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Abstract

Controversies over Heresies of the 11th Century

The article presents one of the most controversial issues in the history of the medieval heresies — the
issue of the eleventh-century heresies — those discovered in Aquitaine (1016-1018), Orléans (1022),
Arras (1025), Monteforte (1028—1040), Chalons-sur-Marne (1043—-1048) and Goslar (1051). Their
origins and character have been highly controversial since the middle of the 20th century. The article
presents the conceptions of scholars, adherents of the two main streams of interpretation. The first of
them was started by the works of the French Dominican historian Antoine Dondaine, who claimed
that these heresies were dualistic in nature and were seriously influenced by the eastern heresies of this
kind, mainly Bogomilism. The second one was created by the Italian Medievalist Raffaello Morghen,
who believed that eleventh-century heresies were a genuine invention of the Westerners, trying to
revive early, pure Christianity, based on the testimony of the New Testament. He and his followers
deny their dualistic character. Besides these two streams, the article also presents the conceptions of
the scholars belonging to the deconstructionist school, which has recently become more and more
popular. Its adherents completely deny the existence of the eleventh-century heresies, claiming that in
fact they were invented by the Church authors, trying to discredit the innocent reformers.

All the conceptions mentioned above are compared with the testimonies of the sources describ-
ing the eleventh-century heresies. Their information concerning heretical beliefs and practices are
strikingly similar to the analogous eastern (Bulgarian and Byzantine) sources about the Bogomils,
which is a strong argument for the traditional interpretation of Dondaine and his followers.
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Kwestia herezji XI wieku!, a wigc pierwszych ruchow heterodoksyjnych na Za-
chodzie od czasu wykorzenienia arianizmu w VI wieku wywoluje w nauce coraz
ostrzejsze kontrowersje. Dwa przeciwstawne, rozwijane do dzi$ nurty interpretacy;j-
ne powstaly w latach pigecdziesigtych XX wieku, kiedy to swoje koncepcje dotyczace
genezy i charakteru tych herezji przedstawili dwaj uznani historycy: wloski medie-
wista Rafaello Morghen oraz francuski historyk dominikanski Antoine Dondaine.

Morghen w wydanym w 1951 roku Medioevo cristiano stwierdzit, ze skoro nie
da si¢ udowodni¢ zwiazkow herezji XI wieku z wezesniejszymi ruchami heterodok-
syjnymi, sa one oryginalng inwencjg ludzi Zachodu, gléwnie $wieckich, ktérzy na
podstawie analizy Pisma Swietego dazyli do reformy Kosciota i przywrocenia idea-
16w pierwotnego chrzescijanstwa, bardziej skupiajac si¢ na kwestiach moralnych niz
teologicznych?.

Rok pozniej na interpretacje Morghena odpowiedzial Dondaine, ktory w swoim
Aux origines de I’hérésie médiévale doszedt do odmiennych wnioskow. Stwierdzit
on, ze skupione przede wszystkim na doktrynie herezje XI wieku byly w swojej na-
turze dualistyczne i1 powstaty pod wptywem bogomilskich misjonarzy, ktérzy prze-
niesli na Zachod dualistyczne idee pdznej starozytnosci’.

Obydwie interpretacje zyskaty z czasem wielu zwolennikéw. Umiarkowani zwo-
lennicy koncepcji Morghena, jak Richard Landes, Pierre Bonnaise, Anne Brenon czy
Arthur Siegel, powtarzaja jego argumenty o reformistycznym charakterze tych he-
rezji, nie negujac jednak $wiadectwa zrddet ani dualizmu zawartego w ich naukach.

! Okresélenie ,,herezje XI wieku” stosuje w odniesieniu do wspolnot heretyckich odkrytych w Akwi-
tanii (1016-1018), Orleanie (1022), Arras (1025), Monteforte (1028—1040) oraz Chalons-Sur-Marne
(1043-1048) i Goslarze (1051). W takim znaczeniu (a wigc w odniesieniu tylko do wyzej wymienionych
herezji, przy pominigciu sporow o obecno$¢ Chrystusa w Eucharystii czy tez poczatkow mediolanskiej
patarii) terminu tego (,,Eleventh Century Heresy”, ,,Heresies de I’an Mil”’) uzywaja m.in.: B. Hamilton,
Bogomil Influences on Western Heresy [w:] M. Frasetto, Heresy and the Persecuting Society in the Mid-
dle-Ages. Essays on the Work of R.I. Moore, Leiden—Boston 2006, s. 94-95; idem, The State of Research.
The Legacy of Charles Schmidt to the Study of Christian Dualism, ,,Journal of Medieval History” 1998,
nr 2, s. 196-197; R.I. Moore, The Birth of Heresy, a Millennial Phenomenon, ,,The Journal of Religious
History” 2000, nr 24, s. 8-25; idem, The Formation of the Persecuting Society, Malden 2007, (I wydanie:
Oxford—New York 1987), s. 157; P. Jimenez, Les catharismes. Modeles dissidents du catharisme medi-
eval (XII-XIII siecles), Rennes 2008, s. 78-85; A. Brenon, Les hérésies de [’an mil: Nouvelles perspec-
tives sur les origines du catharisme, ,Heresis” 1995, nr 24, s. 21-36; A. Siegel, Italian society and the
origins of eleventh century western heresy [w:] M. Frasetto, Heresy and the Persecuting Society in the
Middle-Ages. Essays on the Work of R.1. Moore, Leiden—Boston 2006, s. 43—72.

2 R. Morghen, Medioevo cristiano, Bari 1951, s. 212-224, zob. tez idem, Problémes sur [’origine
de I’hérésie au Moyen-dge [w:] J. Le Goff, Hérésies et sociétés dans |’Europe pré-industrielle, 11e—18e
siécles, Paris 1968, s. 121-134. Podobne podejscie, stawiajace przyczyny spoteczne nad religijnymi wy-
razali juz wezeséniej G. Volpe i H. Grundmann, zob. G. Volpe, Movimenti religiosi e sette ereticali nella
societa medievale italiana, Firenze 1922; H. Grundmann, Religidse Bewegungen im Mittelalter, Berlin
1935.

3 A. Dondaine, L origine de [’hérésie médiévale: a propos d’un livre récent, ,Rivista di storia della
chiesa in Italia” 1952, nr 6, s. 47-78. Przekonanie o wschodniej genezie dualistycznych herezji XI wieku
wyrazali rowniez wczesniejsi badacze; S. Runciman podkreslajacy ciaglos¢ dualistycznej tradycji od
starozytnosci uwazal heretykow XI wieku za bezposrednich poprzednikéw katarow, zob. S. Runciman,
Manicheizm sredniowieczny, ttum. J. Prokopiuk, B. Zborski, Gdansk 1996, s. 114-116; o wschodniej,
dualistycznej genezie herezji XI wieku przekonany byt rowniez Ilarino da Milano, Le eresie popolari del
secolo XI nella Europa Occidentale, ,,Studi Gregoriani” 1947, nr 2, s. 43—88.
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Zajmuja jednak stanowisko, ze 6w dualizm nie odgrywat kluczowej roli w tych he-
rezjach, a jego podobienstwo do bogomilizmu byto czysto przypadkowe®*. Z czasem
pojawily si¢ bardziej radykalne interpretacje o dekonstrukcjonistycznym charakte-
rze. Jednym z pionierow takiego ujecia byt brytyjski historyk Robert I. Moore, ktory
zaczat podwaza¢ wiarygodno$¢ zrodet dotyczacych herezji X1 wieku, twierdzac, ze
autorzy koscielni przypisali heretyckie poglady dysydentom, ktorzy nie sprzeciwiali
si¢ formie wspotczesnego im Kosciota i pragneli jedynie powrotu do pierwotnego
chrze$cijanstwa na podstawie Pisma Swietego. Zaczerpniete z pism $w. Augustyna
poglady dualistyczne, jak twierdzi ten badacz, mialy by¢ arbitralnie przypisane he-
retykom w celu ich zdyskredytowania’. Ten dekonstrukcjonistyczny nurt staje sig
ostatnio coraz bardziej popularny, zwlaszcza wsrod historykéow francuskich, ktorzy
w swoich badaniach dochodzg do bardzo podobnych konkluzji. Monique Zerner
twierdzi wprost, ze herezja nie istniala naprawde, a byla jedynie produktem dys-
kursu koscielnego obliczonego na wyeliminowanie oponentow®. Podobnego zdania
jest Jean Biget, ktory uwaza, ze to przedstawiciele KosSciota stworzyli obiekt swo-
ich przesladowan, przedstawiajac go jako autonomiczne, obce zjawisko, przeciwne
chrzescijanstwu’. Jak méwi Julien Therry, dekonstrukcja herezji jako produktu dys-
kursu koscielnego powinna by¢ imperatywem we wspotczesnych badaniach®. Mimo
ze nurt dekonstrukcjonistyczny staje si¢ coraz bardziej popularny, nie wszyscy ba-
dacze odnoszg si¢ do niego z entuzjazmem. Rowniez wspdtczesnie podejscie zapo-
czatkowane przez Dondaine’a ma wielu zwolennikow, takich jak Bernard Hamilton,
Michael Frasetto, Claire Taylor czy Daniel Callahan, ktérzy nie kwestionujac wia-
rygodnosci zrodet, poszukuja nowych dowoddéw na potwierdzenie zwigzkdéw herezji
XI wieku ze wschodnimi dualizmami’®.

4 P. Bonnaise, R. Landes, Une nouvelle hérésie est née dans le monde [w:] M. Zimmermann, Les
sociétés méridionales autour de I’an mil. Répertoire des sources et documents commentés, Paris 1992,
s. 435-459; R. Landes, Between Aristocracy and Heresy: Popular Participation in the Limousin Peace
of God (994-1032) [w:] T. Head, R. Landes, The Peace of God: social violence and religious response
in France around the year 1000, Ithaca 1992, s. 184-219; A. Brenon, op.cit., s. 21-36, A. Siegel, op.cit.,
s. 43-72. Przeciwko wschodniej genezie herezji i ich zwigzkach z bogomilizmem wypowiada si¢ row-
niez zdecydowanie P. Jimenez, op.cit., s. 48.

> Moore uwaza herezje XI wicku za fenomeny nieliczne, niespdjne i izolowane, zob. R.1. Moore,
The Origins of European Dissent, New York 1977, s. 18, 23—45; zob. tez. R.I. Moore, The Birth of Popu-
lar Heresy, London 1975, s. 9-23, idem, The Formation..., s. 13—18; 65-66; 116; idem, Literacy and the
making of heresy c. 1000—c. 1150 [w:] P. Biller, A. Hudson, Heresy and literacy 1000—1530, Cambridge
1994, s. 19-37. W artykule The Birth of Heresy, a millennial phenomenon (s. 8-25) Moore wprowadza
rozroznienie Real Heresy i Perceived Heresy, z czego ta druga miala by¢ tylko konstruktem autorow
koscielnych, uzywanym do eliminowania oponentow.

¢ M. Zerner, Introduction [w:] M. Zerner, Inventer [’hérésie. Discours polémiques et pouvoirs avant
linquisition, Nice 1998, s. 7-14.

7 J. Biget, Réflexions sur I’hérésie dans le midi de la France au Moyen Age, ,,Heresis” 2002, nr 36-37,
s. 30.

8 J. Théry, L’ hérésie des bons hommes. Comment nommer la dissidence religieuse non vaudoise
ni béguine en Languedoc (XII*-XIV*s.), ,,Heresis” 2002, nr 36-37, s. 107. Koncepcje badaczy z nurtu
dekonstrukcjonistycznego zdecydowanie krytykuje M. Roquebert, Le , déconstructionnisme” et les
études cathares [w:] M. Aurell, Les cathares devant I’Histoire, Cahors 2005, s. 105-133.

° B. Hamilton, Bogomil influences..., s. 93—114; idem, Wisdom from the East: the Reception by the
Cathars of Eastern Dualist Texts [w:] P. Biller, A. Hudson, Heresy and Literacy, 1000—1530, Cambridge



102

Aby rozstrzygna¢, ktéra z przedstawionych wyzej interpretacji jest bardziej
prawdopodobna, nalezy przyjrzeé si¢ blizej przyktadom herezji XI wieku.

Pierwsze wzmianki o heretykach pochodza z lat 1016—1018 i znajdujg si¢ w trzech
zrodiach. Pierwsze z nich, znane od dawna, to Chronicon Aquitanicum et Francicum
wspolczesnego opisywanym wydarzeniom — mnicha Ademara z Chabannes (zm. 1034)
— wyksztalconego duchownego z opactwa Saint Martial z Limoges, ktory pod rokiem
1018 wspomina o heretykach w Akwitanii, okreslanych mianem manichejczykow!'?.
Do kwestii herezji wraca Ademar réwniez pod koniec zycia, w kazaniach napisanych
przed swoja podrdza do Jerozolimy, a wige przed 1032 rokiem''. Trzecie Zrodto, ktore
rzuca nowe $wiatto na kwestie herezji XI wieku, to list mnicha Heriberta o heretykach
w hrabstwie Perigord w potnocnej Akwitanii, do niedawna znany tylko z XII-wiecz-
nych rekopiséw i uwazany za zroédlo odnoszace si¢ do heretykoéw XII-wiecznych. Jed-
nakze w 1987 roku nastgpita radykalna zmiana w postrzeganiu tego tekstu, kiedy to
Guy Lobrichon odkryt w opactwie Saint-Germain d’Auxerre znacznie wczesniejszy
manuskrypt tego zrodta, pochodzacy z drugiej ¢wierci XI wieku'?.

Stanowiaca fundament dotychczasowych interpretacji wzmianka Ademara z Cha-
bannes jest wyjatkowo lakoniczna; w swojej relacji umieszczonej w okolicach roku
1018 moéwi on, ze w Akwitanii zostali odkryci manichejczycy, uwodzacy lud, odrzu-
cajacy chrzest, krzyz i jakgkolwiek zdrowa doktryne, powstrzymujacy si¢ od jedzenia
jak mnisi i symulujacy czystos$¢®. Nieco wigcej informacji o pogladach heretykow
podaje Ademar w swoich kazaniach poswigconych obronie podwazanych przez nich
prawd wiary. ROwniez tutaj nazywa ich manichejczykami, ktérzy w swoich postach
powstrzymuja si¢ od spozywania pokarméw, ktore stworzyt Bog, potepiajg matzen-
stwo, odrzucaja komunig, twierdzac, ze nie przyczynia si¢ ona do zbawienia i nie
jest prawdziwym cialem i krwig Chrystusa, a takze kult krzyza i $wigtych obrazow'.

Zdecydowanie najwigcej doktadnych informacji o doktrynie i praktykach tych
pierwszych akwitanskich heretykow znajdujemy w liscie Heriberta. Podkresla on,
ze herezja, jaka pojawila si¢ w hrabstwie Perigord, jest nowa i w przeciwienstwie do

1994, s. 39; C. Taylor, Dualist heresy in Aquitaine and the Agenais, c. 1000—c.1249, Nottingham 1999,
s. 66—111; M. Frasetto, Reaction and Reform: Reception of Heresy in Arras and Aquitaine in the Early
Eleventh Century, ,,The Catholic Historical Review” 1997, nr 3, s. 385-400; D. Callahan, Ademar of
Chabannes and the bogomils [w:] M. Frasetto, Heresy and the persecuting society in the Middle-Ages.
Essays on the work of R.I. Moore, Leiden—Boston 2006, s. 31-42.

10 Wiecej w kwestii Ademara zob. C. Taylor, op.cit., s. 73.

Il Kazania te, jak dotad niepublikowane, nie byly brane pod uwage przez badaczy zajmujacych si¢
herezjami XI wieku. Ich analiz¢ rozpoczal dopiero M. Frasetto w 1999 roku, zob. M. Frasetto, The ser-
mons of Ademar of Chabannes and the Letter of Heribert. New sources concerning the medieval heresy,
.Revue Benedictine” 1999, nr 34, s. 324-340.

12 G. Lobrichon, Le clair-obscur de I’hérésie au début du XI siécle en Aquitaine. Un lettre d’Auxerre,
,,Reflexion Historiques” 1987, nr 14, s. 423-426; 439-440.

13 Ademar de Chabannes, Chronique, J. Chavanon (ed.), Paris 1897: ,Paulo post exorti sunt per
Aquitaniam manichei seducentes plebem. Negabant baptismum et crucem et quidquid sanae doctrinae
est. Abstinentes a cibis quasi monachi apparebant et castitatem simulabant, sed inter se ipsos omnem
luxuriam exercebant et nuncii Antichristi errant, multosque a fide exorbitare fecerunt”.

14 Obszerne cytaty z niepublikowanych kazan Ademara przytacza M. Frasetto, The Sermons...,
s. 330-335.



103

Ademara nie nazywa jej adeptow manichejczykami ani zadnym innym okres§leniem
odnoszacym si¢ do wczesniej znanych herezji. Heribert mowi, ze herezja jest roz-
przestrzeniana przez pseudoapostotéw, ktorzy nie jedzg migsa i nie pijg wina, chyba
ze w matych iloSciach co trzeci dzien, wykonuja setki przykleknieé i nie przyjmujg
zadnych pieniedzy. Nigdy nie wchodzg oni do koSciota, chyba ze w celu oszuka-
nia innych. Nigdy nie wypowiadaja: ,,Chwata Ojcu, Synowi i Duchowi Swictemu”,
a zamiast tego mowia: ,,Bo Twoje jest Krolestwo i Ty bedziesz rzadzit wszelkim
stworzeniem na wieki wiekow”!>. Msz¢ maja za nic, a komuni¢ postrzegaja jedynie
jako btogostawiony chleb. Uwazaja $piew ko$cielny za zbedny i stworzony tylko dla
ludzi's. Jesli ktorys z nich $piewa msze w celu oszukania innych, to ani nie odmawia
kanonu, ani nie przyjmuje komunii i stoi tylem lub obok ottarza. Hosti¢ natomiast
wrzuca do mszatu lub za ottarz. Krzyza i podobizn Chrystusa nie czcza i zabraniaja
tego czyni¢ innym.

Heribert podkresla, ze heretycy pozyskujg nie tylko $wieckich ludzi, lecz takze
duchownych — kaptanéw, mnichow i mniszki'”.

Jak wiec wida¢, poglady heretykow z Akwitanii przedstawione w zrodtach jed-
noznacznie wskazuja na dualistyczny charakter ich herezji, a wigkszo$¢ z nich ma
swoje odpowiedniki w bogomilizmie. Juz sam fakt, ze heretycy, jak moéwi Heribert,
okreslali si¢ mianem apostoldw, moze dawac do myslenia. Jak bowiem informuje nas
w Aleksjadzie Anna Komnena, u dzialajacych na przetomie X i XI wieku konstanty-
nopolitanskich bogomiléw apostot byl najwyzszym stopniem w heretyckiej hierar-
chii'®. Akwitanscy heretycy wedtug $wiadectwa Zrodet odrzucali réwniez sakramen-
ty koscielne — chrzest, komuni¢ i msze¢ §wietg doktadnie tak samo jak bogomili, dla
ktorych istniat tylko jeden dajacy zbawienie sakrament — chrzest Duchem Swigtym
przez wlozenie rak'®. Chrzest z wody nie byt przez nich uznawany, poniewaz spo-
ra czg$¢ bogomitdéw uznawata Jana Chrzciciela za wystannika diabla, ktory swoim
fatszywym chrztem z wody chciat odciggnac ludzi od prawdziwego chrztu Duchem

15 Heribertus Monachus, De quadam secta hereticorum, G. Lobrichon (ed.) [w:] idem, Le clair-ob-
scur..., s. 441: , Nova heresis horta est in mundo, incipiens hoc tempore a pseudo apostolis [...] dicunt se
apostolicam vitam ducere. Carnem non comedunt, vinum non bibunt nisi per modicum tertio die. Centies
genua flectunt, pecuniam non recipiunt [...]. Nam ecclesiam non intrant nisi causa seductionis. Gloria
Patri et Filio et Spiritui Sancto nusquam dicunt sed pro illa dicunt quoniam tuum est regnum et tu domi-
naris omne creature in secula seculorum amen”.

16 Ibidem, s. 442: ,Missam pro nihilo ducunt, nec communionem debere percipi nisi solummodo
fracmenta panis benedicti. Cantum ecclesiasticum vanum esse asserunt”.

17" Ibidem, s. 442: ,,Crucem seu vultum domini non adorant [...] In hac atque seductione quampluri-
mos iam non solum laicos propria omnia relinquentes, sed etiam clericos, presbyteros, monachos et
monachas pertraxerunt”.

18 A. Komnena, Aleksjada, t. 2, ttum. O. Jurewicz, Wroctaw—Warszawa—Krakow 1972, s. 252-253.

19 O chrzcie Duchem Swietym wspomina nie tylko piszacy na poczatku XII wieku teolog Euthymius
Zigabenus, ale rowniez mnich Euthymius z Periblepton okoto potowy XI wieku, zob. Euthymius Zigabe-
nus, Panoplia Dogmatica, J.P. Migne (ed.), Patrologia Graeca (dalej PG), t. 130, Parisiis 1886, col. 1311;
Euthymius of the Periblepton, 4 letter from Euthymius, monk of the monastery of the Periblepton sent
from Constantinople, from the monastery aforesaid, to his native land, identyfiyng the heresies of the most
godless and profane heretics, the Phundagiagitae, or, as they are also called Bogomils, tham. J. Hamilton,
B. Hamilton, Christian Dualist Heresies in the Byzantine World c. 650—c.1450, Manchester—-New York
1998, s. 147, 150.
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Swietym ustanowionego przez Jezusa®. Odrzucenie komunii byto z kolei konse-
kwencja doketystycznej chrystologii bogomilskiej, wedtug ktorej Chrystus przyszedt
na ziemi¢ w ciele pozornym, a co za tym idzie, nie cierpiat i nie umart realnie na
krzyzu. Nie mogt on posiada¢ materialnego ciala, jako ze caty swiat materialny ufor-
mowany zostal przez Szatana®'. Charakterystyczne dla bogomilizmu bylto rowniez
odrzucenie matzenstwa, jednoznacznie zwigzanego z obcowaniem cielesnym, ktore
dla bogomitow byto najgorszym z mozliwych grzechdéw, bowiem jego inicjatorem
byt Szatan, pragnacy w ten sposob trwale zniewoli¢ dusze w materii*>.

Praktyki heretykow z Akwitanii opisane w zrodlach sa praktycznie doktadnym
odbiciem praktyk stosowanych przez inicjowanych bogomitow, okreslanych mianem
theotokoi, a wigc tych, ktorzy przyjeli chrzest Duchem Swietym. Roéwniez oni zobo-
wigzani byli do zycia w czystosci cielesnej, powstrzymywania si¢ od pokarméw od-
zwierzecych i wina, a takze do nieustannych modlitw — przynajmniej czterech w ciggu
dnia i czterech w nocy®. Bogomilskie korzenie ma roéwniez ikonoklazm heretykow
z Akwitanii. Podobnie jak oni rowniez bogomili odrzucali kult krzyza oraz obrazow,
twierdzac, ze sg one narzedziami demonow, pragnagcych w ten sposob odciggnaé ludzi
od prawdziwej wiary?*. Bardzo istotne sg rowniez wzmianki w zrodtach $wiadczace
o tym, zZe heretycy czesto byli duchownymi, a niektdrzy z nich odprawiali msze. Jest
to wazne w kontekscie tego, co wiemy o misyjnej praktyce bogomitow — jak bowiem
podkreslaja dokumenty bizantyjskie, bardzo czesto bogomili, pragnac pozyskaé zwo-
lennikéw, podawali si¢ za ortodoksyjnych mnichow i nie ujawniali cato$ci swoich nauk
od razu. Rozpoczynali od nauczania opartego na Nowym Testamencie i dopiero gdy
uznali, ze ich shuchacze sg godni zaufania, ujawniali im swoje heretyckie nauki®.

W koncu, jak podkresla wielu badaczy takich jak C. Taylor, M. Frasetto, D. Cal-
lahan, M. Lambert, a swego czasu nawet R.I. Moore, jednoznacznym dowodem na
wschodnig proweniencj¢ heretykow z Akwitanii jest uzywana przez nich doksologia®.

2 Le livre secret des cathares, Interrogatio lohannis, Apocryphe d’origine bogomile, E.Bo-
zoky (ed.), Paris 1980, s. 70: ,,Et Sathanas [...] misit angelum suum Elyam prophetam baptizantem in
aqua, qui vocatur Iohannes Baptista”. O odrzuceniu chrztu przez bogomitéw wspomina rowniez piszacy
w X wieku Kosmas Prezbiter, zob. Cosmas the Priest, The discours against Bogomils, thum. J. Hamilton,
B. Hamilton, Christian Dualist Heresies in the Byzantine World c. 650—c.1450, Manchester—New York
1998, s. 129.

21 W kwestii odrzucenia komunii zob. Cosmas the Priest, op.cit., s. 119; w kwestii doketystycznej
chrystologii: Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1302; Le livre secret des cathares, s. 68.

22 Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1298; 1326; Le livre secret des cathares, s. 74, por. Cosmas the
Priest, op.cit., s. 130.

2 Cosmas the Priest, op.cit., s. 130; Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1319.

2% Cosmas the Priest, op.cit., s. 117-118, 124—125; Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1311.

% Cosmas the Priest, op.cit., s. 116, 124; Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1319.

2 C. Taylor, The Letter of Heribert of Perigord as a Source for Dualist Heresy in the Society of
Early Eleventh-Century Aquitaine, ,Journal of Medieval History” 2000, nr 26, s. 325; D. Callahan,
op.cit., s. 36; M. Lambert, Medieval Heresies, Popular Movement from Bogomil to Hus, London 1977,
s. 62-63; M. Frasetto, The Sermons..., s. 328, 336; R.1. Moore, kiedy powszechnie datowano list Heri-
berta na XII wiek, uwazal, ze herezje w nim zawarte sugeruja jednoznacznie wptyw bogomilizmu, zob.
R.I. Moore, The Origins..., s. 198, potem zaczat jednak sktania¢ si¢ w stron¢ dekonstrukcjonistycznej
interpretacji zaproponowanej przez Lobrichona, zob. R.1. Moore, Litteracy..., s. 20-22.
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Te uderzajace podobienistwa do bogomilizmu nie przekonujg jednak badaczy
z nurtu dekonstrukcjonistycznego. G. Lobrichon, opierajac si¢ na catkowicie drugo-
rz¢dnej wzmiance o tym, ze heretycy odrzucajg Spiew kosScielny, przedstawia swo-
ja alternatywng interpretacje¢, noszgcg znamiona nieomal teorii spiskowej. Twierdzi
on, ze ani Heribert, ani heretycy nie istnieli naprawdg, a cate dzieto jest pamfletem
przeciwko wrogom reformy monastycznej prowadzonej przez Cluny. List Heriberta
stanowi wigc element propagandy rozsiewanej przez kluniackich mnichow, dla kto-
rych wszystko, co im przeciwne, klasyfikowane jest jako heretyckie?. Lobrichono-
wi wtoruje Alessia Trivellone, ktora twierdzi, ze nie chodzi tu o Zadnych realnych
heretykow, a jedynie wyimaginowanych, a oskarzenie o herezj¢ w XI wieku jest
tylko bronig retoryczna, ktoéra mogla by¢ uzyta przeciwko wrogom?. Na tle tak ra-
dykalnych koncepcji interpretacja Moora, ktory twierdzi, ze list Heriberta nie méwi
o tym, jak faktycznie wygladata herezja, ale jak Kosciot oczekiwal, ze powinna wy-
glada¢ na podstawie pism 0jcoOw, wydaje si¢ wrecz niestychanie umiarkowana®. Su-
rowej krytyce poddaje interpretacje Lobrichona C. Taylor, ktora twierdzi, ze w jego
metodologii zawarte jest implicite zatozenie, ze to kontekst, a nie zawarto$¢ decy-
duje o znaczeniu zrodta. W przypadku Heriberta wychodzi on z zatozenia, ze dzieto
napisane jest kodem, a badacz to tamacz kodéw, ktéry moze zastosowac¢ dowolny
klucz. Taylor przyznaje, ze takie podejscie jest mozliwe, ale tylko w wypadku gdy
sktania do niego jaki§ zewnetrzny w stosunku do zrodta dowodd. W przypadku listu
Heriberta takiego dowodu nie ma, wigc Lobrichon zaklada tutaj arbitralnie zar6wno
nowa tres¢, jak i nowy kontekst. Na koniec tej krytyki Taylor zadaje stusznie zdro-
worozsagdkowe pytanie: z jakiego powodu list Heriberta miatby wlasciwie by¢ na-
pisany kodem potrzebujacym rozszyfrowania? Jej zdaniem zdecydowanie lepszym
rozwigzaniem jest metodologia oparta na analizie tego, co mowi autor danego zrodta,
1 poréownaniu tego do §wiadectw innych, podobnych zrodet. Kierujac si¢ takg zasa-
da, badaczka ta nie ma watpliwosci co do bogomilskiej genezy herezji w Akwitanii,
podobnie jak M. Frasetto i D. Callahan, ktorzy do podobnej konkluzji dochodzg na
podstawie analizy kazah Ademara.

Niedtugo po Akwitanii heretycy zostali wykryci w Orleanie w 1022 roku. Wspo-
mina o tym az pi¢¢ niezaleznych zrddet: list mnicha z Fleury — Jana z Ripoll, napisa-
ny rok po opisywanych wydarzeniach, wspomniana wyzej kronika Ademara z Cha-
bannes spisana przed 1028 rokiem, pochodzaca mniej wiecej z 1042 roku wzmianka
w zywocie opata Gauzlina, napisana przez mnicha z jego klasztoru — Andrzeja z Fleu-
ry, powstale w latach 1046-1049 Historiarum libri quinque mnicha Raoula Glabera
oraz fragment kroniki Saint-Pierre de Chartres autorstwa tamtejszego mnicha Paula,

?7@G. Lobrichon, op.cit., s. 424-440.

8 A. Trivellone, Une résurgence de I’hérésie au XI siécle, ,,Religions et Histoire” 2012, nr 46, s. 25.

» R.I. Moore, Literacy..., s. 21; R. Landes mowi, Ze heretycy Ademara byli w rzeczywistosci Adwo-
katami refomy monastycznej i prowadzili apostolskie zycie, zob. R. Landes, The Dynamics of Heresy and
Reform: Popular Participation in the ‘Peace of God’ Movement in Limoges (994—1033) [w:] T. Head,
R. Landes, Essays on the Peace of God: The Church and the People in Eleventh Century France, Water-
loo 1987, s. 502.

30 C. Taylor, The Letter..., s. 321-323; por. eadem, Dualist Heresy..., s. 76—-80; M. Frasetto, The Ser-
mons..., 328-340, D. Callahan, op.cit., s. 36-41.
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spisany pod koniec lat siedemdziesigtych XI wieku. Zdecydowanie najdoktadniejsze
informacje zawarte sa w ostatnim zrodle, ktdrego wartos$ci nie przekresla bynajmniej
p6zna data powstania. Autor pochodzil bowiem z klasztoru w Chartres, z ktérym sil-
nie zwigzany byt uczestnik opisywanych wydarzen — pochodzacy z Normandii rycerz
Arefast’!. Dowiedziawszy si¢ o herezji w Orleanie, udat si¢ on tam jako szpieg, by
rozpracowa¢ grupe od srodka, a gdy zgromadzit odpowiednie dowody, powiadomit
o sprawie krola Roberta Poboznego (987-1031), ktory osobiscie przybyt do Orleanu,
by skaza¢ winnych na spalenie na stosie. Heretycy — okre$leni przez Ademara mia-
nem manichejczykow — byli kanonikami przy katedrze $w. Krzyza w Orleanie®. Pod-
czas przestuchania prowadzonego przez Guarina, biskupa Beauvais, ich przywodcy
— Stefan i Lisious — przyznali si¢, ze nie wierza, iz Chrystus narodzil si¢ z dziewicy,
umart i zmartwychwstal, ze chrzest daje odpuszczenie grzechdw, a podczas komunii
chleb i wino przemieniajg si¢ w ciato i krew Chrystusa®. Odrzucali rowniez calg
hierarchi¢ koscielna, twierdzac, ze biskupi nie moga wyswiecac kaptandéw, poniewaz
nie posiadaja daru Ducha Swictego®. Usitowali oni takze zwies¢ Arefasta, obiecujac,
ze otworzg mu bramy zbawienia przez natozenie rgk; wtedy to zstgpi na niego Duch
Swiety i nauczy go rozumienia glebi pism $wietych. Po tym wydarzeniu miat Arefast
doznawac cudownych anielskich wizji**. Jak wiec wida¢, mamy tu do czynienia z ta-
kim samym odrzuceniem kluczowych sakramentéw Kosciota jak w przypadku he-
rezji w Akwitanii, jednakze w przypadku Orleanu Zrédto dodatkowo poswiadcza, Zze
heretycy praktykowali typowo bogomilski sakrament chrztu Duchem Swigtym przez
wlozenie ragk. Rowniez pozornie btaha wzmianka o anielskich wizjach, jakich miat
doswiadcza¢ adept po przyjeciu sakramentu, znajduje swoj odpowiednik w zrodtach
bogomilskich. Jak podaje bizantyjski teolog Euthymius Zigabenus, bogomilscy theo-
tokoi po przyjeciu chrztu Duchem Swietym mieli doznawaé wizji Boga Ojca, Syna
i Ducha Swietego™.

