzednich, a takze
Todros Abulafia, jeden z przywodcow judaizmu kastylijskiego z XIII wieku. Grupa ta, Zywo zainteresowana
problematyka radykalnego zla, rozwingla teori¢ emanacji lewej strony, zlozonej z dziesigciu sefirot
stanowiacych przeciwwage dla sefirot §wigtosci. Zwolennicy kabaly gnostycznej z zapatem podejmowali
zagadnienia angelologii i demonologii. Izaak ha-Kohen opracowal nawet dualistyczny mit, gdzie Samael i Lilit
sa podstawami krolestwa zla, pozostajacymi w ciaglym konflikcie z planami Boga. U wszystkich kabalistow
tego kierunku jest mowa o emanacjach drugiego rzedu, zwanych pargodim, czyli zastonami, lub tez ciatami i
ubraniami, ze wzgledu na to, Ze sefirot stanowia wedtug nich ,,dusze wewngtrzne".

Orientacja gnostyczna nie wyklucza innych wpltywow, zwlaszcza chasydow niemieckich, a takze
indywidualnego przezycia mistycznego. Tak wilasnie jest w wypadku Sefer ha-Orach Jakuba ha-Kohena,
opartego na wizjach, jakich autorowi uzycza niebo. Czotowa postacia jest w nich Metatron, ktéry poprzez
gematri¢ ujawnia mistyczne znaczenie Tory 1 jej nakazow.

Il - Zohar i Srodowisko, w ktorym powstat

Najwazniejszym przedstawicielem kabaty ekstatycznej w XIII wieku byt niezaprzeczalnie Abraham
Abulafia (1240-1292 r.), ktory zapoczatkowat diuga lini¢ mistykow-wizjonerow i mistykow-prorokow.
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Urodzony w Saragossie, mtodos¢ spedzit w Tudeli w Krolestwie Nawarry. Potem wyjechat na Wschdd i spedzit
okolo dziesigciu lat w Grecji i we Wloszech, gdzie by¢ moze zetknal si¢ z sufitami. W ciagu tych lat zgtebit
filozofi¢ Majmonidesa i napisat kilka komentarzy do Przewodnika blqdzqcych, traktujac wiasna mistyke jako
objasnienie doktryny Majmonidesowej. Po powrocie do Hiszpanii w 1270 r. studiuje Sefer Jecira oraz
komentarze do tegoz dziela i nawiazuje kontakt z grupa ezoterykéw zwiazanych z mistyka liter, w
szczegolnosci z tym, kogo uwaza za swego mistrza - Baruchem Togarmi, autorem komentarza do Sefer Jecira,
zatytutowanego Maftechot ha-Qabbala (Klucze kabaty). Abulafia §wiadomie i celowo obiera t¢ drogg i
o$wiadcza, ze w 1271 r. w Barcelonie zostal napelniony duchem prorockim. Ponownie opuszcza Hiszpani¢ w
1272 r., by kontynuowaé wedrowne zycie we Wiloszech. Mesjanski epizod jego zycia miat miejsce w 1280 r.,
kiedy starajac si¢ o nawiazanie dyskusji z papiezem Mikotajem III, narazil si¢ na stos, ktérego uniknal z
powodu nagtego zgonu Najwyzszego Kaptana. Jego roszczenia do inspiracji prorockiej, a zwlaszcza pretensje
mesjanskie, wywoluja rowniez ogromna wrogo$é wéréd Zydow, szczegodlnie ze strony wielkiego prawnika i
kabalisty Salomona ben Adreta. Mimo wszystko Abulafia nie daje si¢ znieche¢cié, przekonany, ze dotknat
najwyzszych prawd dzigki osobistemu przezyciu boskosci.

Kabata sefzrot to dla Abulafii jedynie etap przygotowawczy do kabaty prorockiej, ktéra jest przede
wszystkim mistyka jezyka, czerpiaca z dwoch pozornie bardzo od siebie oddalonych zrdédetl, a ktére mimo
wszystko jednocza si¢ u niego: z filozofii Majmonidesa i teorii jgzyka Sefer Jecira. Dla Abulafii, tak samo jak
dla Majmonidesa, do§wiadczenie prorockie polega na przylgnigciu intelektu czlowieka do ostatniej z inteligencji
filozofii zydowsko-arabskiej - umyslu czynnego. Roznica migdzy nimi polega na tym, ze Abulafia w
przeciwienstwie do Majmonidesa uwaza, iz proroctwo moze si¢ urzeczywistni¢ tu i teraz. Powotujac si¢ na
Ksiege Tworzenia, twierdzi, ze stworzenie jest aktem pisania boskiego, podczas ktorego Bog wciela swoj jezyk
w rzeczy i wlewa go w postaci podpisow. Pismo formuje materi¢ stworzenia, podczas gdy objawienie i
proroctwo sa aktami, poprzez ktore stowo boze wlewa sig¢ w odnowiony sposoéb w jezyk ludzki. Tym sposobem
jezyk miatby, przynajmniej potencjalnie, niewymierna i nieskonczona swiadomos$¢ rzeczy.

Zwykty cztowiek jest odciety od tego boskiego wyptywu, personifikowanego przez intellectus agens, lecz
cata mistyka Abulafii dazy do wyeliminowania tej separacji. Chodzi o to, by ,,wyrwaé dusze, znie$¢ peta, ktore
ja krepuja". Takie zerwanie wigzOw oznacza powrot wielosci do pierwotnej jedno$ci. Aby ja osiagnaé, czlowiek
musi wyéwiczy¢ si¢ w medytacji, ktorej przedmiotem jest imi¢ boskie, odzwierciedlajace ukryte znaczenie oraz
calo$¢ egzystencji. Specjalna dyscyplina, chochmat ha-ceruf, czyli nauka o kombinacji spotglosek i
towarzyszacych im samogtosek, sluzy za srodek uzywany do osiagnigcia ekstazy. Medytacja jest jakby muzyka
duszy. Prowadzi czasem do spotkania z duchowym przewodnikiem mistyka, uosobionym przez aniota
Metatrona, a czasem do transformacji wilasnego ,ja" danej osoby. Podczas przezycia ekstatycznego osoba
oswiecona jest jakby namaszczona, czyli masziach, lub inaczej mowiac, jest dla siebie samej Mesjaszem!
Mistyk potrafi réwniez ze §wigtego jezyka tworzy¢é na nowo jezyki pochodne. Jednakze te kombinacje nie
powinny przerodzi¢ si¢ w praktyki magiczne; dla Abulafii ekstaza osiaga punkt kulminacyjny wraz z czysta
mitoscia Boga.

Prorockie przestanie Abulafii znajdzie szeroki oddzwigk, o czym $wiadcza napisane w duchu jego nauk
liczne traktaty o medytacji, ktére dotrwaty az do naszych czaséw. Do postaci, ktore znalazly si¢ w zasiggu
wplywu tego tworcy, nalezy Josef Gikatilia (1248-1325 r.), jego najpilniejszy uczen. W 1274 r. napisal on w
duchu kabaty prorockiej dzieto pt. Ginnat Egoz (Sad orzechowy). Jest to traktat mistyczno-filozoficzny na temat
alfabetu, znakow samogloskowych oraz imion boskich. Sefirot zostaly w nim utozsamione z umystami z
filozofii zydowskiej. Na ksigdze zaznaczyt si¢ m.in. wptyw Jakuba ha-Kohena z Segowii. W 1280 r. Gikatilia
nawiazuje kontakt z Mojzeszem z Leonu. Dluzsze przebywanie z nim sprawia, ze przechodzi od kabaty
prorockiej do kabaty teozoficznej. Obydwaj uczeni zdaja si¢ nastgpnie wywiera¢ na siebie wzajemny wpltyw we
wszystkim, co tworza. Gikatilia zredagowatl ponad tuzin tekstow, z ktérych najwazniejsze to: Sza'arej Cedeq
(Bramy sprawiedliwosci), w ktorym wyktada dziesigé sefirot, poczawszy od Malchut do Keter, oraz, a raczej
przede wszystkim, Sza ‘arej Ora (Bramy $wiatla), dzieto napisane w 1293 r., ktore jest szczegdtowym
wyktadem symboliki kabaty, poczynajac od ostatniej jednostki, a na pierwszej konczac. Traktat ten mozna
jeszcze dzi$ §mialo uznaé za najlepsze istniejace wprowadzenie do symboliki sefirot w pierwotnej kabale.
Widaé¢ w nim juz wplyw Zoharu, mimo ze sama ksigga nigdzie nie jest wspomniana dostownie. Z kolei Ginnat
Egoz jest ostatnim znanym zrodtem, ktore naznaczyto autora Zoharu.

Mojzesz ben Szem Tow z Leonu (1240-1305 r.), ktory najwigksza czgs¢ zycia spedzit w kastylijskim
miescie Guadalajara, takze interesowat sig¢ filozofia Majmonidesa, o czym wiadomo z kopii Przewodnika
blqdzqcych, ktora dla niego sporzadzono w 1264 r. W duchu Abulafii zredagowat dzieto na temat stworzenia,
zatytutowane Or Zaru'a. Jednakze pozniej zaglebit si¢ w kabatg Geronejczykow i gnostykow z Kastylii, takich
jak Mojzesz z Burgos i Todros Abulafia. Od 1286 do 1295 r. stworzyt pod wiasnym imieniem wiele dziet
kabalistycznych, napisanych w jezyku hebrajskim, wérod ktérych znajduja sie Szoszan 'Edut (1286 1.) oraz
Nefesz ha-Chachama (1290 1.) - o duszy i jej eschatologii.

