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Abstrakt: Katarzyna Kornacka. FILOZOFIA KABALY ZYDOWSKIE] JAKO PODSTAWA WAR-
STWY FABULARNE] W DRAMACIE SZYMONA AN-SKIEGO NA POGRANICZU DWOCH
SWIATOW. DYBUK. ,POROWNANIA” 17, 2015. T. XVIL S. 197-213. ISSN 1733-165X. Niniejszy
artykul stanowi proébe filozoficznej interpretacji tekstu sztuki Dybuk autorstwa S. An-skiego
(S. Z. Rapoporta) oraz odszukania wilasciwej genezy dramatu, w ktérym kluczowsa role pelni
my$l zydowskiej kabaly, przeksztalconej w XVIII stuleciu przez twércéow chasydyzmu. Podsta-
wa warstwy fabularnej dzieta An-skiego jest bowiem lurianiski mit teozoficzno- teurgiczny, jak
réowniez kabalistyczne zalozenia epistemologiczne, zwiazane z przekonaniem o istnieniu i moz-
liwosci poznawania rzeczywistoéci w jej wielu wymiarach. Wnioski wyplywajace przeprowa-
dzonej analizy pozwalaja okresli¢ sztuke An-skiego jako dramat filozoficzny, ktérego poprawne
rozumienie nie jest mozliwe, w oderwaniu od zalozenn wypracowanych przez wielowiekowa
tradycje zydowskiego mistycyzmu.

Abstract: Katarzyna Kornacka. THE KABBALAH PHILOSOPHY AS THE CORE OF THE PLOT

DIMENSION IN S. AN-SKY’'S DRAMA “BETWEEN TWO WORLDS (THE DYBBUK)”. “PO-
ROWNANIA” 17, 2015. Vol. XVIL P. 197-213. ISSN 1733-165X. The article presented above is an
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attempt to philosophically re-interpret a famous play Dybbuk of S. An-sky (S. Z. Rapoport), by
searching the drama’s real origins: the thought of the Jewish Kabbalah, reborn on Polish lands in
the 18th century thanks to the founders of Hassidism. The Lurianic theosophy and theurgy, as
well as the Kabbalistic epistemological assumptions - connected with the possibility of perceiv-
ing reality in its different dimensions - form, as it seems, the basis of the play’s plot. There can
also easily be found in Ansky’s drama many other Kabbalistic doctrines and legends, for exam-
ple, the belief both in the soul transgression and the divine origin of evil, gematria, magical ritu-
als (the practical Kabbalah). On the other hand, the structural dominant of Rapoport’s text is an
exclusively Hassidic concept of a dybbuk, i. e. the soul of a dead person, who exists ‘between
worlds’, in another person’s body. In the article, the connection between the Kabbalistic thought
and the philosophy of Plato and that of Neoplatonist thinkers is also demonstrated. The analysis’
conclusion allows to define An-sky’s play as a philosophical drama, which cannot be understood
at all, if one does not know the doctrines elaborated by the Jewish mystics during centuries.

Na pograniczu dwoch swiatéw. Dybuk jest dramatem napisanym pierwotnie w je-
zyku rosyjskim przez Szymona An-skiego, ktérego prawdziwie nazwisko brzmia-
to Szlojme Zajnwil Rapoport. Autor przygotowywal swa sztuke w latach 1912-
1917 badz tez, jak podaja inne Zrédla, pisat ja od 1914 do 1919 roku (Elior 2008:
111; Neugroschel XI). Prawdopodobnie wersja dramatu w jezyku jidysz powsta-
wala réwnolegle w stosunku do wersji rosyjskiej, wkrotce za$ potem wybitny poe-
ta, Chaim Nahman Bialik, przelozyt tekst An-skiego na jezyk hebrajskiz. Od 1922
do 1925 pojawily sie takze trzy polskie przektady Dybuka, ktéry zyskatl olbrzymia
popularno$é na polskich scenach (Madeyska-Pawlikowska 13). Owa popularnos¢
wydaje sie uzasadniona tematyka dramatu: na oczach widzéw sztuki rozgrywa sie
bowiem melodramat, stosunkowo latwy, na pozér przynajmniej, jesli chodzi o jego
percepcje czy interpretacje. Co wiecej, teatralna opowies¢ An-skiego przesycona
jest oryginalnym, barwnym i tajemniczym dla polskich odbiorcéw folklorem zy-
dowskim. Piszac bowiem swga sztuke, An-ski korzystat nie tylko z r6znych zydow-
skich zZrédet i opracowan (Elior 2008: 112), lecz takze ze zgromadzonych przez
siebie autentycznych materialéw folklorystycznych, ktére zebral podczas ekspe-
dycji etnograficznej na ziemie Podola i Wotynia w latach 1912-19143.

2 [stotny wydaje sie fakt, iz Dybuk zyskal opinie jednej z najbardziej interesujacych sztuk zydow-
skich, bedac wystawianym na deskach scenicznych w wersji jidysz oraz hebrajskiej. Rosyjski oryginat
dramatu uznano za zaginiony. Odnaleziono go dopiero w roku 2001 w Petersburgu (Ivanov 361).

3, The entnographic and folkloric material had been gathered by the first ethnographic expedition
sponsored by Baron Ginzburg, sent to Volhynia and Podolia in 1912-1914. The expedition, in which
An-sky participated set out to conduct a comprehensive study of the regions known as ‘The Pale of
Settlement’ on behalf of the Jewish Society for the Study of Folklore and Ethnography, based in
St. Petersburg” (Elior 2008: 112n).
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W istocie, tres¢ sztuki An-skiego nie wydaje sie na pierwszy rzut oka skompli-
kowana. Jej akcja rozgrywa sie na wschodnich rubiezach II Rzeczpospolitej,
w Brynicy i Miropolu, niewielkich osadach Wotynia. GIéwnymi bohaterami dra-
matu sg Lea, corka Sendera, bogatego chasyda, oraz zakochany w niej, ze wzajem-
noscig zresztg, Chanan, uczen jesziwy. Mitos¢ Chanana i Lei nie moze si¢ jednak
spelni¢ poprzez malzeristwo, poniewaz na drodze do szczescia staje Sender, ktory
wybral dla dziewczyny bardziej zamoznego meza. Kiedy w domu Sendera trwaja
przygotowania do $lubu i wesela, Chanan nagle umiera na skutek zaangazowania
sie w rytual, przy pomocy ktérego zamierzat zdoby¢ zloto dla Sendera. Po swej
$mierci Chanan powraca do ukochanej pod postaciag dybuka?, czyli duszy zmarte-
go, ktéra wchodzi w cialo osoby zyjacej. Mimo egzorycyzmoéw, jakim Lea jest
poddawana i ktére ostatecznie prowadza do wygnania Chanana - dybuka, nikt nie
jest w stanie rozdzieli¢ zakochanych: wybieraja oni wspoélny los. Lea bowiem jest
w stanie przekroczy¢ tajemniczy, powstaly w wyniku magii rytualnej, krag od-
dzielajacy $wiat zywych od $wiata umartych. Tym sposobem milos¢ pokonuje
$mier¢, cho¢ nie jest to radosne zwyciestwo, skoro zakochani mogga sie soba cieszy¢
jedynie posréd zmartych, a ich dzieci nigdy sie nie narodza.