W odréznieniu od Akwitanii w przypadku Orleanu mamy pewne poszlaki, kto-
re mogg wskazywac na to, ze tutejsi kanonicy wyznawali bogomilski dualizm na

31 Doktadne omoéwienie zrodet znajduje si¢ w R.H. Bautier, L’ hérésie d’Orléans et le movement
intellectuel au début du XI siecle [w:] Enseignement et vie intellectuelle (IX-XV1I siecle). Actes du 95¢
congress national des societies savantes, t. 1, Paris 1975, s. 64—68. Opis Paula byt tak doktadny, ze pierw-
si edytorzy dziela zatytutowali je ,,Gesta Synodi Aurelianensis”.

32 Gesta Synodi Aurelianensis, M.L. Delisle (ed.) [w:] Recueil des historiens des Gaules et de la
France, t. 10, Paris 1874, s. 536-537.

3 Ibidem, s. 537: ,,Christum de Virgine Maria non esse natum, neque pro hominibus passum, nec
vere in sepultum positum, nec a mortuis resurrexisse [...] baptismum nullam esse scelerum ablutionem,
neque Sacramentum corporis et sanguinis Christi in consecration sacerdotis...; zob tez. ibidem, s. 539.
Por. La lettre de Jean de Ripoll, R.H. Bautier, G. Labory (ed.) [w:] idem, Vie de Gauzlin abbe de Fleury,
Paris 1969, s. 180-182.

3% André de Fleury, Vita Gauzlini Abbatis Floriencis Monasteri, L. Delisle (ed.) [w:] Mémoires de
la Société archéologique de |’Orléanais, t. 2, Paris 1853, s. 302: ,,[...] nullum esse episcopum, nec posse
ordinare per consuetos ordines presbyterum, quia Spiritus Sancti non habet donum”.

3 Gesta Synodi Aurelianensis, s. 538: ,[...] pandemus tibi salutis ostium, quo ingressus per imposi-
tionem videlicet manuum nostrarum, ab omni peccati labe mundaberis, atque Sancti Spiritus dono reple-
beris, qui scripturarum omnium profunditatem ac veram dignitatem absque scruupulo te docebit. Deinde
coelesti cibo pastus, interna satietate recreatus videbis persaepe nobiscum visiones angelicas”.

3 Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1319.
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poziomie kosmologicznym. Zrédla sa jednak w tej kwestii mato precyzyjne i nie
dostarczajg na to jednoznacznych dowodoéw, co bylo zapewne spowodowane tym,
ze — jak relacjonuje Paul z Chartres — podczas przestuchania heretycy lawirowali
tak, aby nie ujawnia¢ swoich heterodoksyjnych pogladéw. Do myslenia dajg jednak
wzmianki zawarte w dwoch zrodlach. Glaber wspomina bowiem, ze heretycy twier-
dzili, iz niebo i ziemia istnialy zawsze i nie mialy stworcy’’; zdecydowanie bardziej
precyzyjny Paul z Chartres przytacza natomiast fragment przestuchania, w ktérym na
zapytanie biskupa, czy wierza, ze zanim cokolwiek zostato uczynione przez naturg,
Bog stworzyl wszystko przez Syna, heretycy odpowiedzieli, ze takie historie moze
biskup opowiada¢ ludziom, ktérzy maja ziemska wiedz¢ i wierza w fikcje cieles-
nych ludzi, spisane na skoérach zwierzecych®®. Jak mozna rozumieé te tajemnicze
wzmianki zrédet 1 jak interpretowaé wypowiedzi heretykow? Jesliby zaufa¢ relacji
Glabera, mozna doj$¢ do wniosku, ze heretycy wierzyli w odwieczno$¢ Swiata i jego
niezalezno$¢ od Boga, co jest tym bardziej prawdopodobne, Zze znajduje potwier-
dzenie w $wiadectwie Paula, z ktorego jasno wynika, ze odrzucali oni prawowierng
doktryng o stworzeniu. Czy jednak faktycznie wierzyli oni w niezalezno$¢ Swiata
materialnego od Boga, czy tez moze po prostu nie chcieli ujawnia¢ najbardziej szo-
kujacego, bogomilskiego dogmatu o tym, ze to Szatan stworzyt $wiat materialny?
W swietle catej reszty gloszonej przez nich herezji bardziej prawdopodobne wydaje
si¢ to drugie wytlumaczenie.

Chociaz rowniez w Orleanie poglady heretykéw ponownie pokrywajg si¢ z na-
ukami bogomilskimi, badacze z nurtu dekonstrukcjonistycznego nie czujg si¢ tym
faktem przekonani i przedstawiaja swoje interpretacje. Bautier juz w latach siedem-
dziesigtych przedstawit hipotezg, zgodnie z ktdrg herezja w Orleanie byta tylko ele-
mentem polityki krola Roberta Poboznego wobec jego poteznego wroga — Odona II,
hrabiego Blois, z ktérym walczyt o dominacje¢ w tym strategicznie waznym rejonie.
Opierajac si¢ na poszlakach zrodlowych, ktore pozwalajg wnosié¢, ze synod w Orle-
anie oprocz potepienia heretykéw odwotat rowniez biskupa Odalryka — kandydata
krolewskiego na rzecz popieranego przez Odona Teodoryka, Bautier twierdzit, ze
byt to element planu kréla majgcego na celu pojednanie z wrogiem, ktore faktycznie
doszto do skutku dwa lata p6zniej. Drugim motywem krola miata by¢ cheé ostabienia
dworskiego stronnictwa krolowej Konstancji, do ktorego nalezeli zard6wno biskup
Odalryk, jak i przywodca heretykow Stefan, bedacy jej spowiednikiem®. Mimo ze
sam Bautier podkreslat, iz jego interpretacja jest tylko i wytacznie hipoteza, na ktorg
nie ma dowodow, wspotczesni dekonstrukcjonisci przyjmujg jg jako dogmat, tak jak
Trivellone, ktéra twierdzi, ze jest to przyktad tego, jak oskarzenia o herezje moga by¢
instrumentalnie wykorzystywane przeciwko wrogom politycznym™.

37 Raoul Glaber, Histoires, M. Arnoux (ed.), Turnhout 1996, s. 190: ,,Celum pariter ac terram, ut
conspiciuntur, absque auctore inicii semper extitisse asserebant”.

% Gesta Synodi Aurelianensis, s. 539: ,,Praesul respondit dicens: Antequam quidquam fieret per
naturam, non creditis per Filium Deum patrem fecisse Omnia ex nihilo? Cui alienate a fide dixerunt: Ista
illis narrare potes, qua terrena sapiunt atque credunt figmenta carnalium hominum scripta in membranis
animalium”.

¥ R.H. Bautier, op.cit., s. 77-88.

4" A. Trivellone, op.cit., s. 23-24, zob. tez R.I. Moore, The Formation..., s. 15-19.
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Podobny zestaw przekonan, przywotujacych na mys$l bogomilizm, wyznawali he-
retycy z Arras, odkryci w 1025 roku przez biskupa Arras-Cambrai, Gerarda I (1013—
1048). Informacje o tej herezji zawarte sga w Acta Synodi Atrebatensis, spisanych
w latach 1027-1030%. Jak w nich czytamy, podczas wizyty w Arras biskup dowie-
dziat sie, ze herezja zostala przyniesiona do miasta przez niejakiego Gundulfa po-
chodzacego z Italii. Heretycy brzydzili si¢ chrztem, twierdzac, ze nie wymazuje on
grzechu pierworodnego; odrzucali Eucharystie, uwazajac ja za zwykty chleb i wode,
a takze sakrament pokuty, gloszac, Ze nie odpuszcza on popelionych grzechdéw. Byli
tez ikonoklastami — nie czcili krzyza ani §wigtych obrazow, nie uwazali tez ko$-
ciolow za Domy Boze i zdecydowanie odrzucali kult $wietych, gloszac, ze tylko
apostotowie 1 meczennicy powinni by¢ czczeni. Ponadto odrzucali rowniez malzen-
stwo i uwazali, ze jedyng drogg do zbawienia jest praktykowanie sprawiedliwosci,
polegajacej na odrzuceniu §wiata, powstrzymaniu swojego ciata od zadz i zarabianiu
na utrzymanie pracg wiasnych ragk. Gundulf nauczat swoich wyznawcdow, opierajac
si¢ na Ewangeliach i pismach Apostotow, poza ktorymi nie uznawat zadnych innych
pism*. Schwytani heretycy, w wigkszosci niepis$mienni chtopi, zostali przestuchani
podczas synodu w Arras, gdzie biskup uswiadomit im btedny charakter ich nauki
i w obszernym kazaniu przedstawit prawowierna, katolickg wyktadni¢ wiary, nakta-
niajac ich ta perswazja do nawrocenia®,

Roéwniez w przypadku Arras btedy heretykéw pokrywaja sie w catosci z naukami
bogomilskimi. Podobnie jak w Akwitanii mamy tu odrzucenie chrztu, Eucharystii,
pokuty, matzenstwa oraz kultu obrazéw. Dodatkowo Zrodlo wspomina jednak o tym,
ze heretycy opierali swoje nauki wylacznie na Nowym Testamencie, co rowniez jest
elementem charakterystycznym zaréwno dla bogomitdw, jak i szerzej — wigkszo-
$ci chrzescijanskich dualistow, ktorzy uwazali Stary Testament za dzieto Szatana,

4 W kwestii datacji zrodta zob. E. van Mingroot, Acta Synodi Atrebatensis (1025): Problemes de cri-
tique de provenance, ,,Studia Gratiana” 1976, nr 20, s. 201-229; Jak zauwazaja badacze, dokument skta-
da si¢ z trzech czgéci: listu biskupa Gerarda do tajemniczego bpa R, (prawdopodobnie Rogera I z Chalons
Sur Marne), w ktorym Gerard karci adresata za to, ze nie ukrocit u siebie heretykow, ktorzy teraz przyszli
do jego diecezji, 1 opisuje ich poglady; obszernej refutacji r6znego rodzaju btgdow heretyckich w wyko-
naniu Gerarda oraz czgéci zawierajacej wyrzeczenie si¢ bledow przez heretykow, zob. M. Frasetto, Reac-
tion and Reform: Reception of Heresy in Arras and Aquitaine in the Early Eleventh Century, ,,Catholic
Historical Review” 1997, nr 33, s. 388. W zwiagzku z listem Gerarda J.B. Russel spekuluje, ze heretycy
z Arras mogli pochodzi¢ od tych z Chalons, ktorzy zostali wykryci pézniej, zob. J.B. Russel, Dissent and
Reform in the Early Middle Ages, Berkeley 1965, s. 24.

2 Acta Synodi Atrebatensis, J.P. Migne (ed.), Patrologia Latina (dalej PL), t. 142, Parisiis 1853,
col. 1271: ,[...] ab Italiae finibus viros eo loci advenisse, qui quamdam novae haereseos sectam intro-
ducentes, evangelicae atque apostolicae sanctionis disciplinam perverte tentabant, et quamdam iustitiam
preferentes, hac sola purificari homines asserebant nullumque in Sancta Ecclesia aliud esse sacramentum
per quod ad salutem pervenire potuissent. At illi referent se esse auditores Gundulfi, cuiusdam ab Italiae
partibus viri et ab eo evangelicis mandatis et apostolicis informatos nullamque praeter hanc scripturam se
recipere, sed hanc verbo et opera tenere. Verum quia ad notitiam eposcopi pervenerat illos sacri baptis-
matis mysterium penitus abhorrere, Dominici corporis et sanguinis sacramentum respuere, negare lapsis
penitentiam post professionem proficere. Ecclesiam annulare, legitima connubia exsecrari, nullum in
sanctis confessoribus donum virtutis spectare, praeter apostolos et martyres neminem debere venerari”.
Zob. tez ibidem, col. 1270.

# Ibidem, col. 1272-1311.
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utozsamianego z Bogiem Jahwe — stworca $wiata materialnego®. Sciezka sprawied-
liwosci, ktéra wedtug heretykow miata by¢ jedyng skuteczng drogg do zbawienia,
z kolei tudzaco przypomina zasady, jakie obowigzywaly bogomilskich theotokoi
zobowigzanych do prowadzenia nienagannego etycznie zycia — zachowywania czy-
stodci cielesnej, powstrzymywania si¢ od pokarmow odzwierzecych i innych przy-
jemnosci tego $wiata®.

Ostatni argument na zwigzki z tym wschodnim dualizmem znajduje si¢ w nauce
heretykow, dotyczacej kultu $wigtych; jak bowiem czytamy w Zrddle, uwazali oni, Ze
nikt oprocz apostoldw i mgczennikéw nie powinien by¢ czczony. I po raz kolejny do-
ktadny odpowiednik tej nauki heretykow znajdujemy w zrédtach wschodnich, kon-
kretnie u Euthymiusa Zigabenusa, ktory méwi, ze bogomili jednoznacznie odrzucali
kult $wietych, twierdzac, ze znajdowali si¢ oni pod wptywem demondw. To wlasnie
owe demony mialy dokonywaé cudéw, rowniez po ich $mierci, za sprawg ich wize-
runkow oraz relikwii, odciagajac ludzi od prawdziwej wiary. Zdaniem bogomitéw do
nieba mieli si¢ dosta¢ tylko apostotowie oraz meczennicy — ikonoklasci®®.

W przypadku heretykéw z Arras mamy wigc znowu do czynienia z bardzo jedno-
znaczng sytuacja, kiedy wszystkie bledy gloszone przez heretykéw maja swoje od-
powiedniki w bogomilizmie i jednocze$nie we wczesniejszych herezjach XI wieku,
istniejacych w Europie Zachodniej. Jak wiec podkreslaja M. Frasetto i C. Taylor, jest
to dowod na istnienie szerokiego geograficznie ruchu heterodoksyjnego inspirowanego
bogomilizmem?’. Z zatozenia odrzucajacy $wiadectwa zrodet zwolennicy dekonstruk-
cjonizmu przedstawiajg tu jednak swoje interpretacje, tak jak M. Lauwers, dla ktérego
punktem wyjscia jest sprzeciw heretykéw wobec pogrzebu w poswigconej ziemi. Co
trzeba zaznaczy¢, wzmianka ta nie znajduje si¢ bynajmniej w katalogu btedéw here-
tyckich, ale w kazaniu biskupa, ktére — jak podkresla M. Frasetto — zawiera nie tylko
refutacj¢ bledow heretykow z Arras, lecz takze wielu niezwigzanych bezposrednio z tg
grupg pogladéw przeciwnych prawowiernej nauce*®. Lauwers zdaje si¢ tego jednak nie
zauwazac 1 pomijajac milczeniem calg reszte bledéw heretyckich, forsuje swoja kon-
cepcje, wedtug ktorej heretycy z Arras w rzeczywistosci sprzeciwiali si¢ monopolowi
kleru na chowanie zmartych, a takze ptaceniu za ich ustugi®. G. Lobrichon z kolei, nie
wierzac w istnienie realnej herezji w Arras, twierdzi, Ze naturalnym odruchem byto szu-
kanie heretyka w obcym, w tym przypadku — Wiochu, przybyszu ze znienawidzonego
Potudnia, bedacego w powszechnym przekonaniu siedliskiem zepsucia i anarchii®®.

4 Cosmas the Priest, op.cit., s. 125.

4 Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1319. Jedyna rdznica, jaka wystgpowata migdzy bogomitami
a heretykami z Arras, dotyczyta stosunku do pracy fizycznej, poniewaz bogomili uwazali, ze theotokos
powinien utrzymywac si¢ tylko z tego, co ofiaruja mu wierni.

4 Jbidem, col. 1307, 1310.

47 M. Frasetto, Reaction..., s. 393; C. Taylor, Heresy in Medieval France: Dualism in Aquitaine and
the Agenais, 1000—1249, Woodbridge—Rochester 2005, s. 82—83.

4 M. Frasetto, Reaction..., s. 388.

4 M. Lauwers, Dicunt vivorum beneficia nihil prodesse defunctis. Histoire d’un theme polemique,
[w:] M. Zerner, op.cit., s. 158—159.

30 G. Lobrichon, La religion des laics en Occident. XI*-XV* siécles, Paris 1994, s. 13.
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Krytyczna w stosunku do takiego podejscia C. Taylor podkresla, ze tego typu
interpretacje dekonstrukcjonistow prowadza do konkluzji, iz podzielony na frakcje
kler sredniowieczny musiat prowadzi¢ skoordynowang akcje¢ konstruowania herez;ji,
ktéra nastegpnie przypisywat swoim wrogom, co jest w oczywisty sposob absurdalne
i nosi znamiona klasycznej teorii spiskowej’!.

Nowych argumentéw na rzecz wschodniej genezy herezji XI wieku dostarcza
przyktad Monteforte koto Turynu we Wioszech. Heretycy zostali tam wykryci i prze-
stuchani przez arcybiskupa Mediolanu Ariberta (1018—1045). Data tego wydarzenia,
opisanego w dwoch zrddlach: kronice duchownego mediolanskiego Landulfa Senio-
ra oraz wspomnianych juz historiach Raoula Glabera nie zostata jednoznacznie okre-
$lona, ale badacze, idac za ustaleniami Ilarina da Milano, powszechnie przyjmuja,
ze wykrycie heretykéw nastgpito pomigdzy 1028 a 1040 rokiem>. Po przybyciu do
Monteforte arcybiskup Aribert przestuchat schwytanego tam heretyka Gerarda, ktory
bardzo chetnie odpowiedziat na wszystkie jego pytania, wyjawiajac doktryne swojej
grupy. Zeznat on, ze heretycy ze wszystkich cnoét najbardziej cenig sobie dziewictwo.
Nawet jesli niektorzy z nich majg zony, nie wspotzyja z nimi nigdy cielesnie. Ci,
ktorzy zachowali dziewictwo, zyli w nim do konca zycia, natomiast ci, ktorzy je
stracili, mogli uzyska¢ pozwolenie starszych sekty, aby powroci¢ do zycia w czy-
sto$ci. Heretycy nigdy nie jedli migsa i czesto si¢ modlili, natomiast ich przywddey
modlili si¢ zarowno w dzien, jak i w nocy, tak aby ani jedna godzina nie uptyneta bez
modlitwy*. Codziennie czytali tez Pismo Swiete zarowno Starego, jak i Nowego Te-
stamentu®*. Jak mozna wnosi¢ z relacji Landulfa, heretycy z Monteforte byli rowniez
ikonoklastami, kiedy bowiem zostali przewiezieni do Mediolanu, spora cze$¢ wolata
ponies¢ Smieré w ptomieniach, niz odda¢ czes¢ krzyzowi i zachowaé zycie®.

Jak wiec wida¢, praktyka heretykow z Monteforte, oparta na zachowywaniu czy-
stosci cielesnej i cigglych modlitwach, bardzo przypomina zycie bogomilskich theo-
tokoi. Na pierwszy rzut oka do bogomilskiego schematu zdaje si¢ nie pasowaé fakt,
iz czytali oni zaré6wno Stary, jak i Nowy Testament. Jesli jednak spojrzymy na zrodta
wschodnie, okaze si¢, ze nie wszystkie grupy bogomilskie odrzucaty Stary Testament

31 C. Taylor, Heresy in Medieval France..., s. 83—84.

32 W kwestii datacji zob. Ilarino da Milano, op.cit., s. 68-74. Badacze podkreslajg zgodnie, ze
z dwoch wymienionych Zroédel na wiarg zastuguje dzieto duchownego mediolanskiego Landulfa; Glaber
o herezji w Monteforte wiedziat niewiele, a swoje braki usitowal nadrobi¢ charakterystycznymi dla siebie
fantastycznymi historiami o interwencjach sit nadprzyrodzonych, w tym przede wszystkim demonow,
ktore miaty sta¢ za pojawieniem si¢ herezji, zob. Raoul Glaber, op.cit., s. 230-238. Wigcej w kwestii
zrodet zob. G. Contenuo, Catari a Monforte, ,,Bolletino della societa per gli studi storici, archeologici et
artistici della provincia di Cuneo” 1969, nr 60, s. 26.

33 Landulphi senioris Mediolanensis historiae libri quatuor, A. Cutolo (ed.), [w:] Rerum Italicarum
Scriptores, t. 4, cz. 2, Bologna 1900, s. 68: ,,Virginitatem pre ceteris laudamus, uxores habentes qui virgo
est, virginitatem conservat, qui autem corruptus, data a nostro maiori licentia castitatem perpetuam con-
servare liceat. Nemo nostrum uxorem carnaliter utitur sed quasi matrem aut sororem diligens tenet. Carni-
bus nunquam vescimur; ieiunia continua et orationes indesinenter fundimus; semper die ac nocte nostri
maiores vicissim orant, quatenus hora orationes vacua non praetereat”.

3 Ibidem, s. 63: ,,Vetus ac novum testamentum ac sanctos cannones cotidie legentes tenemus”.

5 Ibidem, s. 69.



111

w calosci. Jak podaje Euthymius Zigabenus, bogomili z Konstantynopola robili od
tej reguly pewien wyjatek, uznajac psalmy i ksiggi prorockie’.

O bogomilskich inspiracjach moze §wiadczy¢ rowniez alegoryczna interpretacja
Trojcy Swietej, jaka zaprezentowali heretycy. Przestuchiwany przez Ariberta Gerard
powiedzial bowiem, ze wierza oni w Boga, ktory jest Stworca wszystkiego, a takze
Syna i Ducha Swietego. Wedtug jego interpretacji jednak Syn oznaczat umitowana
przez Boga dusze, narodzong z Marii Dziewicy, to znaczy z Pisma Swigtego, a Duch
Swiety rozumienie tegoz Pisma®’. Ta alegoryczna interpretacja Tréjcy znamienna dla
heretykow z Monteforte bardzo przypomina to, co bogomili méwili o swoich dosko-
natych. Jak juz wspomniano, byli oni nazywani theotokoi — Bozymi rodzicielami,
a wigc okresleniem zastrzezonym dla Matki Boskiej, poniewaz — jak sami mowili —
nauczajac specyficznej, bogomilskiej interpretacji Pisma, wydawali na §wiat Stowo,
identyfikowane z Chrystusem®®. Czy wigc heretycy z Monteforte nie mowig tego sa-
mego, kiedy utozsamiajg z Chrystusem dusz¢ narodzong z Bozej Rodzicielki bedacej
alegorycznie rozumianym Pismem Swigtym?

Oczywiscie zwolennikow dekonstrukcjonizmu argumenty te nie przekonuja. We-
dlug R.I. Moore’a doktryna heretykow z Monteforte byta inspirowana neoplaton-
skim stosunkiem do Pisma Swictego, jakie miato si¢ rozwinaé w pdznokarolinskich
szkotach®®, H. Taviani z kolei dopatruje si¢ tutaj inspiracji Eriugeng i Orygenesem®,
natomiast A. Siegel twierdzi, Ze jest to dowdd na to, iz heretykom udato si¢ stworzy¢
oryginalng teologi¢ oparta na specyficznej interpretacji Ewangelii Swietego Jana®!.
Dla tych badaczy podobienistwa do bogomilizmu miaty charakter czysto przypadko-
wy, a heretycy z Monteforte byli reformatorami, pragnagcymi powrotu do pierwotne-
go chrzescijanstwa na podstawie Pisma Swietego.

Formulujac swoja interpretacje, pomijaja oni jednak bardzo istotne wzmianki
zrédlowe wskazujace na wschodnig geneze tej herezji. Podczas przeshuchania he-
retyk Gerard powiedzial bowiem, Ze ani on, ani i jego bracia nie uznajg papieza
rzymskiego, poniewaz majg swojego, ktory codziennie przemierza Swiat, przynoszac
wyznawcom odpuszczenie grzechow®?. Landulf z kolei, zastanawiajac si¢ nad kwe-

% Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1291.

57 Landulphi senioris Mediolanensis historiae libri quatuor, s. 68: ,,Quod dixi Patrem, Deus est
aeternus, qui omnia ut ab initio, et in quo omnia consistunt. Quod dixi FIlium, animus est hominis a Deo
dilectus. Quod dixi Spiritum Sanctum, divinarum scientiarum intellectus, a quo cuncta discrete reguntur.
[...] Iesum Christum quem dicis est animus sensualiter natus ex Maria virgine, videlicet natus est ex
sancta scriptura”.

% Euthymius Zigabenus, op.cit., col. 1318: ,,Aiunt suos omnes, in quibus Spiritus Sanctus habitat,
Dei parentes et esse et nominari cum ipsi quoque Dei Verbum concipiant, et in utero gerant atque etiam
pariant dum alios docent”.

% R.I. Moore, The Formation..., s. 14-17.

% H. Taviani, Naissance d 'un hérésie en Italie du Nord au XI siécle, ,,Annales, economies, societies,
civilisations” 1974, nr 29, s. 1231-1252.

o A. Siegel, op.cit., s. 4672, por. A. Fichtenau, Heretics and Scholars in the Middle-Ages, Univer-
sity Park 1998, s. 46.

2 Landulphi senioris Mediolanensis historiae libri quatuor, s. 63: ,,Pontificem habemus non illum
Romanum, sed alium, qui cotidie per orbem fratres nostros visitat dispersos, et quando Deus illum nobis
ministrat, tunc peccatorum nostrorum venia summa cum devotione donatur”.
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stig genezy herezji, pisze, ze zostala ona przyniesiona do Italii przez pewne osoby,
ktoére przybyty z nie wiadomo jakich czgsci $wiata 1 podajac si¢ za duchownych, roz-
przestrzeniajg falszywe nauki, twierdzac, ze zostaty zaczerpniete ze $wietych pism®.
Jak wigc widac, zrodta wspominajg tu wprost o heretyckich misjonarzach, ktorzy
przybyli spoza Italii i w swoim dziele misyjnym stosowali doktadnie taka samg tak-
tyke jak bogomili, podajac si¢ za prawowiernych duchownych. Réwniez wzmianka
o heretyckim papiezu nie powinna by¢ lekcewazona, zwlaszcza w kontekscie zro-
det XII-wiecznych, ktére mowia o wizycie zwierzchnika bogomiléw z Konstanty-
nopola — Niketasa, okreslanego w Zrédtach jako papiez (papa), ktéry w 1167 roku
przewodniczy? katarskiemu synodowi w Saint-Felix-de-Caraman®. Dla C. Taylor te
wzmianki zrodtowe sg przekonujacym dowodem na misje bogomitow na Zachodzie,
tym bardziej ze dziatalno$¢ w Italii wschodnich mnichéw oraz butgarskich kupcow,
wsrod ktorych mogli sie znajdowac misjonarze bogomilscy, jest potwierdzona przez
liczne, niezalezne zrodta®.

Kolejna wzmianka o heretykach pochodzi z lat 1043—-1048 i jest zawarta w Gesta
Episcoporum Leodiensium autorstwa Anzelma — kanonika z Leodium. Heretycy zo-
stali znalezieni w Chalons-Sur-Marne, w zwigzku z czym tamtejszy biskup — Roger 11
(1043-1062) napisat list do Waza — biskupa Leodium, woéwczas powszechnie uzna-
nego autorytetu, aby poradzic si¢, jak ma dalej z nimi postepowac®. Biskup Chalons
nazywal ich manichejczykami, moéwit, ze uwazaja oni, iz Duch Swiety jest udzielany
tylko i wylacznie przez $§wigtokradcze nalozenie rak; odrzucaja matzenstwo, a takze
nie jedza migsa, uwazajac, ze zlem jest zabijanie jakiegokolwiek w ogole stworze-
nia®. Relacja biskupa o btedach heretykéw, mimo ze niezwykle lakoniczna, mowi
jednak bardzo duzo, zawiera bowiem elementy charakterystyczne dla bogomilizmu,
jak odrzucenie pokarméw odzwierzecych, matzenstwa oraz chrzest Duchem Swie-
tym przez wlozenie ragk. Zakaz zabijania zywych stworzen, nieobecny co prawda

8 Ibidem, s. 69: ,,At ipsi nefandissimi et a qua orbis parte in Italia fuissent eventi inscii quasi boni
sacerdotes cottidie tamen privatim rusticis, qui in hac urbe eos videndi causa convenerant, falsa rudi-
menta a scripturis divinis detorta seminabant”.

¢ W kwestii Niketasa i edycji tzw. akt synodu w Saint-Felix, zob. F. Sanjek, Le rassemblement
hérétique de Saint-Félix-de-Caraman (1167) et les églises cathares au XII siecle, ,,Revue D’Histoire
Ecclesiastique” 1972, nr 67, s. 767-799.

% C. Taylor, Dualist heresy..., s. 90-93. G. Contenuo, op.cit., s. 31-32; piszac o doktrynie here-
tykow z Monteforte, moéwi, ze mamy tu do czynienia ze schematem charakterystycznym dla myslenia
gnostyckiego. Podkresla tez podobienstwa do doktryny pdzniejszych katarow.

% W kwestii zrodta zob. C. Taylor, Dualist heresy..., s. 88; W.L. Wakefield, A.P. Evans, Heresies of
the High Middle Ages, New York, London 1969, s. 89.

7 Herigeri et Anselmi Gesta episcoporum Leodiensium, G.H. Pertz (ed.), Monumenta Germaniae
Historica, Scriptores, t. 7, Hannoverae 1846, s. 226: ,,[Catalaunensium episcopus] Aiebat enim in quadam
parte diocesis suae quosdam rusticos esse, qui perversum Manichaeorum dochma sectantes, furtive sibi
frequentarent conventicula, nescio quae obscena et dictum turpia quadam sua sollempnitate actitantes et
per sacrilegam manuum inpositionem dari Spiritum sanctum mentientes, quem ad astruendam errori suo
fidem non alias a Deo missum quam in heresiarchae suo Mani, quasi nichil aliud sit Manis nisi Spiritus
sanctus falsissime docmatizarent [...] Hi tales, ut dicebat cogebant quos possent in suam concedere tur-
bam, nuptias abhominantes, esum carnium non modo devitantes, sed et quodcumque animal occidere
profanum ducentes, tutelam errori suo assumere praecsumentes, sententiam Domini in veteri lege occidere
prohibentis”.
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w zrodtach bogomilskich, byt jednak charakterystyczny dla pozniejszych doskona-
tych katarskich®. Mimo tych jednoznacznie bogomilskich elementéw cze$¢ bada-
czy sceptycznie podchodzi do kwestii ewentualnych zwigzkow tych heretykow ze
Wschodem. U. Brunn neguje wiarygodno$¢ zrodta, poniewaz mowi ono, iz heretycy
wierza, ze Duch Swicty udzielany w chrzcie zostat zestany w ich herezjarsze — Ma-
nim. Dla tego badacza jest to dowod na to, ze btedy manichejskie zaczerpnigte z pism
$w. Augustyna zostaty heretykom przypisane arbitralnie przez autora®. Przeciwnego
zdania jest jednak C. Taylor, ktora zestawiajac relacje o Chalons ze §wiadectwami in-
nych zrédet, nie ma watpliwosci co do dualistycznego charakteru tamtejszej herezji’.

Juz nawet ta pobiezna analiza zrodet dotyczacych herezji XI wieku ukazuje, ze in-
terpretacja dekonstrukcjonistyczna nie wytrzymuje konfrontacji ze zroédtami. Szcze-
goblnie nieuzasadniony wydaje si¢ argument badaczy tego nurtu, na rzecz podwazenia
wiarygodnosci zrodet, mowiacy o tym, ze poglady manichejskie zaczerpnigte z pism
$w. Augustyna zostaty arbitralnie przypisane heretykom przez autoréw koscielnych
w celu ich zdyskredytowania’'. Po pierwsze, z dziewigciu autorow opisanych tutaj
zrodet zaledwie dwoch (Ademar z Chabannes i Anzelm z Leodium) okre$la herety-
kow mianem manichejczykow, inni podkreslaja, ze opisywane przez nich herezje
sa nowe. Po drugie, tylko jeden (Anzelm) wprost cytuje §w. Augustyna. Jak wska-
zuje C. Taylor, okre$lenia ,,manichejczyk”™ autorzy koscielni nie uzywali nigdy bez
powodu — robili to tylko wtedy, gdy poglady wspotczesnych im heretykow pokry-
waly si¢ z pogladami tych starozytnych, opisanych przez Augustyna’. Mozna wigc
powiedzie¢, ze wobec braku innego okreslenia stowo ,,manichejczyk” bylo synoni-
mem stowa ,,dualista”. Poza tym, gdyby faktycznie chcieli przypisa¢ manichejskie
poglady zwolennikom reformy, to dlaczego mieliby si¢ ogranicza¢ tylko do wybra-
nych elementéw doktryny, pomijajac te najbardziej charakterystyczne, jak dualizm
na poziomie teologii i kosmologii? Jesli jednak mimo wszystko przyjelibysmy, ze
tak bylo, oznaczatoby to, ze musiat istnie¢ jaki$ spisek koScielnych autoroéw, ktorzy
postanowili zdyskredytowa¢ heretykow, przypisujac im poglady charakterystyczne
akurat dla manicheizmu?.

% U katar6w wigzalo si¢ to z wyznawana przez nich wiarg w reinkarnacjg, zob. J. Duvernoy, Religia
katarow, Krakow 2000, s. 101-105.