W czasie gdy powstawaty teksty podpisane przez Mojzesza z Leonu, u kabalistow tej epoki pojawiaty si¢
juz cytaty czerpane z zupelnie nowego dziela, zwanego Midrasz ha-Ne elam (Midrasz mistyczny). Od 1293 1., a
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zwlaszcza miedzy 1293 a 1305, wprowadzono do obiegu kopie zasadniczej czg$ci Zoharu, ktéry przedstawiano
jako autentyczne dzieto skompilowane przez uczniow Szimona bar Jochaja. W 1305 r. Samuel z Akko udat si¢
do Hiszpanii i w Valladolid spotkal Mojzesza z Leonu, ten za$ obiecal mu pokaza¢ oryginat Zoharu, ktory
rzekomo zachowat w swym domu w Avila. Tymczasem Mojzesz z Leonu zmarl, a wdowa po nim oraz corka
zaprzeczyly istnieniu takiego oryginatu. Oswiadczyty, ze Mojzesz z Leonu podszyt si¢ pod autorytet Szimona
bar Jochaja, aby spowodowac rozpowszechnienie Zoharu, ktory nie mogt si¢ ukaza¢ pod jego wiasnym
nazwiskiem.

Co mozemy dzi$ stwierdzi¢ na temat tego najwigkszego dzieta mistyki zydowskiej? Aby odpowiedzie¢ na
to pytanie, nalezy najpierw okresli¢, jaki materiat wszedt w sktad korpusu zoharycznego. Ot6z catos¢ obejmuje
pig¢ tomow, z ktorych trzy stanowia wlasciwy Sefer ha-Zohar, czyli Ksiege Blasku. Do tego dotaczono dwa
suplementy: pierwszy, zatytutowany Tigqunej Zohar, czyli Uzupehienia Zoharu, obejmuje siedemdziesiat
roznych egzegez pierwszego stowa Ksiegi Rodzaju - Bereszit, drugi, zatytutowany Zohar Chadasz, czyli Nowy
Zohar, to kompilacja fragmentéw opublikowanych w Safed w XVI wieku. Autorstwo catosci przypisywano
Szimonowi bar Jochajowi, doktorowi prawa zyjacemu w I w. n.e. Jesli chodzi o tre$¢, wszystkie te teksty sa
komentarzami do Pisma w stylu midraszu rabinicznego. Przy szczegdtowej analizie korpusu mozna odréznic¢
okoto dwudziestu pism o zréznicowanym charakterze, co oczywiscie rodzi zlozony problem: jeden autor czy
wielu? Gdzie, jak 1 w jakich okoliczno$ciach dzieto zostato zredagowane?

Nie wglebiajac sig w szczegoly, powiedzmy, ze analizy lingwistyczne, filologiczne i doktrynalne
przyniosty nastgpujace wyniki: pomimo réznorodnosci pism stwierdzamy, ze odsytaja one jedne do drugich i ze
sa bardzo jednolite pod wzgledem tresci. Wewnatrz korpusu wyrozniamy trzy warstwy:

- Midrasz Ne'elam, dotyczacy gtownie Ksiegi Rodzaju. Posta¢ Eliezera ben Hyrkanosa wystgpuje w nim
czes$ciej niz Szimon bar Jochaj. Jezykiem tu uzywanym jest zaréwno hebrajski, jak i aramejski. Tekst sktada si¢
przede wszystkim z licznych alegorii na tematy kosmiczne i eschatologiczne.

- Trzon zasadniczego Zoharu, gdzie dominuje posta¢ Szimona bar Jochaja oraz jego uczniowie. Jezykiem
tej czesci dzieta jest niemal wytacznie aramejski. Tekst odstania tajemnice kabaty teozoficzne;.

- Wreszcie trzeci zbidr tekstow, obejmujacy Raja Mehemna (Wierny pasterz), bedacy objasnieniem
przykazan wlozonych w usta Mojzesza, wiernego pasterza, a takze wspomniany wyzej suplement Tigqunej
Zohar. Tu takze jest mowa o R. Szimonie bar Jochaju i jego uczniach, ktdrzy juz nie wedruja po ziemi Izraela,
lecz wymieniaja poglady w niebieskiej akademii Ogrodu Edenskiego.

Na tej podstawie uznano, ze dwie pierwsze warstwy, czyli Midrasz ha-Ne'elam i trzon Zoharu sa dzietem
jednego autora, natomiast Tigqunim i Raja Mehemna napisane zostaly przez innego redaktora, kogos, kto
dobrze znat dwa poprzednie teksty. Wiadomosci o srodowisku kabalistow hiszpanskich z XIII wieku pozwalaja
przypuszczaé, ze autorem Midrasz Ne ‘elam i wlasciwego Zoharu moze by¢ tylko hiszpanski kabalista Mojzesz
ben Szem Tow z Leonu. Zainspirowany ksiega Bahir, uciekl si¢ do pseudoepigrafii po to, by przeciwstawic si¢
racjonalizmowi rozpowszechnionemu wsrod intelektualistow zydowskich tamtej epoki, z ktorych wielu zerwato
z tradycja i przestrzeganiem nakazow religijnych. Mojzesz uznal, ze mistyczny midrasz, w ktorym wyrazone
zostaltyby nauki kabaty teozoficznej, dostarczylby mu w pewnym sensie niezawodnej broni do
rozpowszechnienia wlasnych idei. Uczyniwszy ten krok, rzucit si¢ w jedna z wielkich duchowych przygéd,
ktore wytyczaja histori¢ ludzkosci, jako Ze jego dzieto znacznie wykroczylo poza ramy waskiej publicznosci i
zyskalo ogromny rozglos. Obecnie figuruje ono w judaizmie obok Biblii i Talmudu, a ponadto stanowi jedno z
arcydziet swiatowej literatury mistycznej.

Rownoczesnie powstaja w owej epoce dzieta pisane po hebrajsku, bezposrednio inspirowane Zoharem, na
przyktad Marot ha-Cowe'ot Dawida ben Jehudy he-Chasida i Liwnat ha-Sappir Josefa Angelino (1325-1327 r.).
Anonimowy kabalista z Hiszpanii, znany pod przydomkiem ,,Josef przybyty z Suzy", tworzy Sefer Ta amej ha-
micwot, a takze Sefer Taszaq, w ktorym rozwija motywy Idrot zaczerpnigte z Zoharu. Istnienie pewnych
znaczacych rozbieznosci w stosunku do zoharycznych Idrot powoduje, ze wspolczesni badacze zastanawiaja
sig, czy tekstow Mojzesza z Leonu, nie ujmujac nic jego geniuszowi, nie nalezatoby raczej przypisa¢ kregowi
mistykow, ktorzy mogli dziata¢ woéwcezas w Kastylii, a wérod ktorych dominujaca postacia byt wtasnie Mojzesz.

IV - Kabata w XIV i XV wieku

Wiek X1V stanowi bardzo tworczy okres w historii hiszpanskiej kabaty. Nauki szkoty w Geronie przekazuja
Salomon ben Adret i Izaak ben Todros. Jest to epoka komentarzy do komentarzy, takich, jakie napisali na
przyktad Jozue ibn Szujab i Szem Tow ibn Gaon do tekstu Sodot Nachmanidesa. Bahja ben Aszer z Saragossy
redaguje w owym czasie swoj wielki komentarz do Tory, ktory bedzie pierwsza ksigga kabalistyczna, jaka
dostapita zaszczytu wydania drukiem (1492 r.). Systematyczna prezentacja ezoterycznej doktryny pochodzacej z
tej samej szkoty jest dzieto pt. Ma ‘arechet ha-Elohut. 1zaak ben Samuel z Akko réwniez zbiera dawne tradycje
w tekscie Me'irat “Ejnajim, a wtasnymi wizjami dzieli si¢ w Ocar ha-Chajim. 1dac sladami Abrahama Abulafii,
Josef ben Szalom Aszkenazi redaguje komentarz do Sefer Jecira, a takze do poczatku Bereszit Rabba, gdzie
rozwija w pelni teori¢ sefirot oraz teori¢ wedrowki dusz. W tej samej epoce kabata zaczyna rozprzestrzeniaé si¢
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we Wiloszech, gdzie Menahem z Recanate redaguje ezoteryczny komentarz do Tory oraz pisze ksiggg na temat
przykazan. Wplyw kabaty, zwlaszcza zoharycznej, widoczny jest rowniez w Niemczech i na Wschodzie.