Warstwa fabularna dramatu An-skiego, mimo silnie zarysowanych w niej ele-
mentéw nawigzujacych do judaizmu oraz folkloru zydowskiego, nie rézni sie za-
tem w sposob szczegdlny od innych tekstéw poswieconych nieszczesliwej, nie-
spelnionej milosci. Tym za$, co naprawde stanowi o wyjatkowosci Dybuka, jest
jego filozoficzna podstawa, tj. koncepcje sredniowiecznej kabaly zydowskiej, idee
szesnastowiecznej kabaty lurianiskiej oraz mys$l chasydyzmu, czyli ruchu, ktéry
narodzil sie wéréd Zydéw na ziemiach Wotynia, Podola i wschodniej Galicji
w XVIII stuleciu, stanowigc najnowsza i nadal istniejaca forme mistycyzmu zy-
dowskiego, oparta, miedzy innymi, na zalozeniach kabaly. Jednoczesnie, autor
dramatu ukazuje w nim istotny problem spoteczny, jakim byla w owym okresie
konieczno$¢ zawierania aranzowanych malzefistw oraz bezwzgledny przymus
akceptowania przez zydowskie kobiety norm postepowania, ustalonych przez
patriarchalng spotecznos¢ (Elior 2008: 111-125).

1. Kabalistyczny mit teozoficzno-teurgiczny
jako kanwa fabuly dramatu S. An-skiego

Kabata, czyli wiedza ezoteryczna przekazywana przez tradycje, stanowila -
i nadal w réznych formach i przejawach stanowi - zasadniczy nurt mistycznej

4 Termin ten nie wystepuje w literaturze kabalistycznej, lecz jego desygnatem jest kabalistyczna
idea blgkajacej sie po Swiecie duszy. Jak pisze Scholem, ,Wyrazenie dybuk po raz pierwszy pojawito
sie w tekécie napisanym w jidysz na Wotyniu ok. 1680 r.” (Scholem 2010: 263).
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filozofii zydowskiej. W swojej spekulatywnej postaci istnieje ona mniej wiecej od
wieku XII (Scholem 1996: 25), a jej rozkwit przypada na pdzne Sredniowiecze
(Scholem 1996: 100). W XVI wieku natomiast pojawia sie w Safedzie, za sprawg
Izaaka Lurii, nowa odmiana mys$li i praktyki mistycznej, zwana, od nazwiska
swego tworcy, kabata luriariska. Miata ona odegra¢ zasadnicza role w historii mi-
stycyzmu zydowskiego, stajac sie podstawa doktrynalng dla wschodnioeuropej-
skiego chasydyzmu oraz silnie oddziatujac nawet na filozofie zydowska po II woj-
nie $wiatowej, szczeg6lnie za$ na zydowska filozofie , po Auschwitz”5. Jednakze,
chociaz kabata wywarla tak wielki i silny wptyw na filozofie zydowska w ogole, to
niezwykle trudno jest ja zdefiniowa¢ w sensie doktrynalnym, poniewaz, jak za-
uwaza G. Scholem, jeden z najwybitniejszych badaczy mistycyzmu zydowskiego,
~Cczego$ takiego jak jedna doktryna kabalistyczna nie ma. Zamiast tego mamy tu
do czynienia z procesem zadziwiajacym czesto mnogoscia motywow, ktéry zna-
lazt odbicie w bardzo réznych systemach lub potsystemach” (Scholem 1996: 100).
Z drugiej jednak strony, uzna¢ mozna kabale, przynajmniej w jej luriariskiej posta-
ci, wladnie za pelnoprawny system filozoficzny: kabaliéci z Safedu wypracowali
bowiem wlasna kosmogonie, teozofie, ontologie, antropologie, etyke, jakkolwiek
nie negowali tez zwigzku swoich koncepdji z filozofiag Platona i doktryna neo-
platoriska (Mopsik 75). Mysl kabaty, postugujac sie starymi, a niekiedy wrecz
archetypicznymi, symbolami i mitami, zdotala uksztattowa¢ nowy obraz Boga,
czlowieka i $wiata, pozostajacy niejednokrotnie w sprzecznosci z zatozeniami tra-
dycyjnego judaizmu, okreslanego jako judaizm talmudyczny badz rabiniczny. Co
wiecej, kabalistyczne postrzeganie tego, co istnieje, stoi niekiedy w opozycji do
rozwiazan postulowanych przez judaizm Objawienia, gdzie dostrzega si¢ prze-
pas¢ miedzy ludzmi a Bogiem, pozostajgcym w stosunku do nich w absolutnej
transcendencji. Tym za$, co szczegdlnie sprawi¢ mogto, ze kabala stala sie popu-
larna, byly proponowane przezen poglady ontyczne, ktére implikowaly Sciste
zblizenie sie do siebie bytowania Boga i czlowieka, cztowieka i otaczajacej go rze-
czywistosci. Kabala byla tez w stanie wytlumaczy¢ to, na co judaizm rabiniczny
nie znal dostatecznie dobrej odpowiedzi: mogta uzasadni¢ w sposéb dos¢ przeko-
nywajacy powody i sens ludzkiego cierpienia.

Tak wiec, w czasie kolejnych wygnan i pogroméw, ktore raz po raz uderzaty
w zydowska spolecznoéé, zaistniala w niej silna potrzeba zmiany sposobu po-
strzegania metafizycznego wymiaru rzeczywistosci. Siegnieto zatem po neopla-
toniskie rozwiazania, zastepujac nimi - badz tez reinterpretujac przy ich pomocy -
judaistyczna teologie Objawienia, jak rowniez filozoficzne zatozenia Majmonidesa,
u ktorych z kolei podstaw legta mysl Arystotelesa. Cho¢ niekiedy starano sie go-

5Do doktryn kabalistycznych odniesli sie, usilujac przedstawic¢ swoje koncepcje zta i przyczyn
Zagtady, tacy, na przyklad, mysliciele, jak Eliezer Berkovits, Regina Jonas czy Richard L. Rubenstein.
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dzi¢ mysl kabaly z filozofia Rambama, wysilki te nie przyniosty jednak oczekiwa-
nych rezultatéw, a kabala pozostata jakoscia sama w sobie®.

Skoro wiec, jak spekulowano, dobry, sprawiedliwy, wszechmocny i zrozumiaty
Bog judaizmu i Bog Arystotelesa, Pan historii narodu Izraela i Nieruchomy Poru-
szyciel, nie powinien pozwala¢ na cierpienie niewinnych, a jednak tak czyni, to
w konsekwencji, 6w Bég musi istnie¢ raczej jako byt odmienny od tego, ktérego opis
przekazuje tradycyjnie interpretowany Stary Testament i Talmud. Bég kabaly jest
zatem Bogiem immanentnym w stosunku do stworzenia i jest Bogiem wspotczuja-
cym. Jest On réwniez Bogiem cierpigcym i wygnanym ze swojej niebiariskiej §wiatyni,
ktorej ziemski odpowiednik zostal zburzony. Czlowiek za$ pomaga Mu odzyskac
pierwotng jednos¢ zaburzong i utracona przezen na skutek chaosu, jaki niespodzie-
wanie nastgpil podczas dziela kreacji. Podkreslajac znaczenie momentu teurgiczne-
go w doktrynie, R. Elior zauwaza, iz idea teurgii wptyneta, przede wszystkim, na
zalozenia antropologiczne i przypisata czlowiekowi wyjatkowe znaczenie:

Poglad gloszacy, ze boska dziedzina pozostaje zalezna od intencjonalnego dzialania
ludzkiego, zmienit role czlowieka w boskim porzadku rzeczy z biernie podlegtego
ograniczeniom widzialnego $wiata na aktywnie ksztattujacego 6w $wiat poprzez inten-
gje, czyny, modlitwe, mistyczna jednos¢ i zblizenie sie¢ do Boga. W kabalistycznym micie
ludzkos¢ uczestniczy w procesie interakeji z nadprzyrodzonym swiatem (Elior 2009: 46).