% U. Brunn, Cathari, catharistae et cataphrygae. Ancetres des cathares du XII siécle, ,,Heresis”
2002, nr 36-37, s. 318.

7 C. Taylor, Dualist heresy..., s. 88 — autorka uwaza, ze Chalons mogto by¢ nawet centrum herezji,
z ktorego rozprzestrzeniata si¢ ona na inne tereny, np. do Arras czy Goslaru, gdzie w 1051 r. spalono he-
retykow tylko za to, ze odmowili zabicia kurczaka, zob. Hermani Augiensis chronicon, G.H. Pertz (ed.),
Monumenta Germaniae Historica, Scriptores, t. 5, Hannoverae 1844, s. 130; por. Herigeri et Anselmi
Gesta episcoporum Leodiensium, s. 228.

' R.I. Moore, The Origins..., s. 30; idem, Literacy..., s. 28; P. Jimenez, op.cit., s. 21-22.

72 C. Taylor, Dualist heresy..., s. 71-72; D. Callahan, op.cit., s. 32; M. Frasetto, Pagans, heretics,
Saracens and Jews in the sermons of Ademar of Chabannes [w:] M. Frasetto, Heresy and the persecuting
society in the Middle-Ages. Essays on the work of R.1. Moore, Leiden—Boston 2006, s. 74.

7 Oczywiscie zdarzato sig, ze autorzy $redniowieczni probowali przedstawic heretykéw w negatyw-
nym $wietle, ale jak zauwazyt J. Duvernoy, postugiwali si¢ wtedy stereotypowym, funkcjonujacym jesz-
cze od czasOw starozytnych zestawem zarzutow obejmujacym oskarzenia o potajemne orgie, kazirodz-
two 1 mordowanie dzieci poczgtych przy tej okazji. Tego typu zarzuty znajdziemy chociazby u Ademara
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Zdecydowanie bardziej prawdopodobna wydaje si¢ interpretacja proponowana
przez zwolennikow Dondaine’a, ktorzy nie negujg dualistycznego charakteru herezji
XI wieku, i ich wschodniej, bogomilskiej genezy. Po pierwsze, dlatego ze — o czym
juz wspomniano — praktycznie wszystkie poglady heretykéw opisane w zrodtach
majg swoje odpowiedniki w bogomilizmie. Po drugie, co nie mniej wazne, oprocz
wzmianki Anzelma o Manim, bedagcym weieleniem Ducha Swietego, nie ma tu
zadnej herezji, ktora bytaby wyraznie niebogomilska. Po trzecie, wbrew temu, czego
chcg zwolennicy Morghena, nie mamy tu zadnych pogladéw reformistycznych. Opi-
sani w zrodtach heretycy XI wieku nie chcieli reformowac Kosciota, ale odrzucali go
w catoséci wraz ze wszystkimi jego sakramentami. Wreszcie, po czwarte, mimo Ze nie
schwytano w XI wieku zadnego bogomilskiego misjonarza na Zachodzie, ich dzia-
falno$¢ na tym terenie w $wietle informacji zrodtowych jest bardzo prawdopodobna.
Eythumius z Periblepton, piszac o XI-wiecznych bogomitach, mowi, ze wykazywali
si¢ oni wielka gorliwo$cig misyjna, co przyczynito si¢ do szybkiego rozprzestrzenie-
nia si¢ tej herezji na ziemie bizantyjskie™. W zrodtach zachodnich, konkretnie tych
dotyczacych Monteforte, czytamy z kolei o fatszywych duchownych, przybytych
z zagranicy, ktorzy przyniesli herezje do Italii, a takze o heretyckim papiezu po-
droézujacym po catym $wiecie. Jednoczesnie dziatalno$¢ wschodnich mnichéw oraz
bulgarskich kupcow na terenie Pétwyspu Apeninskiego zostata potwierdzona przez
niezalezne zrodta’™. Jest wiec bardzo prawdopodobne, ze to wlasnie do Italii najpierw
przybyli misjonarze bogomilscy i stamtad herezja dostata si¢ na terytorium Francji.
Raoul Glaber wspomina bowiem, ze herezj¢ do Orleanu przyniosta pewna kobieta
z Italii, z kolei w Arras btgdne poglady rozprzestrzeniat Wtoch — Gundulf”™. Oprocz
tego zrédta potwierdzajg tez zwigzki migdzy herezjg w Akwitanii i w Orleanie oraz
tg z Arras i Chalons”. W $wietle takich argumentéw stuszna wydaje si¢ opinia propa-
gowana przez M. Frasetto i C. Taylor, ktorzy uwazaja herezje XI wieku za elementy
szerszego ruchu inspirowanego bogomilizmem?®,

z Chabannes, ale fatwo oddzieli¢ je od faktycznych pogladow heretykow, gdyz w oczywisty sposob
z nimi Kontrastuja i rozbijaja spojnosé relacji, zob. J. Duvernoy, L air de la calomnie [w:] J. Berlioz,
J.C. Helas, Catharisme: L’edifice imaginaire, ,,Heresis” 1994, nr 7, s. 21-26.

7 Euthymius of the Periblepton, op.cit., s. 158.

75 7rodha te przytacza C. Taylor, Dualist heresy..., s. 92-99, opierajac sie na fundamentalnym w tej
kwestii opracowaniu: P. McNulty, B. Hamilton, Orientale Lumen et Magistra Latinitas. Greek influences
on Western Monasticism (900—-1000) [w:] Le millenaire du Mont Athos 963—-1963,t. 1, Chevetogne 1963,
s. 181-216.

¢ Raoul Glaber, op.cit., s. 186.

77 Ademar mowi, ze herezj¢ w Orleanie rozsiewal pewien wiesniak z Perigord, lezacego w Akwita-
nii, zob. Ademar de Chabannes, op.cit., s. 184. W kwestii zwigzkow migdzy herezja w Chalons i Arras
zob. przyp. 41.

8 M. Frasetto, Reaction..., s. 393; C. Taylor, Heresy..., s. 82—83.
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Abstract

Many specialists in Manichaeism wrote after World War II about the religious Manichaean narra-
tive as a myth or a mythology. In this paper I examine whether the Manichaean narrative actually
meets the criteria of definition of myth. This question is also worth asking because some scholars
emphasise the monosemic character of the mentioned narrative. The definition of myth which I use
is that of Andrzej Wiercinski (1930-2003), a Polish anthropologist of religion. Among my reasons
for choosing this is because it includes as many as nine features of myth and also refers to scien-
tific narrative, which by its nature has one level of meaning. I refer this definition, above all, to
Manichaean evidence in the Coptic language, but when the need arises I also invoke other sources,
both polemical and apologetic.

Key words: Manichaeism, myth, Andrzej Wiercinski

The main reason why I decided to address this issue is the observation that since the
mid-twentieth century almost all scholars specialising in Manichaeism have univer-
sally talked about the doctrine of “the religion of Light” as a myth or a mythology.
For example, in 1949 Henri-Charles Puech wrote these words about the doctrine
of Manichaeism in his monograph on this religion: “en fait, malgré toutes ses ambi-
tions, dans Manichéisme comme dans tout gnosticisme, cette science qui se croit pure
Raison se résout en mythes”.! Then, in 1998 Manfred Hauser titled his extensive es-
say, which reconstructs religious Manichaean narrative on the basis of the discovery
from Medinet Madi, “The Manichaecan Myth According to The Coptic Sources”.?
And finally, in the most recent monograph on “the religion of Light”, by Nicholas

' H.-C. Puech, Le manichéisme, son fondateur, sa doctrine, Paris 1949, p. 73.

2 M. Heuser, The Manichaean Myth According to The Coptic Sources [in:] idem, H.-J. Klimkeit,
Studies in Manichaean Literature and Art, Leiden 1998, pp. 1-108.
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J. Baker-Brian (2011), most parts of the chapter on doctrine include the word “myth”
in their titles (“1. Introduction: Mani’s Myth and Ecclesia”; “2. ‘ An Imperfect Begin-
ning, a Flabby Middle and a Ruined End’: Mani the Mythographer”; “4. Approaching
the Manichaean Myth”; “5. The Myth”; “6. The Myth and the Manichaean Body”).?

Another reason is that some scholars at the end of the twentieth century talked
about the Manichaeans’ monosemic understanding of religious narrative, and this is
contradictory with one of the most important criteria of myth, namely its symboli-
cal, polysemic character. For example, in the context of Christian and Muslim anti-
-Manichaean polemics, Sarah Stroumsa and Gedaliahu G. Stroumsa write about “the
Manichaeans’ univalent understanding of their myths”,* and Jason David BeDuhn,
concerning the anti-Manichaean works of St Augustine, talks about “the literal char-
acter of Manichaean discourse”.’

The need to examine our problem therefore leads us to two areas of research:
firstly to “the religion of Light”, and secondly to the theory of myth.

As regards the first point I will only recall that Manichaeism was a universal-
ist dualistic religion which developed on three continents: Asia, northern Africa and
southern Europe, from the third until the sixteenth century BC.® In my study I will
refer to the whole area where Manichaeism developed, and especially to the Cop-
tic sources. I should add that the Manichaean narrative had the same content in the
whole area where this religion developed.’

3 N.J. Baker-Brian, Manichaeism. An Ancient Faith Rediscovered, London 2011, pp. 96—133. Other
examples of defining of the Manichaean narrative as a myth: H. Jonas, Religia gnozy, trans. M. Kli-
mowicz, Krakéw 1994, p. 222 (original edition: Boston 1970); G. Quispel, Gnoza, trans. B. Kita, War-
szawa 1988, p. 95 (original edition: Ziirich 1972); F. Decret, L’Afrique manichéenne (IV°—V* siécles).
Etude historique et doctrinale, Paris 1978, vol. 1, p. 322; M. Tardieu, Le manichéisme, Paris 1997, p. 94;
J. Prokopiuk, Manicheizm — religia Swiattosci [in:] idem, Labirynty herezji, Warszawa 1999, pp. 42-47;
A. Bohlig, Manichdismus [in:] Theologische Realenzyklopddie, vol. 22, Berlin 2000, pp. 31-33, 34-35.
Manichaeism as a mythology: W. Myszor, Manicheizm w Afryce Péinocnej i sw. Augustyn [in:] $w. Au-
gustyn, Pisma przeciw manichejczykom, trans. J. Sulowski, Warszawa 1990, pp. 26, 27.

* S. Stroumsa, G.G. Stroumsa, Aspects of Anti-Manichaean Polemics in Late Antiquity and Under
Early Islam, “Harvard Theological Review” 1988, no. 81, p. 40.

> ].D. BeDuhn, The Manichaean Body. In Discipline and Ritual, Baltimore 2000, p. 71.

¢ On the subject of Manicheanism see: G. Widengren, Mani und der Manichdismus, Stuttgart
1961; T. Margul, Manicheizm, “Euhemer” 1972, no. 83, p. 45-56; S.N.C. Lieu, Manichaeism in the
Later Roman Empire and Medieval China, Tiibingen 1992; M. Tardieu, op. cit.; J. Prokopiuk, op. cit.,
pp- 40-54; A. Bohlig, op. cit., pp. 25-45; W. Myszor, Gnostycyzm, manicheizm i mandaizm [in:] Religie
starozytnego Bliskiego Wschodu, K. Pilarczyk, J. Drabina (eds.), Krakow 2008, pp. 523-563; N.J. Baker-
Brian, op.cit. A bibliography of Manichaeism: G.B. Mikkelsen, Bibliographia Manichaica. A Compre-
hensive Bibliography of Manichaeism through 1996, Turnhout 1997.

7 See e.g.: M. Dobkowski, Mit pierwotnego zmieszania w zwierciadle gatunkow literatury mani-
chejskiej [in:] Pod storicem gnozy, A. Chudzinska-Parkosadze, J. Prokopiuk (eds.), Poznan 2015, pp. 19—
32. In this paper I analyse the mythologem of the primal mixing of the substance of Light with the
substance of Darkness from the perspective of various forms of Manichaean literature (psalms, doctrinal
commentary, formulary for the confession of sins, official document) and on three areas where “the reli-
gion of Light” was developed: Egypt, the Silk Road, China. Among the things shown by my analysis was
that the basis of the analysed mythologem was the same, regardless of the area where the Manichaeans
were active. Another example: also the complex of mythologems the New Eon-the Great Building-the
Great Builder, which works in the background of the main mythical events, is confirmed in the Mani-
chaean sources in the three mentioned areas, see: M. Dobkowski, O Nowym Raju, Wielkiej Budowli
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As regards the second point I will only say that the myth is a polysemic and
multifunctional category, and hence it is difficult to provide only one definition.
It is therefore not surprising that many works were created on this topic.® To indi-
cate the problem, I will just mention the “minimal definition of myth” discussed by
the British anthropologist of religion Fiona Bowie who sums up the Robert Segal’s
findings: “A myth is (1) a story, (2) whose main protagonists are personalities, (3)
which accomplishes something significant for its adherents, (4) who hold to the myth
tenaciously”.’

Why have I chosen this definition of myth by Andrzej Wiercinski (1930-2003),
the Polish anthropologist of religion? There are three reasons: the first, because it
includes as many as nine features of myth; the second, because it also refers to the
“contemporary scientific message”, in this way encompassing the whole domain of
“human cognitive tendency”;!° and finally the third, because we can link it with this
scholar’s theory of religion. Following these preliminary remarks, I would like to
turn to the main body of my discussion.

1. Andrzej Wiecinski’s definition of myth

We find Andrzej Wiecinski’s definition of myth in his 1994 paper Mit religijny
a wspotczesny przekaz naukowy (“The religious myth and contemporary scientific
message”).!! This reads as follows: “The religious myth is the story of the deeds of
deities, humans and other animated creatures, which presents, in a symbolical way,
the specific part of religious model of the world”.!? This definition, as we can see, is
a typical definition of mythical narrative which, moreover, refers to the whole of the
religious worldview. For our aims, however, other aspects of Andrzej Wiercinski’s
reflection on myth are important.

In the paper in question, the Polish anthropologist of religion lists nine criteria by
which he compares “mythical message” with “contemporary scientific message”."
We are interested in the features of mythical narrative. They will be determi-
nants of whether we can call Manichaean narrative a myth.

The first criterion: authorship. Authorship of myth is generally attributed
to some supernatural being, and these beings often cooperate with historical or quasi-
historical human persons (e.g. the founders of religions). According to Wiercinski,

i Budowniczym. Mitem Nowego Eonu w koptyjskich pismach manichejskich [in:] Gnoza, gnostycyzm,
literatura, B. Sienkiewicz, M. Dobkowski, A. Jocz (eds.), Krakow 2012, pp. 31-42.

8 InPolish literature see e.g.: A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakow 2001, pp. 77-90; M. Czeremski,
Struktura mitow. W strong metonimii, Krakow 2009.

° F. Bowie, The Anthropology of Religion. An Introduction, Malden 2006, p. 269.

10 A. Wiercinski, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakow 1997, p. 121.
I Tused the 1997 edition of this book. A. Wiercinski, op. cit., pp. 111-121.
2 Ibidem, p. 111.

13 Jbidem, pp. 112-120.
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the model of the myth creator is the figure of shaman. And, as we know, a shaman
presents to his community knowledge imparted to him by the spirits.

The second criterion: general cognitive paradigm. Mythical nar-
rative is governed by the paradigm of animism. According to this paradigm, reality
is considered to be the result of a game of animated and personified forces (gods,
demons and other living beings).

The third criterion: cognitive sources of message. Myth draws from
two cognitive sources: (a) encyclopaedic (this term used by Wiercinski we can un-
derstand — in my opinion — as “empirical”’) knowledge of natural and social environ-
ment; (b) revealed knowledge.

The fourth criterion: form of message. A verbalised form of mes-
sage, poetic language with “plenty of allegories and metaphors as well as numeric
characters”.!* The imagery of mythical language allows one to transcode mythical
motifs into representational art or into structures of ritual activities.

The fifth criterion: semantic functions. Myth is polysemic, i.e. it has
many levels of meanings at once. These are usually the following contents: (a) cos-
mological, (b) socio-historical, (¢) concerning development of an individual, in the
sense of both social adaptation and spiritual initiation.

The sixth criterion: emotional incentiveness. The symbols which we
find in myth stimulate emotions and create moods, especially if the myth is recited
combined with music, singing and theatrical behaviours. Recitation of myth associ-
ated with a ritual calendar makes the content of the myth easy to remember.

The seventh criterion: verifiability. The veracity of myth is verified by
the authority of its (usually) dual author, i.e. — as I mentioned in the first point — by
the authority of a supernatural being, as well as that of an important human person
who cooperates with the former.

The eighth criterion: social range of message. As myth has a few
levels of meaning (see point 5), they may be read at successive degrees of initiation.

The ninth and last criterion: relationship to patterns of behav-
iours. A mythological message has both individual and collective patterns of behav-
iours. These are the prohibitions and injunctions which may be sanctioned in various
ways: e.g. by taboo or morality.

2. Religious Manichaean narrative as a mythical narrative

Before I answer the title question — “Was the religious Manichaean narrative a mythi-
cal narrative?” — I would like to present briefly the content of the Manichaean nar-
rative. Namely, the believers of “the religion of Light” presented their complicated
and very detailed narrative about the origins of the world and of man, about the
function of man in the existing world and about their future, according to the original
rule: “two principles, three ages”. These principles are Light and Darkness; both are

Y Ibidem, p. 115.
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eternal and co-existing. In turn, the “three ages™ are: the ages of the original separa-
tion of two principles, then the age of their mixture and finally the age of their ulti-
mate separation. '3

The religious Manichaean narrative is most often presented by contemporary
scholars on the basis of the Liber Scholiorum, whose author was a Nestorian com-
mentator, writing at the end of the eighth century, Theodor bar Khoni.'® This author
wrote his summary of the sacred Manichaean narrative based on one of the canonical
books of “the religion of Light”, namely the Pragmateia.'” However, bar Khoni’s
summary is a non-Manichaean text. So has any evidence survived on this topic com-
ing from Mani’s adherents? Yes, it has — for example, we can point to the Coptic
doctrinal treatise Kephalaia, which was created in Egypt between the fourth and
fifth century.!®* We find the summary of this narrative at the beginning of this work
(unfortunately, the text is seriously damaged).!® Moreover, the treatise itself is in fact
an extensive and systematic commentary on sacred Manichaean narrative. Another
source which has included the summary of religious Manichaean narrative is the
Chinese Compendium, a copy of the official document prepared by the adherents of
“the religion of Light” in 731 upon the demand of the Chinese imperial court.? Infor-
mation on the history of the religious Manichaean universe is in the sixth article of
this document.?! We find individual motifs of sacred Manichaean narrative, of course,
also in other evidence from adherents of “the religion of Light”, e.g. in their hymns
preserved in the Coptic,? Iranian® and Chinese** languages.

Now we can finally confront the religious Manichaean narrative with Professor
Wiercinski’s criteria of myth.

The first criterion: authorship. According to The Cologne Mani Codex,
a kind of spiritual biography which was created in Egypt probably between the fourth

15 For the contemporary reconstruction of the Manichaean narrative see e.g.: W. Myszor, Mani-
cheizm w Afryce Potnocnej..., pp. 26-30; J. Prokopiuk, op. cit., pp. 42-47; M. Heuser, op. cit., pp. 1-108;
N.J. Baker-Brian, op. cit., pp. 110-118.

16 Teodor bar Khoni, Scholia [in:] H. Pognon, Inscription mandaites des coupes de Khouabir, Paris
1898, pp. 184-193.

7 M. Tardieu, op. cit., pp. 93-94.

'8 On the subject of The Kephalaia of the Teacher see e.g.: Kephalaia I, 1. Hilfte (Lieferung 1-10),
A. Bohlig, H.J. Polotsky (eds.), Stuttgart 1940, pp. V-XXXII; The Kephalaia of the Teacher. The Edited
Coptic Manichaean Texts in Translation with Commentary, trans. 1. Gardner, Leiden 1995, pp. xvii—xxv;
M. Tardieu, op. cit., pp. 66—67. In Polish literature: M. Dobkowski, “‘Blogostawiony ten, ktory poznat
te tajemnice i rozroznit dwie substancje, Swiatta i Ciemnosci’. Substancja Swiatta wedtug koptyjskiego
traktatu manichejskiego Kephalaia” [in:] Ciemnos¢ i swiatlo, vol. 6, K. Rutecka, K. Arciszewska (eds.),
Gdansk 2015, pp. 324-345.

¥ Up to Keph. 5, 20 (the edition: Kephalaia I, 1. Hilfte (Lieferung 1-10)...).

2 Mani, le Boudda de Lumiére. Catéchisme manichéen chinois, trans. N. Tajadod, Paris 1990.

2l Lines of the Chinese text: 97—-109; Mani, le Boudda de Lumiére..., pp. 62—65.

2 A Manichaean Psalm-Book. Part II, C.R.C. Allberry (ed.), Stuttgart 1938.

3 E.g. The Manichaean Hymn Cycles Huyadagman and Angad RoSnan in Parthian and Sogdian,
W. Sundermann (ed.), London 1990.

2* The scroll Stein 2659, which is now in the British Museum. The English translation: Tsui Chi, Mo
Ni chiao Hsia Pu Tsan. The Lower (Second?) Section of the Manichaean Hymns, “Bulletin of the School
of Oriental and African Studies” 1943, no. 11, pp. 174-219.



124

and fifth centuries or later and was written in Greek, the founder of Manichaeism
did not receive his “truth and secrets” from human beings, and nor did he take it
from the writings.”> Mani obtained the sacred knowledge which became the basis
of religious narrative from his spiritual companion the Syzygos (Greek: X0{vyoc)
sent from the Father (of Light).? Then the text says that the content of the revelation
contains answers to the following questions: who is Mani in fact? How did he come
into this world? Who is the Father (of Light)? With what mission was Mani sent to
earth? etc.”” In another part of the revelation it talks about what is happening on “the
ships” and about “the pillar”.?® This is probably a reference to the functioning of the
celestial mechanics, which according to Manichaean narrative is part of the cosmic
machine for purifying of Light, of which important elements are, among others, “the
ships” (the Sun and the Moon) as well as the Pillar of Glory (the Milky Way).?’ On the
next page of The Cologne Mani Codex there is a brief description of the Manichaean
community which lists several functions — teachers, bishops, the Elect, Catechumens
(i.e. Hearers) — and mentions a sacred meal.’® This sacred meal was according to the
Manichaean narrative an instrument for purifying the substance of Light on earth.
Then the Syzygos, messenger of the Father of Light, not only revealed the truth about
Mani to Mani himself, but also communicated to him important motifs of the later
sacred narrative.

In turn, thanks to supernatural religious knowledge and cooperation with his spir-
itual companion the Syzygos, Mani founded the new religious community and be-
came its most important human person. The aforementioned Chinese Compendium
talks about Manichaeism as “the Religion of Mani the Buddha of Light”.>' Moreover,
the Coptic treatise Kephalaia shows that in the tradition of western Manichaeism
Mani was called “The Apostle” (Coptic: TATTOCTOAOC)* and “The Enlightener”
(TTPWCTHP). 3

The second criterion: the general cognitive paradigm. In the Man-
ichaean narrative, the paradigm of animism dominates: here we can find about thirty
deities and hypostases of Light as well as a few personified forces of Darkness,** but
we also find references to the paradigm of mechanism, which, according to Wiercinski,

3 CMC, 64 (the edition: Der Kélner Mani-Kodex. Uber das Werden seines Leibes, L. Koenen,
C. Romer (eds.), Opladen 1988). In Polish literature on The Cologne Mani Codex see: H. Appel, Kodeks
Maniego [in:] Z antycznego Swiata. Religio-Cultus-Homines, W. Appel, P. Wojciechowski (eds.), Torun
2000, pp. 119-134.

26 CMC, 18-20. About the Syzygos in CMC see: M. Woszczek, “‘Przychodzit jak btyskawica...’.
Syzygos-Paraklet 1 judeochrzescijanska pneumatologia w Kolonskim Kodeksie Maniego” [in:] Gnoza,
gnostycyzm..., pp. 43-58.

7 CMC, 21-24.

® CMC, 34.

2 See below, criterion 3.

¥ CMC, 35.

31 Line of the Chinese text: 1; Mani, le Boudda de Lumiére..., p. 44.

32 Keph. 9, 13. 21; etc.

3 Keph. 23, 17; 25, 11; etc.

3 E.g. Michel Tardieu lists 25 gods of Light and 3 forces of Darkness; M. Tardieu, op. cit., pp. 102—
105.
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is typical of scientific narrative. Namely, the Manichaeans explain the functioning of
the visual cosmos, the whole celestial mechanics, by the working of the great purify-
ing cosmic machine which liberates the particles of Light mixed with Darkness and
then transports them to the Kingdom of Light. This machine consists of parts of the
visual cosmos (generally the Milky Way, the Moon, the Sun), and of elements only
imagined by Manichaeans (e.g. three great wheels placed by them between Earth and
the Kingdom of Darkness). This part of the cosmic machine for purifying of the Light
which is in the sky was described first of all in the Acta Archelai,® a fourth-century
Christian polemical work, traditionally ascribed to Hegemonius. Whereas both parts
of the said construction are mentioned by the text of the Kephalaia, when its editors
talk about setting it in motion by a god called the Third Messenger. In Chapter 34
we first find information that “the ship moved through the heights in the heavens”,
i.e. the Sun and the Moon began their movement across the firmament, and then that
“the wheels begin to send the life to earth and to the upper worlds”,”’ i.e. the cosmic
mechanism of three great wheels placed between Earth and the Kingdom of Darkness
began its action of separating the light elements of fire, water and wind from their
dark equivalent.

The third criterion: cognitive sources of message. For the Man-
ichaean narrative we can find two cognitive sources. The first of them is — contrary
to what The Cologne Mani Codex mentions, emphasising significance of revealed
knowledge — and “encyclopaedic” (i.e. empirical) knowledge on, most of all, astrol-
ogy or astronomy>* and physiology or medicine.* However, Jason David BeDuhn,
a contemporary American specialist in Manichaeism, points to the popular nature
of this knowledge: “Mani’s actual sources must have been the popular and popular-
izing philosophical and medical digests”,* and to the fact that it was most similar
to the Stoic physical world view.*! The second cognitive source of the Manichaean
message is the spiritual knowledge which was revealed to Mani by the Syzygos, as
I mentioned in point 1.

3 Acta Arch. V111, 5-7 (the edition: Hegemonius, Acta Archelai, C.H. Beeson (ed.), Leipzig 1906,
pp. 12-13).

3 XA NEXHY MAZE 21 TTXICE 2N MTTHYE (Keph. 87, 2). Translated by 1. Gardner, The Kephalaia
of the Teacher..., p. 90.

7 A NTPOXOC t20YITE€ NT[NINAY TWN[2] /[ATIKA2 MN NKOCMOC ETNTTE (Keph. 87,
3-4). Translated by 1. Gardner, ibidem.

3% About the astrological and astronomical knowledge of the Manichaeans see: F.S. Jones, The A4s-
trological Trajectory in Ancient Syriac-Speaking Christianity (Elchasai, Bardaisan and Mani) [in:] Atti
del Terzo Congresso Internazionale di Studi ,,Manicheismo e Oriente Cristiano Antico”, Arcavacata
di Rende-Amantea, 31 agosto — 5 settembre 1993, L. Cirillo, A. van Tongerloo (eds.), Turnhout 1997,
pp- 183-200; A. Panaino, Visione della volta celeste e astrologia nel Manicheismo [in:] Atti del Terzo
Congresso..., pp. 249-295.

3 About the physiological and medical discourse of the Manichaeans see: J. BeDuhn, The Metabo-
lism of Salvation. Manichaean Concepts of Human Physiology [in:] The Light and the Darkness. Studies
in Manichaeism and its World, P. Mirecki, J.D. BeDuhn (eds.), Leiden 2001, pp. 5-37.

4 J. BeDuhn, The Metabolism of Salvation..., p. 35.

4 Ibidem, p. 34-35.
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The fourth criterion: form of message. The religious Manichaean narra-
tive was distinguished by imagery, e.g. the allegory of the Cross of Light, i.e. of Light
which is imprisoned in plant forms,* as well as by the symbolism of the number
five in various contexts, e.g. the five elements of the substance of Light (living light,
fire, water, wind, air)* — also called the Five Sons of First Man,* deities of Light ar-
ranged in fives (e.g. the Five Sons of Living Spirit*), the five commandments of the
Elect (no lying, no killing, no eating of meat, chastity, poverty)* and five degrees of
hierarchy of the Manichaean Church (doctors, ministers, administrators, the Elect,
Hearers).*” Moreover, contemporary scholars emphasise the great poetic advantages
of Manichaean hymns, which, after all, provide us with many motifs and symbols
of religious Manichaean narrative. So, for example, Swedish Egyptologist Torgny
Save-Soderbergh evaluates Manichaean hymns in Coptic as follows: “the rather well
preserved Psalms not only have an interesting content, but are also composed in
a most charming poetical form”.%

Transcoding mythical motifs into forms of representational art was initiated by
the religion’s founder himself. According to the tradition, Mani was the author of the
book Image, which included miniatures of the main themes of Manichaean doctrine.*
In Chapter 92 of Kephalaia we find the information that the book /mage contained
a scene showing the afterlife fate of the dead: the Righteous one immediately reaches
the Land of Light, whereas the Sinner is condemned to eternal wandering in Gehen-
na.’® Manichaean iconography from Central Asia, in spite of its fragmentary preserva-
tion, confirms that there were themes of a sacred narrative of the “religion of Light”
in representational art. For example, on a fragment of embroidered textile from the
area of Turfan (MIK 6251), three feminine figures can be found. Two of them, on the
right, represent the Manichaean Elect, whereas the main figure, on the left, is greater,
differently dressed and coiffed, and moreover her head is surrounded by a coloured au-
reole. Scholars identify this Manichaean goddess with the Virgin of Light, who plays
an important role in purifying of Light in the working cosmos.’! In turn, a relatively
well-preserved miniature, also originating from the area of Turfan (MIK 4974), shows
in the lower right corner two seated Hearers, on the left two large figures of the Elect,

# In the Coptic sources: TCTAYPOC MTTOYAINE, see e.g. Chapter 85 in Kephalaia (Keph. 208,
11-213, 20).

4 In the Coptic sources: TTOY NCTOIXEIWN, see e.g. Keph. 20, 2; 29, 8, etc.

4 In the Coptic sources: TTTOY NWHPE MTTWAPTT NPWME, see e.g. Keph. 24, 24; 25, 26, etc.

# In the Coptic sources: TITOY NWHPE MTITINA E€TANZ, see e.g. Keph. 24, 23; 25, 26, etc.

4 See e.g. the Coptic Psalm-Book: PsB 33, 19-23.

47 See e.g. the Chinese Compendium: lines of the Chinese text: 70-75; Mani, le Boudda de Lu-
miere..., pp. 58-59. Cf. M. Tardieu, op. cit., p. 78.

4 T. Sdve-Soderberg, Studies in the Coptic Manichaean Psalm-Book, Uppsala 1949, p. 1.

4 About Mani’s the Image see: M. Tardieu, op. cit., pp. 55-56; N.J. Baker-Brian, op. cit., pp. 67-68.

3 Keph. 235, 1-9.

3 Z. Guléacsi, Manichaean Art in Berlin Collections. A Comprehensive Catalogue of Manichaean
Artifacts Belonging to the Berlin State Museums of the Prussian Cultural Foundation, Museum of Indian
Art, and the Berlin-Brandenburg Academy of Sciences, Deposited in the Berlin State Library of the Prus-
sian Cultural Foundation, Turnhout 2001, pp. 193—195.
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and in the higher right corner the divine hand. On the left side at the bottom is a large
bowl, probably filled with fruits. In the space between the figures of the Elect, Hearers
and the divine hand we can see outlines of some forms, which are correctly interpreted
by the eminent specialist in Manichaean iconography Zsuzsanna Gulacsi as the moon
in its waning phase and the sun.*> The discussed scene therefore presents the most im-
portant motif of Manichaean narrative: the cooperation of the Manichaean community
and the macrocosm during the purification of the substance of Light. Gulacsi explains
the detailed meaning of the miniature as follows:

The fruit (considered to be rich in particles of Light) is presented by the laypeople to the
elects. The elects consume the fruit and use their bodies to separate the Light from the Dark-
ness. After the meal, their singing of hymns sends the liberated Light up to the heavenly bodies
(moon, sun, stars) that function as vessels, ferrying the Light back to its original home, to the
Realm of Light, where God dwells. God’s hand reaching into the picture symbolizes the com-
pletion of the journey.>

The fifth criterion: semantic functions. A few anti-Manichaean po-
lemicists: Christian St. Augustine (IV-V),> the Neo-Platonist Simplicius (V-VI),
as well as the Muslim theologians al-Maturidi (IX—X) and ‘Abd al-Jabbar (X—XI)*
underline the monosemic character of the Manichaean narrative, i.e. its single level
of meaning. This single level of meaning is explained by the contemporary Israeli
scholars Sarah Stroumsa and Gedaliahu G. Stroumsa as follows: “since Mani was the
Last Prophet, and had brought the final revelation to humankind, there was no place
left for interpretation or exegesis of his message”.*® In my opinion, such a reading of
their own religious narrative by the Manichaeans was also enabled by the idea of two
opposing substances, Light and Darkness, which are de facto the only reality of the
Manichaean universe.’’ But, as I said at the beginning of this paper, the single level
of meaning of Manichaean message would be in contradiction with one of the most
important criteria of myth, i.e. with its polysemic character, and this would resemble
scientific narrative, which, according to Wiercinski, is characterised by “a strong
tendency for one meaning and one theme”.%®

2 About miniature MIK 4974 see: Z. Gulacsi, Manichaean Art..., pp. 83—86 and eadem, An Experi-
ment in Digital Reconstruction with a Manichaean Book Painting: The Work of the Religion Scene (MIK
111 4974 recto) [in:] New light on Manichaeism. Papers from the Sixth International Congress on Mani-
chaeism, organized by the International Association of Manichaean Studies, J.D. BeDuhn (ed.), Leiden
2009, pp. 145-168.