Uwaza si¢ takze, ze okoto 1300 r. zredagowane zostato inne wielkie dzieto kabalistyczne Sefer Temuna
(Ksigga Oblicza). ktore obejmuje bardzo stare tradycje. W zatozeniu miato by¢ komentarzem do liter alfabetu
hebrajskiego, w istocie jednak rozwija ono teori¢ cykli kosmicznych, przez jakie przechodzi $wiat podczas
swego istnienia. Kazdy cykl odpowiada jednej z nizszych sefirot, trwa siedem tysigey lat i zwany jest szemitta,
czyli rokiem szabatowym. Po uptywie 49 000 lat cale dzieto stworzenia powraca do stanu tohu w obrgbie
jednostki Bina, ktora symbolizuje biblijny rok jubileuszowy. Doktryna cykli idzie w parze z mistyczna
koncepcja Tory. Pierwotna Tora przejawia si¢ w kazdym cyklu pod inna postacia. Tak wigc manifestacja Tory
w poprzedzajacym nas eonie byla przejawem doskonatosci i taski, natomiast Tora obecnego cyklu odpowiada
eonowi surowego sadu. Dlatego wtasnie Tora stanowi system nakazow i zakazow. Szemitta, ktdra ma nadejs¢,
okreslona zostata jako cykl utopii. Tora zredagowana w alfabecie, ktory odzyska swa doskonato$¢, nie bedzie
juz zawiera¢ zakazow. Wszystko bedzie wowczas wdzigczno$cia i mitoscia. Takie stwierdzenia to oczywiscie w
stosunku do judaizmu halachicznego zarodek antynomizmu, ktéry rozwinie si¢ kilka wiekdw pdzniej w ruchu
sabatianskim.

Oprocz Josefa ibn Szaloma, pozostajacego pod wptywem arystotelizmu, takze inni uczeni podejmowali
proby pogodzenia kabaty z neoplatonizmem w duchu koncepcji ibn Latifa. Nalezat do nich Dawid ben Abraham
ha-Laban, autor dzieta Masoret ha-Beru (1300 r.). Podobne tendencje widoczne sa takze w srodowiskach
arabskojgzycznych: tak jest w wypadku Hotera ben Salomona z Jemenu, Judy ben Nissim ibn Malka z Fezu, a
takze, nieco pozniej, Josefa ben Abrahama ibn Waqara z Toledo. Ten ostatni utrzymywat kontakty z Mojzeszem
z Narbonne, filozofem, ktory przejawiat uprzejme zainteresowanie kabala. Inne dzieta, na przyktad anonimowe
Berit ha-Menucha czy Sefer ha-Malchut autorstwa Dawida Lewiego, podejmuja lini¢ wytyczona przez kregi
‘ljjun oraz przez Abrahama Abulafi¢. Mojzesz z Narbonne (1300-1362 r.) zna pewne dane kabalistyczne,
gh’)wnie5 1 od Ibn Waqqara, lecz wptyw awerroizmu sprawia, ze staje si¢ coraz bardziej krytyczny wobec
mistyki’.

Na poczatku XV wieku gdzie$ na kresach imperium bizantyjskiego powstaty dwa dziela: Sefer ha-Peli'a,
dotyczace poczatku Ksiegi Rodzaju, oraz Sefer Qana - traktujace o przykazaniach. Obydwa przypisano w
sposob pseudoepigraficzny R. Nehunji ben ha-Qana. Autorzy tych tekstow twierdza, ze znaczenie dostowne nie
roézni si¢ od znaczenia ezoterycznego i ze halache mozna uzasadni¢ jedynie na poziomie znaczenia
mistycznego. W tej samej epoce Szem Tow ben Szem Tow redaguje (okoto 1460 r.) ksiggg pt. Sefer ha-Emunot,
w ktorej przypuszcza gwaltowny atak na zwolennikow filozofii. Z czasem odrzucenie wszelkiego kompromisu z
filozofia bgdzie coraz wyrazniej widoczne w dzietach kabalistycznych. Zjawisko to mozna fatwo wytlumaczyé
pogorszeniem si¢ sytuacji Zydéw w Hiszpanii poczawszy od 1391 r. Innym znamienitym dzietem jest dhugi,
wciaz jeszcze otwarty na filozofig, komentarz Mojzesza Botarela do Sefer Jecira, przepetiony rozmaitymi,
czesto fikcyjnymi cytatami. W tej epoce wplyw kabaly rozciaga si¢ takze na literaturg etyczna, czego dowodzi
Sefer Menorat ha-Ma'or Izraela al-Nakawy z Toledo (zm. w 1391 r1.).

Przesladowania spowodowaty, ze w XV wieku w Hiszpanii nie powstaly juz znaczace dzieta mimo
aktywnej dziatalnosci wielu kabalistow. Mozemy tu jedynie wspomnie¢ o osiemnastu responsach na tematy
ezoteryczne, zredagowanych przez Josefa Alkastiela z Jatiwy, a takze o dwoch listach dotyczacych emanacji,
napisanych przez Izaaka Mar Chajima w 1491 r. podczas jego podrozy do Palestyny. Dwaj ezoterycy, ktorzy
odegraja najwazniejsza rolg¢ w przekazywaniu kabaty z Hiszpanii do Wtoch, to Josef ibn Szraga i Juda Chajjat,
autor Minchat Jehuda, komentarza do wspomnianego wczesniej Ma ‘arechet ha-Elohut.

W XVI wieku kabata rozprzestrzeni si¢ we Wloszech, przy czym niebagatelna rolg¢ odegra tu postac
Reubena Zarfatiego, a takze Josefa Alemano, ktérego dzieto taczy w sobie kabato z filozofia. Probe pogodzenia
platonizmu z kabata odnajdziemy ponadto u Judy ben Jechiela Messer-Leon z Mantui.

We Wioszech kabate przedstawiano jako starozytna zydowska wiedzg ezoteryczna, podlegajaca kategoriom
historycznym; ktéra mozna rozumie¢ i objasniaé w sposéb filozoficzny. Niektorzy pojmowali kabate jako
wiedze magiczna, tj. jako metode S$ciagania na ziemi¢ nadprzyrodzonego ,,naplywu", majacego poczatek w
sefirot, po to, by go przyjac¢ i uzytkowac - a wigc odwrotnie niz w teurgicznej orientacji kabaly teozoficznej.
Uwazano rowniez za shuszne rozpowszechnianie kabalistycznej wiedzy wsrod szerokiego ogoéhu. Kabalg tg,
silnie naznaczona neoplatonizmem. poznali dobrze wloscy kabali$ci-humanisci, zwtaszcza Marsiliu Ficino i
Pico delta Mirandola.

Kabata chrzescijanska stanowi¢ bgdzie jedna z wielkich orientacji humanizmu w epoce renesansu. Wtoski
poeta Mojzesz Rieli poswigca kabale czgs¢ swego poematu Migdasz Me at, natomiast jego mlodszy brat Elie
Chajim z Gennazano pisze wprowadzenie do kabaty zatytutowane Iggeret Chammudot’”.

31 Zob. Artykut M. R. Hayouna pt. Moise de Narbonne sur les Sefirot w: The Jewish Quaterly Review, LXXVI, nr 2 (pazdziernik 1985), str.
97-148.

52 Na temat tego autora zob. artykutl: Elie Hayyim de Gennazano et la Kabbale w: Revue des Etudes juives, t. CXLII (1-2), 1983, str. 91-
108. A. Altmann, Au-déla du domaine de la philosophie: la figure du kabbaliste Elie Hayyim de Gennazano (po hebrajsku), w: Mechqarej
Jeruszalajim be-Machaszawat Jisrael (t. 7), Mélanges Pines, 1, str. 61-101.
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Rozdziat czwarty

Wizja Swiata w pierwotnej kabale

Przeglad glownych etapoéw rozwoju kabaly od epoki Sefer ha-Bahir do konca XV wieku pozwala nam
zrozumie¢ znaczenie i uchwyci¢ zasieg naczelnych koncepcji, co do ktérych ogdlnie rzecz biorac zgodni sa
zwolennicy tej pierwszej kabaty, nawet jesli roznig si¢ w takim czy innym punkcie.

Sredniowieczna mistyka zydowska stanowi obok filozofii jedna z wielkich préb, podjetych przez judaizm
diaspory, ponownego zdefiniowania swej religii za pomoca kategorii przystosowanych do doswiadczen
wyniesionych z wlasnych przezy¢, ktore sktanialy do ponownej lektury fundamentalnych tekstow biblijnych i
rabinicznych. Centralny temat, wokot ktorego zdaje si¢ obraca¢ mysl epoki to, w zwiazku ze spotkaniem
monoteizmu biblijnego z my$la grecka, zagadnienie atrybutow Boga. Jaki zwigzek nalezy ustali¢ miedzy idea
Boga pojmowanego przez filozofow (obojetnie czy chodzi o pierwsza przyczyne Arystotelesa, czy o Jednie
Plotyna), ktorego istnienie zaktada koniecznos$¢, a osobowym Bogiem religii, Stworca $wiata i Opatrzno$cia?
Trudnosci te rozwiazuje doktryna boskich atrybutow. Sredniowieczny filozof zadaje sobie pytanie: co mozna
powiedzie¢ na temat Boga?

Odpowiedz na to pytanie na ogo6t brzmiala: bardzo niewiele. Do tego stopnia, ze Majmonides w
Przewodniku blqdzqcych stwierdza, iz Bogu nie mozna przypisaé zadnego pozytywnego atrybutu, gdyz
jakikolwiek pozytywny atrybut wprowadzitby wielo$¢ i zmiany w Bogu, z czego ptynie wniosek, ze na temat
Boga mozna wypowiada¢ si¢ jedynie systemem negacji (I, LVIII)! Majmonides uznaje wszakze atrybuty
dziatania, ktore niczego nas nie ucza o istocie Boga, ale opisuja rozne relacje, jakie utrzymuje On ze swymi
stworzeniami (I, LIII).

