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Non-Jewish Languages of the Jewish Magic: On Homeliness, Strangeness, and
Translation

The article discusses foreign magical incantations within the healing practices of the
East-European Jewry. Indicating the importance of the category of “strangeness”, it

examines several magical texts, focusing on their adaptation and translation into
Yiddish culture.
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Chociaz zaréwno judaizm, jak i chrzeScijanstwo naktadaty na praktyki ma-
giczne wiele ograniczen, a uprawianie czaréw uznawaty za obraz¢ Boga,
kultura ludowa stale negocjowata wyjatki od religijnej reguly. Szczeg6lna
popularnosciag w tonie obu spotecznosci, chrzescijan i Zydow zamieszku-
jacych ziemie dawnej Rzeczypospolitej, cieszyly si¢ praktyki lecznicze
wykorzystujace tak powszechne czynnosci magiczne, jak zamoéwienia,
odczyniania i zaklinania. Nie jest prawda, ze magia stanowita o obliczu
ludowego lecznictwa, ktore miato charakter niezwykle synkretyczny. Waz-

! Niniejszy artykut zostat czgsciowo oparty na fragmencie pierwszego rozdzialu pracy
doktorskiej Wierzenia i praktyki lecznicze ludnosci zydowskiej na ziemiach polskich przelo-
mu XIX i XX wieku, przygotowanej w Instytucie Judaistyki UJ pod opieka naukowa dr. hab.
Leszka Hondo. Na temat folkloru stowianskiego jako podtoza lecznictwa Zydéw aszkena-
zyjskich pisze szerzej, cytujac niekiedy te same zrodta, w tekécie Zydowska medycyna ludo-
wa. Pomiedzy swojskoscig a obcoscig, w: Polacy — Zydzi. Kontakty kulturowe i literackie,
red. Eugenia Prokop-Janiec, Krakow 2014, s. 25-56.
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ne miejsce zajmowaly w nim rowniez §rodki naturalne (np. ziota) czy tez
metody wykorzystywane przez inne systemy medyczne (np. upuszczanie
krwi). Z pewnoscia jednak, i to co najmniej do poczatku XX wieku, magia
odgrywala rol¢ tym istotniejszg, im trudniejszy okazywat si¢ kontakt z wy-
ksztalconym praktykiem medycyny.

Praktyki magiczno-lecznicze spoteczno$ci zydowskiej w Europie
Wschodniej wyrastaty z utrwalonych pisemnie tradycji religijnych i ka-
balistycznych, ulegajac jednocze$nie wptywom w znacznym stopniu nie-
pi$miennego otoczenia. Zardwno zbiorowos¢ Zydow aszkenazyjskich, jak
1 ludno$¢ miejscowa (chtopi polscy, ruscy itd.) tworzyly wiasne, rozbudo-
wane systemy kulturowe, ktorych jedne obszary pozostawaty zamkniete
na wzajemne oddzialywania, inne wszakze cechowata daleko idaca to-
lerancja, a nawet zapotrzebowanie na elementy pochodzace z zewnatrz.
W kulturze ludowej obco$¢ stanowila kategori¢ niejednoznaczng. Z punk-
tu widzenia tradycyjnego etnocentryzmu postrzegano ja negatywnie, byta
obiektem wySmiewania i kpin. Jednoczeénie, jak zauwazyl Ludwik Stom-
ma, ,,Mowa niezrozumiata i tajemnicza stawala si¢ (...) rOwniez mowa ma-
giczng” (Stomma 2000: 21). W zasadzie kazdemu reprezentantowi obcej
grupy, nawet jezeli byt sagsiadem, mozna bylo przypisaé role czarownika.
Tym bardziej, jezeli postugiwat si¢ odmiennym jezykiem i dziwnym alfa-
betem, a nadto przedmiotami kojarzonymi z czarnoksiestwem, np. ksigzka
(Libera 2003: 98-105, 1995: 253). Przekonanie to odnajdujemy rowniez
w wierzeniach ludno$ci zydowskiej zamieszkujacej ziemie polskie. W wie-
lu miejscach Zydzi stosowali na widok ksiedza lub popa liczne $rodki, ja-
kimi zwykto si¢ zabezpieczac przed czarownikami i urokami: wystawienie
gestu ,.figi”, rzucenie szpilka, wypowiedzenie zaklecia itd. (Fajwuszinski
1958: 200; Lilientalowa 1898: 279; 1900: 640)>. W ludowych opowie$-
ciach ze wschodniej Galicji odnajdujemy dziedzica-czarownika, ktory pod
postacig czarnego kocura miat uprowadzac noca niemowleta z zydowskich
domoéw (Benczer 1893: 120-121). Powszechnie uwazano tez, ze ci¢zarna
Zydoéwka, szczegdlnie narazona na atak zlego, nie powinna sktada¢ wizyt
w chrzeécijanskich obejsciach (An-ski 1914: 22).

Poza dziataniem szkodzacym obcy mogt jednak rowniez odgrywac role
uzdrowiciela. W zrédlach znajdujemy informacje $wiadczace o wykorzy-
stywaniu przez ludno$¢ zydowskg magicznych przedmiotow zwigzanych