Nie dziwi fakt, iz takze w XVIII wieku na pustoszonych przez kozackie po-
gromy ziemiach Wotynia, Podola i Galicji wyznawcy judaizmu skierowali swoje
mys$li ku dorobkowi dawnych mysélicieli, ktérzy stworzyli koncepcje czlowieczego
Boga i boskiego czlowieka. Ten boski cztowiek jest w stanie, poprzez sumienne
wypelnianie micwot, nakazéw Prawa, zarliwe modlitwy oraz mistyczng ekstaze,
dotknaé tego, co nieskoniczone, w wielosci dostrzegaé jednoéé, w osobie zebraka
widzie¢ sprawiedliwego, a ziemski, peten nieszczeé¢ swiat postrzegac jako ulude.
Jak twierdzi Elior, cierpienie, ktére przypadlo w udziale Zydom podczas pogro-
moéw, stalo sie istotng przyczyna ich powrotu do mistycznej i mesjariskiej tradycji.
Wiasnie w takich dramatycznych warunkach narodzit sie bowiem chasydyzm,
ktory, co istotne, w odréznieniu od ezoterycznych doktryn wczesniejszej kabaty,
stat sie powszechnie obowigzujacym stylem zycia, a kazda, nawet najbardziej pro-
zaiczna, ludzka czynnoé¢ znalazla uzasadnienie swojej sensownosci w wymiarze
metafizycznym. Zgodnie z teozofia chasydzka, wszystko, co czlowiek czyni na

¢ ,Nauke o Bogu w racjonalnej teologii zydowskiej Sredniowiecza mozna by scharakteryzowac
z duza doza trafnosci jako walke o spuscizne biblijng miedzy Platonem a Arystotelesem. (...) W od-
niesieniu do kabaly mozna jednak to sformulowanie jeszcze bardziej wyostrzy¢ i powiedzied, ze to
Bog Biblii i Bog Plotyna sa tymi - jesli w ogéle mozna méwic o jednym Bogu - ktérych konflikt jest
réwnie imponujacy, jak fascynujace sa dla nas starania mistykéw zydowskich o ich utozsamienie”
(Scholem 1991: 18).
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ziemi, tu i teraz, znajduje swoje odbicie w $wiatach wyzszych i, przede wszystkim,
w samym Bogu (Mopsik 110).

Chasydzkie zycie , na pograniczu $wiatéw”, miedzy tym, co fizyczne, a tym, co
metafizyczne, zafascynowalo An-skiego podczas jego ekspedycji, a by¢ moze fa-
scynacja ta narodzila sie jeszcze wczesniej (Ivanov 361). Autor Dybuka zdawat so-
bie jednak sprawe, ze idee gloszone przez chasydéw stanowia w swej wiekszosci
modyfikacje doktryn i mitéw zaczerpnietych z dawniejszych pism kabalistycz-
nych. Z tego tez powodu nikt nie jest w stanie wlasciwie analizowac czy popraw-
nie interpretowac tekstu dramatu Rapoporta bez znajomosci owych idei. Tym za$,
co bez watpienia wskazuje na konieczno$¢ odwolania sie przez widza lub odbiorce
tekstu sztuki An-skiego do wiedzy o kabale zydowskiej, sa juz pierwsze stowa
pieéni choéralnej, rozpoczynajacej tekst dramatu w jego hebrajskiej wersji: ,Czemu
i dlaczego na dno upada dusza wzniosta? Do wzlotu trzeba upasé, Do wzlotu
trzeba upas¢” (Rapoport 27). W myséli kabalistycznej upadek jest przeciez stalym
elementem istnienia tak Boga, jak i cztowieka. Wedtug Izaaka Lurii, boskie iskry,
w ktérych zawiera sie Szechina’, spadly bezladnie na ziemie za sprawgq katastrofy,
ktéra, zgodnie z koncepcja luriariska, nastapita podczas aktu boskiej kreacji. Iskry
te wymieszaly sie nastepnie z gling symbolizujaca telluryczne zto. W spos6b zwie-
zly i precyzyjny opisuje implikacje owego mitycznego wydarzenia Elior:

Zasadnicza jednos¢ tego, co boskie, ulegla zniszczeniu w kosmicznej katastrofie, ktéra
zdarzyla sie niebianskiej §wiatyni. Niewymawialne Imie rozpadlo sie, w wyniku czego
iskry boskie spadly i rozproszyly sie w swiecie lub staly sie niedostepne, zyskujac para-
lele z ziemskim wygnaniem i rozproszeniem. To, co boskie, rozpadio sie na element
meski i zeniski, na Kudsza BerichHu, (aram. ,,Swi@ty, Niech bedzie Blogostawiony”) oraz
na Szechine. Jednak moc ludzkiej modlitwy moze odtworzy¢ pierwotna boska jednosé
(Elior 2009: 45).

Czlowiek zatem, poprzez modlitwy oraz dobro, ktére czyni, moze podnosi¢
Swiete iskry po to, aby pomagaé Bogu ,w powrocie do Boga”, a takze naprawiac
nieuporzadkowany i chaotyczny $wiat. Jednoczesnie zas, w kazdym ludzkim
upadku, wystepku czy grzechu kryje sie teszuwa®, mozliwoé¢ powrotu na ,éciezke
sprawiedliwych”?, ktéra prowadzi¢ ma ku dewekut, przylgnieciu do Boga i mi-
stycznemu zjednoczeniu sie z Bogiem.

7 Pojecie Szechiny, ktére na przestrzeni wiekéw zmienialo lub przynajmniej modyfikowato swoje
desygnaty, omawia szeroko i szczegétowo Szcholem (Scholem 2010: 157-225).

8 Na temat pojecia teszuwy pisal, miedzy innymi, Kushner (Kushner 87-90).

9 ,Sciezka sprawiedliwych” jest tytulem traktatu kabalisty Chaima Luzzatto. Traktat ten stanowi
wyklad z zakresu etyki. Jednoczeénie za$ pojecie Sciezki i drogi czlowieka zajmuje wazne miejsce
w mysli chasydzkiej. Wedlug chasydéw, czlowiek jest bowiem zobligowany do tego, by zawsze pa-
mietad, ze jego zycie jest droga, ktéra prowadzi¢ ma do Boga. Niekiedy za$ droga czlowieka jest
teszuwa, droga powrotna, pojmowana jako nawrécenie” (Buber 2004: 17-22).
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Jak zatem wida¢, w mysli kabalistycznej, porzadek ontyczny oraz etyczny sa ze
soba nierozerwalnie zwigzane, poniewaz bytowanie Boga i Swiata sa tutaj catko-
wicie uzaleznione od ludzkich aktéw moralnych, ktére majg znaczenie teurgiczne.
O ile wiec nie byloby w czlowieku jakiej$ ,iskry mitosci”, ktéra motywowalaby go
dziatani pozytywnych i o ile cztowiek nie bylby w stanie tej iskry w sobie samym
odszukaé, nie mogltyby woéwczas istnie¢ wiat ziemski i wyzsze S§wiaty, a sam Bog
nie mégtby powrdci¢ do siebie z wygnania: Szechina nie bytaby w stanie potaczy¢
sie z Kudsza BerichHu.