Mimo rdznicy istniejacej] migdzy filozofami a kabalistami u tych ostatnich dostrzegamy troskg o
wyniesienie Boga ponad wszystko, co mogloby go zbytnio znizy¢ do ludzkiego wymiaru, lecz takze staranie,
aby nie utraci¢ Boga takiego, ktory objawia sig¢ i dziata wsérdéd ludzi. Na to podwojne zapotrzebowanie mysli
spekulatywnej i religijnej odpowiada zasadnicze rozréznienie miedzy Ejn Sof, czyli absolutna transcendencja,
ukryta i nieskonczona, a dziesigcioma sefirot, oznaczajacymi bostwo, ktore wchodzi w kontakt ze swymi
stworzeniami. Jedynie do drugiego aspektu bosko$ci odnosza kabalisci imiona, nazwy i cechy boskie, ktorych
tak wiele wystepuje w Biblii i w midraszach. Emanacja ma si¢ do ukrytego Boga jak ,plomien do zaru",
ptomien bowiem nie moze istnie¢ bez wegla.

Ukrycie Ejn Sof ma podwdjne znaczenie. Oznacza przede wszystkim, ze jego esencja nie przekracza granic
ukrycia i ze z niczym nie utrzymuje zadnego zwiazku. Ponadto implikuje, Ze jego natura jest niepojgta i nie
moze jej uchwyci¢ zadna mysl, nawet mysl sefirot, w ktorych Ejn Sof jest obecny. Rozumiemy zatem, dlaczego
intencja modlitw oraz nakazow nie byta juz kierowana ku Ejn Sof, lecz ku jego objawieniu poprzez sefirot.

Dziesig¢ sefirot stanowi dziesig¢ mocy emanacji, lub tez manifestacji boskosci. Kabalistéw dziela roznice
zdan co do ich natury. Wigkszo$¢ uwaza, ze tworza one esencj¢ boskosci (orientacja gnostyczna), inni zas, na
przyktad Menahem z Recanate, twierdza, ze sa one tylko narzedziami boskiego dziatania. Jeszcze inni, np.
Azriel z Gerony, podkre$laja ich charakter posredni migdzy nieskonczonoscia a skonczonoscia.

Zwykle przedstawiane sg nastepujaco:

KETER
BINA CHOCHMA
GEWURA GEDULLA
TIF'ERET
HOD NECACH
JESOD
MALCHUT

Kazdej z sefirot odpowiada szczegélne imig boskie - emanacja jest w rzeczywistosci pojmowana jako
stopniowe objawianie boskich imion. Pierwsza sefire, czyli Keter (Korong), po XIII wieku powszechnie
utozsamiano z pierwotna wola boska. Jej identyczno$¢ czy nieidentyczno$¢ z Ejn Sof byta przedmiotem zywych
dyskusji wérod kabalistow. Poczatek rzeczywistej egzystencji zarysowuje si¢ w Chochma (Madros$ci), ktora
odpowiada mysli boskiej. W niej spoczywaja idee wszystkiego, co bedzie. Stworzenie ex nihilo ezoterycy
interpretuja jako oderwanie si¢ bytu (czyli Jesz, odpowiadajacego Chochma) od glgbin Ajin, tzn. boskiej nicosci,
innej nazwy Keter. Lad, jeszcze ukryty w Chochma, staje si¢ widoczny w Bina (Inteligencji). W niej wszystkie

36



esencje sa juz bardzo wyrazne. Z form odci$nigtych w Bina wyemanowanych zostato siedem pozostatych sefirot
nizszych, ktore tworza gmach $wiata.

W Gedulla (Wielkos$ci), zwanej takze Chesed (Laska), przejawia si¢ absolutna dobro¢ Boga, natomiast
Gewura (Surowosc), jest narzgdziem boskiej sprawiedliwos$ci i tym samym stanowi przeciwny biegun Chesed.
Szosta sefira, Tif eret (Pigkno), zwana rowniez Rachamim (Milosierdzie), jest synteza dwoch poprzednich
jednostek 1 wraz z nimi rzadzi tadem etycznym, podczas gdy trzy pierwsze jednostki obejmuja sferg intelektu.
Necach, Hod i Jesod, czyli Wieczno$¢, Majestat i Podstawa, sa jak gdyby odgatezieniami trzech poprzednich i
wszystkie razem zlewaja si¢ w Malchut (Krolestwie), jednostce, ktora przyjmuje naplyw dziewigeciu innych i
rzadzi z kolei $wiatem pozaboskim. Dziesig¢ sefirot tworzy wigc pelnig, cato$¢, w ktorej wyraza si¢ w
dynamiczny sposob boska jednos¢.

Pierwotna emanacja powotala do istnienia wymienione wyzej jednostki, ale trzeba podkresli¢, ze istnieje
réwniez rodzaj emanacji ciaglej, gdyz boski naplyw musi nieprzerwanie wlewaé si¢ w $wiat po to, by
podtrzymac istoty przy zyciu.

Aby opisa¢ zwiazki miedzy Ejn Sof a sefirot, a takze relacje miedzy poszczegolnymi jednostkami, kabalisci
wykorzystuja bogata symbolike. Postuguja si¢ zarowno metaforami wody, jak i $wiatta: odwotluja sie do
wszelkich tajnikow natury, a takze zrodet kultury, aby uprzystgpnic tajemnice niebios. Rgka boza przestaje by¢
alegoria boskiej mocy, by sta¢ sig¢ symbolem niewystowionego, na ktore wskazuje pewne uzycie owej czgsci
ciala, zwanej ,,rgka". Wsrod najbardziej eliptycznych symboli szczegdlne miejsce zajmuje symbolika seksualna,
gdyz jezykiem mitu wyraza dynamiczna jedno$¢ boskosci, symbolizowang przez zwiazek mgskosci z
zenskoscia. Dotyczy to zwiazku ojca z matka, czyli Chochma z Bina, a takze syna Tif eret z corka Malchut,
zwanych rowniez krolem i krolowa. Jesli chodzi o ztozony problem mitu w kabale, mamy do czynienia z pewna
oscylacja migdzy tekstami. W jednych bowiem mit kwitnie na niemal kazdej stronie, podczas gdy w innych
bardziej spekulatywne umysty odmitologizowuja pisma tych pierwszych!

Ponad $wiatem emanacji, czyli Acilut, kabaliSci umiescili §wiat Tronu, odpowiednik $wiata dawnej
Merkawy, ktéry zostanie pdézniej nazwany Olam ha-Beri'a (§wiatem stworzenia). Poczawszy od XIV wieku
ponad $wiatem stworzenia zaczna umieszczaé §wiat tworzenia, formowania ‘Olam Jecira, $wiat aniolow, ktéry
obejmuje Metatrona. Na ostatnim szczeblu w tej kosmologii pojawia si¢ $wiat produkowania, dziatania ‘Olam
Asijja, ktory raz obejmuje sfery niebieskie 1 $wiat nizszy, innym za$ razem ogranicza si¢ jedynie do tego
ostatniego. Bog jest we wszystkich tych $wiatach, gdyz boski ,,naptyw" dociera do najdalszych granic
wszech§wiata, mimo Ze jego obecno$¢ zdaje si¢ coraz bardziej ukryta. Proces emanacji obejmuje oczywiscie
proces stworzenia. Wszystko, co pojawito si¢ w ciagu szesciu dni na poczatku $wiata, jest jedynie przejawem w
$wiecie nizszym tego, co zawierato szes¢ sefirot gmachu.

Kazda istota stanowi zatem szczebel w wielkiej drabinie taczacej ziemig z niebem. Istnieje jednak
stworzenie, ktore bardziej niz inne zdolne jest zjednoczy¢ wszystko, co istnieje, z jego pierwsza przyczyna - jest
nim cztowiek. Sposrdéd wszystkich innych istot cztowiek jest ta, ktéra stworzona zostala na obraz catego
sefirotycznego §wiata; podobnie wyglada sytuacja w odwrotnym kierunku: wszystkie jednostki tworza postaé
cztowieka z gory. Istota ludzka zajmuje uprzywilejowane miejsce rowniez dlatego, ze ma dusze¢ pochodzenia
boskiego, zatem substancje, dla ktérej cialo jest jedynie okryciem. KabaliSci rozrdzniaja trzy czesci duszy. Idac
z dotu ku gorze: nefesz na najnizszym poziomie, ktdra stanowi podstawg zywotnosci ( chijjut) i jest
wszczepiona bezposrednio w ciato; w srodku znajduje si¢ ruach, czyli anima, ktoéra implikuje pewien wysitek
ze strony czlowieka; natomiast na najwyzszym poziomie plasuje si¢ neszama, tzn. najwyzsza dusza, ktora
czlowiek nabywa jedynie pod warunkiem, ze studiuje Tore i realizuje jej nakazy. Te trzy stopnie odpowiadaja z
grubsza rzecz biorac filozoficznemu podziatowi duszy na duszg roslinna i/lub zwierzeca, racjonalna, zas
racjonalno$¢ przechodzi w intuicyjnosc.