2 Stowianscy chtopi postepowali podobnie, wierzac, ze koto ksiedza i popa ,,zawsze zte
przebywa” (zob. Moszynski 1934: 290).
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z kultem chrze$cijanskim, np. amuletéw przeciwko febrze zawierajacych
imi¢ Jezusa oraz pierscionkow z Matka Boska (Weissenberg 1897: 367—
369; 1907: 357; Grunwald 1900: 75). Ksigga pami¢ci Mtawy zawiera hi-
storig¢ pewnej starej Zydowki, ktéra zemdlata w drodze na poranne modli-
twy selichof®. Na jej szyi znaleziono duzy krzyz, co sama poszkodowana
skwitowata stwierdzeniem, ze ,,skoro tylu ludzi w to wierzy, moze to tez
jakis bog” (Junis 1950: 72). Mocy magiczne]j nabieraty takze przedmioty
domowego uzytku, jezeli stykaty si¢ z rytualnie nieczystym. Gdy leczono
chore gardto, owijajac je ponczocha, zalecano, aby zostata ona uprzednio
natarta niekoszernym mydlem, poniewaz ,koszerne nie grzeje tak moc-
no” (N.N. 1962: 63). Znamienny wydaje si¢ fakt, Ze na okre$lenie nieofi-
cjalnych praktykow lecznictwa zadomowita si¢ w jezyku zydowskim cata
gama terminéw zapozyczonych z mowy stowianskiego otoczenia. Stowa
znacher, toter, owczarz oznaczaty w pierwszej kolejnosci niezydowskiego
znachora, w drugiej za$ praktyka medycyny ludowej niezaleznie od pocho-
dzenia. Takze ,,baby”, a wiec kobiety parajace si¢ leczeniem, nazywano
w ten sam sposob, jak czynili to Stowianie (bobe, wiedme, koldunie).

Wzgledna izolacja diaspory aszkenazyjskiej, nieznajacej alfabetu tacin-
skiego (jid. galches, pismo ksiezy), bardzo mocno ograniczyta mozliwos¢
przenikania do niej praktyk magicznych droga piSmienng. Prézno doszu-
kiwa¢ si¢ w zrodtach hebrajskich i jidysz wzmianek o czerpaniu wiedzy
tego rodzaju z niezydowskich tekstow. Jezeli siggano po ksigzki Iub bro-
szury w jezyku krajowym, czyniono to z nadziejg pozyskania informacji
na temat naturalnych srodkow, popartych autorytetem eksperta medycyny
oficjalnej. Z duzg doza pewnosci mozna stwierdzié, ze obyczaje i wierze-
nia chrzeécijanskich sasiadow trafiaty do Zydow przede wszystkim droga
ustng. Co za tym idzie, wnosilty one zréznicowane regionalnie elementy,
decydujace réwniez o specyfice zwigzanego z danym obszarem folkloru
zydowskiego.

Magiczne praktyki lecznicze przenikaly do kultury zydowskiej za
sprawa kontaktow z otoczeniem, ktérych intensywno$¢ narastala wraz
z oddalaniem si¢ od centrow miejskich. Nie jest mozliwe narysowanie do-
ktadnej mapy punktow styku; informacje o nich sa zazwyczaj szczatkowe.
Wzajemnej wymianie przekonan na temat zdrowia sprzyjato zatrudnianie
przez Zydow chrzedcijanskiej shuzby oraz obecno$é na wsi wedrownych
rzemie$lnikow (Weinreich 2008: 537). Zydowski historyk Nachmen Blu-

3 Modlitwy pokutne w okresie tzw. Wielkich Swiat.
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mental wspomina, Ze statym gosciem w domu jego rodzicoéw w Borszczo-
wie byla miejscowa praczka Pawlucha. Nie tylko udzielala ona osobistej
pomocy medycznej, m.in. nastawita zwichniety palec i zamowita §winke
(czynigc na chorym policzku znak krzyza), ale takze dzielita si¢ wiedzg na
temat mistycznych sposobow usuwania niektorych dolegliwosci (Blumen-
tal 1973: 169—177). Nawigzywanie relacji sgsiedzkich pomiedzy obiema
grupami, rzadsze w miastach, a niemal powszechne na glgbokiej prowincji,
W nie mniejszym stopniu sprzyjato wymianie idei (Goldberg-Mulkiewicz
2003: 92, Banasiewicz-Ossowska 2007: 109—139)*. Stosunki te mogly si¢
naktada¢ na istniejace od wiekow struktury feudalne. Zydowscy karczma-
rze pehili istotng funkcje posrednikow pomiedzy chorymi i praktykami
lecznictwa. Poniewaz ,,stare baby tatwo znalez¢ przy szynkwasie” (Lew
1896: 306), wszelkiego rodzaju karczmy i zajazdy poza tym, ze zapewnia-
ly oczywiste udogodnienia utatwiajgce proces leczenia (ciepta izba, goragca
woda, positek, herbata i ziota), stawaty si¢ jednocze$nie waznymi punkta-
mi informacyjnymi i miejscem spotkan z czarownikami.

Formuty w /oszn-kojdesz (hebrajskie) i mame-loszn (jidysz)

Etnografowie uczestniczacy w wyprawie badawczej na Wotyn (1912—
1914) zauwazyli, ze miejscowe zydowskie znachorki zamawiaty w jidysz,
po ukrainsku lub mieszaty te jezyki, podczas gdy zaklecia hebrajskie wy-
dawaty si¢ domeng mezczyzn (Rechtman 1958: 300). Zdaniem Sz. An-
-skiego, zazegnywanie uroku (w przeciwienstwie do zamawiania chorob)
blizsze bylo sfery sacrum. Teksty usuwajace wplyw ,,urocznych oczu”
mialy przypomina¢ modlitwy, sam rytual natomiast — akt religijny (An-
-ski 1925: 164)°. Przegladajac materiat etnograficzny, nietrudno zauwazyc¢,
na jakiej podstawie autor Dybuka opart swoja konstatacje. Rzeczywiscie,
nader liczne teksty hebrajskich zazegnywan budowano, opierajac si¢ na
obszernych cytatach biblijnych i motywach kabalistycznych. Zwalczaniem

4 Zob. takze Stomka 1983: 95: ,,Szczegblnie wielkie zblizenie byto migdzy Zydami
wsiowymi a chtopami i czesto dzieci takich Zydéw, wychowujac si¢ wérdd dzieci chtop-
skich, chrzcily sic w koficu. Najczesciej mtode Zydowki przyjmowaty w ten sposéb chrzest
i wychodzity za parobkow i synow gospodarskich”.