3 Z. Gulécsi, An Experiment..., p. 147.

3% Augustine, C. ep. fund. 23 (the edition: Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, 1. Zy-
cha (ed.), vol. 25, Praga 1891-1892, p. 221); Augustine, C. Faust. XV, 5 (CSEL 25; 425); Augustine,
C. Faust. XV, 6 (CSEL 25; 427). Cf. J.D. BeDuhn, The Manichaean Body..., pp. 70-72.

55 S. Stroumsa, G.G. Stroumsa, op. cit., pp. 40—41.

3¢ Tbidem, p. 40.

7 This ultimate, and in fact the only reality, which is the substance of Light and the substance of
Darkness, is strongly emphasised by St. Augustine in his The Confessions: “Sed me maxime captum et
offocatum quodammodo deprimebant corporalia cogitantem moles illae”, Augustine, Conf. V, 11 (the
edition: Patrologiae cursus completus. Patrologia Latina, J.-P. Migne (ed.), vol. 32, Parisii 1877, col.
716.

¥ A. Wiercinski, op. cit., p. 116.
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The sixth criterion: emotional incentiveness. Manichacan hymns
(e.g. in Coptic), using abundantly mythical motifs, have great musical value.” In
turn, Manichaean iconography from Central Asia presents singing and playing be-
lievers — I am thinking here of a miniature from the area of Turfan MIK 6368. In this,
seriously damaged, illustration we can identify four seated figures. On the left there is
a Manichaean Elect and on the right three Hearers; however, of the latter figure only
an elbow is preserved. The Hearer in the middle plays a four-string musical instru-
ment called oud.®® And so ceremonies of “the religion of Light” were accompanied
by music and singing, and this had a strong influence on the emotional sphere of the
participants.

Moreover, the Manichaeans had their own sacred calendar based on the history
of the life of Mani and his community, and this, in turn, consolidated the tradition
of “the religion of Light”. In the annual cycle, Mani’s birth, the revelation of the
Syzygos, Mani’s passion and death as well as the martyrdom of the first Manichaean
apostles were commemorated. The most important celebration was the Bema festi-
val, commemorating Mani’s martyr death.®!

The seventh criterion: verifiability. In the case of Manichaean narrative
its veracity is verified both by the authority of the Syzygos, Mani’s spiritual compan-
ion, and by the authority of Mani as the founder of the religion and “the Enlightener”
(see point 1).

The eighth criterion: social range of message. One of the most im-
portant motifs of Manichaean narrative, which has theo- and cosmogonic value — the
descent of the First Man into battle against the forces of Darkness — gains one of ini-
tiation too in the interpretation of the Coptic Kephalaia. Namely, in Chapter 9 of this
treatise® we find the explanation that the five ritual gestures used by the Manichaean
Church, i.e. TEIPHNH (the peace), TOYNEM (the right hand), TacCTTaMocC (the
embrace / kiss), TOYOWT (the worship / salutation), TXEIPOTONIA (the laying on
of hands) — performed during initiation, as Henri-Charles Puech correctly suggests®
— were established to commemorate the said act of the First Man:

So, these five signs are the mystery of the First Man. He came forth with them from the acon of
light. Also, when he finished his contest, he went up with these good signs. They received him
into the aeons of light.**

% See the article of Henri-Charles Puech, in which he analyses, first of all, hymns in Coptic language
and in Iranian languages: H.-C. Puech, “Musique et hymnologie manichéennes” [in:] idem, Sur le mani-
chésime et autres essais, Paris 1979, pp. 179-233.

© 7. Gulacsi, Manichaean Art..., pp. 92-95.

¢ M. Tardieu, op. cit., pp. 89-92.

© Keph. 37,28-42, 23.

8 H.-C. Puech, Sur le manichéisme..., p. 360.

* eKla TITOY MMEINE / TIMYCTHPION NE MTTWAPTT NPWOME NTAYEI ABAA N2H / TOY
2M TTAIWN MTTOYAINE NTAPEYXWK AN ABAA M / TTE4ATWN NTAYBWK AZPHI 2N NIMEINE
ETANIT / AYWATT4 A20YN 2N NATWN MTTOYAINE (Keph. 38, 8-12). Translated by 1. Gardner, The
Kephalaia of the Teacher..., p. 43.
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The ninth criterion: relationship to patterns of behaviours. Man-
ichaean narrative is the basis of two codices of religious behaviours: the first one
— severe ethics of the Elect (five commandment — see point 4); and the second one
— milder ethics of the Hearers (according to the Coptic Kephalaia, duties of Hearer,
here called “catechumen”, are as follows: fasting, prayer, almsgiving and supporting
Church and the Elect in material matters).*

3. Concluding observations

As we have seen, the presented juxtaposition of the criteria of myth according to
Andrzej Wiercinski with the features of the Manichaean narrative shows that the nar-
rative fulfils the definition of myth in seven points out of nine. There are incompat-
ibilities in point 2 (general cognitive paradigm) and point 5 (semantic functions). In
the first occurs an element of paradigm of mechanism (the visual cosmos as part of
the great cosmic machine for purifying the substance of Light), which is associated
by Wiercinski with scientific narrative. In turn, in the second, the polysemic character
of the Manichaean narrative is undermined in favour of a monosemic one, and the
latter is also a feature of the scientific message. In point 8, however (social range of
message), we see a multi-level reading of the Manichaean narrative during initiation
(the descent of the First Man into battle against the forces of Darkness and his return
to the Kingdom of Light as the mythic rationale for the initiation process). Summing
up these observations, one must consider the religious Manichaean narrative a mythi-
cal narrative, although we see in it some features of a scientific narrative t00.%
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Wprowadzenie

Whbrew opiniom, zgodnie z ktorymi oficjalni przedstawiciele Ko$ciota katolickiego
sg z zasady konserwatywni w kwestiach malzenstwa i rodziny, ostatnie lata coraz
bardziej ujawniajg istniejgcg wsrdd nich réznorodnos¢ opinii. Dotyczy ona nie tylko
teologdéw akademickich, lecz — co dla Ko$ciota jest szczeg6lnie wazne — takze hierar-
chow, czyli tych, ktdrzy maja rzeczywisty wplyw na ksztatt nauczania koscielnego.
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Wspomniana roznorodnos¢, istniejgca od dawna, stata si¢ bardziej widoczna od cza-
su wyboru na papieza Jorgego Maria Bergoglia, argentynskiego jezuity, ktory nie tyl-
ko wniost do Watykanu pozaeuropejskie doswiadczenie chrzescijanstwa, lecz takze
tradycyjne, europocentryczne podejsScie do kwestii doktryny i1 dyscypliny koScielnej
postawit w nowej perspektywie — blizszej rzeczywistym problemom konkretnych
ludzi tworzacych Kosciodt i w §wietle tych problemdw oceniajacej znaczenie sformu-
towan doktrynalnych oraz regulacji kanonicznych!.

Poruszenie zwigzane z nowym spojrzeniem na doktryne i dyscypling koscielna,
zapoczatkowane przez wypowiedzi papieza Franciszka, osiaggneto kulminacj¢ w cza-
sie dwoch posiedzen Synodu Biskupéw — nadzwyczajnego w roku 2014 i zwyczaj-
nego w roku 2015 — poswieconych wyzwaniom, jakie stawiajg przed Ko$ciotem
katolickim przemiany w strukturze i Zyciu wspotczesnych rodzin. Wérdd najpowaz-
niejszych wyzwan wymienia si¢ regres Kosciota w krajach, ktore dawniej uchodzity
za chrzescijanskie, powigzany z poglebiajacym si¢ nierozumieniem gloszonej przez
Kosciot doktryny. Niekiedy chrzescijanstwo redukuje si¢ do zestawu wartoSci czy
idei lub tez do pewnych form dziatalnos$ci spotecznej. Ten regres Kosciota i jego spo-
tecznego oddziatywania niezwykle silnie przejawia si¢ w kwestii matzenstwa i rodzi-
ny2. Jak zauwaza papiez Franciszek, rodzina w wielu spoteczenstwach dos$wiadcza
glebokiego kryzysu kulturowego®. By¢ moze jednak najsilniej kryzysu do$wiad-
cza tradycyjny chrzescijanski model rodziny*, ktory nie znajduje juz uznania takze
wérdd wielu chrzescijan.

Sesje synodalne ujawnity z jednej strony, ze hierarchia Kosciota katolickiego nie
jest w tych sprawach monolitem, a wielu biskupow sktania si¢ do daleko idacej re-
formy doktryny i dyscypliny koscielnej, tak aby Kosciot stat si¢ blizszy rzeczywi-
stym zyciowym doswiadczeniom swoich cztonkéw. Z drugiej jednak strony reakcje
srodowisk konserwatywnych na tematyke i wnioski z obrad synodalnych pokazaty,
z jakimi trudno$ciami spotykaja si¢ proby aggiornamento w obszarze doktryny i dy-
scypliny koscielnej, zwlaszcza woéwcezas gdy dotykaja one znaczacych kwestii etycz-
nych, wymagajac krytycznego spojrzenia na dotychczasows tradycje¢ doktrynalna.

W toku synodalnych obrad i towarzyszacych im dyskusji nie pojawiaty si¢ po-
wazniejsze postulaty zerwania z ciggloscig doktryny i dyscypliny Kosciota katoli-
ckiego. Zadawano natomiast pytania o mozliwos$¢ takiej reinterpretacji tradycyjnych
katolickich sformutowan doktrynalnych dotyczacych matzenstwa, ktéra pozwolitoby

' 'W. Kasper, Pope Francis’Revolution of Tenderness and Love, transl. W. Madges, New York—Mah-
wah (New Jersey) 2015, s. 4.

2 Synod of Bishops. XIV Ordinary General Assembly. The Vocation and Mission of the Family in
the Church and in the Contemporary World. The Final Report of the Synod of Bishops to the Holy Fa-
ther, Pope Francis (24.10.2015), nr 7, http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod
doc 20151026 relazione-finale-xiv-assemblea en.html [dostep: 10.01.2016]; The Hope of the Family.
A Dialogue with Gerhard Cardinal Miiller, C. Granados (ed.), transl. M.J. Miller, San Francisco 2014,
s. 16.

3 Franciszek, Adhortacja apostolska , Evangelii gaudium” o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym
Swiecie (24.11.2013), nr 66, https://w2.vatican.va/content/francesco/pl/apost_exhortations/documents/
papa-francesco_esortazione-ap_ 20131124 _evangelii-gaudium.html [dostgp: 10.01.2016].

4 W. Kasper, The Gospel of the Family, transl. W. Madges, New York—Mahwah (New Jersey) 2014,
s. 1-2.
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na wigksze otwarcie si¢ Kosciota na wiernych zyjacych w sytuacjach skomplikowa-
nych, w tradycyjnej interpretacji — nieuporzadkowanych, a w konsekwencji niemaja-
cych mozliwo$ci pelnego uczestnictwa w zyciu wspolnoty koscielnej, czego szcze-
gblnym wyrazem jest odmawianie im dostepu do komunii.

Przedstawiany artykul ma na celu ukazanie problematyki tego wewnatrzkosciel-
nego sporu dotyczacego matzenstwa. Chodzi tutaj takze o mozliwosci i ograniczenia
takich prob reinterpretacji tradycyjnych sformutowan doktrynalnych, ktoére zmierza-
ja do wigkszego otwarcia Kosciota, a jednoczesnie usituja zmiesci¢ sie¢ w katolickiej
ciagto$ci dogmatycznej, etycznej i kanonicznej. Proby te nie stanowig rewolucyjnego
zakwestionowania porzadku doktrynalnego Kosciota, lecz s3 wyrazem jego upraw-
nionego rozwoju. W celu zaprezentowania tej problematyki najpierw zostang zaryso-
wane gtéwne kwestie sporu toczacego si¢ w Kosciele. Nastepnie zostanie dokonana
krotka charakterystyka jezyka tego sporu. W dalszej kolejnosci, tytutem przyktadu,
beda omoéwione propozycje Waltera Kaspera, jednego z najbardziej prominentnych
cztonkdw progresywnej czesci hierarchii Kosciola. Wreszcie zostang wskazane gtow-
ne elementy krytyki postulatow Kaspera ze strony srodowisk konserwatywnych.

1. Gléwne elementy sporu

W wewnatrzkos$cielnym sporze dotyczacym matzenstwa, zwigzanym ze wspomnia-
nymi posiedzeniami Synodu Biskup6ow, mozna wyr6zni¢ dwa gldwne obszary proble-
mowe. Pierwszym z nich jest mozliwo$¢ zniuansowania katolickiej oceny zwigzkow
0s0b tej samej plci, a drugim — refleksja nad sytuacja osob rozwiedzionych, zyjacych
w ponownych cywilnych zwigzkach. Z doktrynalnego punktu widzenia obszary te
r6znig si¢ fundamentalnie. W pierwszym przypadku chodzi o samg istote matzenstwa
1 opartej na nim rodziny, w drugim natomiast — gtownie o kwestie dyscypliny ko$-
cielnej. Z tego powodu, o ile pierwsza kwestia nie znajduje duzego oddzwigku wérod
hierarchii koscielnej, jako wymagajaca daleko idacych zmian doktrynalnych, o tyle
druga stata si¢ tematem burzliwych dyskusji.

W odniesieniu do zwigzkoéw osob tej samej ptci wypowiedzi synodalne ograni-
czajg si¢ zasadniczo do powtdrzenia istniejgcego juz stanowiska’, zwracajac uwage
na konieczno$¢ troski duszpasterskiej o osoby homoseksualne i przeciwstawiajac
si¢ wszelkim formom niesprawiedliwej dyskryminacji, a zarazem potwierdzajac, ze
nie ma w doktrynie katolickiej podstaw, aby uwaza¢ zwiazki osob tej samej plci za
w jakikolwiek sposob podobne do chrzescijanskiej koncepcji matzenstwa i rodziny®.
Dokument synodalny uznaje takze za niedopuszczalng presje¢ wywierang na Kos-
cioty lokalne w celu zmiany doktryny, podobnie jak uzaleznianie przez organiza-
cje miedzynarodowe pomocy gospodarczej krajom ubogim od zmian legislacyjnych

> Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 1994, nr 2357-2358.

¢ Synod of Bishops. III Extraordinary General Assembly. The Pastoral Challenges of the Family in
the Context of Evangelization. Relatio Synodi (2014), nr 55, http://www.vatican.va/roman_curia/synod/
documents/rc_synod_doc 20141018 _relatio-synodi-familia_en.html [dostgp: 10.01.2016].
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wprowadzajgcych malzenstwa pomiedzy osobami tej samej pici’. W tym S$wiet-
le mozna stwierdzié, ze pomimo pewnych wskazan §wiadczacych o koniecznos$ci
lepszego rozeznania sytuacji osob zyjacych w takich zwigzkach Kos$ciot katolicki
podtrzymuje tradycyjne stanowisko®. Tym samym oddala si¢ od kierunku rozwoju
doktrynalnego wielu innych denominacji chrzescijanskich, ktore sa dzisiaj sktonne
uzna¢ wartos¢ tych zwigzkow oraz ich role w zyciu koscielnym?®.

Druga kwestia spotkala si¢ natomiast z bardzo zywym oddzwigkiem — zaréwno
wsrod hierarchii koscielnej i teologéw, jak 1 w rdznych srodowiskach katolickich.
Chodzi w niej o wskazanie, w jaki sposob osoby rozwiedzione, zyjace w ponownych
zwigzkach cywilnych (podczas gdy zyje jeszcze wspotmalzonek z malzenstwa kos-
cielnego), mogg by¢ zaakceptowane przez Kosciot. W szczegdlnosci podnoszony
jest problem dopuszczenia ich do komunii eucharystycznej. Nie jest to drugorzedna
kwestia zwigzana z kultem, lecz konkretny, widzialny wyraz petnego udziatu w zy-
ciu wspdlnoty. Pojawia si¢ bowiem watpliwos¢, czy deklaracje o zaproszeniu 0sob
rozwiedzionych i zyjacych w zwiazkach cywilnych do udzialu w zyciu wspolnoty
kosScielnej sa autentyczne, jesli nie idzie za nimi zgoda na pelny wyraz tego uczest-
nictwa, jakim jest komunia.

Po stronie progresywnej, wzywajacej do zmiany dyscypliny koécielnej w tym
wzgledzie, sg przede wszystkim hierarchowie z krajow Europy Zachodniej i Amery-
ki Potnocnej. Niekiedy chodzi tutaj o oficjalne uznanie istniejacej juz praktyki. Wal-
ter Kasper shusznie w tym kontekscie stwierdza, ze powstat obecnie wielki rozdzwick
mig¢dzy nauczaniem Ko$ciota dotyczacym matzenstwa a rzeczywistymi przekonania-
mi wielu chrzescijan. W opinii czg$ci katolikow nauczanie Ko$ciota stracito kontakt
ze $wiatem i z codziennym zyciem!'?. Zdaje si¢ to rOwniez potwierdzaé zaliczany do
konserwatywnej czgsci hierarchii Gerhard Ludwig Miiller, przyznajac, ze dla wielu
miodych chrzescijan tradycyjna doktryna o nierozerwalnym matzenstwie, wymaga-
jacym calkowitego i nieodwolalnego zaangazowania mezczyzny i kobiety, nie jest
juz przekonujaca'!. Faktem jest, ze w wielu $rodowiskach rodziny zyjace zgodnie
z doktryna Kos$ciota sg w zdecydowanej mniejszosci'?.

Koniecznie nalezy zauwazy¢, ze spor ten nie dotyczy kwestii powierzchownych,
drugorzednych. Nie jest to konflikt miedzy progresistami a konserwatystami dotycza-
cy tego, kto moze by¢ dopuszczony do komunii albo tez jakie warunki nalezy spet-
niaé, aby sprawowac okre$lone funkcje w konkretnych wspolnotach parafialnych.
Spor ma przede wszystkim wymiar doktrynalny. Chodzi o ustalenie, czy okreslone,
lecz nigdy niezdogmatyzowane elementy praktyki i dyscypliny koscielnej, bedace
wytworami historycznego rozwoju Kos$ciota, mozna spetryfikowaé w ten sposob, ze

7 Synod of Bishops. XIV Ordinary General Assembly, nr 76.

8 D. Newheiser, Sexuality and Christian Tradition. Innovation and Fidelity, Ancient and Modern,
,,Journal of Religious Ethics” 2015, nr 43 (1), s. 123-125.

° Zob. np. dokument Ewangelickiego Ko$ciota w Niemczech: Zwischen Autonomie und Angewie-
senheit. Familie als verldssliche Gemeinschaft stirken. Eine Orientierungshilfe des Rates der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland (EKD), Giitersloh 2013, s. 65-66.

10 W. Kasper, The Gospel of the Family, s. 2.

W' The Hope of the Family, s. 18.

12°'W. Kasper, The Gospel of the Family, s. 2.
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czyni si¢ z nich conditio sine qua non ortodoksji koscielnej, nie dopuszczajgc zad-
nych reform, a wszelkie glosy przeciwne uwazajgc za heterodoksje. Problem ten jest
tym powazniejszy, ze zarowno dyscyplina Kosciotéw wschodnich, jak tez Kosciotow
protestanckich w kwestii matzenstwa i rodziny ro6zni si¢ (cho¢ w innych aspektach)
od dyscypliny Ko$ciota katolickiego. Jest to zarazem spor o wiarygodnos¢ Kosciota
we wspotczesnym $wiecie. Strona konserwatywna pyta, jakg wiarygodno$¢ ma Kos-
ciol, ktory glosi nauke o nierozerwalno$ci malzenstwa, a jednocze$nie dopuszczalby
praktyki z ta nauka sprzeczne. Z kolei strona progresywna pyta o to, jaka wiary-
godno$¢ ma Kosciot, ktory wyklucza z udzialu w Zyciu religijnym (a przynajmniej
ogranicza ten udzial, i to w kwestii religijnie kluczowej, jaka jest komunia) pewne
grupy osob, ktore zyja w sytuacjach coraz rzadziej uznawanych dzisiaj, takze przez
samych wierzacych, za niezgodne z wiarg chrzescijanska oraz znajdujacych peine
usankcjonowanie w prawie cywilnym.

2. Charakterystyka jezyka sporu

Warto zwroci¢ uwage na to, ze liczacy si¢ uczestnicy dyskusji — takze po stronie
progresywnej — zapewniajg o wiernosci wobec doktrynalnej tradycji Kosciota kato-
lickiego. Strona konserwatywna dowodzi, ze tylko jedna (jej wlasna) interpretacja
sformutowan doktrynalnych jest ortodoksyjna i dlatego uprawniona. Z kolei stro-
na progresywna widzi swoja role nie we wprowadzaniu zmian do doktryny katolic-
kiej, lecz w ustalaniu mozliwosci jej zastosowania do zmienionych warunkow zycia
chrzeécijan. Skoro obie strony, zasadniczo gleboko rdznigce si¢ od siebie, odwotujg
si¢ do tej samej tradycji doktrynalnej i zapewniajg o wiernosci wobec niej, z ko-
niecznosci powstaje kwestia zréznicowanej interpretacji tych samych sformutowan
doktrynalnych.

Moze zadziwiaé, ze w Kosciele katolickim zjawisko tak rozbieznych interpretacji
jest dopuszczalne. Wydaje sie jednak, ze do tego typu réznorodnos$ci zacheca posta-
wa samego papieza Franciszka. W jego dziatalnosci, przede wszystkim w naucza-
niu, kwestie §cisle doktrynalne schodzg na dalszy plan. Widoczne jest natomiast jego
autentyczne zaangazowanie w gloszenie Ewangelii, czemu ma stuzy¢ koncentracja
na sytuacji i doswiadczeniach zyciowych jego stuchaczy'’. Taka postawa stanowi
zache¢te dla bardziej otwartych hierarchéw i teologéw, ktorzy elementy kosScielnej
tradycji doktrynalnej, bez ich negowania, usituja zaprezentowa¢ w nowym kontek-
Scie, tak aby wydoby¢ z nich tre$ci odpowiadajace wspolczesnym warunkom zycia
chrze$cijan.

W wymiarze sporu pojgciowego prowadzi to wszakze do silnego zideologizowania
wewnatrzkoscielnej dyskusji wokot malzenstwa i rodziny. Z jednej strony — konserwa-
tywnej — dazy si¢ do ograniczenia wieloznacznosci czy tez mozliwo$ci réznorodnego
interpretowania tych pojeé¢, uznajac arbitralnie za uprawniong tylko jedng z obec-
nych w tradycji doktrynalnej interpretacji, z drugiej zas — progresywnej — pojeciom

B3 Idem, Pope Francis’ Revolution of Tenderness and Love, s. 28.
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wystepujacym stale w katolickim dyskursie teologicznym 1 duszpasterskim nadaje
si¢ nowe znaczenie.

Strona konserwatywna sporu ksztaltuje swoja interpretacje istniejacych sformuto-
wan doktrynalnych przez sakralizacj¢ tradycji, interpretowanej tylko w jeden sposob
spos$rod wielu mozliwych. To dlatego — pomimo oczywistych niejasno$ci, miedzy
innymi dotyczacych mozliwoséci rozwiazania matzenstwa czy dopuszczania do pel-
nego zycia ko$cielnego 0séb zyjacych w powtornych zwigzkach za zycia poprzed-
niego matzonka (czego przyktadem jest praktyka Kosciotow wschodnich) — moze
ona twierdzi¢, ze doktryna i idgca za nig praktyka Ko$ciota w tej kwestii s3 niezmien-
ne. Ma tego rowniez dowodzi¢ potwierdzanie $cistego zwigzku pomiedzy doktryna
o nierozerwalno$ci malzenstwa a praktyka zwigzana z dopuszczaniem do petnego
zycia koScielnego, to jest do komunii'“,

Strona progresywna z kolei, wcigz odwotujac si¢ do tej samej doktrynalnej tra-
dycji i odrzucajac zarzuty o dazenie do jej zakwestionowania, w oczywisty sposob
dokonuje daleko idgcych zmian interpretacyjnych. Widac¢ to zwtaszcza w zakwestio-
nowaniu tradycyjnej katolickiej koncepcji prawa naturalnego jako podstawy dok-
tryny i dyscypliny koScielnej zwigzanej z malzenstwem. Poglad ten idzie w parze
z takim stosunkiem do tre$ci objawionych biblijnie, ze widzi si¢ w nich nie tylko
interpretacj¢ zasad prawa naturalnego'’, lecz takze mozliwo$¢ jego przezwyci¢zenia.
Wazne jest tez to, ze sama doktrynalna tradycja Kosciota, wyrazajaca si¢ réwniez
w regulacjach kanonicznych, w interpretacji progresistow staje si¢ jedynie pewnym
punktem odniesienia, nie majac natomiast charakteru wigzgcego ani tez nie mogac
ro$ci¢ sobie praw do szczegodlnego autorytetu.

Wydaje si¢, ze najlepszym przyktadem typowego pojecia religijnego, ktore
w dyskusji na temat matzenstwa zostato silnie zideologizowane, jest mitosierdzie.
Pojecie to, wystepujace zarowno w Biblii, jak 1 w tradycji doktrynalnej, duchowej
i liturgicznej Ko$ciota!s, wykorzystujg obie strony sporu!’. Znamienne jest jednak, ze
odwolywanie si¢ do mitosierdzia ma stuzy¢ wzmacnianiu ich wlasnej argumentacji.

Strona konserwatywna zwraca uwagg¢ na to, ze mitosierdzie, jakie Bog okazuje
cztowiekowi, sprzeciwia si¢ ludzkiej stabosci. W odniesieniu do problematyki nie-
rozerwalnosci matzenstwa oznacza to, ze Bog moze przebaczy¢ cudzoldstwo, co
jednak nie oznacza zezwolenia na kolejny zwigzek w trakcie trwania poprzedniego.
W opinii przedstawicieli skrzydta konserwatywnego w omawianym sporze poglad,
zgodnie z ktérym mozna by zmieni¢ t¢ doktryne i zwigzang z nig dyscypling kos-
cielng, w ogoble nie moze by¢ nazwany mitosierdziem, poniewaz raczej zaciemnia on

4 R. Dodaro, The Argument in Brief [w:] Remaining in the Truth of Christ. Marriage and Com-
munion in the Catholic Church, R. Dodaro (ed.), San Francisco 2014, s. 27; V. De Paolis, The Divorced
and Civilly Remarried and the Sacraments of the Eucharist and Penance [w:] Remaining in the Truth of
Christ, s. 206.

15 W. Kasper, The Gospel of the Family, s. 6.

1o Idem, Pope Francis’ Revolution of Tenderness and Love, s. 31-32.

17 1.J. Pérez-Soba, S. Kampowski, The Gospel of the Family. Going Beyond Cardinal Kasper's Pro-
posal in the Debate on Marriage, Civil Re-Marriage, and Communion in the Church, transl. M.J. Miller,
San Francisco 2014, s. 66.
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istote mitosierdzia'®. Jest to zresztg znamienny zarzut stawiany przez konserwatystow
progresistom. Gerhard Ludwig Miiller wyraza przekonanie, ze niektorzy teologowie,
dazacy do zmian doktryny i dyscypliny Kosciota, uzywaja pojecia mitosierdzia jedy-
nie jako wymowki, aby usprawiedliwi¢ dopuszczenie do komunii 0s6b rozwiedzio-
nych zyjacych w zwigzkach cywilnych, a tym samym zakwestionowaé samg nauke
o nierozerwalno$ci malzenstwa. Wedlug Miillera argument, ze Jezus praktykowat
solidarno$¢ z cierpigcymi, ofiarujac im mitosierng mitos¢, a zatem mitosierdzie, ma
charakteryzowac kazdg autentyczng troske duszpasterska, jest w tej kwestii btedny.
Pomija on bowiem obiektywna sytuacj¢ cztowieka, ktory zyje niezgodnie z naucza-
niem Jezusa. Ponadto, jak pisze Miiller, takie ukazywanie milosierdzia trywializuje
samego Boga, zakladajac, Zze nie jest On wolny, lecz zmuszony do przebaczania.
W spojrzeniu strony konserwatywnej zwracanie si¢ o milosierdzie koniecznie zwia-
zane jest z uznaniem przez cztowieka obiektywnego zta wlasnego postepowanial®.
Konserwatys$ci podkreslajg takze, ze mitosierdzie jest wyrywane z wlasciwego kon-
tekstu interpretacyjnego, gdy przeciwstawia si¢ je prawdzie oraz sprawiedliwosci.
W tym $wietle, zdaniem Velasia De Paolis, nie mozna twierdzié, ze doktryna Koscio-
ta, wyrazajaca si¢ w sformutowaniach dogmatycznych i regutach etycznych, jest tak
oderwana od konkretnego zycia, ze jedynie jej ztagodzenie przez mitosierdzie moze
sprawic, iz stanie si¢ ona mozliwa do przyjecia przez wiernych?,

W dyskusji na temat matzenstwa oraz stosunku Kosciota do 0séb rozwiedzionych
zyjacych w zwigzkach cywilnych strona progresywna czyni z mitosierdzia pojgcie
kluczowe. Wprawdzie w innych kontekstach hierarchowie uwazani za progresyw-
nych wydaja si¢ deprecjonowaé mitosierdzie na rzecz wartosci bardziej kojarzonych
z kultura $wiecka?!, to jednak w kwestii matzenstw mitosierdzie wybija si¢ na pierw-
szy plan w argumentacji na rzecz zmian w dyscyplinie koscielnej. Ma to zwigzek
z optyka samego papieza Franciszka, ktéry w swoim nauczaniu i w interpretacji
Ewangelii podkresla nieograniczone mitosierdzie Boga wzgledem kazdego czlo-
wieka?? oraz konieczno$¢ praktykowania mitosierdzia zaréwno przez Ko$ciot jako
cato$é, jak tez przez jego poszczegblnych cztonkéw?. W takiej postawie Francisz-
ka mozna dostrzec zmian¢ sposobu formutowania doktryny przez Kosciot katolicki.
Ma ona by¢ odtad $cisle zwigzana z konkretng sytuacja zyciowa kobiet i mezczyzn,
nie moze by¢ gloszona w oderwaniu od niej. Dla strony progresywnej stanowi to
wyrazng zachete do dziatania. Milosierdzie nie jest obojetng tolerancja wobec nieak-
ceptowanych postaw i zachowan, lecz wzigciem wspotodpowiedzialno$ci za innych

18 The Hope of the Family, s. 34.
19 Ibidem, s. 55.
2 V. De Paolis, The Divorced and Civilly Remarried, s. 201-203.
2l Wida¢ to m.in. w znanej wypowiedzi nowego arcybiskupa Brukseli — Malines Jozefa de Kesela,
ktory wyrazit poglad, Zze mitosierdzie ma charakter protekcjonalny, a zamiast niego lepsze byloby
odwotywanie si¢ do szacunku i wzajemnego uznania jako wartosci wspolnych zaréwno Kosciotowi,
jak i dominujacej kulturze $wieckiej (Nowy arcybiskup Brukseli: milosierdzie jest protekcjonalne,
wole szacunek i uznanie, http://pl.radiovaticana.va/news/2015/11/07/nowy_arcybiskup_brukseli_mi%
C5%82o0sierdzie_jest protekcjonalne, /1185223 [dostep: 10.01.2016]).

2 Franciszek, Adhortacja apostolska ,, Evangelii gaudium”, nr 37.

3 W. Kasper, Pope Francis’ Revolution of Tenderness and Love, s. 31.
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ludzi*. To sprawia, ze w imi¢ mitosierdzia nalezy nie tyle pogodzi¢ sie z faktem, ze
w samym Kosciele coraz wigcej 0sob zyje w zwigzkach cywilnych, ile trzeba podjaé
dziatania, by osoby te w petni wlaczy¢ w zycie koscielne, nawet jesli w tym celu
konieczna okaze si¢ krytyczna refleksja nad dotychczasowa interpretacjg doktryny
koScielne;.

3. Propozycje Waltera Kaspera oraz ich krytyka

W trwajacej w Kosciele katolickim — zar6wno w czasie obrad synodalnych, jak i po
ich zakonczeniu — dyskusji na temat malzenstwa autorem najwazniejszych propozycji
zmian w zakresie dyscypliny ko$cielnej byt kardynal Walter Kasper, teolog i dziatacz
ekumeniczny (w latach 2001-2010 przewodniczacy Papieskiej Rady ds. Popierania
Jednosci Chrzeécijan). Prawdopodobnie zardwno z powodu daleko posunigtych pro-
pozycji reform, jak i z przypisywanej mu przyjazni z papiezem jego propozycje spot-
katy si¢ z niezwykle silng krytyka konserwatywnego skrzydta hierarchii katolickiej.