Poniewaz czlowiek zawiera w sobie wszystkie moce z gory, jego postgpowanie moze oddzialywaé na
wszystkie §wiaty, nawet na wnetrze Swiata boskiego. Jego zycie i czyny moga powigkszaé boskie sily, przenie§é
je na najwyzszy poziom manifestacji i odesta¢ do ich jedynego zrodta. Méwiac stowami Zoharu: ,,Przebudzenie
na dole powoduje przebudzenie na gorze". Jesli cztowiek zdota pokonaé wszystkie stopnie w kierunku ich
pierwotnego zrodta, spowoduje w rezultacie nadmiar ,,napltywu". Cykl ten powtarza si¢ dopdty, dopdki trwa
ludzki wysitek, 1 w ten sposob mozna doprowadzi¢ $wiat do Tigqun, czyli dokonczenia, wypehienia.

Narzedziem, za pomoca ktorego czlowiek realizuje to zadanie, jest Tora. Postawa ezoterykow wzglgdem
Tory opiera si¢ na odpowiedniosci, jaka ustanawiaja migdzy stworzeniem a objawieniem. Tora jest dla nich
przede wszystkim mistyczna nazwa samego Boga. Za wszystkimi jej nakazami i opowieSciami Bog objawil w
literach Tory swe wiasne imig, ktore obejmuje takze wszystkie ukryte prawa dzieta stworzenia™. Tora bywa
takze definiowana jako calos¢, peknia, jako zywy organizm. Tym samym jest ona identyczna z jednej strony z
owa pelnia, jaka stanowi §wiat emanacji, a z drugiej strony ze wszystkim, czym jest cztowiek. Kazdemu
nakazowi odpowiada jaka$ cze$¢ ciata ludzkiego oraz duchowa zasada na gorze. Dzigki przestrzeganiu nakazéow

33 Jesli chodzi o szczegoly, kabalisci ustalaja odpowiedniki: Tora pierwotna z Chochma, Tora pisana z Tif'eret, Tora ustna z Malchut.
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cztowiek moze wigc wprawi¢ w ruch §wiat wyzszy. Studiowanie Tory i praktykowanie jej zalecen prowadzi
czlowieka do koncowego celu, jaki moze osiagna¢ w swej egzstencji: do dewekut, czyli przylgnigcia do Boga.
Modlitwa odgrywa w tym duchowym wznoszeniu szczegdlna rolg, jest pojmowana jako wznoszenie si¢
czlowieka ku $wiatom duchowym za posrednictwem kawwana, mistycznej intencji. Poprzez symboliczne
odczytanie tekstu liturgicznego modlitwa pokonuje w odwrotnym kierunku szlak, ktory przebyt §wiat powotany
do istnienia. Spoza rytualnych stow wylaniaja si¢ przed mistykiem boskie imiona, ktore kieruja go na spotkanie
z boskoscia. Wola ludzka ustgpuje przed wola boska, czy tez raczej stara si¢ catkowicie jej podporzadkowac.
Kabalisci rozpoznali w tym dazeniu sposob postgpowania, jaki inspirowal dawnych prorokéw, i niejako
utozsamiali mistykow z prorokami.

Inny punkt, mocno podkreslany przez ezoterykdw, to nieskonczone znaczenie boskiej mowy. Skoro Tora
jest Bogiem, ktory zostat wyrazony, jego nieskonczonos$¢ z koniecznos$ci si¢ w niej odbija, a zatem musi ona
mie¢ nieskonczone znaczenie. Mamy wigc do czynienia z absolutng polisemia, a raczej z polisemia Absolutu.
Stad wyplywa wniosek o prawomocnosci rozlicznych sposobow jej odczytywania, i w rezultacie bedzie mowa o
szesciuset tysigcach interpretacji Tory, odpowiadajacych liczbie Izraelitbw obecnych przy objawieniu na
Synaju. Nic dziwnego, ze kabalisci przejmuja ze $§rodowiska chrzescijanskiego stynne rozréznienie na cztery
typy znaczen Pisma: peszat - znaczenie dostowne, remez - alegoryczne, derasz - homiletyczne, sod - mistyczne,
przy czym podzialu tego nie nalezy nadmiernie przecenia¢. Oczywiscie znajomos¢ doktryny ezoterycznej
zyskata wyzszy stopien godnosci niz zwykte studiowanie talmudyczne, co mogto prowadzi¢, jak w przypadku
autora Ra ja Mehemna, az do krytykowania tego typu studiow, w czym kryly si¢ zarodki antyrabinizmu, ktore
ujawnia si¢ w calej petni przy najblizszej okaz;ji.

W rozwazaniach kabalistow wiele miejsca zajmuje problem zta. Filozofowie zydowscy, inspirowani
neoplatonizmem, widzieli w nim niebyt utozsamiany z bezksztattng pierwotna materia. Znaczna czg$¢
kabalistow uznawalta natomiast, ze zto ma realng egzystencje¢, i umieszczala jego pochodzenie na wysokich
poziomach sefirotycznego $wiata. Tak wigc dla Izaaka Slepego dobro i zto maja korzenie w jednostkach Chesed
i Gewura, podczas gdy gnostyczne kregi w Kastylii wypracowaty koncepcje hierarchii emanacji z lewej strony,
przeciwstawiajacych si¢ emanacji $wigtosci, ktdra u autora Zoharu zostanie okre§lona jako sura achara (druga
strona). Inni ezoterycy podkreslaja, ze za istnienie zta odpowiada w duzej mierze czlowiek; uwazaja, ze istniato
ono w stworzeniu tylko potencjalnie, a pierwszy czlowiek poprzez grzech sprawil, ze si¢ urzeczywistnito (J.
Gikatilia). Grzech pierwszego cztowieka to zburzenie sefirotycznego porzadku, zerwanie wigzi gtdéwnie migdzy
ostatnia jednostka, uwazana za drzewo wiedzy, a dziewigcioma pierwszymi sefirot, utozsamionymi z drzewem
zycia.

Cala histori¢ ludzkosci zdominowala nastgpnie konieczno$¢ ponownego zjednoczenia sefirotycznego
drzewa. Kazdy wigkszy grzech powtarza poprzez pokolenia grzech pierwotny. Jednakze Tora daje narodowi
wybranemu do reki narzedzie, za pomoca ktorego moze skierowac histori¢ ku jej ostatecznemu przeznaczeniu:
doprowadzi¢ do odbudowy $wiata w jego pierwotnej doskonalosci. Niestety, okazuje si¢, ze Izrael wciaz nie
dorasta do tych wymagan i dlatego przebywa na wygnaniu, podczas ktérego harmonia wszechswiata ulega
jeszcze wigkszemu rozchwianiu. Mistyk ma za zadanie zjednoczy¢ na nowo litery imienia bozego, aby
przywréci¢ jednos¢ na gérze w ten sposob, by Szechina odnalazta swego Malzonka.

Juz teksty Izaaka Slepego napomykaja o konflikcie miedzy boskoscia a Sar Amaleg, ktory ma zostaé
pokonany na koncu $wiata. Idee mesjanskie zarysowuja si¢ rowniez w dziele Ta ‘amej ha-Te amim 1zaaka ha-
Kohena: problematyka zta wyrazona jest w apokalipsie - sity Boga zmierzaja si¢ z sitami Samaela. Uwazna
lektura Idrot ukazuje, ze Rabbi Szimon bar Jochaj spelnia wedtug autora Zoharu typowo mesjanska misjg w
toku historii Izraela>. Dlatego tez gdy fizyczne istnienie narodu zydowskiego staneto pod znakiem zapytania,
kabata odegrala rolg katalizatora dla niestychanej fali rozkwitu mesjanskich idei. Zdarzenie to miato miejsce po
masowym wygnaniu Zydéw z Hiszpanii, zarzadzonym przez Krolow Katolickich w 1492 roku.

> O mesjaszu w Zoharze, zob. Artykut Y. Liebesa, Le Messie du Zohar (po hebrajsku) w zbiorowym tomie L ‘idée messianique dans la
pensée juive, Akademia Izraela, Jerozolima 1982, str. 87-237.
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Rozdziat piaty
Kabata w Safed 1 jej dziedzictwo

Wygnanie Zydéow w 1492 r. powoduje transformacje natury kabaly, a takze zmiang jej statutu w obrebie
$wiata zydowskiego. O ile przedtem mistyka byta domena do$¢ ograniczonej grupy ludzi, od tego czasu nauki
kabalistyczne rozpowszechnia si¢ coraz szerzej wsrod publicznosci. Tres¢ tej kabaty ulegnie zmianie w zwiazku
z nowg sytuacja historyczna powstala po wygnaniu z Potwyspu Iberyjskiego. Mesjanistyczne nadzieje beda z
wigksza sita penetrowa¢ mistyczne spekulacje, a u wielu ezoterykow troska o przyspieszenie konca $wiata
przewazy nad poszukiwaniem wylacznie indywidualnego zbawienia. Wydrukowanie Zohans w Mantui i
Ferrarze w 1558 r. wywola zywa polemikg i prawdziwy ferment umystow.

| - Literatura kabalistyczna po wygnaniu z Hiszpanii

Wygnancy z Hiszpanii rozpowszechniaja kabale wokot catego basenu Morza Srodziemnego, starajac sie
przedstawia¢ temat bardzo syntetycznie. Najbardziej udana ze wszystkich jest proba Meira ibn Gabbaja (byt on
sedzia w Tyrze i w Manissie w Turcji) podjeta w dziele pt. Awodat ha-Qodesz (1531 r.), ktore stanowi
najdojrzalszy owoc spekulacji kabalistycznej przed odnowieniem w Safed. Ibn Gabbaj obok gwaltownej krytyki
racjonalizmu zydowskiego koncentruje uwage gldwnie na temacie Awodat corech gawo'ah, tj. koncepcji,
wedtug ktorej dziatanie cztowieka jest niezbgdne dla samego bostwa. W tej samej epoce Dawid ibn Zimra
redaguje w Egipcie Migdal Dawid (czerpiac inspiracj¢ z Sefer Temuna) oraz Mecudat Dawid - dzieto
poswigcone przykazaniom. Powstaja tez inne teksty, np. na terenie poéinocnej Afryki wychodzi komentarz do
Zoharu, zatytulowany Ketem Paz autorstwa Szimona ibn Labi z Fezu. Jednocze$nie we wschodniej Europie
powstaje antologia kabalistyczna: Szoszan ha-Sodot, inspirowana w szczeg6olnosci naukami geronejczykow,
autorstwa Mojzesza ben Jakuba z Kijowa. W 1560 r. Neftali Hirtz Tieves pisze komentarz do liturgii. W tej
samej epoce Juda ben Becalel Loew (Maharal z Pragi) rozpowszechnia potajemnie idee kabalistyczne w swych
tekstach, reinterpretujac $wiat agady dla swoich wspoétczesnych.