Réwniez An-ski uznal za zasadne wyeksponowanie wtasnie tego kabalistycz-
nego pogladu, ktory glosi, iz istnienie wszystkiego - calej rzeczywistosci w jej fi-
zycznym i metafizycznym wymiarze - jest caltkowicie podporzadkowane indywi-
dualnym wyborom moralnym. W centralnej partii dramatu natrafi¢ bowiem
mozna na pewien wazki monolog Meszulacha, Postarical?, ktéra to posta¢, podob-
nie jak choér w tragedii greckiej, wyglasza kwestie o najistotniejszym znaczeniu.
Wspomniany za$ monolog mozna by nawet okreéli¢ jako poemat metafizyczny.
Jak wykaze analiza, nie jest on wcale mniej gleboki od alegorycznych wypowiedzi
Platona na temat rodzajéw bytu i sposobéw bytowania. Wydaje sie zatem, iz mo-
nolog Meszulacha warto tutaj przytoczy¢ w calosci:

Na koncu $wiata jest wysoka gora, a na gorze wielki kamien, a z kamienia tryska czyste
zrédlo. A na drugim koncu $wiata - serce $wiata. Bowiem, kazda rzecz ma swoje serce,
a caly, caly $wiat, to jedno [...] wielkie serce. A serce patrzy ku czystemu zrédtu w dali
i nasyci¢ sie nie moze widokiem. Bowiem, gdy ruszy z miejsca, cho¢ na jeden krok -
znika mu z oczu i goéra, i Zrodlo. A gdy serce zrédla nie widzi przez chwile, cale zycie
w nim natychmiast zamiera. A gdy serce nie zyje - caly Swiat umiera. A czyste zZrédlo
nie ma swego czasu i zZyje czasem, ktéry daruje mu serce, a serce daje mu jeden dzien i
kiedy po dniu nastaje wieczoér, czyste Zrédlo Spiewa do serca $wiata, a serce Swiata mu
odpowiada, a piesn wypelnia caly swiat i wysyla swe promienie do wszystkich serc na
Swiecie. A jeden czlowiek!! wedruje po Swiecie i zbiera iskry $wiatla z serc, i tworzy z
nich czas. A gdy stworzy czas jednego dnia - daje go sercu $wiata, serce Swiata daje
czystemu zrédlu, a zrédlo zyje jeszcze jeden dzien (Rapoport 98n).

10 Posta¢ Postarica zostala wprowadzona przez An-skiego do jego dramatu za rada K. Stanistaw-
skiego. Postaniec, zgodnie z zamystem autora, konstytuowaé miat gltebszy poziom tekstu sztuki. Zda-
niem An-skiego, stanowi on zarazem jedyny nierealistyczny element ,realistycznego dramatu o mi-
stykach” (Ansky 1).

11'W najnowszym angielskim przekladzie z jezyka jidysz ,Na pograniczu dwéch swiatow”, kto-
rego dokonat J. Neugroschel, cztowiek 6w okreslony jest dodatkowo jako ‘righteous and gracious’ -
sprawiedliwy i taskawy. Jest to wazne, ze wzgledu na kabalistyczne podanie o lamed-wawnikach, czyli
o trzydziestu szesciu ukrytych swietych, ktérzy - w kazdym pokoleniu - uzasadniajq istnienie §wiata,
nie bedac nawet $wiadomi tego faktu (Ansky 33). O lamed-wawnikach wspomina tez expressis verbis
An-ski w swoim satyrycznym dziele pt. ,Briv fun yener Velt”, ktérego angielski tytul brzmi: , The
Ghost Writer or Letters from Beyond” (Ansky 305).
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W zacytowanym monologu odnajdujemy fundamentalne idee kabaty. ,Czyste
Zrédto”, ktore pojawia sie w monologu Meszulacha, nie jest niczym innym, jak tylko
,prazréodiem istnienia”, En-Sof, $wieta Nicoscig. Wedlug mysli kabaly, En-Sof jest
atemporalne: jest wiec Ono ,Zrédtem”, ktore, jak okresla to Meszulach, ,nie ma
swego czasu”. Zarazem jednak En-Sof stanowi jedyny byt istniejacy per se, uzyczajacy
istnienie innym bytom, ktére stanowig hipostazy Nicosci. Tym natomiast, co taczy
Nicoé¢ ze swiatem ,, widzialnym”, jest dziesie¢ sefirot, bytéw posredniczacych, beda-
cych aktualizacjami Bozych potengji, a zarazem emanacjami Boga. W kabalistycznym
ujeciu, jedna z owych sefirot, sefira Malchut, utozsamiana jest z Szeching, zeriskim
pierwiastkiem Boga, ktéra odlaczywszy sie od pierwiastka meskiego, przebywa na
wygnaniu w $wiecie materialnym, poniewaz ,co$ z samego Boga wyszlo na wy-
gnanie” (Scholem 1996: 119). Szechina, wszechobecna w rzeczywistosci i wszystko
przenikajaca, stanowi ,zadomowienie sie” nieskoriczonego i ponadczasowego Boga
w tym, co jest skoniczone i czasowe!2. W tekscie za$ ,Dybuka” jest ona okreslona
jako ,serce $wiata”, ktére teskni za swoim Oblubiericem, $piewajac wraz z Nim naj-
doskonalsza mitosng piesri - metafizyczny paradygmat ,Piesni na PieSniami”.

Jak pisze Scholem, ,wygnanie Szechiny, albo, innymi stowy, rozdzielenie zasady
meskiej i zeniskiej w Bogu, pojmowane jest najczeéciej jako niszczaca akcja ludzkiego
grzechu i jego magiczny sens. Grzech Adama powtarza si¢ nieustannie w kazdym
innym grzechu” (Scholem 1996: 120). O ile wiec grzech czlowieka powoduje za kaz-
dym razem destrukcje boskosci, o tyle czyny godziwe i prawe powoduja powrét
Boga do Boga, Szechiny do Kudsza BerichHu, restytuujac boéstwo w jego jednosci:
»serce $wiata” widzi wéwczas ,Zrodto”, ktoére jest obiektem mitosci Szechiny. Postaé
za$, ktéra pojawia w konicowej partii monologu Postarica, stanowi przyklad czio-
wieka wyjatkowego i wybranego, skoro, ,wedrujac po $wiecie”, zbiera on ,iskry
Swiatla z serc”. Jest on réwniez sprawiedliwy i dobry: czlowiek ten jest cadykiem,
cho¢ 6w termin nie pojawia sie¢ w tekscie monologu®s. W cadyku kumuluje sie bo-
wiem dobro pochodzace od innych ludzi, a on sam stanowi swoisty 1acznik pomie-
dzy dwoma $wiatami. Cadyk ma bezposredni kontakt nie tylko z innymi ludZmi,
lecz jest takze w stanie zjednoczy¢ sie z ,,sercem $wiata” - Szechina. , Iskry $wiatta”
przekazywane przez niego Szechinie sprawiaja, ze nadal moze brzmie¢ pies$n, ktéra
implikuje stwarzanie przez En-Sof, nieskoriczone zrédlo istnienia. Zrédlo to, po-
przez swoje kolejne emanacje, wciaz na nowo kreuje $wiat oraz podtrzymuje go

12 Najnizsza sefira, polozona symetrycznie wzgledem Korony - Keter, jest Krélestwo - Malkut.
Boski rozblysk siega tu ziemi i konstytuuje Szechine: obecnosé Boga w materii” (Halevi 7n).

13, Cadik to czlowiek pobozny, prawy, sprawiedliwy i calkowicie oddany Bogu. Stanowi kolumne
$wiata (Prz 10, 25). Wystarczy, by na $wiecie przebywat chocby jeden cadik, a zapewni temu $wiatu
przetrwanie (Talmud Babiloniski, Joma 38b). (...) A poniewaz i on nie ma partnera na $wiecie, Pan Bog
przydzielit mu do towarzystwa Szechine. Poprzez ascetyczny tryb zycia i wyrzeczenie sie $wiata cadik
umozliwia Szechinie zanoszenie wszystkich modlitw Izraela do Boga” (Trepp 304n).
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w jego istnieniu. Nie bytoby to jednak mozliwe, gdyby w ludzkich sercach nie byto
»iskier $wiatla”, bez ktérych egzystencja wszechswiata natychmiast by sie skornczy-
la: ,czyste zZrodlo” nie zyloby wowczas nawet przez ,jeden dzient”. En-Sof byloby
»tylko” nieskoriczonoscig, nie tworzac tego, co skoriczone.