Kasper wychodzi od stwierdzenia faktu, ze wraz ze stabnigciem struktur kos$-
cielnych w postchrzescijanskich spoteczenstwach oraz marginalizacja spotecznej
i kulturowej roli Kosciota kluczowego znaczenia, jesli chodzi o samo przetrwanie
Kosciota, nabiorg rodziny. Jesli te rodziny wskutek wspdtczesnych proceséw kultu-
rowych 1 spotecznych same doswiadczaja trudnosci, w tym rozpadu i rekonstruke;ji,
to Koscidt, aby przetrwac, nie moze wykazywac si¢ rygoryzmem w stosunku do
nich, lecz musi dokonac¢ refleksji nad wlasnym nauczaniem, tak by powrdci¢ do jego
korzeni. Zadaniem KoS$ciota jest wspieranie tych rodzin, a nie obcigzanie ich wyma-
ganiami, ktore w pewnych kontekstach kulturowych mogg si¢ okazaé¢ niemozliwe
do spelnienia®. Wazne jest takze, aby w warunkach, w ktorych przynalezno$¢ do
Kosciota nie jest juz kwestig oczywista, a w wielu spoteczenstwach staje si¢ wrecz
forma kontrkultury, sam Kos$ciot nie odpychat ludzi od siebie przez wlasng postawe.
Kasper zauwaza, ze Koscidt, ktory czgsto moéwi o Bozym milosierdziu, faktycznie
przez wiele osdb jest postrzegany jako surowy i bezlitosny — zwlaszcza w odniesie-
niu do tych, ktérych zycie rodzinne si¢ nie powiodto, rowniez do rozwiedzionych
zyjacych w zwigzkach cywilnych. Ko$ciot w opinii Kaspera jest niezwykle krytycz-
ny lub nawet sktonny do odrzucania ludzi prowadzgcych zycie, ktdre nie pasuje do
zbioru tradycyjnych kos$cielnych zasad. Tymczasem dla wiarygodno$ci misji Ko$cio-
ta konieczne staje si¢, aby byt on blisko tych, ktorzy pozostajg na marginesie zycia
wspolnoty chrzescijanskiej?.

W tym celu, jak przekonuje Kasper, Ko$ciot, respektujac nierozerwalno$¢ wigzi
matzenskiej, powinien réwniez otworzy¢ si¢ na osoby rozwiedzione zyjace w zwigz-
kach cywilnych. W propozycji Kaspera wazne sg dwa elementy. Po pierwsze, opo-
wiada si¢ on za odréznieniem malzenstwa cywilnego, uregulowanego prawnie, od

24 Idem, Mercy. The Essence of the Gospel and the Key to Christian Life, transl. W. Madges, New
York-Mahwah (New Jersey) 2014, s. 146—147.

% Idem, The Gospel of the Family, s. 3-4, 22, 31.
% Idem, Mercy. The Essence of the Gospel and the Key to Christian Life, s. 169.
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innych form kohabitacji*’. Rozréznienie to umozliwiatoby z katolickiego punktu
widzenia dowarto$ciowanie zwigzku cywilnego, dostrzezenie w nim autentycznego
zaangazowania tworzacych go 0sob, a co za tym idzie — umozliwienie im wigkszego
udzialu w zyciu wspoélnoty koscielnej. Po drugie, Kasper z zasady nie odnosi do
zwiazku cywilnego pojecia grzechu?, co stanowi novum w interpretacji katolickiej
doktryny na temat nierozerwalnosci matzenstwa. Na tej podstawie Kasper sugeru-
je dwa mozliwe rozwigzania polegajace na reinterpretacji doktryny katolickiej®.
Pierwsze wychodziloby z zatozZenia, Ze wiele zwiazkow matzenskich faktycznie nie
powinno si¢ uznawac za wazne, poniewaz bardzo czgsto malzonkowie sg nieprzygo-
towani do zawarcia nierozerwalnego matzenstwa i do podjg¢cia wynikajacych z nie-
go zobowigzan. Drugie natomiast, opierajgce si¢ na dowartosciowaniu matzenstwa
cywilnego, sprowadzaloby si¢ do dopuszczenia, pod okreslonymi warunkami, osob
rozwiedzionych zyjacych w zwiagzkach cywilnych do komunii bez kwestionowania
waznosci ich poprzedniego matzenstwa. Jego zdaniem byltby to wyraz konkretnej
duszpasterskiej troski o osoby, ktorych sytuacja zyciowa sprawia, ze szczegolnie po-
trzebujg takiej pomocy ze strony Kosciota®.

Odpowiedzia na przedstawiong argumentacj¢ Waltera Kaspera oraz jego propo-
zycje zmian byly liczne publikacje konserwatywnych hierarchow i teologdw, ktorzy
w zasadzie calkowicie odrzucaja jego postulaty. Podstawowym argumentem prze-
ciwnikéw Kaspera jest przekonanie, ze jakakolwiek forma zaakceptowania zwigzku
cywilnego zawartego po rozwodzie bylaby faktycznie zakwestionowaniem doktryny

27 V. De Paolis, The Divorced and Civilly Remarried, s. 192.

8 W. Kasper, The Gospel of the Family, s. 26-7.

¥ Interesujace jest, ze Kasper poréwnuje trudno$ci zwiazane z reinterpretacja doktryny
o nierozerwalno$ci malzenstwa z kontrowersjami zwigzanymi z ekumenizmem i dialogiem
migdzyreligijnym w czasie obrad Soboru Watykanskiego II. Skoro wodwczas, mimo istniejacych
sformutowan doktrynalnych sprzeciwiajacych si¢ mozliwosci dialogu z niekatolikami i niechrze$cijanami,
udato si¢ dokonac przetomu w Kosciele, to — zdaniem hierarchy — réwniez obecnie, mimo podnoszonych
argumentow doktrynalnych, jest to mozliwe (ibidem, s. 27).

3 Rozwazajac teologiczne uwarunkowania dopuszczenia do komunii eucharystycznej, Kasper przy-
pomina, ze od poczatku Kosciota mozliwo$¢ odlaczania od Eucharystii i dopuszczania do niej byta zwig-
zana z praktykami pokutnymi. Jesli zatem grzesznik zaluje za to, co czynil, ustaje przyczyna odtaczania
go od wspolnoty eucharystycznej. Zreszta, z zatozenia takie odtaczenie byto czasowo ograniczone (idem,
Mercy. The Essence of the Gospel and the Key to Christian Life, s. 176). Z kolei probujac wypracowaé
konkretne rozwigzania dotyczace 0sob zyjacych w niesakramentalnych matzenstwach i chcacych przyj-
mowac¢ komuni¢ eucharystyczng, Kasper przedstawia dwie sytuacje. Pierwsza dotyczy osob, ktore po
rozwodzie i zawarciu zwigzku cywilnego sa przekonane, ze ich matzenstwo koscielne nigdy nie byto
wazne. Wprawdzie stwierdzenie niewaznosci malzenstwa zawartego publicznie nie moze by¢ tylko kwe-
stig rozeznania samych matzonkow, jednakze Kasper proponuje, aby mozna byto w tym celu zastosowaé
procedur¢ mniej jurydyczna, a bardziej duszpasterska i duchowa. Sugeruje zatem, ze biskup mogtby
wyznaczy¢ kaplana z do§wiadczeniem duchowym i duszpasterskim, ktory mialby zajac si¢ takim roze-
znaniem. Druga sytuacja dotyczy tych, ktorzy zawarli matzenstwo waznie, a jednak ich zycie malzenskie
uleglo nieodwracalnemu zniszczeniu i przynajmniej jedno z matzonkow wstapito nastepnie w kolejny
zwigzek cywilny. Odmowa udzielania komunii takim osobom wydaje si¢ Kasperowi trudna do uzasad-
nienia. W takiej sytuacji proponuje on zmiang praktyki w imi¢ duszpasterskiej tagodnosci. Po okresie
pokuty osoby, ktorych zwigzek sakramentalny bylby trwale zniszczony i nienaprawialny, mogtyby zostac¢
przyjete do pelnego zycia sakramentalnego (idem, The Gospel of the Family, s. 28-30).
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o nierozerwalno$ci matzenstwa®'. Zdaniem Gerharda Ludwiga Miillera zmiana jezy-
kowa, wyrazajaca si¢ w odej$ciu od moéwienia o grzechu oraz w nacisku na koniecz-
no$¢ troski o osoby rozwiedzione, a co za tym idzie — w dazeniu do zaspokojenia ich
pragnienia udzialu w komunii, rowniez zaprzeczataby jednosci wspolnoty kosciel-
nej, a co za tym idzie — doktrynie Kosciota®.

Propozycje Kaspera bytyby zatem, niezaleznie od werbalnych deklaracji, wezwa-
niem do radykalnej zmiany doktrynalnej, sprzeciwiajacej si¢ nie tylko sformutowa-
niom wypracowanym przez Ko$cidt, lecz takze ich podstawie, czyli nauce Jezusa®.
Pomimo sugestii Kaspera, wedtug ktorych Kosciot tagodzi swoje stanowisko wobec
0s6b rozwiedzionych zyjacych w zwiazkach cywilnych, poruszany jest roéwniez te-
mat, ze chociaz podkresla si¢ znaczenie ich udziatu w zyciu ko$cielnym, to jednak
ani nauczanie Soboru Watykanskiego II, ani tez pdzniejsze wypowiedzi papieskie
nie daja przestanek do stwierdzenia, ze w nauce o nierozerwalno$ci matzenstwa
1 w jej zastosowaniu do ograniczenia dostepu do komunii zaszty w XX i na poczatku
XXI wieku jakiekolwiek zmiany?*.

Zakonczenie

Sformutowania dokumentow koncowych obu wspominanych sesji Synodu Bisku-
pOw wskazujg na umiarkowane zwycigstwo postgpowego i otwartego skrzydla hie-
rarchii katolickiej w sporze o malzefistwo®. Swiadczy o tym zaréwno podtrzymanie
tradycyjnej doktryny o nierozerwalnosci, jak i powtarzane wezwania do lepszego
rozeznania skomplikowanej sytuacji osob rozwiedzionych oraz do umozliwienia im
petniejszego udziatu w zyciu Kosciota, w tym réwniez dostepu do komunii. Mial na
to osobisty wplyw papiez Franciszek. Ponadto takze od niego bedzie zalezat kieru-
nek, w jakim przebiegnie wewnatrzkoS$cielna refleksja zalecana w koncowych doku-
mentach synodalnych.

Mimo braku ostatecznych rozstrzygnig¢ w tej kwestii analiza toczacego si¢ spo-
ru pokazuje, ze reinterpretacja tradycyjnych katolickich sformutowan doktrynalnych
na temat rodziny ma ograniczone mozliwosci. Propozycje Waltera Kaspera w tym

31 The Hope of the Family, s. 45.

32 Ibidem, s. 57-58.

3 R. Dodaro, The Argument in Brief, s. 11-12; G.L. Miiller, Testimony to the Power of Grace: On
the Indissolubility of Marriage and the Debate concerning the Civilly Remarried and the Sacraments [w:]
Remaining in the Truth of Christ, s. 152.

3 V. De Paolis, The Divorced and Civilly Remarried, s. 18; G.L. Miiller, Testimony to the Power
of Grace, s. 153—154. Warto takze wspomnie¢, ze Kaspera oskarza si¢ o tendencyjnos¢ w relacjonowa-
niu wypowiedzi koscielnych, w szczego6lnosci o stale pomijanie faktu, ze chociaz Jan Pawet II i Bene-
dykt XVI wskazywali na potrzebg¢ zaangazowania osob rozwiedzionych zyjacych w zwiazkach cywil-
nych w zycie wspolnoty koscielnej, to w celu petnej normalizacji ich sytuacji we wspolnocie wierzacych,
a zatem rowniez w celu dopuszczenia do komunii, jako rozwiagzanie wskazywali petng wstrzemigzliwos¢
seksualng — zgodnie z tradycja doktrynalng i dyscyplinarng Kosciota. To wskazanie Kasper stale przemil-
cza (J.J. Pérez-Soba, S. Kampowski, The Gospel of the Family, s. 35-39).

3 Np. Synod of Bishops. Il Extraordinary General Assembly, nr 44-53; Synod of Bishops. XIV Or-
dinary General Assembly, nr 53, 78-79, 84-86.
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wzgledzie nie sg konsekwentne. Problematyczne jest opowiadanie si¢ z jednej strony
za ciaggloscig tradycyjnego nauczania, a z drugiej — za radykalng zmiang dyscypliny
kos$cielnej. By¢ moze wlasciwszym wyrazem troski o osoby rozwiedzione w Koscie-
le bylyby nie proby reinterpretacji tradycyjnych sformutowan czy tez zmian w dy-
scyplinie ko$cielnej, lecz odwazne dziatania na rzecz reformy doktrynalnej, odpo-
wiadajacej wspotczesnym do§wiadczeniom zyciowym i pogladom samych cztonkoéw
Kosciota.
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Abstract

Anglicans in Iran during the Islamic Revolution

The Islamic Revolution had a great impact on defining the position of religious minorities in Iran.
Christians belonging to ethnic churches — Armenians and Assyrians — obtained constitutional
rights. Others, especially Anglicans, conducting missionary activity, faced restrictions and persecu-
tion such as confiscation of property and arrests caused by the revolutionary authorities.

The article presents Anglicans’ attitudes toward the Islamic Revolution, taking into account the
international context of events related to the imprisonment of British citizens in 1980 — employees
of the Anglican Diocese of Iran. It tries to prove, in fact, profound changes, both quantitative and
qualitative, within Christianity in the Islamic Republic of Iran.

Key words: Iran, Islamic Republic, revolution, Anglican Church, Christianity
Stowa kluczowe: Iran, Islamska Republika, rewolucja, Ko$ciot anglikanski, chrze$cijanstwo

Wydarzenia rozgrywajace si¢ w Iranie w latach 1978 i 1979!, w wyniku ktorych
doszto do obalenia monarchii i1 przeksztatcenia kraju w republike islamska, wpty-
nety znaczaco na sposob kategoryzowania niemuzutmanskich mniejszosci w prze-
strzeni spotecznej oraz politycznej panstwa, rzadzonego odtad przez duchownych
muzutmanskich?. Chrzescijanie otrzymali gwarancje konstytucyjne, ograniczyly sig

! Artykut powstal w ramach projektu finansowanego przez Narodowe Centrum Nauki na podstawie
umowy UMO-2013/11/B/HS1/03962.

2 Podstawg nowego ustroju stata si¢ koncepcja rzgdow uczonego prawnika — weldjat-e faqih — roz-
wijana przez ajatollaha Ruhollaha Chomejniego od lat szes¢dziesigtych XX wieku, zob. A.G.E. Sabet,
Wilayat al-Faqih and the Meaning of Islamic Government [w:] A Critical Introduction to Khomeini,
A. Adib-Moghaddam (red.), New York 2014, s. 69-87; M. Rasekh, Are Islamism and Republicanism
Compatible? A Theory of the Unchangeable Principles of the Constitution of the Islamic republic of Iran
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one jednak do Ormian i Asyryjczykow?. Dziatajace w Iranie Koscioty protestanckie®,
ktérych wieloletnia aktywnos$¢ prowadzita do konwers;ji religijnych wéréd Iranczy-
kows, stangty w obliczu nowych, a przy tym bardzo niekorzystnych regulacji praw-
nych przyjetych przez nowy iranski rzad. Dodatkowo, negatywny stosunek wtadz do
wspolnot protestanckich potggowat znaczny procent obcokrajowcoéw stanowigcych
trzon personelu misyjnego oraz pochodzace spoza Iranu zrodla finansowania ich
dziatalnos$ci. Nie uszedt uwadze wiadz rewolucyjnych fakt utrzymywania przez mi-
sjonarzy kontaktow z politykami oraz dyplomatami reprezentujacymi kraje, z ktorych
przyjechali — Wielkiej Brytanii czy Standw Zjednoczonych. W przypadku Kosciota
anglikanskiego w Iranie to wtasnie uwarunkowania polityczne, zaszto$ci historyczne
oraz podsycane przez zwolennikow ajatollaha Chomejniego nastroje antybrytyjskie
1 antyzachodnie odegraty istotng role w tworzeniu negatywnego obrazu anglikanow
w czasie rewolucji®.

Obecnos¢ anglikanéw w Iranie: problemy badawcze

Misje anglikanskie prowadzone na Bliskim Wschodzie od poczatku XIX wieku
stanowia niezwykle interesujacy przedmiot badan. Historia misji pozwala bowiem
uchwyci¢ przemiany religijne i spoteczne zachodzace, niemal rownoczes$nie, w wik-
torianskiej Anglii, Turcji osmanskiej oraz Persji’. Badania takie dotycza tez spo-
sobow reprezentowania odmiennych kultur i religii oraz mechanizméw tworzenia
wyobrazen i stereotypow, ktore w duzym stopniu okreslity podzniejsze relacje mig-
dzy Brytyjczykami, Arabami, Turkami czy Iraficzykami. Zywotno$¢ i site takich wy-
obrazen wydaja si¢ potwierdza¢ kluczowe momenty w najnowszej historii regionu.
W tym wlasnie rewolucja islamska w Iranie.

Publikacje poswiecone obecno$ci anglikanéw w Iranie uwypuklajg przede wszyst-
kim wymiar historyczny misji, w mniejszym stopniu koncentrujgc si¢ na wplywie,

[w:] The Shari‘a in the Constitutions of Afghanistan, Iran and Egypt — Implications for Private Law,
N. Yassari (red.), Tiibingen 2005, s. 113—121.

* Doskonale wprowadzenie w problematyke mniejszosci religijnych w Iranie stanowi praca: E. Sa-
nasarian, Religious Minorities in Iran, Cambridge 2000.

4 Przed rewolucja aktywnymi Kos$ciotami protestanckimi w Iranie byty: Ko$ciot anglikanski (Kelisa-
Je osqafi), Koscidt ewangeliczny — prezbiterianski (Kelisa-je endzili) oraz zielono§wiatkowy afiliowany
przy Assemblies of God (Dzama’at-e rabbani).

> Zob. M. Rzepka, Konwersje na chrzescijanstwo w przedrewolucyjnym Iranie, ,,Studia Religiologi-
ca” 2013, t. 46, nr 2, s. 79-94.

¢ Udziat Brytyjczykoéw w obaleniu premiera Mohammada Mosaddeka w 1953 roku stanowi bodaj
najszerzej wykorzystywany element w ksztaltowaniu antybrytyjskich postaw w Iranie. O kategoryzacji
Zachodu w koncepcjach Chomejniego zob. M. Kamrava, Khomeini and the West [w:] A Critical Intro-
duction to Khomeini, A. Adib-Moghaddam (red.), New York 2014, s. 149-169.

7 Francis-Dehqani, analizujac zaangazowanie kobiet w dziatalno$¢ misyjna, dowodzi ich zmieniajacej
si¢ pozycji spotecznej w Anglii oraz w Iranie na przetomie XIX i XX wieku, zob. G.E. Francis-Dehqani,
Religious Feminism in an Age of Empire. CMS Women Missionaries in Iran, 1869—1934, Bristol 2000.

8 Szerszy kontekst obecno$ci anglikanow w Iranie, uwzglgdniajacy wydarzenia z czasu rewolucji
islamskiej, prezentuje artykul: G. Francis-Dehqani, Dialogue under Persecution: Anglicanism in Iran
engaging with Shi‘a Islam, ,,Anglican Theological Review” 2014, vol. 96, nr 1, s. 133—146.
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jaki ich dziatalno$¢ wywarta na Iranczykow®. Stanowig one w istocie czg¢$¢ badan do-
tyczacych chrzescijanstwa w tym kraju'®. Chociaz wczesna dziatalno$¢ anglikanéw
w Iranie przypada na poczatek XIX wieku'!, to jednak systematyczne prace misyjne
prowadzono dopiero od lat szesédziesiatych XIX wieku pod egidg Church Missio-
nary Society. Powotanie diecezji anglikanskiej w Iranie, ktorej osrodkiem stata si¢
dawna stolica Iranu — Isfahan, nastapito dopiero w 1912 roku i odpowiadato zatoze-
niom o tworzeniu lokalnych, a zatem niezaleznych od Anglii, struktur koscielnych'2,
W drugiej potowie XX wieku diecezja zostata wtaczona do nowo powstalej pro-
wincji anglikanskiej Jerozolimy i Bliskiego Wschodu. Niewielka spoteczno$¢ an-
glikanow w Iranie, budowana poczatkowo sitami misjonarzy brytyjskich, z czasem
nabrata charakteru irafskiego, co przejawialo sig, przede wszystkim, w wigkszym
uzyciu jezyka perskiego oraz ,,iranizacji” struktur koscielnych. Swiadczy o tym wy-
bor w 1961 roku Iranczyka, Hassana Dehqani-Taftiego, na biskupa anglikanskiego.
W latach siedemdziesiatych minionego stulecia na fali wigkszego zaangazowania
Iranu na forum mi¢dzynarodowym i polityki prowadzonej przez szacha Mohamma-
da Reze do kraju zaczgli przybywaé obcokrajowcy. Pracujac 1 mieszkajac w Iranie,
odwiedzali dziatajace tu koscioty. W tym czasie znaczny procent wiernych regularnie
uczeszezajacych na nabozenstwa stanowili Brytyjczycy oraz Amerykanie, wyzna-
czajac tym samym nowe zalezno$ci w obrebie iranskich wspdlnot protestanckich.
Historycznie zorientowane badania dotyczace Kosciota anglikanskiego w Iranie
ukazuja zatem bardzo istotny element dziatalno$ci misyjnej: interakcje miedzy mi-
sjonarzami a miejscowq ludno$cig. W istocie, przyczyniaty si¢ one do redefiniowania
celow misyjnych oraz reinterpretowania chrzes$cijanstwa w duchu lokalnej kultury.
W odniesieniu do okresu rewolucyjnego problematyka badawcza powinna si¢ kon-
centrowac na dwoch aspektach zwigzanych z obecnosciag anglikanéw w Iranie — ich
dziatalno$ci w kraju na tle szerszych zmian zachodzacych w spoleczenstwie iran-
skim oraz na powiazaniach mi¢dzynarodowych. W wymiarze wewnetrznym anali-
zy takie moga dotyczy¢ relacji migdzyreligijnych, w tym kontaktow migdzy mu-
zulmanska wigkszo$cia a mniejszoscig anglikanska (bedaca rowniez mniejszoscia
w obrebie chrzescijanstwa iranskiego). W wymiarze mig¢dzynarodowym problema-
tyka iranskich anglikanéw bedzie dotykac¢ powiazan lokalnych struktur koscielnych
z koSciotami tworzacymi wspolnote w ramach anglikanskiej prowincji Jerozolimy
i Bliskiego Wschodu oraz ich kontaktow z gremiami ponadregionalnymi. Chodzi
tu przede wszystkim o anglikanskg diecezj¢ Londynu oraz relacje z arcybiskupem

® Wyjatek stanowig publikacje autorstwa biskupa Dehqani-Taftiego, zwlaszcza jego trzytomowa
praca po$wigcona relacjom migdzy chrze$cijanstwem a kulturg iranska, zob. H. Dehqani-Tafti, Masih va
masihijat nazd-e Iranijan, vol. I-111, Gloucestershire 1992—1994.

10 Z nowszych prac dotyczacych chrzescijanistwa w Iranie nalezy wymieni¢: M. Bradley, fran and
Christianity. Historical Identity and Present Relevance, London—New York 2008; A. Christian van
Gorder, Christianity in Persia and Status of Non-Muslim in Iran, Plymuth 2010.

' Prace nad przektadem Biblii na jezyk perski rozpoczat wowczas w Szirazie Henry Martyn, zob.
szerzej M. Rzepka, Translacja i konwersja. Jezykowe i kulturowe aspekty przekladu Ewangelii na jezyk
perski, Krakow 2012, s. 60—82.

12 Ksztaltowanie si¢ struktur administracyjnych Kosciota anglikanskiego w Iranie na tle rozwoju
chrzescijanstwa w tym kraju przynosi praca anglikanina, a przez pewien czas rOwniez misjonarza w Ira-
nie Robina Waterfielda, zob. idem, Christians in Persia, London 1973.
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Canterbury. Analizy dotyczace dziatalnosci anglikanéw w Iranie w czasie rewolu-
cji iranskiej powinny zatem uwzgledniaé zréznicowany charakter relacji religijnych
oraz politycznych wyznaczonych przez nowy iranski rzad. Ograniczajgc perspekty-
we¢ badawcza do anglikanow i sposobow, w jaki postrzegali rewolucje, a przy tym
uwzgledniajac stopien umiedzynarodowienia probleméw nekajacych te niewielkg
spotecznos¢ w Iranie, nalezy zapytac o zrodta stanowiace podstawe proponowanych
badan oraz analiz.

Na zréznicowany i bogaty material Zrédlowy sktadajg si¢ wspomnienia, artykuly
oraz raporty autorstwa biskupa diecezji anglikanskiej w Iranie — Hassana Dehqani-
-Taftiego (1920-2008)"3, podkre§lmy, pierwszego iranskiego biskupa anglikanskie-
go, konwertyty z islamu. Nastepnie, dane pochodzace z archiwow Kos$ciota Anglii,
w tym przede wszystkim dokumenty zwiazane z urzgdujacym wowczas arcybisku-
pem Canterbury Robertem Runciem!'®. Stanowig one niezwykle cenne Zrédto dla
rekonstrukcji wydarzen zwigzanych z uwi¢zieniem w Iranie pracownikow diecezji
oraz podjetych mediacji z rzadem iranskim, majacych na celu ich uwolnienie. Ukazu-
ja one przede wszystkim wymiar migdzynarodowy obecnos$ci anglikanow w Iranie.
W mediacje, oprocz biura arcybiskupa, zaangazowat si¢ rowniez brytyjski rzad. Jego
oficjalne stanowisko mozna odtworzy¢, korzystajac z materiatow pochodzacych z ar-
chiwow Foreign and Commonwelth Office (dalej: FCO)". Dla cato$ciowego obrazu
znaczng warto$¢ maja wspomnienia dyplomatdéw oraz pracownikow misji chrzesci-
janskich przebywajacych w Iranie w czasie islamskiej rewolucji'.

Anglikanie wobec rewolucji islamskiej

Anglikanie w chwili wybuchu rewolucji mieli ko$cioty w Isfahanie, Jazdzie, Ker-
manie, Teheranie oraz w mniejszych miejscowosciach, takich jak Qalat i Buszehr.
Dodatkowo w wigkszosci wymienionych miast znajdowaly si¢ szkoty oraz szpitale
prowadzone przez Ko$ciot. Prace duszpasterskg prowadzono rowniez w Abadanie,
centrum wydobycia i przetworstwa ropy naftowej. Byta ona jednak ograniczona do
pracownikdw rafinerii pochodzgcych z zagranicy. Cztonkami diecezji, na ktérej cze-
le stat biskup rezydujacy w Isfahanie, byli zatem Iranczycy, ale rOwniez misjonarze
pochodzacy z Wielkiej Brytanii. W 1979 roku personel diecezji w Iranie tworzyto
osmiu duchownych, w tym pigciu Iranczykéw i trzech obcokrajowcow, oraz rada

3 W istocie trudno przeceni¢ znaczenie publikowanych i niepublikowanych tekstow autorstwa
Dehqani-Taftiego w badaniach nad chrzescijanstwem w dzisiejszym Iranie. Znaczng warto$¢ majg teksty
o charakterze autobiograficznym: H.B. Dehqani-Tafti, The Hard Awakening, London 1981; idem, The
Unfolding Design of My World. A Pilgrim in Exile, Norwich 2000.

4 Dokumenty te znajdujg si¢ w: Lambeth Palace Library (dalej: LPL), ich cenne uzupetnienie
stanowig materiaty z archiwéw Church Missionary Society przechowywane na uniwersytecie w Bir-
mingham (dalej: ACMS).

15 Znajduja si¢ obecnie w The National Archive (dalej: TNA) w Londynie (Kew).

16 P, Hunt, Inside Iran, London 1981; T. Waite, Taken on Trust, London 1988. W tym kontekscie
warto przywola¢ wspomnienia prezydenta Jimmiego Cartera dotyczace wydarzen w Iranie: J. Carter,
Keeping Faith. Memories of a President, Toronto-New York—London—Sydney 1982.
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diecezjalna, liczba wszystkich wiernych wynosita za$ okoto czterech tysigcy!”. Na tle
wszystkich chrzescijan zamieszkujacych Iran w tym czasie (okolo 280 tysigcy) nie
stanowili oni zatem pokaznej grupy. Wptyw anglikan6w na spoteczenstwo iranskie
— dzigki rozwinigtej dziatalno$ci edukacyjnej i medycznej — wydaje si¢ jednak niepo-
réwnywalnie wigkszy niz innych Kosciotéw i wspolnot chrzescijanskich. W przeci-
wienstwie do innych Kosciotéw znaczny odsetek wiernych Kosciota anglikanskiego
stanowili [ranczycy, konwertyci z islamu. Wynikalo to z przyjetych przez anglikanow
na poczatku XX wieku zalozen misyjnych, by praca obja¢ zardwno iranskie mniej-
szoSci religijne, czyli zydow i zaratusztrian, jak i muzulmanska szyicka wigkszos¢.
Wtasnie ten wymiar ich dziatalnos$ci spotkat si¢ z najwigksza krytyka iranskich wtadz
w czasie rewolucji.

Nie ulega watpliwosci, ze w pierwszej fazie ksztattowania si¢ Republiki Is-
lamskiej to wlasnie anglikanie, Iranczycy oraz Brytyjczycy do$wiadczyli w pehni
trudnosci wynikajacych z nowej polityki przyjetej przez rewolucyjny rzad. Ich los
przyciagat uwage opinii mi¢dzynarodowej. Szczegdlnie po uwigzieniu trzech pra-
cownikow diecezji w roku 1980. Wydarzenie to — istotne dla historii anglikanéw
w Iranie — pozostawato jednak w cieniu negocjacji zwigzanych z uwolnieniem dyplo-
matdéw z ambasady amerykanskiej w Teheranie, zaj¢tej przez zwolennikow ajatollaha
Chomejniego w listopadzie 1979 roku. Warto zwrdci¢ uwagg, ze wladze rewolucyjne
traktowaty misjonarzy i cztlonkéw Kos$ciota anglikanskiego w Iranie jak szpiegow.
Taki zarzut pojawiat si¢ stosunkowo czgsto w iranskiej prasie oraz w oficjalnych do-
kumentach'®. Wynikat on z przyjetych przez wiadze zatozen dotyczacych kontaktow
utrzymywanych przez reprezentantow Kosciota z dyplomatami brytyjskimi. Nie ule-
ga watpliwosci, ze do takich kontaktéw musiato dochodzié, wszak — jak wspomniano
wczesniej — znaczny procent uczeszcezajacych na nabozenstwa stanowili pracownicy
ambasad oraz brytyjskich firm dziatajagcych w tym czasie w Iranie. Naukowcy, na
przyktad Ann Lambton, profesor zwigzana z londynskg szkotg jezykow orientalnych
School of Oriental and African Studies, ktorzy niegdy$ wspotpracowali z brytyjskim
Foreign Office, deklarowali zwigzki z iranska diecezjg Kosciota anglikanskiego badz
jako jej cztonkowie, badz jako przyjaciele. Lambton utrzymywata kontakty z iranskg
radg diecezjalng oraz wspierala dziatania anglikanéw na Bliskim Wschodzie'. Nico-
las Barrington, pracownik FCO, w prywatnej korespondencji z biskupem Hassanem
Dehgani-Taftim deklarowal wprost, ze zalezy mu na poprawie sytuacji Ko$ciota an-
glikanskiego w kraju ogarnigtym rewolucjg islamska®. Wspomniane kontakty nie

17 H.B. Dehqani-Tafti, The Hard Awakening, s. 30. Cztonkami Kosciota anglikafiskiego w Iranie
byli rowniez pracownicy szkot i szpitali, z ktorych znaczna czg$¢ miata powigzania z Church Missionary
Society.

18 W latach osiemdziesiatych XX wieku Dehqani-Tafti streszczat w listach do arcybiskupa Can-
terbury informacje z prasy iranskiej dotyczace anglikanow. Dowodza one faktycznie postrzegania pra-
cownikow diecezji jako szpiegéw obcych wywiadow, zob. listy Dehqani-Taftiego dostgpne w: ACMS,
ACC892 O5.

19 Zob. Bible Land. Magazine of the Jerusalem and the Middle East Church Association, Advent
2008, s. 11.

2 ACMS, ACC892 04, List Nicolasa Barringtona do biskupa Dehqani-Taftaiego z 5 paZdziernika
1981.
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miaty jednak, wbrew opiniom iranskich komitetow rewolucyjnych, znamion szpie-
gostwa. Nieche¢ iranskich wladz wobec anglikanéw wynikata przede wszystkim
z podejmowanych przez anglikanéw dziatan ewangelizacyjnych.