5 Takze Benjamin Wolf Segel zauwazyt, ze lud traktowat pisane amulety jak rytual, nie
potrafit bowiem, w przeciwienstwie do uczonych kabalistow, wyttumaczy¢ ich znaczenia
(Segel 1897: 59).
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urokéw zajmowali si¢ nie tylko praktycy lecznictwa kojarzeni z niewy-
ksztalconymi warstwami spoleczenstwa zydowskiego, lecz takze soferzy
Zyjacy z pisania i poprawiania tekstow $wigtych, rabini, nie wspominajac
juz o przywodcach chasydzkich.

Zjawisko rozszczepiania si¢ zydowskiej magii leczniczej na elitarng
i popularng wynikato przede wszystkim z dalece niepowszechnej znajo-
mosci loszn-kojdesz, zwtaszcza wérod mieszkajacych na prowincji kobiet
1 mezczyzn. Innymi stowy, mogli oni samodzielnie siggaé po ,,magi¢ Zy-
dowska” tylko w ograniczonym zakresie, nie rozumieli bowiem jej j¢zy-
ka. Nie oznacza to jednak, ze tresci hebrajsko-aramejskie pozostawaty na
uboczu ludowych praktyk leczniczych. Przeciwnie, odgrywaty role fun-
damentalng za sprawg zwiazkow z sacrum, koniecznosci nawigzania kon-
taktu z ,,wiedzacym”, a takze z pismem jako no$nikiem magii. Wtasnie
ten fakt miata na mysli Regina Lilientalowa, podkreslajac, ze praktykami
zwalczajacymi uroki byli gléwnie pobozni i uczeni me¢zczyzni (2007: 52).
Poniewaz jednak nie zawsze kontakt z nimi byt mozliwy albo pozadany,
lud adaptowat niektore tresci hebrajskie, ttumaczac je na jezyk potoczny.
Przyjrzyjmy si¢ jednej z najpopularniejszych formut odczyniania uroku,
czyli traktatowi o trzech niewiastach. Jej osig byt obraz trzech kobiet sie-
dzacych (stojacych) ,,na kamieniu” albo ,,na szczycie skaty”, obecny we
wszystkich wariantach. Chociaz o genezie tego obrazu, przywodzacego
na my$l m.in. dialogi cérek swietych Otylii lub Zofii, trudno rozstrzygaé
(Biegeleisen 1929: 243), trwale zadomowit si¢ on w tekstach kabaty prak-
tycznej, z ktorych przenikat (lub powracat) do praktyk ludowych:¢

Wariant hebrajski: Wariant jidysz:

Szalosz naszim joszwot al szen sela. Ttuj, tfuj, tfu!

Achat omeret chole ani

We-achat omeret ejni chole Pb”P hot a ajn-hore cu felen
We-achat omeret ejni chole we-lo jihie Pb”’P hot a ajn-hore cu felen
chole Pb”’P hot a ajn-hore gefelt.
Keszem sze-ejn le-jam derech le-dagim Draj wajber zicen ojf a sztejn,
ejn lahem blija,

Kach lo jihie le-Pb”P mamasz szum ajn Ejne zogt: Pb”P hot a ajn-hore
ha-ra. Di cwejte zogt: nejn
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Ben porat Josef ben porat glej-ajn banot
caada alej-szur

Wa-jemararuhu wa-robu wa-jistemuhu
baalej chicim

Wa-teszew bejtan kaszto wa-jafozu ze-
roej jadaw m-idej awir Jaakow mi-szam
roe ewen Jisrael (Rdz 49,22-24).

Az jaszir Jisrael et-ha-szira ha-zot ali
beer enu-la

Beer chafarua szarim karua nediwej
ha-am bi-mechokek be-miszanotam
u-mi-midbar Matana

U-mi-Matana Nachaliel u-mi-Nachaliel
Bamot

U-mi-Bamot Hagaj aszer bi-sade Moaw
rosz ha-pisga we-niszkafa al-pnej ha-
-jeszimon (Lb 21,17-20).

Keszem sze-nitchazek we-nitrape me-
lech Jehuda Chizkjahu me-chalaw
Hitchazek we-hitrape Pb”P mi-szum
ajn ha-ra

Ba-szem A”G”L”A (An-ski 1909: 76)°

Di drite zogt: fun wanen zi iz geku-
men ahin zol zi awekgejn.

Ojf ale puste felder ojf ale wiste
welder

Wu kejn menczn gejen nit, wu kejn
fis tretn nit

Wu kejn brojt wakst nit, wu wilde
chajes firn zich.

Dortn zol zi farblajbn un Pb”’P
optretn un Pb”Ps ru nit sztern.

In a guter mazldiker szo hobn mir
dir opgeszprochn.

(Genect) Ha-a!... Ha-a!... Ha-a.

Trzy kobiety siedza na szczycie skaly:
Jedna méwi ,,jestem chora”

Druga moéwi ,,nie jestem chora”
Trzecia méwi ,,nie jestem chora i nie
bedg [?] chora”

Jak morze nie ma drogi, a ryby nie
choruja,

Tak N., syn N., nie bedzie miat zadnego
uroku.

Ro6zdzka ptodna Josef, r6zdzka plodna
nad zdrojem; latoro$le jego rozkrzewia-
ja si¢ poza mur.

I jatrza go i strzelaja nan, i przesladuja
go tucznicy.

Tfu, tfu, tfu!

Na N. syna N. padt urok, padt urok,
padt urok.

Trzy niewiasty siedza na kamieniu:
Jedna méwi ,,ma urok”,

Druga moéwi ,,nie”,

Trzecia méwi ,,skad przyszedt, tam
niech odejdzie”.