W dramacie An-skiego mit teurgiczny zostaje jeszcze wyraZniej wyrazony
przez posta¢ cadyka Azriela, réwniez w akcie trzecim sztuki. Zwracajac sie do
otaczajacych go chasydow, Azriel poréwnuje kazdego cztowieka do najwyzszego
kaptana $wiatyni jerozolimskiej, ktéra jest ,najswietszym miejscem” dla wyznaw-
cow judaizmu. Kazdy z kolei dzieri zycia ludzkiego, okreéli¢ mozna, wedtug
Azriela, jako Jom Kipur, ,najswietszy dzien” zydowskiego roku. Kazde za$ stowo,
jakie cztowiek wypowiada, ma taka sama wartos¢ jak Szem Hawaja, niewymawial-
ne imie Boga: ,Bowiem, kazdy grzech czlowieka straca caly swiat w upadek” (Ra-
poport 102). Mojzesz Kordowero, jeden z najwybitniejszych kabalistéw z kregu
safedzkiego, ujmuje koncepcje teurgii niemalze tozsamo: ,Czlowiek powinien
zrozumied, ze jego niewlasciwe czyny odpychaja w gorze Szechine. Cztowiek po-
winien bac sie spowodowac jeszcze wiekszego zla, odwracajac mitoé¢ Krola (Boga)
od Krélowej (Szechiny)” (Kordowero 145). Nie mozna wiec chyba jasniej uzasad-
ni¢, niz uczynili to cadyk Azriel i Mojzesz Kordowero, koniecznosci postepowania
pozytywnego w porzadku moralnym. Skoro czyny ludzkie wplywac¢ majg na stan
i los Absolutu, zadaniem i obowigzkiem czlowieka jest dazenie do odkupienia
Boga, ktory cierpi, nie mogac jeszcze powrdci¢ do siebie i swego domu, ktérego -
aktualnie - B6g nie ma. Znamienne sg w tym kontekscie stowa, ktére wypowiada
jedna z postaci dramatu Rapoporta: ,O swicie, gdy Boég ptacze nad zburzona swig-
tynig, Jego 1zy opadaja na bdéznice... Dlatego mury sa wilgotne...” (Rapoport 52).
Zadaniem ludzi jest zatem umiejetnos¢ wspétodczuwania boskiego cierpienia.
Niezaleznie za$ od osobistych nieszczes¢, jakie go spotykaja, cztowiek winien mieé
zawsze $wiadomos¢, ze jego indywidualna egzystencja ma znaczenie i niezaprze-
czalng warto$¢, poniewaz tylko on jest w stanie przywrocic tak jednosé béstwa, jak
i zarysowana niegdy$ w boskim planie harmonie wszechswiata. Zgodnie bowiem
z mys$la kabaty, kazda chwila przemijajacego czasu i kazdy prawy czyn ludzki
prowadza stopniowo do odkupienia, ktére dotyczyé ma wszystkiego, co istnieje,
a kazdy czlowiek zobligowany jest do udziatu w realizacji mesjariskiej misji.

2. Dybuk An-skiego jako opowies¢ o ,gilgul” - wedréwce dusz
oraz o kabalistycznym postulacie postrzegania wielu wymiaréw
rzeczywistosci

Poza kabalistyczng koncepcja Szechiny i ideg iskier swietych, Iaczacych w so-

bie zalozenia kosmogoniczne, teozoficzne, ontologiczne i etyczne, An-ski przed-
stawil takze w Dybuku inne doktryny kabalistyczne. Tq, ktéra odgrywa najistot-
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niejszg role w fabule dramatu jest gilgul, czyli idea transgresji dusz, u ktérej pod-
staw legla, prawdopodobnie, Platoriska metempsychoza. Jednocze$nie, uznaé
mozna gilgul za idee komplementarng w stosunku do mitu teurgicznego, okresla-
jacego wplyw ludzkiego dziatania na dobrostan Boga i makrokosmosu. Jak bo-
wiem wszelkie ziemskie dzialania cztowieka stuzy¢ maja przywréceniu pierwot-
nego stanu jednosci béstwa i odbudowania harmonii w wyzszych $wiatach, tak
réwniez dusze ludzkie winny, zgodnie z mys$la kabaty, zosta¢ przywrécone do
pierwotnego stanu czystoéci. Charles Mopsik, przypisujac doktrynie gilgul wyjat-
kowe znaczenie, zauwaza, iz:

[...] w procesie restauracji, ktéremu podlega kazda rzecz, miejsce o kapitalnym zna-
czeniu zajmuje prawo transmigracji, czyli kolejnych reinkarnacji. Pierwszy czlowiek,
Adam, mial w swym lonie wszystkie ludzkie dusze. Dusze te zostaly wskutek grzechu
pierworodnego wypedzone do cial i bezustannie wracaja na ten $§wiat, musza bowiem
zosta¢ w toku wielu istniefi oczyszczone (Mopsik 6).

Odbiorca dramatu Rapoporta napotyka aluzje do wiary w wedroéwke dusz juz
w pierwszym akcie sztuki, kiedy to do brynickiej b6znicy niespodziewanie wbiega
zaplakana kobieta, proszac o modlitwe za cérke, ktéra juz od dwéch dni umiera.
Jeden z obecnych przypomina sobie wtedy, iz rankiem tego samego dnia ,(...)
przed Arka rozpaczala kobieta, ktorej corka drugi dzieni nie moze urodzi¢” (Rapo-
port 42). Meszulach - Postaniec komentuje wéwczas te sytuacje: ,,Dusza konajacej
chce wejs¢ w cialo dziecka nienarodzonego. A poéki jedna jeszcze zZyje - ta brze-
mienna urodzi¢ nie moze. A kiedy chora ozdrowieje - dziecko narodzi si¢ mar-
twe” (Rapoport 42). Jak dodaje jeden ze wspoélczesnych kabalistow, nie za$ teore-
tykow kabaly, Z’ev ben Shimon Halevi:

Wedréwka duszy poprzez serie wcieleri, uwazana jest badz za proces edukacyjny, badz
droge realizacji indywidualnego losu lub spelnienie duchowej misji. Czasem, z powo-
du niewtasciwego uzycia wolnej woli, misja moze by¢ cofnieta o kilka cykli. Wedréwka
dusz (...) pozwala tez naprawi¢ popelniona niesprawiedliwo$¢ w zyciu przyszlym
(Halevi 86).

Réwniez w samym dramacie An-skiego doktryna gilgul zostaje jasno zdefi-
niowana. Jej charakterystyke przedstawia Meszulach w akcie trzecim:

Zmarli wracajg na ziemie, ale nie jako duch bez ciala. Czasem jedna dusza, nim osia-
gnie pelne oczyszczenie, wedruje przez wiele cial. Grzeszne dusze wstepuja w zwierze-
ta, ptaki, ryby, a nawet roéliny (...) A bywa, ze dusza bladzaca, wykleta, zapomniana
wstepuje w zywe ciato, by naprawié¢ krzywde. Jak dybuk (Rapoport 83n).