Wydarzenia rozgrywajace si¢ w Iranie $ledzono bacznie poza jego granicami.
W listopadzie 1978 roku pracownicy FCO, przygotowujac analiz¢ sytuacji w tym
kraju z uwzglednieniem historycznej roli islamu w ksztattowaniu iranskiego §wiato-
pogladu, oparli si¢ na przemdéwieniach ajatollaha Chomejniego (przettumaczonych
uprzednio na jezyk angielski)?!. Niewatpliwie byli oni $wiadomi nieuchronnie nad-
chodzacych w Iranie zmian. Chomejni w swoich wypowiedziach odwotywat si¢ do
symboli religijnych. Przywolywal imama Husajna. Szacha Iranu przedstawial jako
znienawidzonego kalifa Jazyda, ktory wymordowat szyitow, w tym wilasnie Husaj-
na, ,.ksiecia mgczennikow”, pod Karbalg w 680 roku*. Obserwatorzy iranskiej sce-
ny politycznej zdawali si¢ rozumie¢, ze islam stat si¢ wowczas sita mobilizujacy
Iranczykow, Karbala za$ czg$cig iranskiego dyskursu rewolucyjnego. Podobnie wy-
darzenia z roku 1978 interpretowal biskup Dehqani-Tafti. Przedstawiajac je, dowo-
dzil, ze aszura (10 dzien miesigca muharram, bgdacy wspomnieniem $mierci imama
Husajna, w 1978 roku wypadt 11 grudnia) stanowita moment przetomowy iranskiej
rewolucji**. Mozemy zatem zapyta¢ o stosunek anglikanow do tych wydarzen. Czy
postawa Kosciota anglikanskiego stanowila wyjatek na tle innych chrzescijan za-
mieszkujgcych Iran?

Wiele przemawia za tym, ze anglikanie, podobnie jak czlonkowie innych Ko$cio-
16w w Iranie, akceptowali gloszone przez Chomejniego hasta rewolucyjne. Istotnie,
w duzej mierze stanowily one afirmacje wolnosci, tolerancji oraz deklaracj¢ posza-
nowania praw mieszkajgcych w Iranie mniejszosci religijnych. Dodatkowo ajatollah
z okazji §wiat Bozego Narodzenia w grudniu 1978 roku wyslat zyczenia skierowane
do chrzescijan, wzywajac jednoczesnie do aktywnego uczestnictwa w przemianach
spotecznych i politycznych?.

Biskup Dehgani-Tafti w lutym 1979 roku przestat nowo ustanowionym w Iranie
wladzom list w imieniu diecezji anglikanskiej. Deklarowat w nim ch¢é wspotpracy
i dziatan na rzecz osiagnigcia celow rewolucji, na ktore, jego zdaniem, sktadato si¢
zniesienie tyrani oraz wprowadzenie wolnosci. Tekst listu zostat rowniez opubliko-
wany w jezyku angielskim w wydawanym w diecezji biuletynie informacyjnym ,,Iran
Diocesan News” w maju 1979 roku®. Tekst ten ukazuje nadzieje zwigzane z obale-
niem monarchii. Biskup przyrownal w nim sytuacj¢ spoteczna w Iranie do czaséw
sasanidzkich (VII wiek n.e.), gdy despotyczna wiadza upadta, a islam, zdobywajacy
zwolennikéw wérod Iranczykow, oferowat rownos¢ wszystkim mieszkancom Persji.
Dehqani-Tafti przyznat, ze Chomejni faktycznie walczyt przeciwko tyranii. Dodat

2l TNA, FCO 8/3208, The message of the great leader, ayatollah emem Khomeini to the noble and
brave nation on the occasion of the formation of a millitary government, 7 listopada 1978.

22 TNA, FCO 8/3208, Grier do Gorhama (nota).

3 H. Dehqani-Tafti, The Hard Awakening, s. 11.

2 Imam Khomeini's Message to the Noble Christian People of the World on the occasion of Christ-
mas (23.12.1978) [w:] Imam Khomeini, Pope and Christianity, Islamic Propagation Organization, Tehran
(2nd ed.) 1984 (1404), s. 7-8.

% Iran Diocesan News”, nr 122, maj 1979, s. 1-3.
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tez, ze spoteczenstwo iranskie byto mocno niezadowolone z wladzy ostatniego sza-
cha, przyczyniajac si¢ do wzrostu poparcia dla idei rewolucyjnych. Mimo wszystko
w tek$cie mozna wyczytaé obawy o przysztos¢ mniejszosci religijnych w kraju, zwa-
nym odtad Republika Islamska (DZomhuri-je Eslami). Nie bylto jasne, jak system po-
lityczny panstwa nawigzujacego wprost do islamu wplynie na niewielkg wspolnote
chrzescijanska nalezacg do KosSciota anglikanskiego. Niepewno$¢ potegowaly infor-
macje o aktach wandalizmu dokonywanych przez samozwancze komitety rewolucyj-
ne w roznych iranskich miastach. W lutym 1979 roku wiadomo$¢ o §mierci pastora
anglikanskiego Arastu Sijaha, zamordowanego w Szirazie, zatrwozyla spotecznos¢
chrzeécijan w Iranie. W obliczu §mierci pastora wymownie zabrzmialy stowa bisku-
pa, ktéry dowodzit, ze ,,rewolucja ma wielu mgczennikéw, a nasz niewielki Ko$ciot,
uczestniczagc w mgczenstwie, w taki wlasnie sposob wziat udziat w rewolucji”*. Wy-
daje sie, ze wlasnie $mierc pastora Sijaha przyczynita si¢ do zmiany stosunku angli-
kanow do rewolucji. W pismach z tego okresu nie znajdujemy jednak oskarzen pod
adresem iranskiego rzadu, na ktorego czele stat wowczas Mehdi Bazargan.

Wspominane powyzej materialy publikowane przez anglikanoéw ukazujg Iran
ogarnigty rewolucjg, ktoéra doprowadzita do chaosu i dezorganizacji instytucji pan-
stwowych, a przy tym dajg $wiadectwo przemocy ze strony bojowek rewolucyj-
nych. Rewolucja obnazyta tendencje do fundamentalistycznego interpretowania is-
lamu i brak jednomyslnos$ci wsrod rewolucjonistow w kwestii przyszitego ustroju
oraz funkcjonowania panstwa, ukazata site teorii spiskowych podzielanych przez
czesé iranskiego spoteczenstwa?’. Znacznie jednak wazniejsza wydaje si¢ wyraza-
na w tekstach, pismach, artykulach samo$wiadomo$¢ Kosciota anglikanskiego jako
wspolnoty meczennikéw?®. Kolejny numer ,,Iran Diocesan News” z wrzesnia 1979
roku przedstawia juz obraz Kosciota przes§ladowanego. Zamieszczone w nim infor-
macje rozwiewaja watpliwosci dotyczace kursu politycznego obranego przez wiadze
wzgledem anglikanow. Dehqani-Tafti pisze w nim o ataku na swoj dom. Dokonata
go blisko trzydziestoosobowa grupa me¢zczyzn deklarujacych zwigzek z lokalnymi
wiadzami rewolucyjnymi w Isfahanie. Przeszukali oni dom, zabrali pamiatki rodzin-
ne oraz dokumenty dotyczace dzialalnosci diecezji. Proby wniesienia skarg do wtadz
rewolucyjnych nie przyniosty zadnego rezultatu®. W tym czasie znaczna cze$¢ per-
sonelu ko$cielnego nieposiadajgca obywatelstwa iranskiego opuscita kraj. W czerw-
cu 1979 roku wladze przejely szpital prowadzony przez anglikanow w Isfahanie,
miesigc pozniej zajety szpital w Szirazie®.

Informacje o agresji ze strony bojowek rewolucyjnych podawane przez pracow-
nikoéw diecezji pozwalaja zaktadac, ze w istocie dziatania komitetow rewolucyjnych
skierowane przeciwko anglikanom byty akceptowane przez nowe iranskie wtadze

2 JIbidem, s. 2.
7 Tendencje do ulegania teoriom spiskowym przez Iranczykow interesujaco analizuje: A. Rahnama,
Superstition and Ideology in Iranian Politics. From Majlesi to Ahmadinejad, New York—Cambridge 2011.

2 Temat meczenstwa zdominowat rozwazania o Kosciele w Iranie, zob. H. Dehqani-Tafti, The Hard
Awakening, s. 98—112.

2 Iran Diocesan News”, nr 123, wrzesieh 1979, s. 2.
3 H. Dehqani-Tafti, The Hard Awakening, s. 95.
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na poziomie regionalnym, a takze centralnym. Niech¢¢ do obcokrajowcow dobitnie
ukazuje zajecie ambasady amerykanskiej przez grupe studentow przedstawiajgcych
si¢ jako zwolennicy Chomejniego.

Sprawa uwigzionych dyplomatéw amerykanskich ma, przynajmniej w dwodch
aspektach, zwigzek z anglikanami w Iranie. Po pierwsze, niektorzy z pracownikow
ambasady nalezeli do Kosciota episkopalnego. Po drugie, zajecie ambasady stworzy-
to precedens, ktory wladze Iranu wykorzystaty, aby oskarzy¢ pracownikow Kosciota
anglikanskiego o szpiegostwo, wskazujac na ich kontakty z Amerykanami. Wyda-
rzenia te bezposrednio wptynety na postawy chrzeécijan w USA i Wielkiej Bryta-
nii, czego dowodzg cykliczne modlitwy odmawiane w ko$ciotach za uwigzionych
dyplomatow?!. Tym samym rowniez przyczynily si¢ do negatywnej stereotypizacji
Iranu oraz islamu??. Niewatpliwie jednak problemy Ko$ciota anglikanskiego w Iranie
nabraty woéwczas charakteru migdzynarodowego.

Anglikanie w Iranie: kontekst miedzynarodowy

Zajecie ambasady amerykanskiej w Teheranie przez mtodych iranskich rewolucjoni-
stow w listopadzie 1979 roku wywotato kryzys w relacjach Iranu ze spotecznos$cig
mi¢dzynarodowa i1 definitywnie przekreslito mozliwos¢ zaakceptowania nowej pore-
wolucyjnej linii politycznej przez Stany Zjednoczone. ,,Kryzys zaktadnikow” przy-
czynit si¢ jednak do wickszego wlaczenia si¢ podmiotow religijnych w inicjatywy
o charakterze dyplomatycznym i mediacyjnym. W spraw¢ uwi¢zienia Amerykanow
zaangazowal si¢ miedzy innymi Jan Pawet II, wysytajac do Chomejniego list*.
Manifestowane przez Iranczykow antyamerykanskie i antyzachodnie posta-
wy wptynety réwniez na stanowisko rzadu Wielkiej Brytanii, ktory obawiajac si¢
o bezpieczenstwo personelu wlasnej ambasady, zdecydowat si¢ odwota¢ z Tehe-
ranu w kwietniu 1980 roku ambasadora sir Johna Grahama. 9 wrze$nia tego roku
ambasada zostata zamknigta, za$ interesy brytyjskie od tej chwili reprezentowata
placéwka dyplomatyczna Szwecji**. Jest to o tyle istotne, ze w tym czasie rzad
brytyjski zaangazowany byt w mediacj¢ na rzecz uwolnienia obywateli Wielkiej
Brytanii przetrzymywanych w iranskim wigzieniu od potowy 1980 roku. Troje
z uwiezionych byto cztonkami Kosciota anglikanskiego i aktywnie uczestniczyto

31 LPL, Runcie/Main/1980/104, Prayer for Hostages. W dokumencie znajdujemy tre$¢ modlitwy:
“O God of mercy and power, look with compassion upon the hostages held in Teheran. Stand by them
by the day and by night, grant them strength in body, mind and spirit, and give them patience to the time
of their release. Sustain their relatives and all who love them in their plight; guide our President in his
decisions and preserve peace in the world. Finally, o Lord, we pray for the people of Iran and America,
that looking to the welfare of each other we may come through anger and strife to reconciliation and
friendship. Amen”.

32 Zajecie ambasady oraz watki religijne z tym zwigzane przedstawia praca: M. Bowden, Guests of
the Ayatollah. The First Battle in America’s War with Militant Islam, New York 2006.

3 J. Carter, Keeping Faith, s. 459.

3 Ch. Rundle, Iran—United Kingdom Relations since the Revolution: Opening Doors [w:] A. Ehtesha-
mi, M. Zweiri (red.), Iran’s Foreign Policy: From Khatami to Ahmadinejad, Berkshire 2008, s. 92.
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w pracach iranskiej diecezji. 6 sierpnia tego roku pod zarzutem szpiegostwa i dzia-
fania przeciwko rewolucji zostala zatrzymana Jean Waddell, pracujaca od 1977
roku w sekretariacie biskupa Dehqani-Taftiego w Iranie. 10 sierpnia podobny los
spotkat Johna i Audrey Colemanéw, lekarzy misyjnych zwigzanych z Church Mis-
sionary Society. Coleman tuz przed rewolucja zostal wyswigcony na duchowne-
go anglikanskiego. Nieco poézniej zatrzymany zostal czwarty obywatel brytyjski
— Andrew Pyke, niezwigzany jednak z Kosciotem. Uwigziono réwniez lokalnych
pracownikéw diecezji: Iradza Motahheda, Dimitri Bellosa, Nasratullaha Szarifia-
na. Wydarzenia te pociggnety za sobg wiele inicjatyw podjetych zarowno przez
rzad brytyjski, jak i przez nowego arcybiskupa Canterbury — Roberta Runciego
(objat urzad 25 marca 1980). Arcybiskup, dowiedziawszy si¢ o zabojstwie w maju
1980 roku dwudziestoczteroletniego syna biskupa Dehqani-Taftiego Bahrama, wy-
stal pismo do 6wczesnego prezydenta Iranu, Bani Sadra, wzywajac go do podjecia
wszelkich mozliwych dziatah w celu wykrycia sprawcy. W sierpniu, po uwi¢zieniu
wspomnianych cztonkéw Kos$ciota, wystosowat prywatng note do ajatollaha Cho-
mejniego, podkreslajac, ze Kosciot anglikanski w Iranie jest w petni niezalezny
i nie otrzymuje bezposrednich dyrektyw z Anglii**. Wezwania i pisma arcybiskupa
nie przyniosty jednak oczekiwanych rezultatow, co znajduje potwierdzenie w dzia-
taniach podjetych przez pracownikow Foreign and Commonwealth Office w celu
znalezienia mediatoréw majacych dostep do Chomejniego. W korespondencji FCO
pojawiaja si¢ przynajmniej dwa nazwiska: Ahmad Chomejni, syn lidera rewolucji,
oraz maronicki biskup — Hilarion Capucci®. Doszlo tez do zacie$nienia wspotpracy
mi¢dzy agendami rzadowymi a biurem arcybiskupa. W Iranie natomiast istotng
role w mediacjach zaczela odgrywa¢ Nuncjatura Apostolska w Teheranie, ktorg
kierowal nuncjusz Annibale Bugnini®’.

Bugnini w listopadzie 1979 roku, tuz po zaj¢ciu ambasady amerykanskiej, skon-
taktowat si¢ z Chomejnim i wreczyt mu pisma Jana Pawla I1. On tez rekomendowat
Capucciego na mediatora w sprawie uwig¢zionych anglikanow, a takze pracownikow
ambasady amerykanskiej. Biskup Capucci idealnie nadawat si¢ do tej roli, oskarzony
niegdy$ o przemyt broni dla Organizacji Wyzwolenia Palestyny zostat przez wiadze
Izraela aresztowany w 1974 roku, a po interwencji Watykanu zwolniony z wi¢zienia
w listopadzie 1977 roku. W kwietniu 1979 roku Capucci spotkat si¢ z Chomejnim
wraz z grupa reprezentantow Organizacji Wyzwolenia Palestyny, ktorzy przybyli
wowczas do Teheranu®®, Jego propalestynska dziatalnos¢ byta zatem nie lada atutem
w kontaktach z Iranczykami. Udato mu si¢ wynegocjowac uwolnienie kilku pracow-
nikow ambasady amerykanskiej, jednak w przypadku Brytyjczykow jego wktad byt
nad wyraz skromny.

3% LPL, Runcie/Main/1980/104, Text of a Statement made by the Archbishop of Canterbury at Lam-
beth Palace at 15.00 hours on 13" August 1980.

3 TNA, FCO 8/3640 List Miersa do Becketta z 16 wrzesnia 1980.

37 H. Dehqani-Tafti, The Hard Awakening, s. 107.

3 TNA, FCO 8/3640 List Griera do Hurda z 3 pazdziernika 1980.
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Capucci podczas pobytu w Londynie w pazdzierniku 1980 roku spotkat si¢ z arcy-
biskupem Runciem®. Wyznat mu, ze biskup Dehqani-Tafti, bedac konwertyta z isla-
mu, sam narazat si¢ na przesladowania, pozostajac w Iranie po powrocie do kraju aja-
tollaha Chomejniego. Capucci podkreslat rowniez niechec¢ iranskich duchownych do
anglikanow*’, nie probujac jednak wyjasnic jej przyczyn. Wypowiedzi te Swiadczyty
z jednej strony o niemozno$ci oddzialywania na rzadzacych Iranem, z drugiej za$
o negatywnej kategoryzacji anglikandéw w tym kraju. Negatywna postawa iranskich
wladz wobec Kosciota anglikanskiego wynikata z prostego zatozenia, ze jest on pod-
porzadkowany Wielkiej Brytanii, a zatem moze by¢ nielojalny wobec autorytetow Is-
lamskiej Republiki. Dodatkowo dziatalno$¢ misyjna byta postrzegana jako zagroze-
nie, odciggata bowiem Iranczykéw od islamu. Mozna jednak watpié, czy negatywny
obraz iranskich anglikanow miat wptyw na réwnie negatywne postrzeganie calego
Kosciota anglikanskiego. Niestety niewiele wiemy o rzeczywistym stosunku wtadz
iranskich do anglikanow spoza Iranu, a zwlaszcza anglikanéw-Palestynczykow, kto-
rzy podobnie jak Hilarion Capucci utrzymywali silne zwiazki z OWP.

Dehgani-Tafti w swoich wspomnieniach przywoluje anglikanéw z Palestyny,
z ktorymi spotkat si¢ w styczniu 1980 roku w Bejrucie w czasie obrad Rady Kos-
ciolow Bliskiego Wschodu. Rozmawiat wowczas z biskupem Eliasem Khourym
zwigzanym z OWP*!, Liczyl niewatpliwie na to, Ze planowana wizyta palestynskie-
go biskupa w Teheranie oraz jego dobre kontakty z duchownymi szyickimi pozwo-
la ukazaé iranskich anglikanow w bardziej korzystnym $wietle. Tak si¢ jednak nie
stato*2. Przeciwnie. W sierpniu 1980 roku uwigziono pracownikow diecezji, za$
w iranskiej prasie systematycznie ukazywaty si¢ oskarzenia dotyczace szpiegostwa
anglikanéw na rzecz Standéw Zjednoczonych, Wielkiej Brytanii oraz Izraela®. Po-
dobnie, wspomniana juz, misja Capucciego nie przyniosta oczekiwanych rezultatow.
Capucci po powrocie z Iranu moéwil o pietrzacych si¢ trudnosciach w kontaktach
z Irafnczykami wywolanymi rozpoczeta wlasnie wojng migdzy Irakiem a Iranem.
Podkreslal, ze jako Arabowi niezrecznie mu sktadaé wizyty w Iranie, aby tym samym
nie urazi¢ Irakijczykéw*. Chociaz udato si¢ mu wczeéniej spotka¢ z Rafsandzanim,
sprawujacym wowczas funkcje przewodniczacego parlamentu iranskiego, to jednak
w obliczu wojny wiadze iranskie okazywaty nikte zainteresowanie losem uwiezio-
nych Brytyjezykdéw. W rezultacie proby wykorzystania duchownych zwigzanych ze
srodowiskiem OWP — pomimo bardzo rozwinigtych dziatan dyplomatycznych — nie
przyczynity si¢ do zmiany postaw iranskich wladz wobec anglikanéw w Iranie ani
tym bardziej do uwolnienia uwigzionych pracownikow diecezji.

W tym czasie przedstawiciele Ko$ciota Anglii oraz rzadu Wielkiej Brytanii probo-
wali naglo$ni¢ sprawe na forum migdzynarodowym. O sytuacji chrze$cijan w Iranie

¥ TNA, FCO 8/3640 List Griera do Hurda z 17 paZdziernika 1980.

4 TNA, FCO 8/3640, List Heatha do Hannaya z 8 pazdziernika 1980.

4 H. Dehqani-Tafti, The Unfolding Design, s. 201.

4 Ibidem, s. 203.

# TNA, FCO 8/3640, Telegram nr 783 z 2 wrzesnia 1980 z Teheranu do FCO, telegram zawiera
informacje ukazujace si¢ w piSmie ,,Kejhan” oraz powielane przez iranska agencj¢ Pars News.

4 TNA, FCO 8/3640 List Heatha do Backett z 11 listopada 1980.
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dyskutowali liderzy Swiatowej Rady Kosciolow, za§ w Parlamencie Europejskim
w trakcie posiedzen w dniach 15-19 wrzes$nia 1980 roku temat ten stal si¢ przedmio-
tem debat®. Podkres$lano koniecznos$¢ wsparcia inicjatyw zmierzajacych do wigksze-
go zaangazowania $wiatowych przywodcow religijnych w kontaktach z wtadzami
Iranu. W tym tez czasie Margery Corbett-Ashby, wowczas prawie dziewigcédziesie-
cioletnia dziataczka polityczna oraz feministka, wyslata list do premier Margaret
Thatcher, sugerujac konieczno$¢ zaangazowania krolowej brytyjskiej Elzbiety II,
bedacej wszak zwierzchnikiem KoS$ciota Anglii, w sprawe uwolnienia anglikanow
w Iranie. Na list Corbett-Ashby odpowiedziat Douglas Hurd z FCO, przekonujac, ze
w Owczesne] sytuacji pomyst, by krolowa osobiscie napisata list do Chomejniego,
wydawat si¢ chybiony. Dowodzit réwniez pelnej wspotpracy miedzy FCO i Koscio-
tem Anglii, a takze wspolpracy na forum europejskim*. Hurd miat niewatpliwie ra-
cj¢, twierdzac, ze zaangazowanie krolowej mogtoby raczej zaszkodzi¢ catej sprawie.
Whiosek taki faktycznie mozna byto wysnu¢, $ledzac informacje w prasie iranskiej,
ktoéra informujac o dziataniach szpiegowskich prowadzonych przez Koscidt angli-
kanski, wspominata wizyte krolowej w kosciele w Isfahanie w okresie panowania
szacha Mohammada Rezy*’.

Douglas Hurd wspierat inicjatywy podejmowane przez arcybiskupa Canterbury.
27 listopada Robert Runcie zdecydowat si¢ napisa¢ list do ajatollaha Chomejniego*.
Nieco pozniej jego wystannik do Iranu oraz negocjator Terry Waite* skonsultowat
sprawg listu z FCO*. W samym Iranie za$ dyplomaci szwedzcy, reprezentujacy inte-
resy Wielkiej Brytanii, podje¢li dziatania umozliwiajace wizyt¢ Waite’a w tym kraju.
Ambasador Szwecji Goran Fredrik Bundy kontaktowat si¢ w tej sprawie z wptywo-
wymi [ranczykami z kregdw religijnych i1 rzadowych, w tym z ajatollahem Moham-
madem Behesztim, ktory odpowiadat za sadownictwo w tym czasie’'. Po zatatwieniu
wszelkich formalnos$ci Waite udat si¢ do Iranu w pierwszy dzien $wiat Bozego Na-
rodzenia 1980 roku. Mial za zadanie przekaza¢ Chomejniemu list od arcybiskupa,
a takze spotkac¢ si¢ z uwi¢zionymi Brytyjczykami. Po powrocie do Londynu 31 grud-
nia na lotnisku Heathrow, podsumowujac wizyte, stwierdzit do$¢ optymistycznie:
»-Mam nadziej¢, ze bgdziemy mogli teraz wkroczy¢é w nowa er¢ porozumienia
miedzy Kosciotem anglikanskim i wladzami Iranu, a takze mi¢dzy chrze$cijanami
a muzutmanami”?, Informowat zatem, Ze cele wizyty zostaly zrealizowane: ajatollah
Chomejni otrzymat list arcybiskupa Canterbury, zostaly nawigzane kontakty z biurem
premiera oraz ministrem spraw zagranicznych Islamskiej Republiki Iranu, udato si¢
odwiedzi¢ wszystkich uwiezionych anglikanéw, Colemanow, Waddell, Szarifiana,

# TNA, FCO 8/3640, List Hurda do Provana z 1 pazdziernika 1980.

4 TNA, FCO 8/3640, List Hurda do Corbett-Ashby z 1 pazdziernika 1980.

47 Wizyta taka odbyta si¢ w 1962, ,,Iran Diocesan News”, no. 88, September 1962, s. 12.

% TNA, FCO 8/3641, List arcybiskupa Canterbury do Chomejniego z 27 listopada 1980; LPL, Run-
cie/Main/1980/104, Dr. Runcie’s Christmas plea to Ayatollah Khomeini (Dec 21, 1980)

4 T. Waite, Taken on Trust, s. 331-336.

3 TNA, FCO 8/3641, Lista Grahama do Grier z 27 listopada 1980.

31 TNA, FCO 8/3641, List Gérana do ajatollaha Behesztiego (No. B 3/11/80).

2. TNA, FCO 8/3641, Press Statement Given by Mr. T. Waite, Archbishops Envoy on Arrival at
Heathrow Airport 31 December 1980.



156

Bellosa. Wszyscy wspolnie celebrowali nabozenstwo bozonarodzeniowe. Nie udato
mu si¢ jednak odwiedzi¢ Andrew Pyke’a, o ktorym styszal, ze przebywa w wigzieniu
Ewin. Dysponujac magnetofonem, nagrat krotkie wypowiedzi i zyczenia wiezniow.

Styczen 1981 roku przynidst znaczne zmiany. Zakonczyt si¢ dramat pracowni-
kéw ambasady amerykanskiej, zwolnionych 20 stycznia. Wszystko wskazywato za-
tem, ze taki los czeka rowniez anglikandéw. 21 stycznia ambasador Goran spotkat
si¢ z Rafsandzanim, za$ 27 dnia tego miesigca miat si¢ zobaczy¢ z ajatollahem Be-
hesztim®3. Faktycznie miesigc pdzniej anglikanie z brytyjskim obywatelstwem oraz
Iranczycy nalezacy do Kosciota anglikanskiego zostali zwolnieni z wigzienia. 28 lu-
tego 1981 roku Jean Waddell, John i Audrey Colemanowie szczesliwie wyladowali
na londynskim lotnisku Heathrow, gdzie wygtlosili swoje pierwsze o$wiadczenia po
uwolnieniu*. W wypowiedziach podkreslali praktycznie catkowity brak zaintereso-
wania ich losem ze strony wtadz, co tym bardziej dowodzito fikcyjnosci zarzutow
o szpiegostwo. Innym watkiem pojawiajacym si¢ w przemowieniach byt udziat iran-
skich chrze$cijan, ktorzy — zastraszeni — wsparli nowy iranski rezim w fabrykowaniu
dokumentéw obcigzajacych Kosciot anglikanski w Iranie®®. Tuz po powrocie bry-
tyjskich pracownikoéw anglikanskiej diecezji w Iranie biuro arcybiskupa otrzymato
telegram od krolowej, w ktorym proszac o przekazanie zyczen Colemanom oraz pani
Waddell, wraz z wyrazami ,,podziwu dla ich odwagi podczas tej dlugiej proby”, gra-
tulowata wszystkim, ktorzy przyczynili si¢ do ich uwolnienia®®.

%

Wraz z uwolnieniem pracownikow Kosciota anglikanskiego w Iranie stato si¢ jasne,
ze kraj ten pozostanie zamknigty dla obcokrajowcoéw — z wyjatkiem dyplomatow
pracujacych w nuncjaturze apostolskiej — bedacych dotad pracownikami Koscio-
tow chrzescijanskich w Iranie. Wydarzenia rewolucyjne ukazaty rowniez, ze nowa
iranska wladza akceptowata chrzescijanstwo tylko w wymiarze etnicznym, sprzeci-
wiajgc si¢ wszelkim inicjatywom zmierzajagcym do konwersji Iranczykow. Niezalez-
nie tez od czasu i okoliczno$ci dokonanej konwersji na chrzescijanstwo konwertyci
byli traktowani jako apostaci i penalizowani. Tak postrzegany byt biskup Hassan
Dehgani-Tafti. Po opuszczeniu Iranu jego ponowny powrot do diecezji i objecie tam
obowiazkéw nie byly juz mozliwe. Pozostal on ,,iranskim biskupem na wygnaniu”,
za$ w 1983 roku przyjal brytyjskie obywatelstwo i zostal biskupem pomocniczym

3 TNA, FCO 8/4067, Telegram do FCO nr 30 z 21 stycznia 1981.

3 LPL, Runcie/Main/1981/109, Press statement given by miss Jean Waddell at Heathrow on
28.02.81; Press statement by Dr. John and Mrs Audrey Coleman at Heathrow on 28.02.81; “Yes the CMS
magazine”, April-June 1981, s. 4-5. Jean Waddell — w celi byta z pigcioma innymi kobietami: muzui-
manka, zaratusztrinaka, bahaitka, rzymska katoliczka z Niemiec i amerykanska dziennikarka — Cynthig
Dwyer. Czwarty z uwigzionych Brytyjczykow Andrew Pyke zostat uwolniony poznie;j.

> Wydaje sie¢, ze w duzym stopniu anglikanie uzyskali wsparcie ze strony Kosciota rzymskokato-
lickiego. W wypowiedziach w konteks$cie fabrykowania dokumentéw pojawia si¢ nazwisko iranskiego
chrze$cijanina, konwertyty Szapura Purpaszanga.

% LPL, Runcie/ACP/1981/11, Text of Royal Telegram.
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w Winchester, zachowujac jednak mozliwos¢ odwiedzania krajow Bliskiego Wscho-
du®’. Nie oznaczato to bynajmniej konca dziatalnosci anglikanskiej diecezji w Iranie,
pomimo catkowitej marginalizacji Kosciota i w pewnym sensie jego deiranizacji,
widocznej w osadzaniu stanowisk ko$cielnych obywatelami spoza Iranu. W istocie
jednak rewolucja islamska, ograniczajac mozliwo$¢ funkcjonowania Kosciota an-
glikanskiego w iranskiej przestrzeni publicznej, przyczyniata si¢ do uksztattowania
nowego paradygmatu iranskich chrzescijan.

Stosunek nowych iranskich wtadz po obaleniu monarchii do Ko$ciola anglikan-
skiego ukazuje odmienne kategorie uzywane na okre$lenie chrzescijan®®. Anglikanie
byli postrzegani przede wszystkim przez pryzmat polityki brytyjskiej w Iranie oraz
dziatalno$ci misyjnej. W tym sensie konfrontowano ich z chrzescijanami cieszacymi
si¢ statusem oficjalnych mniejszosci — Ormianami i Asyryjczykami. Stad w iran-
skim dyskursie politycznym anglikanizm zostal utozsamiony z polityka imperialng
i kolonialng. Nie bez znaczenia byt rowniez propagowany przez wiadze model toz-
samos$ciowy, w ktorym islam szyicki zlewat si¢ z iransko$cig, a tym samym wptywat
na postrzeganie konwertytow na chrzescijanstwo nie tylko jako odstepcow od wiary,
lecz takze ludzi wrogich wobec panstwa®.

W kontekscie anglikanéw istotne wydajg si¢ jednak dwa aspekty zwigzane z au-
toidentyfikacja chrzescijan oraz ponownym okre$leniem ich misji. W wymiarze we-
wnetrznym funkcjonowanie Kosciota zostato przedefiniowane przez odwolanie si¢
do kategorii mgczenstwa oraz — co wydaje si¢ tu bardzo istotne — w redukowaniu
nacisku na poprawno$¢ doktrynalng nowych iranskich chrzescijan, konwertytow
z islamu. Rewolucja przyczynita si¢ w duzym stopniu do sformutowania koncepcji
tozsamosci Iranczyka chrzescijanina. Dehqani-Tafti dowodzit, ze ,,chrzescijanstwo
nie moze by¢ powodem utraty tozsamosci iranskiej”®. Oznaczato to w istocie poto-
zenie nacisku na zachowanie tradycji iranskich, obchody iranskiego nowego roku,
a zwlaszcza uzycie jezyka perskiego. Przy braku instytucji koscielnych faktycznie
jednak anglikanie przestali odgrywa¢ jakakolwiek rolg w Iranie, ich miejsce zajety
wspolnoty zielonoswigtkowe, majace obecnie najliczniejszg reprezentacje Iranczy-
kow sposrod wszystkich Kosciotow tradycji protestanckiej dziatajacych w Iranie po
rewolucji islamskiej®!.

57 LPL, Runcie/Main/1981/61, List arcybiskupa Canterbury do Dehqani-Taftiego z 7 wrzesnia 1981.

8 Zestawienie haset rewolucyjnych przez iranskiego badacza Mohammada Panahiego do$¢ dobrze
oddaje stosunek do ,,swoich” chrzescijan — Ormian, Asyryjczykow, zob. M.H. Panahi, An Introduction to
the Islamic Revolution of Iran and its Slogans, London 2001.