Na wszystkie puste pola, na wszyst-
kie puste lasy,

Gdzie ludzie nie chodza, [gdzie
noga nie stapa],

¢ Cytaty biblijne podano w przektadzie Izaaka Cylkowa.
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Wszakze pozostaje w mocy tuk jego [Gdzie zboze nie rosnie], a gdzie

i gietkiemi sg ramiona i rgce jego, dzikie zwierzgta bytuja

z rak Mocarza w Jakubie, stamtad — od Tam niech pozostanie i od N. syna
Pasterza, Opoki Israela! N. odstapi i N. synowi N. spokoju

nie zaktoca.
Wtedy to zaspiewat Israel piesn te:

,»Wzbieraj studnio, zaspiewajcie o niej! W dobrej godzinie zamowiliSmy
Studnia, ktorag wykopali ksigzeta, cig.

wydrazyli dostojnicy ludu bertem,

butawami swojemi!” A z tej pustyni do Ha-a! ha-a! ha-a! (6w, kto zamawia,
Mathany. ziewa) (Lilientalowa 2007: 55)

A z Mathany do Nechliel; a z Nechliel

do Bamoth.

A z Bamoth do kotliny, ktéra na polach
Moabu, przy wierzchotku Pisgi, zwro-
conej ku pustyni.

Jak pokrzepiony i uleczony zostat krol
Judy Chiskiasz ze swojej choroby,
pokrzep i ulecz N., syna N., ze wszel-
kiego uroku

Imieniem A.G.L.A.7

Juz na pierwszy rzut oka daje si¢ zauwazy¢, ze wariant hebrajski miat
bardziej ztozong konstrukcje i w wigkszym stopniu odwotywat sie do pi$-
miennictwa zydowskiego. Obok fragmentu o kobietach znajdziemy w nim
dwa dtuzsze cytaty zaczerpnigte z ksiag Tory: o Jozefie (Rdz 49,22) oraz
o wedrowee przez pustyni¢ (Lb 21,17-20). Ten pierwszy laczyt si¢ z wy-
razonym w Talmudzie przekonaniem, ze nad Jozefem i jego potomkami
»uroczne oczy” nie maja wladzy®. Drugi nalezy odczytywac w kontekscie
legendy o studni Miriam, towarzyszacej ludowi wybranemu, ktorej wody
posiadaty wlasciwosci magiczne (zob. Schwartz 2004: 387). W $cistym
zwigzku z nimi pozostawal fragment dotyczacy ryb, postrzeganych jako
istoty niewrazliwe na dziatanie uroku. Do historii biblijnej (Wj 20,7) na-
wigzywala tez wypowiedz zamykajaca zazegnanie, jak si¢ zdaje rzeczy-
wiscie o charakterze modlitewnym i zwieficzona §wigtym imieniem Boga.
Wsréd formut koncowych wystepujacych w innych wariantach hebraj-

7 Przeklady z jezykow hebrajskiego i jidysz pochodzg od autora artykutu, z wyjatkiem
tych opatrzonych odrgbnymi przypisami.

8 Zgodnie z interpretacja rabiniczng (Berachot 20a) nalezalo czytaé nie ,,nad zdrojem”,
lecz ,,oddalajacy zte oko”.
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skich, a rzadziej takze jidyszowych, znajdziemy te najbardziej popular-
ne: amen, sela, necach wa-ed (amen, na zawsze, na wieki, na wieczne
trwanie). Wraz z nimi lub na ich miejscu pojawialy si¢ tez imiona Boga
1 aniotdéw, utworzone z pomoca kombinacji kabalistycznych. W tym wy-
padku byto to A.G.L.A.: Ata gibor le-olam Adonaj, ,,TyS, Boze, potezny
na wieki” (zob. m.in. Rozenberg 1907: 105; Sperling 1957: 564; Lilien-
talowa 2007: 55-56; Ochana 1987: 62b—63b; Segulot u-refuot 1913: 15).

Wariant jidysz, obok wlasciwej treSci zazegnania, zawieral wskazowki
dotyczace czynno$ci mu towarzyszacych: spluwania i ziewania. Chociaz
gesty te odgrywaty wazna role w rytuale, dla naszych rozwazan nie sg tak
istotne jak wypowiadane stowa. Poza wtasciwg cze§¢ zazegnania nalezato-
by wylaczy¢ takze formute wprowadzajaca (,,Na N. syna N. padt urok...”)
oraz koncowa (,,W dobrej godzinie...”). Element zasadniczy to wypo-
wiedz trzech niewiast, pozostawiona z nieznacznymi zmianami wzgle-
dem wersji hebrajskiej. Niekiedy zrédta ograniczaty catos¢ rytuatu tylko
do tego fragmentu, co moze $wiadczy¢ o procesach postepujacych wraz
z ludowym przektadem tekstu magicznego z jezyka $wigtego na potocz-
ny (zob. m.in. Robinsohn 1894: 20). Brak cytatéw biblijnych oraz imion
Boga stanowit cech¢ charakterystyczng zdecydowanej wickszosci warian-
tow jidyszowych tego zazegnania. W niektérych pojawiat si¢ co prawda
cytat dotyczacy Jozefa (Segulot u-refuot ok. 1800: 6a—6b), zwykle jednak
zastgpowalo go charakterystyczne sformutowanie: ,,Tak jak nad Jozefem
zty urok nie miat wiladzy, tak niech zty urok nie ma wtadzy nad N. synem
(lub corkg) N.” (Segel 1897: 59). W przyktadzie zanotowanym przez Sz.
An-skiego jest ponadto motyw przeganiania ztego, funkcjonujacy réwniez
samodzielnie i niezwykle popularny. Zrodla zydowskie zachowaly jego
wersje wypowiadane w jidysz i w jezykach stowianskich, dlatego zajmie-
my si¢ nim jeszcze w dalszej czesci artykutlu. Pojawienie si¢ tego motywu
w jidyszowym wariancie zazegnania moze §wiadczy¢ o probie stworzenia
wokot fragmentu zapozyczonego i przetozonego formuty magicznej zwia-
zanej z inng niz biblijna, ludowa mitologia. To za$ zaowocowato niezbgd-
nym przeobrazeniem wypowiedzi ostatniej z trzech niewiast.
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Formuty stowianskie