Niekiedy wiec, zgodnie z doktryna chasydzka, dusza zmarlego wstepuje
w cialo innego, zyjacego czlowieka. Zmarly staje sie wéwczas dybukiem, istota
demoniczng, ktéra mozna wypedzi¢ z zywego ciala jedynie poprzez egzorcyzmy.
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Dybuk zazwyczaj nie chce opusci¢ osoby, z ktora sie potaczyl, poniewaz jest ona
dla niego gwarantem dalszego, ziemskiego istnienia oraz pozwala na uporzadko-
wanie ziemskich spraw - dokoriczenie tego, co nie zostalo dokoriczone przed
$miercig. Stan ten charakteryzuje Scholem: , Wedrujaca dusza, ktéra nie znalazta
jeszcze ciala, przejmuje panowanie nad osoba i niszczy ja lub rozsadza” (Scholem
2010: 262). Innymi stowy, osoba opetana przez dusze zmartego traci swoja wlasna
tozsamos¢. Nie bedac juz zdolna do samokontroli, zachowuje si¢ zgodnie z wola
duszy obcej, dybuka. Z taka wiasnie sytuacja spotykamy sie wlasnie w sztuce An-
skiego. Mlody Chanan pragnie zdoby¢ majatek po to, by méc poslubi¢ Lee. W tym
celu ucieka si¢ do kabaty praktycznej, czyli do kabalistycznej magii. Nie jest jednak
w stanie przezy¢ rytualu, ktory ostatecznie powoduje, iz uczen jesziwy, przekro-
czywszy granice , pomiedzy Swiatami”, jest w stanie ujrze¢ , po drugiej stronie”
co$, czego nie powinien byt widzie¢. Podobnie jak jeden z medrcéw, ktérzy, we-
dlug kabalistycznej legendy, weszli niegdy$ do Pardes, boskiego sadu,'* Chanan
umiera. By¢ moze byl on zbyt mlody i niedojrzaly na to, by pozna¢ najwieksza
tajemnice, by¢ moze tez, co jest w tym wypadku nawet bardziej prawdopodobne,
zblizyl sie w swym mistycznym transie do sitra achra, ,drugiej strony” niewidzial-
nego, ukrytego Swiata, zdominowanej przez ciemno$¢ Szatana, pragnac zaspokoié¢
swoj wlasny, utylitarny cel i nie koncentrujac sie na dobrostanie béstwa, czyli na
teurgicznym aspekcie mistycznego i magicznego zarazem rytuatu.

Dusza Chanana jednak nie umiera, lecz zamiast powrdci¢ do , gérnego” swia-
ta, blgkac sie musi po ziemi, aby wypelni¢ przysiege, ktéra zlozyli zaprzyjaznieni
ze sobg ojcowie Chanana i Lei, zanim jeszcze narodzily sie ich dzieci. Wéwczas to
zdecydowali oni, ze w przypadku narodzin cérki i syna, dzieci te stang sie w przy-
sztosci malzeristwem. Niestety, Nisan, ojciec Chanana wkrétce zmarl, Sender zas,
ojciec Lei, nie byt tego Swiadom: nie rozpoznat - a raczej nie chcial rozpoznaé -
w Chananie syna swojego przyjaciela (Rapoport 127-130). Ponad metafizyczne
implikacje przysiegi przedlozyl bowiem doczesne dobro i materialne korzysci.
Pragnat, aby wszyscy ludzie, nie za$ tylko uczeni kabalisci, wiedzieli, iz dobrze
dba o cérke, majetnie wydajac ja za maz. Jednakze Chanan i Lea zostali sobie
~W gorze” przeznaczeni. Nie byli w stanie uciec przed swoim losem, poniewaz
w tradycji kabalistycznej matzenstwo jest ,czeécig kosmicznej zastony przeznaczen,
wiszacej przed tronem niebios” (Halevi 86). Tak wiec, Chanan nawet post mortem
wypelnia przysiege, ktéra ztozyl Nisan: dusza Chanana potaczy¢ sie musi z cialem
corki Sendera. Sama za$ Lea wydaje si¢ pogodzona z losem. Co wiecej, potrafi nawet
uzasadnié¢ przymus, pod wptywem ktérego dusza Chanana stata sie dybukiem.

Lea jest rowniez tg postacia dramatu An-skiego, ktéra najlepiej rozumie Zycie
na pograniczu $wiatéw. Wierzy bez zastrzezeni w kabalistyczng doktryne istnienia

14 Legende te przytacza, miedzy innymi, L. Trepp (Trepp 298n). Na temat jej interpretacji pisze
takze Scholem (Scholem 2007: 66nn).
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wielowymiarowej rzeczywistosci, gdzie to, co widzialne, i to, co ukryte, przenikaja
sie wzajemnie. Wierzy réwniez w transgresje. Jak sama moéwi, ,Dusza cztowieka
nie ginie. Kto pragnie calym sercem, moze jg zobaczy¢, ustysze¢ jej glos, zrozumiec
jej mysli” (Rapoport 81). Dziewczyna idzie zatem na cmentarz, by zaprosi¢ na
swoje wesele i matke, i Chanana’®. Jest pewna, iz ci, ktérzy ja kochali, beda jej to-
warzyszyli w ceremonii zaslubin z obcym dla niej zupelnie czlowiekiem, ktérego
wybral dla niej Sender. Powodowana mitoscig do Chanana i odczuwajac metafi-
zyczne implikacje niedopelnionej przez swego ojca przysiegi, z dramatycznym
spokojem decyduje sie przekroczy¢ granice oddzielajaca zywych i umartych, pra-
gnac polaczy¢ sie na zawsze z ukochanym: ,,Oto zaklete koto znikto. Widze ciebie,
moéj mezu. Chodz do mnie!” (Rapoport 145). Zydowska dziewczyna postrzega
otaczajacy ja $wiat tak samo, jak czynil to Baal Szem Tow, inicjator ruchu chasydz-
kiego, ktory twierdzil, iz boska, niepoznawalna empirycznie dziedzina jest bezpo-
$rednio potaczona z widzialnym $wiatem nizszym?'e. Wedlug chasydéw, cala rze-
czywisto$¢ stanowi jednos$¢ przeciwieristw. Wszelka materialna manifestacja
istnienia jest ozywiana przez boskie Zrédlo - Ayin, Nicos¢. Ta z kolei moze by¢
poznawalna, a raczej odczuwalna, przez cztowieka, jedynie dzieki swojej mate-
rialnej manifestacji, ktéra stanowi iluzje prawdziwego bytu. Chasydzi dazyli za-
tem do tego, aby, z jednej strony, przeksztalcac¢ to, co fizyczne, w boska Nicos¢,
z drugiej za$, starali sie¢ poprzez modlitwy, ekstaze religijng oraz realizacje pra-
wych aktéw, przenosi¢ nieskoriczony byt boski w sfere ziemskiej fizycznosci.
Dzieki ludzkiej myséli, ktérej zZrodto jest boskie, mozliwe jest przekraczanie granic
fizycznej percepdji i rozpoznawanie w kazdym ,ziemskim”, materialnym, fizycz-
nym bycie metafizycznej i fizycznej zarazem Nicosci, poniewaz myél jest tak samo
nieskoriczona jak En- Sof, Nieskoriczone. Tak wiec, umiejetnosé postrzegania $wia-
ta w boskiej perspektywie jest, w takim ujeciu, calkowicie zalezna od umystu
czlowieka, ktérego mysél jest w stanie dotrze¢ do prawdy ukrytej pod lub ponad
tym, co jest widoczne dla oczu (Elior 2009: 13).

Do samej Prawdy, niczym nieosltonietej i w nic nieprzebranej, docieraja tez
w mysli kabalistycznej, zmarli, ktérzy moga wptywac na losy zyjacych, jak ma to
miejsce w Dybuku. Jednym z najbardziej poruszajacych momentéw sztuki jest sce-
na, w ktérej pojawia sie Nisan ben Krina, duch ojca Chanana, wezwany przed sad
rabinacki za posrednictwem magicznego rytuatu. Padaja wéwczas stowa: ,Za
chwile stanie miedzy nami duch bez ciala ze $wiata Prawdy, a my rozsadzimy
miedzy nim a czlowiekiem ze $wiata utudy” (Rapoport 125). Nie sposéb w tym

15 ,Moja mama umarla za mlodu. Nie zaznata szczescia, ktére jej przeznaczono. Péjde na jej grob,
zaprosze na wesele. Ona przyjdzie i zatariczy ze mna” (Rapoport 81).