%9 Apostazja ma tu zatem bardzo szerokie zastosowanie, za apostatow uznano rowniez komunistow,
zob. raport: Apostasy in the Islamic Republic of Iran, Iran Human Rights Documentation Center, New
Haven, Connecticut July 2014.

% | The Flame”, nr 4, wrzesieh 1987, s. 2.

¢ M. Bradley, Too Many to Jail. The Story of Iran’s New Christians, Oxford—Grand Rapids 2014,
s. 213.
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Abstract

The Symbolism of the Number Seven in the Kabbalistic Treatise
Sefer ha-Temunah

In recent decades, there has been increasing criticism of the dichotomy which is deeply rooted
in research on religion and Judaism, namely the dichotomy between linear and cyclical notion of
time with categories of history and myth respectively related to them. The aim of this article is to
point out how in one religious tradition different models of time can coexist and be inextricably
intertwined. The text which supports this idea is the anonymous kabbalistic treatise entitled Sefer
ha-Temunah, probably composed in the mid-14th century within areas of the Byzantine Empire.
The main topic of this treatise is the kabbalistic doctrine of cosmic cycles (shemittot and yovel),
which is an idea of worlds periodically created and returning into a state of chaos. In this work I
adapt Moshe Idel’s view, according to which the elementary structure of time in Judaism in its ritual
dimension is based not on relations between precisely defined events, but on the central role played
by the number seven and the process of counting to seven itself. The paper examines what role is
played by the number seven and the system of associations constructed over it in the cyclical con-
cept of time presented in Sefer ha-Temunah. 1 also adopt the assumptions of theory of ritual by Roy
A. Rappaport to indicate that the source of the idea of cyclical time in cosmic scale is the experience
of repeatability of events in ritual. This view is confirmed on the basis of the hermeneutics of Sefer
ha-Temunah and allows a better understanding of this text.

Key words: symbolism of numbers in Judaism, kabbalistic cosmology, cyclical time in Jewish
Mysticism, Sefer ha-Temunah, cosmic cycles, sefirah Binah, menorah, astrology in Kabbalah
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Wprowadzenie

Moshe Idel w swojej pracy poswicconej zagadnieniom czasu i historii w mistyce
zydowskiej' rozpoczyna analiz¢ zrodet od przedstawienia szkicowej typologii sposo-
bow konceptualizacji czasu w religiach. Wyrdznia on trzy podstawowe modele tego
zjawiska:

1. Mikrochronos, czyli czas cykliczny, ktory obejmuje niewielkie jednostki cza-
su, na przyktad dni czy lata. Jest on generowany przez natozenie wielokrotnie
powtarzalnych aktow rytualnych na continuum czasu. W tym modelu czasu
akty rytualne odwotujg si¢ do wydarzen dla nich wzorcowych.

2. Czas linearny, ktory ze wzgledu na skalg czasowa, jaka obejmuje — w porow-
naniu z pierwszym i trzecim typem czasu — badacz okresla terminem mezo-
chronos. W tym przypadku podkresla on wyjatkowos$¢ formatywnego dla da-
nej religii wydarzenia, prowadzacego do przewarto$ciowania historii, ktora
jest odtad historig zbawienia. O ile pierwszemu typowi czasu ma odpowiadac
kategoria mitu, do drugiego z nich odnosi si¢ pojgcie historii.

3. Cykliczny czas kosmiczny, makrochronos, ktory obejmuje powtarzajace si¢
jednostki czasu o wymiarach kosmicznych. Paradygmatem zaréwno pierw-
szego, jak 1 trzeciego typu czasu jest cyklicznosé, o ile jednak w przypadku
mikrochronosu wydarzenia rytualne, ktére go konstytuuja, zachodza wielo-
krotnie w ciggu zycia jednostki, makrochronos catkowicie poza nie wykracza
i nadaje rytm catlemu kosmosowi. Za jego wzorcowg egzemplifikacje mozna
uzna¢ hinduistyczna doktryne Kali Juga?.

W ostatnich dekadach rozwingta si¢ krytyka gleboko zakorzenionej w badaniach
nad religig i judaizmem dychotomii czas linearny/czas cykliczny wraz z odpowiada-
jacymi im kategoriami historii i mitu. Z jednej strony dokonuja jej teoretycy religii®,
z drugiej badacze judaizmu, a zwlaszcza mistyki zydowskiej*. Idel rowniez dystan-
suje sie od ujecia dychotomicznego przez podkreslenie, ze trzy omowione wyzej ka-
tegorie maja charakter ,,mi¢kkiej” typologii, a nie $cistej klasyfikacji. W tym samym
systemie religijnym mogg wystepowacé nawet trzy rézne typy czasu. Ich komple-
mentarno$¢ mozna zaobserwowac rowniez w wielu tekstach kabalistycznych. Przy-
ktadowo, doswiadczenie heterogenicznego czasu linearnego, ktérego kulminacja ma
by¢ przyjscie Mesjasza, nie wyklucza zrytualizowanego przekraczania go za pomoca
wypelniania teurgicznie rozumianych przykazan®.

' M. Idel, Some Concepts of Time and History in Kabbalah [w:] Jewish History and Jewish Memory:
Essays in Honor of Yosef Hayim Yerushalmi, E. Carlebach, J.M. Efron, D.N. Myers (eds.), Hanover and
London 1998, s. 153-188.

2 Jbidem, s. 153-155.

3 J.Z. Smith, Imagining Religion: From Babylon to Jonestown, Chicago 1982, s. 29.

4 E.R. Wolfson, Alef, Mem, Tau: Kabbalistic Musings on Time, Truth, and Death, Berkeley 2006,
s. 55-56; idem, Retroactive Not Yet: Linear Circularity and Kabbalistic Temporality [w:] Time and Eter-
nity in Jewish Mysticism: That Which is Before and That Which is After, B. Ogren (ed.), Leiden and
Boston 2015, s. 17-50; M. Idel, Some Concepts of Time..., s. 155-157.

S Ibidem,s. 155-157.
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Ponizej przyjrze si¢ tekstowi, ktory potwierdza teze o przenikaniu si¢ tak rozu-
mianych trzech modeli czasu. Jest nim anonimowy traktat kabalistyczny Sefer ha-
-temuna (,,Ksigga obrazu”, czy tez, uwzgledniajac wieloznaczno$¢ stowa temuna,
»Ksigga ksztattu”), ktéry zostat skomponowany najprawdopodobniej okoto polowy
XIV wieku na terenie Bizancjum®. Glownym tematem traktatu jest kabalistyczna
doktryna cykli kosmicznych (hebr. szemita, pl. szemitot), czyli wyobrazenie o cy-
klicznie stwarzanych i powracajacych do stanu chaosu, w rytmie co siedem tysigcy
lat, nastepujacych po sobie $wiatach.

Liczba siedem w rytuale Zydowskim

W pracy przyjmuj¢ zalozenie Idela, Zze elementarna struktura czasu w religii zydow-
skiej, w jego wymiarze rytualnym, opiera si¢ nie tyle na relacjach migdzy dobrze
zdefiniowanymi wydarzeniami, ile na centralnej roli odgrywanej przez liczbg siedem
oraz na samym procesie liczenia do siedmiu’. Jak pokaze nizej, liczba siedem i zbu-
dowany wokot niej uktad asocjacji odgrywajg istotng rol¢ w cyklicznej koncepcji
czasu w wymiarze kosmologicznym, obecnej w Sefer ha-temuna.

Liczba siedem organizuje liczenie czasu w podstawowych rytuatach zydowskich,
poczawszy od szabatu. Na tej liczbie opiera si¢ sekwencja rytualow opisana w tekstach
rytualnych z Ksiggi Kaptanskiej: w cyklu rocznym istnieje siedem $wiat zwanych mi-
kra kodesz (,,$wicte zwolanie”), odbywajacych si¢ w ciggu pierwszych siedmiu miesig-
cy roku. Sa to pierwszy i ostatni dzien Paschy, Szawuot (czyli ,,Swicto Tygodni”, jego
nazwa wywodzi si¢ od tego samego rdzenia, od ktérego pochodzi stowo ,,siedem”),
Rosz Haszana, Jom Kippur oraz pierwszy i ostatni dzien $wigta Sukkot. Elementem
wspolnym wszystkich tych §wiat jest zakaz wykonywania tych samych czynnosci,
ktore nie mogg by¢ wykonywane w szabat®. Od drugiej nocy Pesach do dnia poprze-
dzajacego Szawuot trwa liczenie omeru (sefirat ha-omer), okres ten obejmuje siedem
tygodni®. Co siddmy rok przypada rok szabatowy (hebr. szemita, co pierwotnie oznacza
»upuszczenie”, a takze ,,uwolnienie”, ,,ustgpienie” ,,porzucenie”'?). Rozdziat 25 Ksiegi
Kaptanskiej oraz rozdziat 15 Ksiegi Powtorzonego Prawa zawieraja przepisy rytualne
o roku szabatowym, ktory miat wypada¢ co kazdy siédmy rok. Prawo rytualne zakazy-
walo wowczas uprawy ziemi i zbioru plondéw. Ustanawia takze przepis dotyczacy roku
jubileuszowego (jowel), ktory nastepuje po uptywie cyklu siedmiu lat szabatowych,
czyli w 50. roku. Rok szabatowy i rok jubileuszowy laczy nakaz porzucania uprawy
ziemi. Tym, co specyficzne dla roku jubileuszowego, jest idea wyzwolenia—w tym roku
nastepowato uwolnienie ludzi, ktérzy popadli w niewole za dtugi''. W ostatnim z wy-
mienionych rytuatéw struktura siddemkowa zwielokrotnia si¢: siddmy rok szabatowy

¢ M. Idel, The Kabbalah in Byzantium: Preliminary Remarks [w:] Jews in Byzantium, R. Bonfil,
O. Irshai, R. Talgam (eds.), Leiden—Boston 2011, s. 678—682.

7 M. Idel, Sabbath: On Concepts of Time in Jewish Mysticism [w:] Sabbath: Idea, History, Reality,
G.J. Blindstein (ed.), Beer Sheva 2004, s. 60.

s Kpt23.

9 Kpt 23, 15.

10 Milon Ewen-Szoszan”, Abraham Ewen-Szoszan (red.), Tel Awiw 1970, s. 2724-2725.
1l Kpt 25, Pwt 15.
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staje si¢ rokiem jubileuszowym'?. Siédemka zostaje przemnozona przez siedem, co
daje liczbe 49. Znaczace jest tutaj przejécie z 49 do 50 jako moment przekroczenia cy-
klicznoéci, wyzwolenia si¢ z niej. Jak zobaczymy nizej, w interesujagcym nas materiale
kabalistycznym ostatniej z tych liczb jest przypisana symbolika soteriologiczna.

Wracajac do znaczenia liczby siedem w Biblii hebrajskiej, trzeba zauwazy¢, ze
wigze si¢ z nig wiele przykazan, ktore odnoszg si¢ do kwestii czystosci i nieczystosci
rytualnej. Zgodnie z narracjg biblijng Bog zwrocil si¢ do Noego, aby ze wszystkich
zwierzat, ktore sg czyste, zabral na arke siedem samcow i siedem samic, podczas gdy
z nieczystych jedynie po parze'®>. W okresie Pesach za koszerny uznaje si¢ jedynie
chleb niezakwaszony, ktory spozywa si¢ przez siedem dni'4. Osmego dnia nastepuje
obrzezanie nowo narodzonego dziecka, a przez siedem dni poprzedzajacych rytuat
pozostaje ono w stanie nieczystosci'®. Analogicznie, ofiara z pierworodnego zwie-
rz¢cia z bydta i z trzody byta sktadana 6smego dnia, gdyz przez siedem pierwszych
dni po narodzeniu zwierze bylo uwazane za nieczyste'®. Przez siedem dni w stanie
nieczystos$ci ma pozostawaé menstruujaca kobieta!’, a takze mezezyzna, ktory z nig
w tym czasie wspotzyt'®. Przez t¢ samg liczbe dni w stanie odosobnienia musi po-
zosta¢ osoba dotknieta chorobg skorng!" (hebr. caarat, nietrafnie thumaczone jako
»trad”?). Nieczysty przez siedem dni jest cztowiek, ktory wszedt chociazby w po-
$redni kontakt z ludzkimi zwtokami, w judaizmie uwazanymi za najbardziej kalajaca
substancje z mozliwych?!. Przez siedem dni trwa takze sziwa, czyli okres Zatoby:
tradycja ta rozwineta si¢ jako interpretacja biblijnej opowiesci o optakiwaniu przez
Jozefa swojego ojca Jakuba/Izraela®.

Przyjrzyjmy si¢ rowniez kilku przyktadom pozabiblijnym. W tym kontekscie
warto przytoczy¢ stowa midraszu Wajikra Raba:

Siodmy jest zawsze najdrozszy. Siddme jest ukochane sposrod tego, co na gorze: niebiosa, nie-
biosa niebios (szemej ha-szamajim)?, sklepienie (rakija), chmury, miejsce wynioste?, miejsce

12 Kpt 25, 10.

3 Rdz 7, 2.

4 Wj 13, 6-7.

5 Rdz 17, 12.

1© 'Wj 22, 29.

17 Kpt 15, 28.

18 Kpt 15, 24.

9 Kpt 14, 8.

2 Wigcej na ten temat zob.: T. Sikora, Aliud valde — wokdt idei hebraizmu Oskara Goldberga [w:]
0. Goldberg, Rzeczywistos¢ Hebrajczykow, thum. T. Sikora, Krakow 2012, s. XLIX-LXXXIX.

21 Lb 19, 11-16.

22 Rdz 50, 10.

3 Czy tez ,,niebiosa najwyzsze”. OkreSlenie szemei ha-szamajim, ktore wystepuje m.in. w Pwt 10,
14; 1 Krl 8, 27 czy Ps 148, 4, prawdopodobnie nie oznacza kilku odmiennych od siebie niebios, jak moze
to sugerowac liczba mnoga pierwszego rzeczownika w smichut, lecz stopien najwyzszy. Zob. L. Koehler,
W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
t. 2, Warszawa 2008, s. 531.

% Hebr. zawul oznacza takze: ,,wyniosty patac Boga”, ,,$wiatyni¢ Jahwe”, a takze ,,miejsce zamiesz-
kania ksigzyca”, zob. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramej-
sko-polski Starego Testamentu, t. 1, Warszawa 2008, s. 251.
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pomieszkania i obtoki, jak napisano: ,usypcie droge temu, ktory ujezdza obtoki, imi¢ jego
Jahwe” (Ps 68, 5). Siodma jest ukochang sposréd ziem: kraina, ziemia, grunt, dolina, wyschia
ziemia, ziemia zapomniana, zamieszkany lad®, jak napisano: ,,b¢dzie sadzit zamieszkany lad
sprawiedliwie i narody w uczciwosci” (Ps 96, 13). Siddma jest ukochang sposrod generacji:
1. Adam. 2. Set. 3. Enoch. 4. Kenan. 5. Mahalaleel. 6. Jered. 7. Henoch, jak napisano: ,,Henoch
kroczyt z Bogiem” (Rdz 5, 24). Siédmy jest najbardziej ukochanym sposrod ojcoéw: 1. Abra-
ham. 2. Izaak. 3. Jakub. 4. Lewi. 5. Kehat. 6. Amram. 7. Mojzesz, jak napisano: ,,] Mojzesz
poszedt do Boga” (Wj 19, 3). Siédmy jest ukochanym sposrod synéw, jak powiedziano: ,,Da-
wid byt siodmym [synem Jessego] (I Krn 2, 13—15)”. Siédmy jest ukochanym posrod krolow:
Saul, Iszbaal, Dawid, Salomon, Roboam, Abiasz, Asa, jak jest napisane: ,,wezwal Asa Pana”
(2 Krn 14, 10). Siédmy jest ukochanym pos$rdd lat, jak powiedziano: ,,siddmego [roku — aut.]
uwolnisz jg i porzucisz [ziemi¢ —aut.]” (Wj 23, 11). Siédmy jest najbardziej ukochanym posrod
lat jubileuszowych, o czym jest powiedziane: ,,bedziecie swigci¢ pigédziesiaty rok” (Kpt 25,
10). Siédmy jest ukochanym sposrod dni, jak powiedziano: ,,pobtogostawit Bog siodmy dzien”
(Rdz 2, 3). Siédmy jest ukochanym posrod miesigey, jak jest powiedziane: ,,siodmego miesia-
ca, pierwszego dnia” (Kpt 23, 23)%.

Rozmaite aspekty rzeczywistosci ujete w powyzszym cytacie koncentrujg si¢ wo-
kot liczby siedem, a w zasadzie wokot procesu odliczania do siedmiu, ktory struktu-
ryzuje continuum czasu i przestrzeni. Wedlug midraszu to, co siddme, jest szczego6lne,
naznaczone i wyodrgbnione. Siodemka tworzy sie¢ asocjacji, laczac rézne ptaszezy-
zny, przede wszystkim jednak dwie kategorie: czasu i przestrzeni. W tym miejscu
warto przypomniec, ze pole semantyczne hebrajskiego stowa olam (pl. olamot) obej-
muje zaro6wno aspekt przestrzenny (,,Swiat”), jak i czasowy (,,eon” lub ,,wiecznos¢”).
,Swiat” jest wigc nadrzednym pojeciem, ktore spaja porzadki czasowe i przestrzen-
ne, oscylujace, jak podkresla midrasz — wokét liczby siedem. Zgodnie z midraszem
na kategori¢ czasu sktadajg si¢ rozne porzadki, ktére go organizujg: rytm biologiczny
(pokolenia, ojcowie, synowie), pami¢¢ spoleczna (chronologie krolow), jednostki
czasu astrologicznego (dzien, miesiac, rok) i skonstruowanego rytualnie (tydzien,
rok szabatowy, rok jubileuszowy).

Znaczacy w tym kontekScie jest takze stynny fragment traktatu Szabat z Talmu-
du babilonskiego, rozpatrujacego sytuacje cztowieka, ktory w trakcie dlugotrwatej
podrézy znalazt si¢ na pustkowiu, w izolacji od spoteczno$ci. W wyniku takich oko-
licznosci zatracit on poczucie czasu i nie umie okresli¢, na ktéry dzien przypada

» Zakres semantyczny tego terminu obejmuje przede wszystkim staly, suchy lad, ktory moze by¢
uprawiany i zamieszkany przez cztowieka. Zob. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, op.cit., t. 2,
s. 624.

% Midrasz Wajikra Raba 29, 11, red. M. Margoliot, Jeruszalajim 1972, s. 780-781. Wszystkie cytaty

z jezyka hebrajskiego, o ile nie zaznaczono inaczej, zostaly przettumaczone przez autorke.
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szabat. Wedhug zalecen talmudycznych w takiej sytuacji powinien on zaczac¢ liczy¢
dni i obchodzi¢ szabat siodmego dnia od momentu rozpoczecia liczenia®’.

Koncepcja wielosci §wiatow

W rytuale cyklizm wiaze si¢ z okre§long liczba, ktora wyznacza interwaty czasu —
w tradycji zydowskiej jest nig przede wszystkim sidédemka. Podstawowy wzorzec
organizujgcy koncepcje¢ wielosci Swiatow w traktacie Sefer ha-temuna rOwniez wiaze
si¢ z siddemka. Przyjmuje¢ tutaj, ze podstawowym z rytuatéw opartych na siodemce
jestrytuat szabatowy. Elementarna idea, jaka si¢ z nim wigze, to zaniechanie wszelkiej
aktywnosci, ktora oznaczataby dziatanie o charakterze tworczym i produktywnym.
Liczba siedem, jej siedmiokrotno$¢, czyli liczba czterdzie$ci dziewigé, oraz liczba
piecdziesiat jako przekroczenie tej ostatniej tworzg strukture organizujacg koncepcje
wieloS$ci §wiatdw w Sefer ha-temuna. Obecne sa w szczegotach tej idei religijnej, tym
liczbom przypisane zostaja liczne symbole, a takze odniesienia kosmologiczne i teo-
zoficzne. W tekscie Sefer ha-temuna istnieje wigc tendencja do wyszukiwania czy
tez konstruowania zaleznosci miedzy siddemka i jej podstawowym odwzorowaniem,
czyli rytuatem szabatowym, a innymi ideami religijnymi obecnymi w traktacie. Jak
zobaczymy nizej, czynnikiem spajajacym rozne, pierwotnie niepowiazane elementy,
jest wiasnie liczba siedem i jej zwielokrotnienie.

Wedtug Sefer ha-temuna w kazdym ze stwarzanych i powracajacych do stanu
chaosu §wiatow, rozumianych jako rzeczywisto$ci czasoprzestrzenne, inna jest natura
rzeczywistosci, a takze zyjacych w nich stworzen — to wiasnie sefirot, jako narzedzia
boskiej mocy stworczej, determinuja charakter powstajacego $wiata. Tym samym
kazdy z siedmiu nastepujacych po sobie §wiatow otrzymuje co$ ze specyfiki tej sefi-
ry, ktora byta narzedziem jego powstania. Pomija si¢ przy tym trzy pierwsze sefirot:
Keter, Chochme 1 Bing — koncepcja szemitot dotyczy siedmiu nizszych elementow
pleromy, nazywanych midot. Tym samym w kazdym ze §wiatow odzwierciedlajg si¢
poszczegblne aspekty Boga, na przyktad w pierwszych trzech z nich — na ktérych
koncentruje si¢ traktat — odbijaja si¢ kolejno aspekty taski (Chesed), surowos$ci/sadu
(Gewura) 1 mitosierdzia (Tiferet/Rachamim). Wedtug Sefer ha-temuna obecnie zyje-
my w drugim ze §wiatow?®, Traktat glosi takze poglad, ze po wypelnieniu si¢ catego
cyklu siedmiu szemitot, z ktérych kazdy trwa po siedem tysiecy lat?®, ma nastgpic
»kosmiczny jubileusz” (jowel). Zgodnie z ta koncepcja w tym czasie — przypadaja-
cym na 50 tysiecy lat — wszystko, co stworzone, ma powrdcic do sefiry Bina, zwanej

27 Talmud babilonski, Szabat 69b, http://www.mechon-mamre.org/b/1/12107.htm [dostep: 28.05.2015].
TR O AWM DO YW 71 NI NAR YT PRI 12712 <K 172> T 10
2 @G. Scholem, Origin of the Kabbalah, Princeton 1987, s. 463; idem, Ha-kabala szel Sefer ha-temu-
na we-szel Abraham Abulafia, Jeruszalajim 1965, s. 52-55.
¥ Przy czym mowi sig tutaj, ze pod koniec kazdego $wiata czas spowalnia swoj bieg (ciala niebie-
skie maja si¢ obraca¢ wolniej), wszystko obumiera, rozpada si¢. Czyni to tez czas trwania poszczegol-
nych $wiatow relatywnym. Zob. G. Scholem, Origins..., s. 465.
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tez ,,powrotem” lub ,,pokuta” (teszuwa)*. Nalezy podkresli¢, ze ze wzgledu na po-
wigzanie §wiatow z sefirot jako pozaczasowymi aspektami bostwa liczby te majg
ewidentnie symboliczny charakter.

Szemita. Rok szabatowy a cykl kosmiczny

Przypomnijmy znaczenia terminu szemita: ,,rok szabatowy”, oznacza pierwotnie
»upuszczenie”, a takze ,,uwolnienie”, ,,ustgpienie”, ,,porzucenie”. Jego rdzen, czyli
vnw, thumaczy sie dostownie jako ,,upuszczac™!. Te znaczenia nalezy rozpatrywac
w podstawowym kontekscie stowa szemita, ktory stanowig rozdziat 25 Ksiggi Ka-
ptanskiej oraz rozdziat 15 Ksiegi Powtorzonego Prawa. W roku szabatowym czlo-
wiek byl zobowigzany niejako do ,,upuszczenia” wlasno$ci materialnej. Z kolei
w przypadku prawa o roku jubileuszowym (jowel) pojawia si¢ dodatkowy element,
ktérym jest uwolnienie niewolnikdw: element wyzwolenia jest tym, co odrdznia jo-
wel od szemity**. Motyw wyzwolenia w powigzaniu z jubileuszem i liczbg pigédzie-
siat jest, jak zobaczymy nizej, szczegolnie istotny w Sefer ha-temuna. Warto przywo-
ta¢ tu stowa z Ksiggi Kaplanskiej:

Policzysz sobie siedem lat szabatowych, to jest siedem razy po siedem lat, tak Ze czas siedmiu lat
szabatowych bedzie obejmowal czterdziesci dziewig¢ lat. Dziesigtego dnia, siddmego miesigca
zatrabisz w r6g. W Dniu Przebtagania zatrabicie w rog w calej waszej ziemi. Bedziecie $wigci¢
piecdziesiaty rok, oznajmijcie wyzwolenie w kraju dla wszystkich jego mieszkancow. Bedzie to
dla was jubileusz — kazdy z was powrdci do swej whasnosci i kazdy powrdci do swego rodu. Caty
ten rok pigédziesiaty bedzie dla was rokiem jubileuszowym — nie bedziecie sia¢, nie bgdziecie
73¢ tego, co urosnie, nie bedziecie zbiera¢ nieobcigtych winogron, bo to bedzie dla was jubi-
leusz, to bedzie dla was rzecz $wigta. Wolno wam jednak bedzie jes¢ to, co uro$nie na polu.

Idee szemitot w jej kabalistycznej reinterpretacji, zgodnie z ktorg kazdy z nastepu-
jacych po sobie §wiatow (olam, pl. olamot) jest pochodng jednej z siedmiu nizszych
sefirot®*, ktore stanowia dynamiczng i ztozong strukture dziesieciu boskich mocy czy
tez emanacji, mozna przesledzi¢ od wczesnej kabaly geronskiej az do tekstow mi-
stykow dziatajacych w czasach renesansu. Zajmowali si¢ nig — zazwyczaj marginal-
nie — migdzy innymi tacy kabalisci jak: rabin Mosze ben Nachman (Nachmanides),
rabin Jakub ben Szeszet, rabin Azriel z Gerony, rabin Izaak z Akry, rabin Menachem

30 Sefer ha-temuna, Lemberg 1892, s. 49b; G. Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 38;
G. Scholem, Sens Tory w mistyce zydowskiej [w:] idem, Kabata i jej symbolika, ttum. R. Wojnakowski,
Krakéw 1991, s. 86-87.

31 Milon Ewen-Szoszan”, s. 2724-2725.

32 Zob. Kpt 25, Pwt 15.

33

Kpt 25, 8-12, cyt. za: Biblia Tysigclecia, wyd. piate, Poznan 2003.

Trzy pierwsze sefirot, czyli Keter (,,Korona”), Chochma (,,Madro$¢”) i Bina (,,Inteligencja”, czyli
moc analizy) pozostaja poza ciggiem nastgpujacych po sobie §wiatow. Koncepcja szmitot wigze si¢ z niz-
szymi ze sefirot: Chesed (termin ten oddaje si¢ jako ,,Mitos¢”, ,Laska”, ,,Petnia”), Gewura (,,Moc” jako
sita karzaca), Tiferet (,,Pickno”, t¢ sefire nazywa si¢ rowniez Rachamim — ,Mitosierdzie”), Necach (,,Sta-
1os¢”, ,,Wytrwatos¢”), Hod (oddawane jako ,,Chwata”), Jesod (,,Fundament”), Malchut (,,Krolestwo”).

34
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Rekanati, rabin Bachja ben Aszer, rabin Jozef ben Szalom Aszkenazi, rabin Dawid
ben Jehuda he-Chasid, a takze autor anonimowego tekstu Ma ‘arechet ha-Elohut oraz
jego komentator — rabin Juda Chajat. Wyjatkowos¢ Sefer ha-temuna w tym kontek-
Scie polega na tym, ze o ile inni kabali$ci zajmowali si¢ koncepcja wieloSci §wiatow
na marginesie swojej dziatalnosci, w tym tekécie odgrywa ona gtéwna rolg®.

Sefira Bina jako zasada powstawania i destrukcji §$wiatow

W ujeciu autora traktatu Bina jest pierwszym z trzech wyzszych elementow pleromy,
obok Keter i Chochmy*®. Pozostaja one poza strukturg siedmiu nizszych sefirot, kto-
re determinuja specyfike kolejnych swiatow i nadajg rytm cyklicznemu stwarzaniu
1 anihilacji kosmosu. Jako punkt graniczny, odrebny wzgledem uktadu szemitot, Bina
jest zatem wylaczona ze struktury okreslajacej cykl przemian, jakim podlega rzeczy-
wistos$¢.

W niektérych pismach kabalistycznych, na przyktad rabina Aszera ben Dawida
czy rabina Mojzesza Kordowera, obecne jest wyobrazenie siedmiu nizszych sefirot
jako obracajacych si¢ okregdéw (galgalim). Wprawiane sg one w ruch przez 6sma
z sefirot — Bing, odpowiadajaca ,,duszy okregu” (czy ,.sfery”)*’. Z kolei wedtug Sefer
ha-temuna ,,pi¢g¢dziesiata brama”, czyli Bina, jest niczym punkt w §rodku okregu,
otoczona przez siedem sefirot, ktore si¢ z niej rozwinely®. Stwarza to mozliwos¢
interpretacji roli Biny w Sefer ha-temuna jako centrum, punktu czasowo-przestrzen-
nego, ktory uruchamia cykl szemitot i tym samym rozpoczyna zaréwno bieg czasu,
jak i proces anihilacji $wiatow.

Bina jest zarowno punktem wyjscia, jak i kresem kosmicznego procesu. W teks-
tach kabalistycznych, okreslana jako ,,wielka matka”, jest konceptualizowana jako
zrodlo stworzenia, do ktorego — zgodnie z klasyczng zasada neoplatonska — wszystko
na koncu powraca. W takim ujeciu pierwotnie zawierato si¢ w niej zwlaszcza siedem
nizszych sefirot, ktore nastgpnie z niej wyemanowaty>. Autor powstatego wkrotce
po Sefer ha-temuna komentarza do traktatu wyjasnia to w nastepujacy sposob:

Bina [...] jest pie¢dziesiata brama, w ktorej zawiera si¢ cale siedem sefirot zwanych szatami
kaptana, poniewaz jest ona [ Bina — przyp. aut] tym, co wewnetrzne, i nazwana jest wewnetrznym
patacem i §wigtoScig [obecna] wewnatrz. Jest ona zawarta we wszystkich siedmiu sefirot*.

3 1. Weinstock, Be-ma’agalej ha-nigle we-ha-nistar, Jeruszalajim 1969, s. 200-210; H. Pedaya,
Ha-Ramban: Hit'alut: Zman machzori We-Tekst Kadosz, Tel Awiw 2003, s. 32-33, 92-95, 209-212;
G. Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 20-21; E. Gottlieb, Ha-kabala ba-kitwej rabanu
Bachja Ben Aszer, Jeruszalajim 1970, s. 233-237, M. 1del, The Kabbalah in Byzantium..., s. 683—686.

3 Wigkszo$¢ niniejszego podrozdziatu stanowi niewielki fragment mojego artykutu Rola sefiry Bina
w procesie powstawania i niszczenia Swiatow wedtug traktatu , Sefer ha-temuna”, ,Studia Judaica”
2015, nr 2 (36).

37 M. Idel, Some Concepts of Time..., s. 162—163, 182, przyp. 46-47, 183 przyp. 59.

38 Sefer ha-temuna, s. 28b.

¥ @G. Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 35-36.

4 Sefer ha-temuna, op. cit., s. 8a, komentarz.
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Jak wida¢, zachodzi tu pewne napigcie. Bina zawiera w sobie nizsze sefirot, ale
nie jest to relacja jednostronna — kazda z nich ma co$ ze specyfiki Biny, z ktorej si¢
rozwineta.

Autor Sefer ha-temuna uzywa takze wyrazenia lula 'ot"', ktore oznacza ,,wezty”
czy tez wiazania. Pojecie to pochodzi z Ksiegi Wyjscia, gdzie odnosi si¢ do 50 purpu-
rowych weztow (w przektadach na jezyk polski oddaje si¢ to jako ,,wstazki”), ktore
wedlug narracji biblijnej mialy taczy¢ dziesig¢ tkanin sktadajgcych sie na namiot
spotkania, w ktorym znajdowac si¢ miata Arka*. Ich liczba i czynno$¢, ktorg jest
wigzanie czy tez taczenie, stuza autorowi Sefer ha-temuna jako model opisu 50 wrét
Biny, ktore tacza si¢ ze soba w celu powstania kosmicznego obrazu — temuna. Ten
,»obraz”, na ktéry sktada si¢ 50 bram Biny, ma stanowi¢ zrodlo wszystkich swiatow
i zyjacych w nim stworzen®.

Astrologia w Sefer ha-temuna

Istotnym siedmioelementowym uktadem, ktéry pojawia si¢ w Sefer ha-temuna,
jest siedem planet, powigzanych z sefirot i znakami alfabetu*. Nalezy pamigtac, ze
w $redniowieczu znano doktadnie siedem ciat niebieskich, we wszystkich tekstach
dyskutujacych kwestie astrologiczne czy astronomiczne wystepuje zatem state i jed-
noznaczne skojarzenie planet z liczbg siedem.