Bezposrednie zapozyczenia stowianskich formut magii leczniczej rzadko
pojawiaty sie w ksiegach drukowanych. Znacznie czgéciej natomiast od-
najdujemy je w zydowskich rekopisach. Przyktady tekstow tego rodzaju
pochodzily wlasciwie z kazdego zakatka Europy wschodniej. Z pewno$cia
trafiaty one do hebrajskich notatek jeszcze w okresie istnienia Rzeczypo-
spolitej Obojga Narodow. Na poczatku lat dwudziestych zesztego stule-
cia w re¢ce historykow trafit manuskrypt ksiegi medycznej z X VIII wieku,
w ktéorym zapisano pismem zydowskim zamoéwienia w jezyku biatoru-
skim (Biadula 1921: 33-35). Podobne teksty, oparte na ukrainskich pier-
wowzorach, odnajdujemy w datowanym na ten sam okres manuskrypcie
Sefer ha-chejszek (Petrovsky-Shtern 2011: 23). W koncu rgkopismienne
swiadectwo z poczatku wieku XX, ktorego wtasciciel pochodzit z zaboru
rosyjskiego, zachowalo notowane takze w polskich zbiorach etnograficz-
nych zaklecie przeciwko 1dzy, zaczynajace si¢ od (znieksztalconych) stow
»Szedt Pan przez rzeke Cedrows” (Segulot u-refuot 1913: 10; por. Weren-
ko 1896: 196). Zapozyczenia te wystepowatly raczej lokalnie, mogty ogra-
niczac¢ si¢ do jednej okolicy czy wrecz pojedynczego gospodarstwa domo-
wego. Jezeli jednak dana praktyka znajdowata uznanie w oczach nowych
uzytkownikow, trafiata do domowych zeszytéw i bywala przekazywana
dalej tg wlasnie droga.

Warto zauwazy¢, ze znajomosc¢ jezykoéw otoczenia byta w spoteczno$ci
zydowskiej zroznicowana, wyraznie jednak wzrastata na prowincji. Grupa
tzw. dorfsjidn, wiejskich Zydéw, odznaczala sie szczegélnymi cechami,
ktore silnie upodabniaty ja do stowianskich chtopoéw. Mieszkali zazwy-
czaj daleko od miejsc kultu, rzadko uczestniczac w obrzedach religijnych,
a ciezka praca uniemozliwiala im podjecie studiow talmudycznych. Zna-
czaco odstawali od rabinicznego ideatu, za$ ich jezyk wypelniaty stow-
nictwo i frazeologia wlasciwe lokalnym narzeczom stowianskim. To, jak
bardzo obecnos$¢ pierwiastka miejscowego mogta oddziatywac na koloryt
kultury zydowskiej, dobrze obrazuje zachowany w Bibliotece Zydowskie-
go Instytutu Historycznego zbior przepisoéw gospodarskich spisany na Li-
twie w drugiej potowie XIX wieku. Obok kilku tekstow hebrajskich i w ji-
dysz zawiera on m.in. biatoruskie zamowienie febry, ktorego bohaterem
jest... ,,swiatoj Abram” (Szymon ben Abraham z Dziwieniszek 1876: 21).
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Kontakt z niezydowskimi praktykami lecznictwa umozliwial przy;j-
mowanie ich sposoboéw przeciwdziatania chorobom. Zapewne ta droga
przedostaly si¢ do zrédet zydowskich krotkie formuty, takie jak stoso-
wane przez ukrainska Zydoéwke zazegnanie uroku: Naha za nahoj, wsia
zte licha za taboj (,,Noga za noga, wszelkie zle licha [po6jda] za tobg”)
(Yoffie 1925: 377), albo znane z zydowskich miasteczek na Biatorusi
zamoéwienie brodawek: ,,Miesiac motodoj, jak budiesz za lisom, zabiere
moji wisim” (,,Miesigcu mtody, jak bedziesz za lasem, zabierz moich
osiem [brodawek]”) (A.W. 1962: 62). Wyimki te jednak niewiele moé-
wig o metodach adaptacji tekstow do kultury zydowskiej. Przyjrzyjmy
si¢ zatem dwom dluzszym wariantom niezwykle popularnej formuly za-
mawiania bolu zeba, jakie odnajdujemy w naszych zrédtach. Pierwszy
pochodzi ze zbiorow Sz. An-skiego i zostal opublikowany przez niego
w zapisie cyrylica:

Matadzik czy buw ty na tym swietu? — Buw. — Czy widau ty tam mertwyh? —
Widat. — Czy bolic u mertwyh zuby? — Niet, nie bolit. — Jak u mertwyh zuby
nie bolit tak cztoby nie bolili zuby u wek weczni Ploni El (An-ski 1925: 165;
Werenko 1896: 157; Talko-Hryncewicz 1893: 358-364).

Mtodziencze, czy byle§ na tamtym $wiecie? — Bylem. — Czy widziale§ tam
martwych? — Widziatem. — Czy bolg martwych zeby? — Nie, nie bolg. — Jak
martwych zgby nie bola, tak niech na wieki nie bolg N., syna/coérke N.

Jak wida¢, mamy tu do czynienia wlasciwie z zamowieniem biatorus-
kim, w ktorym elementem zydowskim jest tylko imi¢ osoby zmagajacej si¢
z dolegliwoscig. W drugim wariancie, zapisanym alfabetem hebrajskim,
slady adaptowania obcego tekstu stajg si¢ nieco lepiej widoczne:

Miasec, Miasec motodoj, roh zototoj tobie napributek a minie nazdruwi. Mia-
senc, Miasenc cibalic miertwym zubi nibalic. We-ha-chole jasziw be-ze ha-
-laszon Niechaj iminie nibolic. Ken jomar g”p (Maggid 1910: 587-588).