Nurt apokaliptyczny objawia si¢ w pelni zarowno w Kaf ha-Ketoret, bedacym interpretacja Psalmow, a
zarazem zbiorem hymnéw o ostatecznej walce mesjanskiej, jak i w Meszare Qitrin (1508 r.) Abrahama Eliezera
ha-Lewiego, ktéry na rok 1524 zapowiadal poczatek czaséw mesjanskich. Podejmowanych jest wiele prob
wprowadzenia w zycie mesjanskich planow, np. wokoét Aszera Lemleina w poétnocnych Wtoszech (1500-1502
r.). Nalezy tez wspomnie¢ o inicjatywie Dawida Reubeniego i Salomona Molcho; ten ostatni zredagowat Sefer
ha-Mefoar (wydrukowany w Salonikach w r. 1529) i zmarl jako mgczennik w r. 1532. Josef Della Reyna podjat
probe praktycznego uzycia kabaty w celu sprowokowania konca $wiata, co szybko zaowocowato powstaniem
catego cyklu legend na ten temat.

Il - OSrodek w Safed

Od okoto 1530 r. duchowa stolica judaizmu, a zwlaszcza kabaly, stalo si¢ miasto Safed. Osiedlili si¢ tu
najwigksi zwolennicy halachy, na przyktad Jakub Berab, ktory w 1538 r. Usilowal przywréci¢ ordynacje
rabiniczna, oraz Jozef Karo, autor ostatniego autorytatywnego kodeksu w judaizmie, dzieta pt. Szulchan Aruch.
W tym galilejskim miesécie panowata atmosfera poboznosci i ascetyzmu; odgrywato ono wowczas taka sama
role jak Gerona dla kabaly prowansalskiej. Nie tylko komentowano tam starozytne ksiegi, lecz takze tworzono
wiasne dzieta i opracowywano odmienne interpretacje. Niektdérzy mistrzowie opowiadali si¢ za nowym typem
objawienia, mianowicie objawienia maggida, czyli duchowego nauczyciela-doradcy. Mogt nim by¢ aniot lub
dusza, ktora przemawiata ustami kabalisty lub zmuszata go do automatycznego pisania. Josef Tajtazak z Salonik
miat za maggida samego Boga, natomiast Jozefowi Karo upersonifikowana Miszna podyktowala objawienia,
ktore zawarl on w dziele Maggid Meszarim. Spory rozglos zyskala w Safed zredagowana okoto 1552 r.,
prawdopodobnie w Grecji, ksigga Gallej Razajja, ktorej glownym tematem jest wgdrowka dusz bohaterow
biblijnych, prowadzacych skandaliczne zycie, na przyktad Samsona.

Pierwsze przeformulowanie kabaly zawdzigczamy Salomonowi ben Mojzeszowi Alkabecowi, ktory
wyemigrowat z Salonik do Safed w 1535 r. i zgromadzit wokét siebie krag mistykow. Byt kaznodzieja i poeta,
skomponowat stynny, przepelniony duchem mesjanskim hymn szabatowy Lecha dodi, ktory szybko przyjety
wszystkie spotecznosci zydowskie. Napisat wiele tekstow, glownie komentarzy do Biblii, a w swym
najwazniejszym dziele pt. Ligqutej Hagdamot le-Chochmat ha-Qabbala opracowatl teologi¢ kabaty analogiczng
do teologii Kordowera, lecz w przeciwienstwie do niego uwazal, ze esencja sefirot nie jest boska, mimo ze
boska substancja jest w nich immanentna.

Uczniem (a takze szwagrem) Salomona Alkabeca byt cztowiek, ktory stat si¢ niebawem najwigkszym teologiem
kabaly owej epoki: Mojzesz Kordowero (1522-1570 r.). Jego pierwsze systematyczne dzielo to Pardes
Rimmonim, ktére zredagowat majac dwadziescia siedem lat. Nastgpnie utozyt komentarz do Zoharu pt. Or
Jagar. Ostateczny ksztatt nadat swej teologii kabalistycznej w Elima Rabbati, opublikowanym w dziesig¢ lat po
napisaniu pierwszego wielkiego traktatu. W calym tym dziele starat si¢ pogodzi¢ my$l Zoharu z ideami
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Tigqunim oraz Ra’ja Mehemna. Dla Mojzesza Kordowero Bog jest bytem niezbgdnym, pierwsza przyczyna,
transcendentna dla innych bytéw, ktorej nie wolno przypisywac zadnych atrybutéw. Na zasadnicze pytanie:
,Czy sefirot stanowia substancje (‘acmut) Boga, czy tez jedynie kelim (narzedzia lub naczynia) boskosci?" -
Kordowero udziela nastgpujacej odpowiedzi: sefirot sa substancja, a zarazem naczyniami. Sa emanowane na
zewnatrz Boga, lecz boskos¢ jest w nich immanentna. Ekspansja sefirot jest przejawem woli bozej. Oczywiscie
tu wylania si¢ problem zwiazku Boga z jego wola. Rozwiazanie tego zagadnienia znow ma charakter
dialektyczny: Wola jest emanacja, lecz bierze poczatek z Boga poprzez kolejne akty woli, ktére na ksztalt
asymptoty zblizaja si¢ do esencji bostwa. Tg¢ dialektyczna mysl odnajdujemy dalej w opisie emanacji, ktora dla
Kordowera stanowi rowniez okultacje. Roézne fragmenty Zoharu dotyczace $mierci krolow Edomu autor
interpretuje jako aluzj¢ do surowosci, ktéra jest niezbedna, by swiat mogt przetrwaé. Dlatego tez wszechswiat
caly toczy si¢ w rytmie dwojakiego ruchu: §wiatta prostego, Or Jaszar, oraz $wiatla odbitego, Or Chozer, przy
czym to ostatnie pochodzi ze sfery surowosci.

lll - Izaak Luria i jego potomni

Izaak Luria Aszkenazi (Ari), urodzony w Jerozolimie w 1534 r., ksztalcit si¢ w Egipcie, umart za§ w Safes w

1572 r., gdzie w rzeczywisto$ci spedzit jedynie ostatnie trzy lata zycia. W Egipcie studiowat u boku Dawida ben

Zimra, a w Safes razem z Mojzeszem Kordowego. Skupil wokoét siebie krag mistykéw zlozony z okoto

trzydziestu uczniow. Luria byt typowym przyktadem osobowosci charyzmatycznej, silnie oddzialujacej na cate

otoczenie. Wszystkie nauki pozostawil po sobie w formie przekazu ustnego, zastrzezonego dla wybranych
uczniow. Dopiero oni w rozmaitych wersjach przekazali nam zasady nowej kabaty teozoficznej, ktora daleko
odbiega od wszystkiego, co wczesniej istniato.

Do naszych czaséw zachowaty si¢ cztery glowne wersje:

1) Wersja Mojzesza Jona w Kanefej Jona, ktora pomija doktryne cimcum (kurczenia si¢, kontrakcji);

2) Wersja Josefa ibn Tabula wylozona w dziele Derusz Chefci Bah, ktéra w odrdznieniu od tekstow Ch. Vitala
i M. Jona obejmuje gtownie wyktad doktryny cimcum;

3) Wersja Chajima Vitala, ktora bezskutecznie roscita pretensje do monopolu na rozpowszechnianie dzieta
Lurii. Istnieje kilka jej odmian zebranych pod wspolnym tytutem Ec Chajim;

4) W koncu wersja Israela Saruga, autora Limmudej Acilut, ktory dorzuci do doktryny Lurii (cho¢ nie byt jego
bezposrednim uczniem) motywy sza ‘aszu 'a, przyjemnosci boskiej, ni anu’a, czyli oscylacji wewnatrz Ejn
Sof, a takze doktryng malbusz, odzienia boskiego, zapozyczona z mistyki jezyka. Wraz z Sarugiem
rozpoczyna si¢ neoplatoniska interpretacja lurianizmu, ktora rozwinie pozniej jego uczen, Abraham Herrera
w dziele pt. Puerto del Cielo.