16 “Wedle Beszta nie da si¢ oddzieli¢ widzialnego $wiata od boskiego ducha, ktéry wszystko
ozywia. Dlatego tez wymagatl od swoich zwolennikéw, by zawsze dostrzegali boska nieskoriczonos¢,
kryjaca sie za granicami cielesnosci” (Elior 2009: 228).
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momencie nie dostrzec podobiefistwa epistemologii kabalistycznej do Platoriskich
pogladoéw na kwestie poznania. Dlatego tez nie dziwia, w takim kontekscie, stowa
Mopsika, ktéry przyznaje, iz ,,z punktu widzenia historii idei czy historii filozofii
mamy prawo zaliczy¢ kabalistyke do neoplatoniskiego nurtu, ktéry wyszedt ze
szkol kierowanych przez diadochow, nastepcow Platona na czele Akademii”
(Mopsik 75). Mimo to, uderzajacy wydaje sie jednoczesnie fakt, ze 6w nurt neopla-
toriski odrodzi¢ sie mogt w XVIII wieku wraz z powstaniem ruchu chasydzkiego
na wschodnich rubiezach Rzeczpospolite;.

3. Sitra achra i kabala praktyczna
jako bezposrednia przyczyna kleski bohatera dramatu

,Przy pomocy Kabaly wszystko mozna”, méwi w dramacie An-skiego jeden
z Baltanéw, chasydéw mieszkajacych na dworze Sendera, rozpoczynajac opowiesé
o pewnym baal szemie, mistrzu Imienia, ktéry przy pomocy magicznych zakle¢
i amuletéw byt w stanie rozpalac i gasi¢ ogieni, stawa¢ sie niewidzialnym, widzie¢
to, czego inni nie mogli zobaczy¢, wskrzesza¢ zmartych, stworzy¢ Golema, wywo-
lywaé zte duchy, ,a nawet samego Szatana” (Rapoport 32-34). Ow baal szem, cu-
dotwoérca, o imieniu El-Chanan, mieszka¢ mial w Krasnem, na Polesiu, a tym,
co odrézniatlo go od innych magéw-kabalistow, byla znajomos¢ ,Pra-Imienia”.
W tym wiec momencie, juz na samym poczatku pierwszego aktu Dybuka, zasygna-
lizowany zostaje watek, ktéry bedzie integrowal wszystkie wydarzenia w $wiecie
przedstawionym dramatu. Watkiem tym jest kabata praktyczna, czyli jeden z naj-
starszych nurtéw kabalistycznych, czerpiacych ze starych Zrédel zydowskiej litera-
tury magicznej (Mopsik 131). Stowa Baltana dos¢ precyzyjnie charakteryzuja osobe
~typowego” kabalisty-praktyka, ktéremu przypisywano zazwyczaj nadludzkie
umiejetnosci i wiedze pochodzaca ,nie z tego Swiata”. Podstawa zdobycia tych
umiejetnosci i wiedzy byla od czaséw Sredniowiecza, znajomos¢ imienia boskiego,
ktore stuzylo celom taumaturgicznym. Juz Abraham Abulafia, jeden z najwybit-
niejszych kabalistow hiszpanskich z XIII wieku, przedstawiciel kabaty profetycz-
nej, mial uzyska¢ poznanie Imienia, jak réwniez zajmowacé sie praktykami ma-
gicznymi, do ktérych wykorzystywat litery Tetragramu: ,Dlatego opracowal on
wlasng nauke mistycznej medytacji nad literami i ich kombinacjami jako elemen-
tami Boskiego Imienia” (Scholem 2007: 150n). Jednoczeénie zas Abulafia byl $wia-
dom, ze znajomos¢ Imienia moze nie$¢ ze soba takze duze zagrozenie. Sam bo-
wiem przyznawal, Ze przez pietnascie lat blgkat si¢ wéréd demonéw. Mial miec¢
réwniez kontakt z Szatanem (Scholem 2007: 144). Tym za$ wlasnie, co mozna
uzna¢ za bezposrednig przyczyne kleski i émierci Chanana, gtéwnego bohatera
dramatu An-skiego, statl sie rytual magiczny, podczas ktérego mlody adept kabaty
prawdopodobnie poznal i wypowiedzial imie Boga, ktérego nie wolno jest w juda-
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izmie wymawia¢. Umierajac, mial trzymaé¢ w reku ksiege aniota Razielal’, uzna-
wang powszechnie za podrecznik kabaty praktycznej, ktérej celem byla zwykle
realizacja doraznych i konkretnych potrzeb, nie za$ teurgiczne dziatania wptywa-
jace na harmonie i dobrostan Boga oraz wszechswiata.

Interesujacy jest jednak sposéb, w jaki An-ski konstruuje dramaturgie postaci
Chanana. W pierwszym akcie zostaje on przedstawiony odbiorcom jako mtody
i zdolny uczen jesziwy, szkoty talmudycznej, ktéra, jak kazda jesziwa, przygoto-
wywata chtopcéw i mlodych mezczyzn do postugi rabinackiej. Wiadomo, iz przez
pewien czas Chanan mieszkal w domu Sendera, potem za$ zniknat z Brynicy.
W czasie swojej nieobecnosci miat oddawac sie studiom nad kabata, ktérg, w mo-
mencie gdy go poznajemy, jest zafascynowany, przedkiadajac ja ponad ,Gemare”.
Jak bowiem Chanan méwi, ,Gemara - chlodna, jalowa ... (...) A Kabata! W blyska-
wicach Kabaty wszelkie bramy niebios ukazuja si¢ oczom. Ona unosi dusze daleko
od ziemi” (Rapoport 46n). Oznacza to, iz bohater dramatu porzucit tradycyjne, tal-
mudyczne studia i zwrdcil sie ku ,, wiedzy tajemnej’, ktéra zupelnie odmienita jego
zycie. Po powrocie na dwoér Sendera zaczyna sie zachowywaé w dziwny dla innych
sposob: izoluje sie od pozostatych chasydéw, posci przez cale tygodnie, wiele czasu
spedza tez w mykwie, gdzie oddaje si¢ rytualnym ablucjom. Zajmuje si¢ réwniez
kabata praktyczng: potrafi sporzadza¢ amulety, na ktérych widnieja kombinacje
liter Tetragramu. Amulety takie mialy przynosi¢ ich posiadaczowi zdrowie, dobro-
byt i szczescie. Chanan jednak nie sprzedaje amuletéw: nie jest wiec ,zwyklym”
Baal-Szemem, cudotworca i uzdrowicielem (Doktér 53; Scholem 2007: 383; Elior
2009: 78), jakich wielu w tamtym okresie mozna bylto spotka¢ wsréd spotecznosci
chasydzkiej. Ambicje chlopca siegaja znacznie dalej. Chanan chce bowiem poznaé
to, co niepoznawalne, tak samo jak pragneli tego czterej medrcy, przekraczajac gra-
nice Pardes. Temu wlasnie stuza ascetyczne praktyki Chanana, ktére prowadzi¢
maja do dewekut, mistycznego i ekstatycznego zjednoczenia si¢ z tym, co boskie,
nawet jesli boskos¢ miataby sie objawi¢ w swoim aspekcie zta.