Miesigcu, Miesigcu mtody, rog ztoty tobie na przybytek, a mnie na zdrowie.
Miesigcu, Miesigcu, czy bolg martwych zeby? Nie bolg. A chory niech odpo-
wie tymi stowy: Niechaj i mnie nie bola. Tak powiedzie¢ t.[rzy] r[azy].

Wymowny fakt zapisu dtuzszego tekstu za pomoca alfabetu hebrajskie-
go nie jest jedynym zabiegiem majacym na celu wiaczenie go w obszar
wlasnych praktyk. Znajdujemy tu rowniez bardziej szczegdtowe instrukcje



Niezydowskie jezyki magii zydowskiej. O swojskosci, obcosci i przektadzie 147

co do tego, jak powinien przebiegac rytual. Uwage zwraca niedoskonato$¢,
z jaka oddano ruski pierwowzodr, wada ta nie znieksztalca jednak tekstu
1 wynika zapewne z metody jego pozyskania (ze stuchu). Niewykluczone,
ze pierwszy przyktad nie zawiera podobnych btedow, poniewaz zostat ,,po-
prawiony” przez kolekcjonera, ktory dostarczyt go etnografowi. W kaz-
dym razie oba zamdwienia pozostaty wolne od wyraznych §ladéw manipu-
lowania nimi w sposob sprzeczny z pierwotnym sensem. Przypuszczalnie
byly uzytkowane przez §rodowisko, ktdre w wystarczajacym stopniu znato
jezyk lokalny, a wigc nie czulo potrzeby ich glebszej interpretacji.

Wigcej $wiatta na kwesti¢ adaptowania obcych formut magicznych do
kultury zydowskiej rzuca¢ moze ,,kariera”, jaka zrobity rozpowszechnione
w stowianskim folklorze stowa odsytajace chorobe: ,,IdZz na gory, na lasy,
na suche korzenie, gdzie nie dojdzie cztowiek ani zadne stworzenie” (zob.
Kotula 1976). Nie powinno dziwi¢, ze w zydowskich zbiorach etnograficz-
nych znajdujemy analogiczne metody przeganiania sit nieczystych, oparte
z jednej strony na przekonaniu o rzeczywistym sprawczym dzialaniu sto-
wa, z drugiej za$ na ludowej topografii, spychajacej takie miejsca jak gory,
lasy czy pustkowia poza granice $wiata cztowieka’. Wystarczy przytoczy¢
tylko jeden przyktad, mianowicie zamowienie zapamigtane przez dawng
mieszkanke Lidy: Ojf puste felder un welder, in alde drerdn, in farlozene
krenices... (,,Na puste pola i lasy, na krance ziemi, do wyschnietych stud-
ni) (Ganuzowicz 1970: 219)!°. Jednoznaczne wykazanie zapozyczenia, nie
mowigc juz o okresleniu jego kierunku, nastreczatoby w tym wypadku
wiele problemow. O ile jednak nie ma sensu dywagowanie, na ktorym eta-
pie rozwoju tej spotecznosci nastapito ,,przyjecie” wspolnego zydowsko-
-stowianskiego wzorca, o tyle warto si¢ przyjrzec blizej tym jego warian-
tom, ktore dos$¢ jednoznacznie dowodzg zapozyczen. Posrod swiadectw
zydowskiej etnografii odnajdujemy wszakze niemato przyktadow na to,
ze stlowianskie formuty przeganiania demondéw przejmowane byty wprost
1, jak si¢ wydaje, nie przechodzity réwnie glgbokich przeksztatcen. Nawet
jezeli ulegaty wplywom jidysz, dzisiaj nie jesteSmy w stanie stwierdzic,
czy nie pojawily si¢ one w chwili notowania materiatu przez badacza. Dwa

> Wedtug jednej z interpretacji hebrajskie stowo szed (demon) oznaczato stworzenie,
ktore zamieszkuje pole (hebr. sade), Sperling 1909: 11. Dlatego tym, ktorzy zmuszeni byli
spedzié noc na polu, zalecano powiesi¢ na szyi gtowke czosnku, Segel 1894: 323.

1% Tu podaj¢ w przekladzie Marzeny Zawanowskiej, ktory ukazat si¢ w antologii Tum
byt kiedys moj dom... Ksiegi pamigci gmin Zydowskich, red. Monika Adamczyk-Garbowska,
Andrzej Trzcinski, Adam Kopciowski, Lublin 2009.
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najbardziej znane warianty to wielokrotnie cytowane w réznych zrodtach,
pochodzace z obszaru stowianszczyzny wschodniej stowa: Ny hory, ny
hory, ny buri, ny kory (Brav 1992: 53; Rechtman 1958: 297) i Ny hory, ny
bory, ny denbyny kory (Robinsohn 1894:20).

Ale szeroko stosowane formuly przeganiania zlego przeniknety tez do
zydowskich praktyk leczniczych pod postacia typowa dla ,,obcych” teks-
tow magicznych. W kolejnych dwoch przyktadach zobaczymy, ze zostaty
one wigczone do zamowien w jezyku jidysz w roli elementow magicz-
nych. Ich gléwna zalete stanowity wtasnie konotacje z obcos$cia, a zatem
nie podlegaly one przektadowi jako takiemu, lecz swoistej interpretacji.
W pierwszej kolejnosci zacytujmy formute przeciwdziatania urokowi, jaka
przytoczyta Regina Lilientalowa:

Orene, worene, dembene, korene, wejcene klajen

Biz morgn zol dos gut ojg niszt dajen.

Un azoj wi afn balkn kon kejn korn niszt gerotn

Azoj zol Pb”P dos gut ojg niszt szotn (Lilientalowa 2007:56)!.

Orene, worene, dgbowe, zytnie, pszeniczne otreby,
Do rana niechaj ,,dobre oko” si¢ nie ostanie.