Kabata lurianska, niezwykle ztozona w szczegotach, obejmuje ogdlnie biorac trzy zasadnicze elementy: cimcum

(kontrakcje), szewirat kelim (rozbicie naczyn) oraz tigqun (naprawe, odnowe).

Luria zadal sobie pytanie: ,JJak moze istnie¢ §wiat, skoro esencja Ejn Sof wypetnia wszystko?” Odpowiedz

brzmi: Swiat istnieje dzieki kontrakcji, skurczeniu si¢ Boga w nim samym. Cofnigcie si¢ boskosci z jednego

punktu do $rodka siebie samej pozwala istnie¢ wszystkim $§wiatom. Pierwotna przestrzen powstala w ten sposéb

zwana jest tehiru. Rezultatem cimcum jest przejaw boskiej surowosci, ktéra do tej pory zatopiona byla w

nieskonczonym oceanie mitosierdzia. Po tym akcie samoograniczenia si¢ bosko$¢ powraca w przestrzen

$wiatow pod postacia promienia §wietlnego wpadajacego do przestrzeni utworzonej przy pierwszej kontrakcji.

Promien, nalezacy do sfery mitosierdzia, peini funkcj¢ oczyszczajaca, gdyz przenika i skupia moce surowosci,

ktore przetrwaly w tehiru wraz z resztkami nieskonczonego Swiatla, reszimu.

Wzajemne odzialywanie migdzy forma organizujaca, ktoéra stanowi gaw ha-midda (miar¢ kosmiczna), a

wrazliwoscia, reprezentowana przez reszimu, sprawi, ze utworza si¢ kelim (naczynia) zdolne pomiesci¢ boskie

Swiatlo. Wylaniajace si¢ struktury przybiora dwie formy rozwoju w przestrzeni: kota ‘iggul, oraz linii proste;j,

joszer, 1 beda przenika¢ caty proces. Koto symbolizuje doskonato§¢ Ejn Sof i poniekad wzoruje si¢ na kulistym

ksztalcie przestrzeni powstalej wskutek cimcum. Linia prosta, wywodzaca si¢ z gaw, jest jakby antycypacja
postaci cztowieka, ostatecznego celu calego dzieta stworzenia. Proces wytycza rytm nieprzerwanie po sobie
nastepujacych cofniec i ekspansji (histalqut 1 hitpasztut).

Pierwsza forma, powstala w wyniku emanacji i wypelniajaca cala przestrzen §wiatéw, jest wlasnie Adam

qadmon, czyli pracztowiek. Adam gadmon utworzony zostal z dziesigciu koncentrycznych sefirot, ktore

odpowiadaja jego nefesz, oraz dziesigciu sefirot utozonych pionowo, odpowiadajacych jego ruach. Stuzy on za
posrednika miedzy Ejn Sof, ktérego $wiatto go przenika, a nastgpujaca po nim hierarchia $wiatow. Swiatta
sefirot prze$wietaja przez jego oczy, uszy, nos i usta. Kazda konstelacja $wietlna ma rowniez swoj odpowiednik

Jj¢zykowy w formie rozwinigcia (milluj) tetragramu. Wszystkie Swiatla zbieraja si¢ w jednym naczyniu, dlatego

na okreslenie tego etapu uzyto wyrazenia ‘Olam ha-"Aqudim (doslownie: §wiat tych, ktore sa zwiazane). Po

drugim cimcum z oczu pracztowieka wytryskuja §wiatta. Tworza one 'Olam ha-Nigqudim, czyli $wiat punktow,

w ktérym tym razem specjalne naczynia przeznaczone sa do przyjgcia Swiatet wszystkich sefirot.

W istocie jedynie naczynia odpowiadajace trzem pierwszym sefirot zdotaty pomiesci¢ $wiatto. Natomiast

$wiatlo szeSciu innych jednostek, od Chesed po Jesod, wytrysneto jednoczesnie, a sze§¢ naczyn przeznaczonych
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dla niego - potlukto si¢. Podobnie, lecz w mniejszej mierze, bylo z pojemnikiem Malchut. Rozbicie naczyn,
czyli szewirat trelim, jest drugim zasadniczym momentem procesu teogonicznego, opisanego przez Lurig.
Wskutek tego zdarzenia przewazajaca cze$¢ $Swiatla powraca do swego zrdodia, natomiast pozostale iskry
$wiatla, nicucot, przywiazane do naczyn, wtapiaja si¢ wraz z ich szczatkami w otchtan. Sity zla czerpia swa
substancj¢ z tych skorup, kelippot, ktore stanowia rownoczesnie zaczatek materii grubej. Rozbicie naczyn zatem
to katastrofa kosmiczna, ktorej wynikiem jest przemieszczenie wszystkich rzeczywistosci, zardwno $wiatel, jak
i naczyn. Proces ten w koncepcji Lurii odpowiada $mierci prakrolow w Idrot w Zoharze, a takze zniszczeniu
pierwotnych $wiatow z dawnej agady. Uczniowie Lurii interpretuja t¢ katastrofg badz strukturalnie (czastkowa
natura §wiata punktow), badz jako proces oczyszczajacy (szczatki sa niezbgdne dla oczyszczenia sefirot ze
skorup; taki byt wiasnie cel pierwotnej kontrakcji). To drugie stanowisko zgadza si¢ rowniez z interpretacja
teologiczna, podkreslajaca fakt, ze naczynia musiaty zosta¢ potluczone, aby mogl zaistnie¢ §wiat, w ktorym
byloby miejsce na wolnos¢.

Natychmiast po rozbiciu naczyn nastgpuje ostatnia faza procesu teogonicznego: tiggun, naprawy lub odrodzenia
zniszczonego $wiata. Emanator wysyla impuls od dotu, majjim nogbin (dostownie: wody zenskie), ktory jest
jakby wezwaniem o pomoc, wznoszacym si¢ z pottuczonego $wiata. Odpowiada na nie kolejna emisja §wiatta z
czota pracztowieka. Nowe $wiatto polaczy odizolowane do tej pory sefirot w parcufim, twarze lub konfiguracje,
z ktorych kazda reprezentuje jaki$ aspekt bostwa, a takze moment w dziele odrodzenia. Glownych parcufim jest
pig¢ 1 oznaczono je terminami zapozyczonymi z Idrot. Pierwsza to twarz "Arich "Anpin, Cierpliwego; wyraza
ona boskie mitosierdzie i odpowiada Keter. Jednostki Chochma i Bina staja si¢ teraz konfiguracjami ‘Abba i
'Imma (ojciec i matka). Sa one prawzorem wszelkich zwiazkéw intelektualnych i erotycznych przez to, ze
nieprzerwanie trwaja naprzeciwko siebie (histaqqelut panim be-fanim). Z ich zwiazku powstaje nowa twarz,
Zeir "Anpin, Niecierpliwego, ktéra obejmuje sze$¢ sefirot od Gedulla do Jesod. Sama jej nazwa wskazuje, ze
zawiera w sobie moce surowosci, lecz zarazem peni funkcje czynnika zmieniajacego i tagodzacego surowosc.
Luria dlugo rozwodzi si¢ nad opisem poczecia i embrionalnego rozwoju Zeir "Anpin w tonie ,,niebieskiej
matki", a nastgpnie nad narodzeniem, dziecinstwem i dojrzato$cia. Towarzyszka Zeir ‘Anpin nazwana jest
Nugba le-Zeir i odpowiada jednostce Malchut. Prezentacja pigciu konfiguracji stanowi najbardziej niezwykta
probe przejscia od Ejrn Sof do osobowego Boga tradycyjnej religii. W opisie tym odnajdujemy uwagi i
wzmianki, w ktorych raz jeszcze zaznacza si¢ wptyw mitu i mysli gnostycznej.

Tigqun $wiatdow nie zostaje jednak doprowadzony do konca dzigki zabiegom Emanatora. Jednym ze skutkow
rozbicia naczyn bylo obsunigcie si¢ poszczegélnych $wiatow ponizej miejsca, jakie poczatkowo im
wyznaczono. Dlatego tez ‘Asijja, ktory miat by¢ §wiatem czysto duchowym, ulegt degradacji, zmieszat si¢
bowiem z nizsza cz¢scia Swiata skorup i z fizyczna materia, ktéra w nim dominuje. Zadaniem czlowieka jest
wiasnie przywrdcenie ‘Asijja do jego czysto duchowego miejsca, calkowite oddzielenie go od §wiata skorup,
poprzez zbieranie drobinek §wigtosci i ustanowienie migdzy wszystkimi stworzeniami a boskos$cia tacznosci,
ktoérej nic juz nie zdota zerwac. Proces tiggun odpowiada u nas przebiegowi ziemskiej historii. Zadaniem Izraela
w $wiecie jest zebranie wszystkich rozproszonych czastek $wigtosci. Proces ten, zapoczatkowany u zarania
dziejow, uwienczy przyjscie mesjasza. Zbawienie Izraela zbiega si¢ z odkupieniem calego $wiata, tak samo jak
jego wygnanie jest jedynie widzialnym przejawem wygnania wszystkich istot, poczawszy od boskosci w chwili
rozbicia naczyn, a nawet podczas jej pierwotnego cimcum.