Prawdziwy dramat Chanana zaczyna sie w chwili, gdy chlopak dowiaduje sie,
ze Sender znalazl zamoznego meza dla swojej corki. Zakochany w Lei chlopak za
wszelka cene pragnie ratowac milos¢ w sposob, ktory jest mu najblizszy: za pomo-
ca magicznych rytualéw praktycznej kabaly zamierza wyczarowa¢ dwa dzbany
zlota. Pomyst ten przychodzi mu do glowy w béznicy. Podczas gdy wpatruje sie
w dziewie¢ zwojow Tory, zaczyna bezwiednie postugiwac sie gematrig, czyli obli-

17 ,Powiada sie, ze Bog wspoélczul Adamowi, kiedy ten zostal wygnany z Edenu. Postal wiec za
nim archaniota Raziela, ktérego imie znaczy “tajemnica Boga’, aby przekazal mu ksiege, dzieki ktorej
czlowiek bedzie moégt kiedys nie tylko wréci¢ do rajskiego ogrodu, lecz réwniez zachowaé pamiec, ze
jest obrazem Boga i, ze patrzac w zwierciadlo stworzenia, moze zobaczy¢ boskie oblicze. Ksiega ta
byla przekazywana kolejnym pokoleniom, cho¢ pisane wersje zaciemniaja jej prawdziwg zawartosc.
Za$ niezmieniona ustna postac ciggle zyje w kabale” (Halevi 35).
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czaniem wartosci liczbowej liter hebrajskiego alfabetu i stéw hebrajskich’8. Z wie-
lokrotnych kombinagji liter lamed oraz waw udaje sie mu odczytaé niespodziewany
przekaz: zdobedzie Leg, lecz nie stanie si¢ to za posrednictwem Bogal®. Tak wiec
Chanan u$wiadamia sobie w pewnej chwili, cho¢ nie jest to wyrazone w tekscie
Dybuka expressis verbis, iz musi si¢ zwroci¢ ku sitra achra, odwrotnej stronie bostwa
(Elior 2009: 50nn). W tym wtlasnie momencie An-ski zarysowuje w swoim drama-
cie koncepcje, przy pomocy ktoérej kabalisci starali sie udzieli¢ odpowiedzi na py-
tanie o pochodzenie zla. Odpowiedz ta zostaje wyrazona przez samego Chanana,
ktéry rozmawiajgc ze swoim przyjacielem, Henochem, wyjasnia mu, iz zto pocho-
dzi od Boga, skoro to On wtlasnie stworzyt dobro i zto, Swietos¢ i grzech, a nawet
Szatana, ktoéry jest owa ,odwrotng strong béstwa”. Poniewaz za$ wszystko, co
zostalo przez Boga stworzone, ma swoja wartos¢ i sens, to rowniez w Szatanie
znajduje sie ,ukryta Swietos¢”. Ta sama $wietos¢ pochodzaca od Boga znajduje sie
takze w kazdym grzechu. Dlatego wlasnie, zdaniem Chanana, nie nalezy z grze-
chem walczy¢, lecz starac sie odszuka¢ w nim ukryta iskre swietosci: , Jak ztotnik
oczyszcza kruszec w plomieniu, tak trzeba oczysci¢ grzech z brudu, aby zostata
sama Swietos¢” (Rapoport 48). Grzech jest zatem, w takim ujeciu, bytem realnym.
Chociaz nie jest on per se dobry czy pozadany, to - jako stworzony przez Boga -
musi by¢ jednak sensowny, poniewaz wszystko, co istnieje, istnieje w okreslonym
celu, a w kazdym bycie, réwniez w grzechu, znajduje sie boski element, ktéry po-
stuzy¢ ma do przyszlej restauracji porzadku wszech$wiata. Wydaje sie, ze w sto-
wach Chanana pobrzmiewa mys$l charyzmatycznego zalozyciela chasydyz-
mu. Baal Szem Tow glosil bowiem, ze zlo jest , podnézkiem tronu dobra” (Buber
1993: 36). Jego zdaniem, nieszczescia, jakie dotykaja ludzi, mozna przeksztalci¢
w dobro poprzez modlitwy wznoszone do Boga oraz realizacje prawych aktéow
wobec tych, ktérych dotkneto zlo. Wiasnie dlatego réwniez ,chasydzka” w swoim
mys$leniu Lea jako panna mioda tanczy przed swoim Slubem z zebrakami, a Sen-
der zaprasza ich na uczte. Dlatego réwniez z szacunkiem wita si¢ na dworze cha-
sydzkim zmeczonego droga postarica, ktory jest by¢ moze jednym z lamed-wawn-
ikow, trzydziestu szeéciu Sprawiedliwych, od ktérych zalezy istnienie wszystkiego,
co jest bytem skoriczonym. To, co chasydzi dostrzegaja oczyma, jest tylko iluzja,

18 Stosunkowo szeroko omawia idee gematrii M. A. Ouankin w jednym z rozdziatéw ksigzki pt.
, Tajemnice Kabaty” (Ouankin 329-367).

19 ,LAMED WAW - to dwa razy CHA]J - jak zywot, to takze LEA, trzy razy LAMED WAW - to
Chanan, LAMED WAW znaczy ‘jemu’, komu? A Lea - co znaczy? LO ADONA] - Nie Bog. Jak strasz-
na ta my$l, a jak bardzo mnie kusi” (Rapoport 45).

Jasniejszy, jesli chodzi o interpretacje tego passusu Dybuka, wydaje sie angielski przektad autor-
stwa J. Neogroschela, oparty na wersji dramatu w jezyku jidysz: ,How about the letters in the name
Leah? Lamed is thirty, aleph is one, hey is five... That adds up to thirty-six. Three times thirty-six
makes 108, the numerical value of the name Khonen. But Leah also breaks down into ‘lo’ (not) and the
letter “hey’ - the symbol of God. No God!... Not through God...” (Ansky 12).
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ztudzeniem, pozorem. Zadaniem za$ umystu jest dotarcie, poprzez wole czynienia
dobra, do Bytu i Prawdy po to, aby moégt nadal trwaé¢ wspélny, boski i ludzki
$wiat i aby $wiat ten wcigz stawat sie lepszy.

Chananem natomiast nie powoduje pragnienie przeksztalcania zta w dobro.
Przy pomocy magii rytualnej nie zamierza zmienia¢ $wiata na lepszy, by ulzy¢
Bogu oraz innym ludziom w cierpieniu. Chanan skoncentrowany jest na swoim
partykularnym celu, jakim jest zdobycie Lei. Nie leka sie ani zla, ani Szatana, sko-
ro, zgodnie z my$la kabaly, ,zto jest (...) pierwiastkiem istniejacym w Bogu, za
ktérego pomoca Bog dziata w swiecie” (Trepp 315), sam za$ Szatan jest owego zla
uosobieniem. Dlatego tez nie waha sie on przekroczy¢ granicy oddzielajacej dwa
porzadki istnienia, ktére de facto stanowia ontyczng jednosé. Jednakze, podobnie
jak jeden z czterech medrcéw z kabalistycznej legendy, wstapiwszy podczas mi-
stycznej ekstazy do Pardes, Chanan umiera, nie bedac w stanie znie$¢ tego, co uj-
rzal. W taki sposoéb kabata praktyczna i ,Ksiega Aniola Raziela” przyczyniaja sie
bezposrednio do $mierci bohatera dramatu, ktérego dusza wstepuje nastepnie
w cialo Lei, stajac sie dybukiem i egzystujac na ,pograniczu §wiatow”.

* % %

Jak wida¢, analiza tekstu dramatu An-skiego wskazuje, Ze rozumienie fabuty
»,Dybuka” bez znajomosci doktryn, legend i mitéw kabalistycznych moze by¢ je-
dynie powierzchowne i niepelne. ,Na pograniczu dwoéch $wiatéw” jest bowiem
jakoscia bez precedensu, ktéra mozna okresli¢ jako dramat filozoficzny. Szkoda
tylko, ze filozofia kabaly zydowskiej wraz z calg jej rozbudowana kosmogonig,
teozofia, metafizyka, antropologia i etyka jest w Polsce stosunkowo mato znana,
cho¢ tak wielu mysélicieli chasydzkich wiodlo swéj dyskurs wlasnie na polskiej
ziemi. Nie tylko na Podolu, Wolyniu i we wschodniej Galicji, lecz réwniez w Pol-
sce centralnej, w Opatowie, Goérze Kalwarii czy Kocku, trwaly przez wiele lat
ozywione dyskusje stanowigce kontynuacje i rozwiniecie dokonan najwybitniej-
szych kabalistow zydowskich. Z pewnoscia, takze Martin Buber nie napisatby
»JaiTy”, a Emmanuel Lévinas nie stworzylby koncepgcji , Twarzy Innego”, o ile
nie zaistnialaby wczeéniej mys$l chasydzka, oparta na zalozeniach kabaty.
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