I jak na putapie zadne zboze nie wzejdzie

Tak niechaj N., synowi N., ,,dobre oko” nie zaszkodzi.

Krétszy wariant tego zamdwienia znajdujemy tez w autobiograficznej
powiesci Jicchoka Joela Lineckiego (1839-1915) jako formut¢ ochron-
nag wypowiadana przez kogo$, kto zobaczyl zlego ducha: Orine borine,
dembene korine, wejcene klajen — glajch ojfn bejs-hachajim (,,... prosto
na cmentarz”) (Linecki 1921: 38, zob. Ehrlich 1919: 59). Drugi przyktad,
jeszcze wyrazniej nawigzujacy do wariantu ny hory ny bory, znajdziemy
w zbiorach dziatajagcego w Nowym Jorku zydowskiego etnografa Jehudy
Lejba Kahana:

Nie hore, nie more, nit wejc un nit klajen,

Sorele zol mer nit wejnen un szrajen.

Wen es wet ojf der stelie korn gerotn,

Demolt zol majn kind a gut ojg szotn (Kahan 1952: 277).

Nie hore, nie more, nie pszenica i nie otregby,
Niechaj Sorele juz nie ptacze i [nie] krzyczy,

' Cytat w jidysz za: Lilientalowa 1924: 268.
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Gdy na suficie zyto dojrzeje,
Woéwczas niech memu dziecku ,,dobre oko” szkodzi.

W obu przypadkach daje si¢ zauwazy¢, ze fragment otwierajacy za-
moéwienie pochodzi najpewniej ze stowianskiej formuly przeganiania
ztego. Ujawnia si¢ to na kilku poziomach, zardwno dzigki podobienstwu
brzmieniowemu, jak i metrum. Juz Lilientalowa przypuszczala, ze przy-
taczane przez nig slowa stanowity przeksztalcone formy zapozyczen.
Wydaje si¢, ze stowianskie ,,suche korzenie” wymawiane jako korene
i skojarzone z podobnie brzmigcym jidyszowym przymiotnikiem ,,zyt-
nie” implikowatly dalszy kierunek zmian, jakim podlegat tekst w toku
adaptowania go do praktyk zydowskich. Prosta rymowanka wyrastajaca
ze stowianskiej kultury ludowej stata si¢ zasadniczg czgScig nowego zy-
dowskiego zaklecia.

Przektad i jego brak

Przegladajac zrédia, napotykamy wigcej opisow dziatan zaradczych i to-
warzyszacych im zakle¢ w jezyku jidysz, ktorych odpowiedniki tatwo wy-
chwyci¢ w folklorze stowianskim. Mozemy domniemywac, ze w jakim$
zakresie stanowig one wierne przekltady zamowien miejscowych, a poma-
ga nam w tym znajomo$¢ mitologii Stowian. Poradnik Rafael ha-malach
zalecal tamowa¢ krwotok za pomoca formuty: Untern a szwarcn jam ligt
a wajser sztejn. Untern sztejn rinen (,,Pod czarnym morzem lezy biaty ka-
mien. Pod kamieniem ptyng”) (Rozenberg 1907: 104). Ujawnia si¢ tutaj
motyw biatego kamienia lub skaly otoczonej przez morze — najczesciej
sine, czarne lub biale — popularny w obrebie stowianskiej magii lecznicze;j,
przez etnologdéw za$ objasniany jako obraz srodka $wiata (por. Bartminski
1996: 381-382; Brzozowska 1993: 31-33). Do tradycji zydowskiej motyw
ten przenikat takze w wariantach oryginalnych, czego dowodzi odnotowa-
ne w ,,Jewriejskiej Starinie” ruskie zamowienie krwawienia, zaczynajace
si¢ od stow: ,,A na sinym morzu lezy kamien, na tym kamieniu siedzi baba,
babka siedzi na kamieniu...” (Maggid 1910: 587). Przypuszczalnie wersja
jidyszowa ulegta redukcji w toku adaptacji do nowego systemu jezykowe-
g0, zachowujac jednoczesnie — jak miato to miejsce w przypadku traktatu
o trzech niewiastach — gtowny element przesadzajacy o magicznej mocy
wypowiadanego tekstu. Rozwazania na temat pochodzenia r6znorodnych
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formut magicznych w tradycji zydowskiej wymagajg jednak daleko ida-
cej ostroznosci. Rozpowszechniony wsréd wszystkich wschodnioeuro-
pejskich Zydéw zwyczaj wrzucania do pieca zeba mlecznego, ktorej to
czynnosci towarzyszyly stowa Majzele, majzele, na dir a bejnernem con
un gib mir an ajzernem (,,Myszko, myszko, nasci zgb ko$ciany, a daj mi ze-
lazny”) (Sosnowik 1924: 168), znany byt doskonale ludnosci stowianskiej.
Trudno jednak rozsadzi¢, w jakim stopniu nalezy go traktowac jako §wia-
dectwo zapozyczen, skoro wystgpowat rowniez na ziemiach niemieckich
(np. w Styrii 1 Bawarii) (zob. m.in. Werenko 1896: 133; Udziela 1891: 275;
Hovorka, Kornfeld 1908: 827-30).