Obok doktryny kawwana, przeznaczonej dla mistycznej elity, kabata lurianska rozwingta takze doktryng
powszechnego gilgul, czyli wedrowki dusz, poczynajac od duszy Adama, ktéra je wszystkie obejmowala.
Prawdziwa historia $wiata staje si¢ historia migracji ludzkich dusz i ich wzajemnych powiazan. Reinkarnacja
oferuje cztowiekowi mozliwo$¢ wyzwolenia, poprzez spetnianie nakazoéw, ktorych nie zrealizowat poprzednio;
jest zatem upersonifikowanym aspektem tiggun. Wedrowka dusz, tak samo jak galut (wygnanie), nie zostata
wigc pomyslana jako zwykta sankcja, lecz raczej jako misja powierzona kazdej osobie w Izraelu, majaca na celu
zebranie ostatnich czastek swigtosci rozproszonych wsrdd gojow.

IV - Od kabaly lurianskiej do wspotczesnosci

Kabata lurianska w peini odpowiadata aspiracjom narodu zydowskiego, tak ze praktycznie od roku 1630 stata
si¢ teologia catego judaizmu, i wobec tego mozna rzec, ze byla jego ostatnia doktryna. Jednakze brzemig
mesjanskie, ktorego nosnikiem byla kabata lurianska, miato wkrotce pociagnac za sobg inne konsekwencje.

Po pierwsze sprowokowata ona narodziny i rozwoj najwigkszego ruchu mesjanistycznego w dziejach Zydow od
czasow zburzenia Swiatyni, na ktorego czele stanat Sabbataj Cwi (1626-1676 r.). Ruch ten wstrzasnal catym
zydowskim $wiatem, a po przejSciu Sabbataja Cwi na islam w 1666 r. przyczynit si¢ do powstania herezji
sabatianskiej, ktora podminowata od §rodka i z zewnatrz tradycyjne spoteczenstwo zydowskie w przededniu
emancypacji. Jesli chodzi o doktryng, ruch ten opracowat kabale heretycka, bgdaca interpretacja kabaly
lurianskiej w $wietle przygody Sabbataja Cwi. Jego pierwszym wielkim teoretykiem byt Natan z Gazy, prorok i
autor dziela Sefer ha-Beria. Inna koncepcje sabatianska, o charakterze dualistycznym, opracowat Abraham
Miguel Cardozo, ktory w zasadzie odwrdécit si¢ catkowicie od kabaty Lurii. Gtéwnym przedstawicielem trzeciej
z kolei orientacji kabalistycznej, powstatej w tym samym $rodowisku, byt Nehemiasz Hajon, ktory w dziele "Oz
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'Elohim podaje nowa sabatianska interpretacje doktryny lurianskiej. Oczywiscie ortodoksi zydowscy
gwaltownie zaatakowali caty ruch i jego doktryny, o czym $wiadcza teksty Josefa Ergaza i Emmanuela Chaja
Ricchiego, obydwa opublikowane w Amsterdamie. Pomiedzy dwoma przeciwnymi obozami nalezy umiescié
posta¢ Mojzesza Chajima Luzzatto, bgdacego za zycia przedmiotem najgorszych podejrzen. W dziele pt. Qelach
Pitchej Chochma (138 Bram Madrosci), rozwija on interpretacj¢ kabaly lurianskiej, oparta na idei, ze Bog
poprzez cimcum przezwycigzyt swa nieskonczona dobro¢, aby stworzy¢ $wiat niedoskonaty, lecz respektujacy
wyjatkowa godnos¢ cztowieka.

Gdy wygast sabatianizm i zniknglo rozczarowanie, jakie po sobie pozostawit, wylonit si¢ inny masowy ruch,
inspirowany kabata lurianska, ktory przeniost na plan uczuciowosci to, co kategorie lurianskie ujmowaty nazbyt
intelektualnie, a w rezultacie zbyt hermetycznie. Mamy tu na mysli chasydyzm polski i ukrainski XVIII i XIX
wieku, ktory rozwinatl si¢ wokot wielkich charyzmatycznych postaci. Chronologicznie rzecz biorac pierwsza z
nich byt Israel Ba'al Szem Tow (zmarty w 1760 r.). On i jego uczniowie rozpropagowali koncepcje cimcum,
ideg¢ zbierania czastek SwigtoSci, a za najwigksza warto$¢ religijna uznali dewequt (przylgnigcie do Boga).
Chasydzi przeksztalcili wszystkie kabalistyczne idee w indywidualne cnoty etyczne. Sefirot 1 parcufim uwazane
byly odtad za sposoby dziatania badz procesy zachodzace w ludzkiej psyche. Lurianskie kawwanot zastapita via
contemplativa, oparta na metodzie medytacji nad literami alfabetu hebrajskiego poprzez rozdzielanie, a
nastepnie laczenie stow liturgicznego tekstu Pisma™.

Ruch chasydzki zderzyt si¢ jednak z gwaltowna opozycja establishmentu rabinicznego, szczegdlnie na Litwie.
Obydwa przeciwstawne prady skupity w swych szeregach znamienitych kontynuatoréw kabaty lurianskiej.
Wsrod litewskich mitnagdim (przeciwnikow chasydow) dominuje posta¢ Eliasza, Gaona z Wilna. Dat on
poczatek tradycji interpretacyjnej, ktorej ostatnim wybitnym przedstawicielem byl Salomon Eliaszow (1841-
1924 r.). U chasydow kreatywno$¢ w dziedzinie kabaty zaznaczata si¢ najwyrazniej w nurcie Chabad, wokot
Szneura Zalmana z Ladow, autora Tanja, oraz jego ucznia, Aarona Lewiego ze Starosielja, autora Awodat ha-
Lewi. Przekazywanie tradycji modlitwy kontemplacyjnej w duchu kabaty lurianskiej zapewniata az do naszych
czasow Jesziwa Bet-El w Jerozolimie, kierowana poczatkowo przez Szaloma Mizrachi Szarabiego (zmartego w
1777 1.). Podobny os$rodek funkcjonowal w Polsce przez caty XIX wiek, poczawszy od 1740 r. - stynna klauza
w Brodach.

Wraz z emancypacja 1 integracja kulturowa na Zachodzie spotecznosci zydowskie odrywaty si¢ stopniowo od
kabaty. W duzej mierze przyczynit si¢ do tego ruch Haskali (O$wiecenia), ktéry migdzy innymi ostro atakowat
chasydyzm. Przez caly XIX wiek zwolennicy ,,nauki judaistycznej", niewatpliwie pod wplywem otaczajacego
racjonalizmu, interesowali si¢ przede wszystkim - nie liczac chlubnych wyjatkow - $redniowieczng filozofia
zydowska. Peten polotu historyk de Graetz nie znajdowal do$¢ mocnych stow, by potepi¢ czcze wymysly
przenoszone, wedtug niego, przez mistyke do judaizmu. We Wtoszech Samuel Dawid Luzzatto podjat w 1822 r.
ostra polemike antykabalistyczna w dziele zatytutowanym Wikkuach (Gorizia 1857). Na jego zarzuty starat si¢
odpowiedzie¢ Elie Benamozegh w Ta'am le-Szad (Livorno 1863). Do zwolennikow Wissenschaft nalezat
jeszcze Adolphe Franck, ktory w swej ksiazce La Kabbale ou la philosophie religieuse des Hébreux (Paryz
1843) okaze si¢ najbardziej otwarty na pozytywne, jego zdaniem, aspekty mistyki zydowskie;j.

Pogardliwemu nastawieniu do kabaly kres ktadzie Gershom Scholem (1897-1982 r.). Motywowany ideologia
syjonistyczna, dostrzega on w kabale zywotny przejaw zydowskiej egzystencji. Jednakze uciekajac przed
romantyczna pokusa, podejmuje, zwlaszcza od roku 1925, kiedy zostal mianowany profesorem mistyki
zydowskiej na nowym Uniwersytecie Hebrajskim w Jerozolimie, badania nad geneza, rozwojem i trescia
mistyki zydowskiej w duchu $cisle naukowym. Zapoczatkowuje zatem historyczno-krytyczne studia nad kabata,
ktore prowadzili rowniez 1. Tishby w Jerozolimie i G. Vajda we Francji, a nastgpnie ich uczniowie i uczniowie
uczniow. Nalezy dodaé, ze wobec doswiadczen zyciowych, szczegdlnie po hitlerowskim ludobojstwie, wsrdd
szerokich mas zydowskich odrodzito si¢ zainteresowanie mistyka. Dlatego tez w ciagu ostatnich dwudziestu lat
wznowiono wydania wigkszosci tekstow zréodlowych i dokonano przektadéw niektorych dziet na jezyki
europejskie. To odnowienie zainteresowan, nawet jesli nie zawsze najwyzszej proby, pozwala dobrze wrdozy¢
rozwojowi naszej wiedzy o mistyce zydowskiej, ktora wciaz pozostaje w przystowiowych powijakach. Miejmy
nadzieje, ze badania prowadzone obecnie w tej dziedzinie wiedzy w potaczeniu ze zglgbianiem innych wielkich
zagadnien kultury zydowskiej pozwola glgbiej i bardziej szczegdélowo zrozumieé¢, czym byly mysl, historia i
zycie narodu zydowskiego.

3 Najlepsze opracowanie chasydyzmu Europy wschodniej odnajdujemy w artykule Z. Griega pt. Hasidism: The Present State of Research
and Some Desirable Priorities w: Numen, t. XXXIV, 1987, str. 97-108 i 179-213.
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