Ponadto ludno$¢ zydowska postugiwata si¢ pewna liczbg zamdwien
pochodzacych z taciny lub powstatych pod jej wptywem. Regina Lilien-
talowa zacytowata w Dziecku zydowskim stowa zaklecia Ora fora wermi
korsaka, wermi, wermi. Wypowiadano je podczas wylewania do ,,milcza-
cej wody” stopionego otowiu, co miato stanowi¢ skuteczny $rodek prze-
ciwko robakom (Lilientalowa 2007: 59). Stowa te pojawiajg si¢ w wielu
roznych hebrajsko-jidyszowych Zrédtach rekopisSmiennych i drukowa-
nych, niemal za kazdym razem w innym wariancie. Juz na poczatku XX
wieku identyfikowano je, zapewne nie bez podstaw, z tekstem tacinskim
(Maggid 1910: 582). Inny przyklad to zamoéwienie r6zy, zanotowane we
wspomnianym juz dwudziestowiecznym manuskrypcie, ktérego autor byt
Zydem z Polski. Sktadato si¢ ono z szeregu stow w rodzaju: Palis tupkilut
barice partum (...) rakulis tamilis daricu pajlus (Segulot u-refuot 1913: 6,
10)'2. Wielo$¢ wariantow i obce brzmienie wyrazow upodabniajg te zamo-
wienia do rozpowszechnionych w Europie Wschodniej magicznych formut
towarzyszacych rytuatom przeciwko rozy. Trudno wskaza¢ lepsze przykta-
dy na to, jak kultura ludowa przetwarzata niezrozumiate teksty tacinskie
i jak probowata je nasladowaé. W tym wypadku nie tylko byly one wyma-
wiane, lecz obok réznorodnych figur takze zapisywane na papierze, kto-
rym nastepnie oktadano chore miejsce. Zrédta zydowskie przynosza kilka
wersji tych formut wspotbrzmigcych z materiatem gromadzonym wsrod
Stowian, np. Resi, Pete, Teti, Espesiesie lub Pila Rosa Afpa Possa (Segel
1894: 55, Lilientalowa 1905: 172, Rozencwajg-Blander 1974: 155)'3. Tak

12 Prawdopodobnie ten sam sposdb na roze¢ zostat zanotowany przez etnografke podczas
wywiadu z emigrantem w St. Louis; zob. Yoffie 1925: 382.

13 Por. Biegeleisen 1929: 40 i 130-137 (Rosa passor syx pilla, Réza patl pili pazur, Rosa
filia pastoralix, Rosa filius pastoralis, Roza pilla pastor bonus); Talko-Hryncewicz 1893:
310 (Palap Asor Rosapap Ailag).
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jak w przypadku zaméwien, proces przepisywania tekstu odmiennym al-
fabetem sprzyjat utrwalaniu si¢ form znieksztatconych. Nie byt on jednak
konieczny, o czym $wiadczy z kolei zanotowane przez Sz. An-skiego za-
lecenie, aby przeciwko ugryzieniu wsciektego psa podawac¢ choremu do
zjedzenia chleb, na ktdrym napisano cyrylica (a nie pismem hebrajskim)
stowa: Aron li Aron, wiarize, berize, delef, dawir (An-ski 1925: 166)'4.

Podsumowanie

Na podstawie tych skromnych przyktadéw ujawnia sie rzecz charaktery-
styczna — roznorodne wierzenia na temat zdrowia i choroby przeplywatly
pomiedzy obiema grupami do$é¢ swobodnie. Zydzi korzystali z pomocy
niezydowskich znachorow i znachorek, co pos§wiadczajg nader liczne zrod-
fa etnograficzne, historyczne i literackie. Juz w hebrajskiej encyklopedii
Maase Tuwija (pierwsze wydanie Wenecja 1706/1707) znajdujemy $rodek
przeciwko kottunowi spisany przez ojca autora u pewne;j starej wiesniaczki
(Kohn 1907/1908: 99b). Ponad dwiescie lat pézniej zydowski pisarz Jisro-
el Jehoszua Trunk zawart w swoich wspomnieniach opowie$¢ o owczarzu
(szof-pastuch), ktéry leczyt go z niemowlgcego ptaczu, uzywajac nozy do
strzyzenia owiec (Trunk 1946: 14). Podobnych przyktadow moglibysmy
wskazaé znacznie wigcej. Zwroty magiczne pochodzace od miejscowych
oczyszczano z elementéw chrzescijanskich (chociaz nie zawsze w peni
skutecznie)', nie czyniono tego jednak wzgledem innych motywow, kto-
re odwzorowywaly charakterystyczne cechy stowianskiej kultury ludowe;.
Bazujac wytacznie na zrodtach pisanych, nie jesteSmy w stanie stwierdzié,
jak niezydowskie formuly ,,zyty”” w ustach spoteczno$ci zydowskiej. Pismo
drukowane, a w mniejszym stopniu takze rekopis, oddaja je w wariantach juz
zaadaptowanych do wzorow wiasnej kultury. Dlatego pojawiaja si¢ w nich
talmudyczne formuty Ploni ben Plonit'®, zastgpujace imiona anonimowego
»pacjenta”, starotestamentowi bohaterowie czy formuty koncowe w rodzaju
amen sela. Niektore warianty zamowien sg glebiej zintegrowane ze sfera

4 Por. Werenko 1896: 188—189: Aron + Aaron (...) + Braza + Brazeyda + Delfin +
Dedelfin (...).

15 Niektdrzy rabini uznawali za dopuszczalne sigganie po zamdwienia zawierajace
imiona Jezusa i §wigtych, argumentujac, ze istotny nie jest ich przekaz religijny, ale dzwigk
stow, majacy przynies¢ pacjentowi ukojenie. Zob. Zimmels 1952: 140-141.

' Imiona chorych zawsze podawano wraz imieniem matki.
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praktyk zydowskich, w wersjach thumaczonych na jezyk jidysz. Przektady
te charakteryzuja si¢ zredukowaniem tresci oryginatu do stosunkowo krot-
kiej frazy otwierajgcej. Podobne zjawisko mozna zauwazy¢ w przypadku
przenoszenia formul magicznych z loszn-kojdesz do mame-loszn. Nalezy
jednak pamigtac, ze niektore paralele pomigdzy zydowska i stowianska kul-
turag ludowg nie stanowiag $wiadectwa wptywu, ale wspolnych korzeni (np.
w zakresie patologii humoralnej czy zwigzkoéw z klasyczng astrologig). Nie
zawsze tez wydaje si¢ pozadane z punktu widzenia uczestnikow praktyk
magicznych poddawanie obcobrzmigcych formut procesowi przektadu.
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