Zainteresowanie zagadnieniami astrologicznymi we wczesnej kabale jest znacza-
ce, przynajmniej jezeli porowna si¢ je do Talmudu, w ktorym ujecie tej tematyki
jest nacechowane wyrazng ambiwalencja, czy tez midraszy, gdzie dyskusje na temat
kwestii astrologicznych tocza si¢ na marginesie kwestii, ktore najbardziej intereso-
waly ich autorow. Najwazniejszym tekstem, za ktoérego posrednictwem spekulacje
astrologiczne zostaly wchtonigte przez kabale, jest wczesny ezoteryczny traktat kos-
mologiczny Sefer Jecira®®. Wszystkie teksty kabalistyczne poruszajace tematyke as-
trologiczna stanowig, w mniejszym lub wigkszym stopniu, jego interpretacje*®. Ten
spekulatywny utwor, poswigcony tematyce kosmologicznej, jest jednym z najwaz-
niejszych zrodet Sefer ha-temuna®. Kwestia wptywu Sefer Jecira na Sefer ha-temu-
na, tutaj jedynie zaznaczona, wymaga odrebnego, poglebionego omdéwienia. Ponizej
przyblizone zostang jedynie ogolne analogie pomigdzy tymi dwoma tekstami.

Sefer Jecira jako tekst kosmologiczny dyskutuje zwigzek dziesigciu elementow,
czyli praliczb okreslanych terminem sefirot z 22 literami alfabetu hebrajskiego i ich
rolg w procesie stworzenia. Zgodnie z ksiegg Jecira, z kombinacji i permutacji liter

4 Ibidem, s. 24a.
2 Wj 26, 16.
# E. Lipiner, op.cit., s. 234.
# Sefer ha-temuna, s. 6b.

4 R.C. Kiener, The Status of Astrology in the Early Kabbalah: From The Sefer Yesirah to Sefer Zo-
har, ,Jerusalem Studies in Jewish Thought” 1987, t. 6, nr 3, s. 2-9.

4 Jbidem, s. 23-42.

47 E. Lipiner, Hazon ha-otijot: torat ha-idejot szel ha-elefbeit ha-iwri, Jeruszalajim 1989, s. 232-233.



170

w polaczeniu z elementami miaty powsta¢ makro- oraz mikrokosmos, wszech§wiat
1 cztowiek. Autor ezoterycznego traktatu dzieli 22 litery alfabetu hebrajskiego na
trzy kategorie znakow: trzy , litery matki” (imot), siedem ,,podwojnych liter” (kfulof)
oraz dwanascie ,,prostych liter” (pszutot)®. Kazda z liter alfabetu odnosi sie do jed-
nego z trzech wymiarow rzeczywistosci: ,,Swiata, roku i cztowieka” (olam szana we-
-nefesz*)*. Stowo ,,rok” nalezy tutaj rozumie¢ jako domeng wszelkiej czasowosci.
Tymi trzema wymiarami majg rzadzi¢ kolejno: ,,smok i cykl, i serce” (teli we-galgal
we-lew), co autor podsumowuje stowami: ,,smok jest we wszech§wiecie niczym krol
na swoim tronie, cykl w roku niczym krél w panstwie, a serce w cztowieku niczym
krol na wojnie”™!. Znaczenie wystepujacego tu stowa teli jest trudne do ustalenia
1 bylo przedmiotem licznych interpretacji. Nie pojawia si¢ ono w Biblii ani w Talmu-
dzie. Liczne interpretacje Sefer Jecira wskazuja na znaczenia zwigzane ze smoczg,
wezowg postacia, Uroborosem, Lewiatanem, na konstelacje gwiezdna, axis mundi,
a takze to, co zwiniete, skrecone, obracajgce si¢*>. Z kolei stowo galgal oznacza cykl,
okrag, a takze sfer¢. Wielokrotnie wystepuje ono w Talmudzie, gdzie odnosi si¢ do
cyklu wydarzen zachodzacych w §wiecie, a niekiedy, jako sfera zodiaku, ma kono-
tacje astrologiczne. Wedhug interpretacji Aryeh Kaplana sformulowanie, ze cykl jest
krélem roku, oznacza, iz czas jest konstytuowany przez ruch cykliczny™.

Oczywiste astrologiczne konotacje maja tutaj liczby siedem i dwanascie. Siddem-
ka wigze si¢ z siedmioma planetami we wszech§wiecie (o/am), siedmioma dniami
w roku (szana). Ponadto ma si¢ ona odnosi¢ do siedmiu otworéw w ciele cztowie-
ka (lew): dwojga oczu, dwojga uszu, dwoch nozdrzy i ust. Z kolei dwunastka jest
skojarzona ze znakami zodiaku we wszechswiecie (o/am), dwunastoma miesigcami
w roku (szana) oraz, dodajac pozaastrologiczny wymiar, z dwunastoma czgsciami
ciala cztowieka. Potaczenia migdzy tymi wszystkimi elementami tworza do$¢ ztozo-
ny system odniesien astrologicznych. Patrzac na ten uktad z perspektywy Sefer ha-
-temuna, tekstu niewatpliwie opartego na Sefer Jecira, ,,litery matki” odpowiadatyby
trzem najwyzszym sefirot, a siedem ,,podwojnych liter” siedmiu nizszym z nich wraz
z odpowiadajgcymi im siedmioma §wiatami/szemitot, a implicite z calym systemem
siodemek zbudowanym w tekscie.

4 Sefer Jecira 1, 2. Tekst hebrajski Sefer Jecira przytaczam i ttumaczg za wydaniem Aryeh Kaplana,
Sefer Yetzirah: The Book of Creation in Theory and Practice, Boston 2004. Istnieja dwa tlumaczenia
Sefer Jecira na jezyk polski (Sefer Jecira czyli Ksigga stworzenia, thum., oprac. i komentarze W. Bro-
jer, J. Doktor, W. Kos, Warszawa 1995 oraz Ksigga Jecirah: klucz Kabaly, tam., wprow. i komentarz
M. Prokopowicz, Warszawa 1994), zdecydowatam si¢ jednak si¢gnac¢ do tekstu oryginalnego. Wybor
edycji Kaplana jest podyktowany jego rozwiazaniami komentatorskimi, relewantnymi w kontekscie
omawianej tu tematyki.

# Element witalny duszy ludzkiej (nefesz) stanowi tutaj metonimie cztowieka.

0 Sefer Jecira 6, 2.

St Ibidem 6, 3.
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2 A. Kaplan, op.cit., s. 232-239.

3 Ibidem, s. 239.
34 Sefer Jecira 6, 1-6, 3; R.C. Kiener, op.cit., s. 6.
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Menora

Obok tematow, ktore nie sg specyficznie zydowskie, takich jak astrologia, tekst Sefer
ha-temuna reinterpretuje tez tradycyjne zydowskie motywy i symbole, tak aby od-
nosity si¢ do poje¢ kabalistycznych. Menora i jej siedem ramion wykonanych z tego
samego surowca, czyli czystego ztota, stuza do opisania systemu metafizycznego
wyrazajacego si¢ w siedmiu nizszych sefirot oraz rozwijajacych si¢ swiatach, ktore
wychodza z tego samego zrédta i powracaja do niego. Zrodtem tym jest sefira Bina,
nazwana wprost ,,pie¢dziesiata brama”>. Autor pisze o trzech zasadniczych elemen-
tach jego koncepcji, ktore taczy idea zaprzestania aktywnosci:

[...] trzy szabaty Pana: jubileusz (juwal), rok szabatowy (szemita) i pig¢dziesiaty dzien, ktory
jest sefirg Bina. [...] wszystkie wyemanowane z czystej menory [wykonanej] z jednej bryty
(Wj 25, 26 1 37, 22). To jest obraz, na ktory spojrzal Mojzesz, nasz nauczyciel, niech pokdj
bedzie z nim, i jego forma sprawita mu trudnos¢, bo nie wiedzial, Ze ,,jej paki 1 kwiaty byty z tej
samej bryly” (Wj 37, 17). Czterdziesci dziewi¢¢é we wszystkim, jak odnosi si¢ do tego Pismo:
»wtedy zrozumiesz (tewin) gniew Pana i osiagniesz poznanie Boga” (Prz 2, 5).

Proces, o ktorym méwi autor Sefer ha-temuna, stanowi wiedze ezoteryczng par
excellance, wiedze¢ tak niedostgpna, ze nie zostala ona objawiona nawet samemu
Mojzeszowi. Jak pisze anonimowy autor, patriarcha nie pojat formy menory, co jest
metaforg braku zrozumienia natury sefirot, ktore wedhug kabalisty majg by¢ substan-
cjalnie ze sobg tozsame®’, oraz charakteru procesu emanacyjnego. Aby zrozumie¢ ten
fragment, trzeba mie¢ na uwadze dwie rzeczy. Po pierwsze, okreslenie ,,piecdziesiat
bram” odnosi si¢ w literaturze kabalistycznej do Biny. Po drugie, sam termin bina,
ktory czgsto wystepuje w Biblii hebrajskiej oraz w literaturze talmudycznej i midra-
SZowej, oznacza ,,zrozumienie” w jego rozmaitych odcieniach znaczeniowych. W ka-
bale bina przyjmuje postaé boskiej hipostazy i — jak wykazat Moshe Idel — oznacza
szczegdlnego rodzaju zrozumienie sekretow Tory, dostep do jej glebokich tajemnic3®.
Pamigtajgc o tym, nalezy zwroci¢ uwage na stowa z Talmudu babilonskiego (z trak-
tatu Rosz Haszana 21, 2 oraz Nedarim 38, 1) cytowane w literaturze kabalistycz-
nej, na przyktad przez Nachmanidesa, kabalist¢ podobnie jak autor Sefer ha-temuna
zainteresowanego koncepcjg wielosci $wiatow™’: ,,Pigcdziesigt wrot zrozumienia

3 E. Lipiner, op.cit., s. 234.

¢ Sefer ha-temuna, 8b i in.
7R 1 DOIRR 09107 [L..] AT RIIW 1T 211 A0 AT D21 T MDY 3 7Imn WK NI WY 197 90
12 AWR 17 A200 730091 3°7N00 YT X7 °2 72 AWPNN 7Y WH 0227 72 WK 31NN RO DR AwRn 7000
(R¥AN DWTP YT T DR 12N IR PIWD vh 5o

57 Zob. Sefer ha-temuna, Wprowadzenie. Na temat sporu co do natury sefirot zob. np. M. Idel, Kaba-
ta. Nowe perspektywy, thum. M. Krawczyk, Krakow 2006, s. 254-292.

8 M. Idel, Absorbing Perfections. Kabbalah and Interpretation, New York 2002, s. 205-220.

% H. Pedaya, op.cit., s. 135; B. Ogren, The Forty-Nine Gates of Wisdom as Forty-Nine Ways to
Christ: Giovanni Pico Della Mirandola's Heptaplus and Nahmanidean Kabbalah, ,Rinascimento: Jour-
nal of the National Institute for Renaissance Studies” 2009, nr XLIX, s. 38. Nachmanides cytuje ten
fragment w swoim komentarzu do Tory w nieznacznie zmienionej formie:
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(bina) zostato stworzonych na §wiecie 1 wszystkie zostaly dane Mojzeszowi, oprocz
jednego”®. Mozna wiec zinterpretowac posta¢ Mojzesza w cytowanym wyzej frag-
mencie z Sefer ha-temuna jako figurg osoby, ktora mimo osiggni¢tej madrosci nie
dostgpita najwyzszego wgladu w nature Bostwa, symbolizowanego przez ostatnig,
pigédziesiata ,,brame” tozsama z kosmicznym jubileuszem (juwal) i wypeklieniem
si¢ catego procesu powstawania i niszczenia nastgpujacych po sobie §wiatow.

Siedem ksiag Tora eliona

Jedna z charakterystycznych dla Sefer ha-temuna idei religijnych jest wyobrazenie
Tora eliona®'. Jest to archetyp tekstu biblijnego, istniejacy w $wiecie najwyzszych
boskich emanacji. W kazdym ze §wiatdow ma si¢ ona przejawia¢ w innym aspekcie,
adekwatnie do natury danego §wiata. Jak pisze anonimowy autor, w tej doskonalej,
archetypowej formie, ktora transcenduje wszelkie jej konkretyzacje, Tora miata si¢
sktada¢ nie z pigciu, a z siedmiu ksiag, korespondujacych z siedmioma nizszymi
sefirot 1 siedmioma $wiatami/szemitot. Poniewaz wedlug Sefer ha-temuna obecnie
zyjemy w niedoskonatym $wiecie, zdeterminowanym przez sefire Gewura (,,sad”,
»moc” jako sita karzgca), Tora ma forme ograniczong do pigciu ksigg. Ta idea jest
inspirowana stwierdzeniem z Talmudu babilonskiego (traktat Szabat 116a), zgodnie
z ktérym Ksigga Liczb pierwotnie miata si¢ sktadaé z trzech ksiag®. Przyjrzymy sie,
w jaki sposob autor przybliza koncepcje Tora eliona:

,Otworz moje oczy, abym ujrzat cuda twojej Tory” (Ps 119, 18) — powiedziat krol Dawid, pokdj
z nim: cuda liter najwyzszej Tory (Tora eliona) z ktorej pochodzi doskonata Tora Pana, zgodnie
z wersetem: ,,nastapi siedem pelnych tygodni” (Kpt 23, 15), wedtug ktorego dopeni si¢ (tam)
kazdy tydzien osobno we wilasnym zakresie i1 ktory wskazuje, ze dopasowuja si¢ (mat imot)
one [tygodnie — przyp. aut.] i jednocza z miejscem ich emanacji (mekom acilutan). W kazdym
z nich [tygodni — przyp. aut.] jest nowa doskonata (temima) Tora dla chwalebnego imienia, bo
przez nig bedzie dane do spisania ludziom zyjacym w kazdym cyklu kosmicznym (szemita)®

L.].

Aby przedstawi¢ koncepcje archetypu Tory i jej roznych konkretyzacji w nastgpu-
jacych po sobie siedmiu $wiatach/cyklach kosmicznych szemitot, autor postuguje sie
motywem siedmiu tygodni liczenia omeru (sefirat ha-omer), migdzy drugim dniem
swigta Pesach a Szawuot, czyli §wietem otrzymania Tory. Autor wykorzystuje podo-
bienstwo stow tmima (,,doskonata” Tora), temimim (,,pelne” tygodnie), tam (,,dopetni

% Talmud babilonski, Rosz Haszana, 21b, http://www.mechon-mamre.org/b/I/124.htm [dostep: 28.05.2015].
¢l Zasadnicza cz¢$¢ podrozdziatu poswigconego Tora eliona zawartam w artykule Rola sefiry Bina
W procesie powstawania i niszczenia swiatow wedlug traktatu Sefer ha-temuna, ,,Studia Judaica” 2015,
nr 2 (36).
2 G. Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna, s. 32-33; idem, Origins..., s. 472-473.
0 Sefer ha-temuna, s. 27a.
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si¢” tydzien, ktdry oznacza tu cykl kosmiczny szemitot) oraz mat imot (,,dopasowu;jg
si¢” 1 jednoczg tygodnie/szemitot). Siedem tygodni, czyli 49 dni omeru, stanowi ana-
logi¢ do siedmiu $wiatéw trwajacych po siedem tysiecy lat, czyli 49 tysiecy lat tacz-
nie. Tak jak w wymiarze czasu rytualnego Szawuot wypada pi¢édziesigtego dnia od
Pesach, tak ,.kosmiczny jubileusz” (juwal) przypada na rok pigcdziesieciotysigczny
w skali kosmicznej. Wyjasnienie obecnos$ci tego watku we Wprowadzeniu, w kontek-
scie uktadu symbolicznego wskazujacego na sefire Bina, mozna znalez¢ na poczatku
rozdzialu po§wigconego trzeciej z szemitot. Autor pisze w tym miejscu o ,,doskonalej
Torze Pana (Tora ha-Szem temima)”, wskazujac na ,,[...] jej ukryte, subtelne i zapisa-
ne litery, znaki jej dziatan oraz jej prawa i nauki, ktére otrzymata od Biny. To samo
odnosi si¢ do kazdej z midot”*, czyli siedmiu nizszych sefirot.

Zgodnie z Sefer ha-temuna w Binie zawiera si¢ siedem nizszych elementow
uktadu sefirotycznego, zwanych midot. Proces emanacyjny skutkuje pelnym rozwi-
nigciem si¢ tej struktury. Midot jako siedem ,,sefirot budujacych” definiujg nature
kazdego z konsekutywnie nastepujacych $wiatéw. Jak wynika z cytowanego frag-
mentu, w Binie zawierajg si¢ zasady Tory istniejacej w kazdej z szemitot. Tora eliona
stanowi rodzaj pierwotnego materiatu, z ktorego powstaje kazda specyficzna Tora.
Caly uktad midot, szemitot oraz Tora eliona jako wzorzec wszystkich egzemplifikacji
tekstu, ktore realizuja si¢ w poszczegdlnych cyklach, jest zakorzeniony w Binie.

Bina jako figura mesjanska

Zainteresowanie mesjanizmem, zwlaszcza w jego odmianie apokaliptycznej, nie jest
charakterystyczne dla gltéwnego nurtu tradycji kabalistycznej, czyli teozoficzno-
-teurgicznego®. We wczesnej kabale, ktora rozwijata sic w Prowansji i Katalonii,
niewielkiemu zainteresowaniu eschatologia towarzyszyla koncentracja na proce-
sie indywidualnego zbawienia, rozumianego, zgodnie ze wzorcem neoplatonskim,
jako powro6t duszy (a whasciwie jednego z konstytuujacych ja elementéw) do zrod-
ta, z ktorego zostata wyemanowana®. Taka ogdlna charakterystyka mesjanizmu we
wczesnej kabale jest adekwatna rowniez do Sefer ha-temuna. Autora traktatu taczy
z kabalistami kataloniskimi zainteresowanie podobnymi tematami oraz niejednokrot-
nie analogiczne sposoby ich konceptualizacji. Nie powinien wigc szczeg6lnie dziwié
fakt, ze Gershom Scholem i podazajacy jego §ladami badacze wigzali anonimowy
traktat wiasnie z kregiem katalonskim®’.

% Ibidem, s. 28b.

% Na temat wyrdznionych przez Idela trzech modeli w mistyce zydowskiej, teurgiczno-teozoficzne-
go, ekstatycznego i talizmanicznego, zob. M. Idel, Hasidism: Between Ecstasy and Magic, Albany 1995,
s. 45-86; idem, Absorbing Perfections..., s. 12—15.

% M. Idel, Messianic Mystics, New Haven 2000, s. 101.

7 G. Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna...,s. 21; idem, Origins...,s. 460-461; N. Séd, Le Sefer
ha-Temunah et la doctrine des cycles cosmiques, ,,Reuve des etudes juives” 1967, t. CXXVI, s. 400-403.
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Mimo marginalizacji tematyki mesjanistycznej we wczesnej kabale teozoficzno-
-teurgicznej pewne zainteresowanie mesjanizmem jest widoczne juz na tym etapie
rozwoju tej tradycji. Przyktadowo, Azriel z Gerony postrzegal Mesjasza jako boska
moc rzadzacg siedmioma nizszymi sitami. Jako taka mesjanska hipostaza miata by¢
identyczna z sefirg Bina®. Powiazanie 6smej z sefirot (liczac od dotu, zgodnie z kie-
runkiem ascensji duszy do Biny®) z r6znie rozumiang figura mesjanska nie jest zatem
unikalne dla Sefer ha-temuna.

Jedna z cech dystynktywnych nurtu teozoficzno-teurgicznego jest poshugiwanie
si¢ symbolizmem jako gtéwnym i uwazanym za najskuteczniejszy srodkiem ekspresji.
Z takiej perspektywy tradycyjne pojecia i koncepcje religijne byty odczytywane przez
kabalistow glownie jako symbole sefirot i wewnetrznej dynamiki bostwa, a niekiedy
takze jako odnoszace si¢ do demonicznych bytéw. W znacznej mierze mozna tu do-
strzec powtarzalne wzorce symboliczne, zgodnie z ktorymi powigzanie okreslonego
pojecia z dang sefirot jest state, czgsto jednak zwigzek miedzy nimi jest niestabilny™.
Z tym drugim stanem rzeczy mamy do czynienia w przypadku osoby czy koncepcji
Mesjasza, ktory przez roéznych kabalistow byt traktowany jako odnoszacy si¢ do rdz-
nych sefirot: Keter, Malchut czy, co istotne w kontek$cie tej pracy, Biny’'.

Kabata teozoficzno-teurgiczna mowi o Mesjaszu zarowno w kategoriach osobo-
wych, jak 1 jako o boskiej hipostazie. Posta¢ Mesjasza zostaje niejako zduplikowana:
manifestuje si¢ on jako cztowiek, ktory istnieje w materialnym ciele, oraz jako boska
moc w przestrzeni sefirot. Tym dwom figurom mozna przypisaé tradycyjne postacie
Mesjasza z Domu Jozefa oraz Mesjasza z Domu Dawida’.

Relewantne w tym kontekscie teksty z terenu Bizancjum, skomponowane w XIV
1 XV wieku, takie jak Sefer ha-temuna czy nalezace do tego samego kregu Sefer ha-
-peli’a 1 Sefer ha-kana, a takze powstaty na terenie Wtoch traktat Sefer ha-mesziw
postuzyty Idelowi do zakwestionowania scholemowskiej wizji historii mistyki zy-
dowskiej, zgodnie z ktorg na wyréznionym przez niego etapie rozwoju tej tradycji,
czyli migdzy XII a XV stuleciem, rozmaite formy mesjanizmu miaty by¢ nieobecne
w tekstach kabalistycznych?.

Przyjrzyjmy si¢ zatem, w jaki sposob tradycja kabalistyczna powigzata sefire
Bina z Mesjaszem. Termin teszuwa, czyli ,,powrot” i ,,skrucha” jako odnoszacy sig¢
do sefiry Bina i zwigzany z r6znymi formami zbawienia, pojawia si¢ juz na poczatku
XIII wieku w teozofii rabina Izaaka Sagi-Nahora i krggu jego uczniow. Powigza-
nie sefiry Bina z terminem teszuwa i procesem zbawczym pojawia si¢ u poéznego
Jozefa Gikatilli oraz w Zoharze. Wedtug tego ostatniego dzieta 50 wrot wspomina-
nych w Talmudzie odnoszacych si¢ do Biny miato zosta¢ otwartych w czasie wyjscia
z Egiptu w celu uwolnienia ludu Izraela. Zgodnie z narracjg zoharyczng Bog ma

% M. Idel, Messianic Mystics, s. 101-102.

% Motyw ascensji duszy witalnej (nefesz) do sefiry Bina mozna znalez¢ np. we Wprowadzeniu do
Sefer ha-temuna.

7 M. Idel, Kabata..., s. 368—382.

I M. Idel, Messianic Mystics, s. 109-118, 187-197.

2 Ibidem, s. 110-111.

7 Ibidem, s. 124—132; M. Idel, Kabbalah in Italy, 1280-1510: A Survey, New Haven 2011, s. 215.
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ponownie otworzy¢ wrota Biny w czasach nadej$cia Mesjasza. Jak pokazuje Idel,
mesjanski charakter trzeciej z sefirot jest widoczny explicite u kabalistow aszke-
nazyjskich: rabina Jozefa ben Szalom ha-Aroch Aszkenaziego oraz rabina Dawida
ben Jehudy he-Chasida’™. Podobnie tez w tekstach Izaaka z Akko, Jozefa Gikatil-
li, rabina Jozefa ben Szalom Aszkenaziego, w Sefer ha-temuna, pismach ze $rodo-
wiska sabataistycznego, w tym Natana z Gazy 1 innych, Mesjasz jest utozsamiany
z sefirg Bina. Proces zbawczy nabiera w ten sposob charakteru nie tyle wydarzenia
zbawczego o wymiarze indywidualnym czy narodowym, ile procesu kosmicznego™.
Mozna wiec zdecydowanie stwierdzi¢, ze powigzanie figury mesjanskiej z Bing wy-
stepuje w teozofii kabalistycznej nie tylko w sposéb aluzyjny, ale tez jednoznacznie
poswiadczony w tekstach. Nalezy roéwniez zwrdoci¢ uwage na prosty fakt, ze Bina,
trzecia z sefirot, liczac zgodnie z kierunkiem ascencji duszy do niej, czyli zrodta swo-
jego pochodzenia, staje si¢ 6sma sefirot. Oznacza to nie tylko przekroczenie uktadu
siodemkowego. Liczba osiem w mistyce zydowskiej jest bowiem szeroko przyjetym
symbolem Mesjasza™.

Autor Sefer ha-temuna powiazal 6sma z sefirot z figura mesjanska w nastgpujacy
sposob:

W si6dmym [roku szabatowym] i roku jubileuszowym w jednej rzeczy w formie litery het”,
poniewaz wszystko powroci do pierwszego zbawcy, ktory wykupil wszystko w pokoju, ,,a ten,
ktory si¢ sprzedat bedzie zbawiony” (Kpt 25, 48). Nadejdzie jubileusz — to sa dni najwyzszego
Mesjasza, ktory ,,odwrdci los Egiptu” (Ez 29, 14), ale nie jego ludu. Wowczas wszystko zos-
tanie wzniesione do miejsca jego emanacji, ktore jest rzeczywiscie jego miejscem, jak rzekt
krol Salomon w swojej madrosci siedmiokrotnie [powtarzajac stowo] ,,przemijanie” (hawalim)
wobec szemitot, ktorych zniesienie jest w najwyzszym tchnieniu (hewel)™.

Sefira Bina nie jest bezposrednio wzmiankowana w tym fragmencie, ale kontekst
— przez odwotanie do jubileuszu (juwal) czy motyw powrotu wszystkiego do zrodta
emanacji, explicite omowiony przez anonimowego autora — wyraznie na nig wskazu-
je. Znany nam z rozdziatu 25 Ksiegi Kaptanskiej rok jubileuszowy (juwal) w tradycji
kabalistycznej, na przyktad w tekstach Nachamnidesa, autora istotnego w kontekscie
koncepcji wielo$ci §wiatow, jest terminem odnoszacym si¢ do Biny, podobnie jak
okreslenie ,,piecdziesiaty rok jubileuszowy””.

7 M. Idel, Messianic Mystics, s. 188—189.

75 Ibidem, s. 190-195.

6 R. Patai, The Messiah Texts, Detroit 1988, s. 22, 245; M. Idel, Messianic Mystics, s. 293; T. Sikora,
Temporalne i soteriologiczne aspekty symboliki liczby osiem w tradycji zydowskiej [w:] Tajemnica czasu
i religie, 1. Trzcinska (red.), Krakow 2005, s. 118-131.

77 Warto zwrdci¢ tu uwagg na prosty fakt, ze warto$§¢ numeryczna litery het wynosi osiem, ktora to
liczba w tradycji zydowskiej stanowi symbol Mesjasza.

8 Sefer ha-temuna, s. 44b—45a.
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MIPR DW MWK IMPOXR 2P IR 997 77UNI TRY LAY XYY 082 MW W1 7RV WR 0 0w KXY 92121 79N
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7 M. Idel, Juwal ba-mistika ha-jehudit [w:] Szelhej meot — Kejcam szel idanim, J. Kaplan (red.),

Jeruszalajim 2005, s. 77-80.
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Zwroémy takze uwage na odwotanie do Ksiggi Koheleta obecne explicite w cyto-
wanym wyzej fragmencie: ,,(...) rzekt krol Salomon w swojej madrosci siedmiokrot-
nie [powtarzajac stowo] »przemijanie« (hawalim) wobec szemitot, ktdrych zniesienie
jest w najwyzszym tchnieniu (hewel)”. Hebrajski termin hewel (pl. hawalim), w Wul-
gacie zostat oddany jako vanitas, stad przyje¢to si¢ w przekladach chrzescijanskich
thumaczy¢ go jako ,,marno$¢”. Tymczasem zrodlowe znaczenie tego stowa to, w wy-
miarze substancjalnym, ,,pyl”, ,,para”, ,,oddech”, ,tchnienie”, a ponadto ,,przemija-
nie”, ,,ulotno$¢”, ,nietrwatos¢”®’. Tekst wykorzystuje zarowno konkretne, jak i abs-
trakcyjne znaczenie tego stowa, aby podkresli¢, ze siedem §wiatdw/szemitot jest tym,
co czasowe 1 przemijajace. Jako takie ostatecznie zostaja one zniesione, wchloniete,
proces kosmiczny finalnie si¢ domyka.

Podsumowanie

Z perspektywy omowionych wyzej zrodel liczba siedem i system asocjacji zbudo-
wany na jej podstawie oznaczaja pozostawanie w uktadzie bezustannych powtorzen
1 uwiktanie w cyklicznos¢. W tej tradycji przejscie od siodemki do 6semki, ktora
stanowi symbol Mesjasza i ma silny wydzwigk soteriologiczny, tak samo jako prze-
kroczenie 49 ku 50, zwigzanej z Bing i kresem procesu kosmicznego, jest momentem
zbawczym.

Zgodnie z wzorcem neoplatonskim Bira stanowi zrodto emanacji oraz miejsce
powrotu wszystkiego, co od niej pochodzi, zarowno wyzszych wyemanowanych
bytow, jakimi jest siedem sefirot, jak 1 materialnego §wiata. Charakterystyka Biny
przez okreslenia takie jak ,,pigédziesigt bram”, ,,powrdt”, jako jubileusz nastepuja-
cy w pigcdziesigciotysiecznym roku i wreszcie powigzanie jej z figurg mesjanska
wyraznie wskazuje na nacechowany eschatologicznie kosmiczny proces powrotu
wszystkiego do swojego zrodia.

Aby scharakteryzowaé Sefer ha-temuna na jeszcze innym poziomie wyjasnienia,
przyjetam zatozenia teorii rytuatu Roya A. Rappaporta. Zdaniem tego antropologa
religii rytuat i wladciwe mu cechy: powtarzalnos¢, rytmicznos$¢ i niezmienno$¢ sa
zrodlem fundamentalnych idei religijnych, czyli odrodzenia i wiecznego powro-
tud!, ktorych przykladem jest reprezentowane przez Sefer ha-temuna wyobrazenie
powstajacych na nowo $wiatdéw i czasu przyjmujacego posta¢ cykli. Ujmujac to za
pomoca terminologii Idela, zrédtem makrochronosu, czasu cyklicznego w skali kos-
micznej jest mikrochronos, czyli dos§wiadczenie powtarzalnosci wydarzen w rytuale.
Moim zdaniem taki poglad znajduje uzasadnienie na gruncie hermeneutyki tekstu
Sefer ha-temuna 1 jednoczes$nie pozwala lepiej go zrozumie€.

Zaprezentowane w tekscie Sefer ha-temuna koncepcje czasu cyklicznego i wie-
losci §wiatdow stanowig kabalistyczng interpretacje watku biblijnego z rozdziatu 25

8 L. Koehler, W. Baumgartner, J. J. Stamm, op.cit., t. 1, Waszawa 2008, s. 226.

81 R.A. Rappaport, Rytual i religia w rozwoju ludzkosci, tham. A. Musiat, T. Sikora, A. Szyjewski,
Krakow, 2007, s. 293-313 ; A. Szyjewski, Sacrum od dziatania do mowy: Roy Rappaport w srodowisku
rytualnym [w:] R.A. Rappapot, Rytual i religia..., s. XXIX-XXXII.
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Ksiegi Kaptanskiej, ktory zawiera przepisy rytualne o roku szabatowym i roku jubile-
uszowym. Kabalistyczna doktryna szemitot omowiona w anonimowym traktacie wy-
korzystuje cyklizm jako zasade organizujaca omoéwione w Ksigdze Kaptanskiej rytu-
aly i przetwarza je w paradygmat czasu w skali kosmiczne;j. Przej$cie od mikroczasu
(cyklicznego czasu rytualnego) do makroczasu (cyklicznego czasu kosmicznego) jest
mozliwe dzicki hermeneutyce tekstu biblijnego (a takze Talmudu i midraszy®?) przez
pryzmat koncepcji kabalistycznych, takich jak sefirot, ktore wydaja si¢ konstruktem
wtornie natozonym na tradycyjne idee religijne. Autor Sefer ha-temuna wykorzystu-
je rozmaite asocjacje zwigzane z liczbg siedem organizujaca fundamentalne rytuaty
zydowskie, generuje takze nowe zwiazki miedzy tradycyjnymi pojeciami religijnymi
(np. siedmioramienna menora) a elementami niespecyficznymi dla judaizmu (sie-
dem planet znanych astrologii) na podstawie liczby siedem jako czynnika, ktory je
spaja. Uktad siodemkowy jako reprezentujacy cyklizm, powtarzalnos¢ i bezustanny
powroét zostaje przekroczony za sprawa sefiry Bina: figury mesjanskiej, zrodta i kresu
procesu emanacyjnego. Nalezy zauwazy¢, ze ten system nie wyklucza tak naprawde
linearnej koncepcji czasu: w idee czasu cyklicznego i wielosci $wiatow wpisany jest
pewien progres. Tekst Sefer ha-temuna Yaczy w sobie zatem trzy scharakteryzowane
wyzej modele czasu.
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Boski paradygmat dybuka w rosyjskim oryginale
Pomiedzy dwoma swiatami' Szymona An-skiego

Katarzyna Kornacka-Sareto
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Abstract

The Powerless Godhead and Wandering Souls. The Dybbuk’s Divine
Paradigm in the Russian Original of Between Two Worlds by S. An-sky

In this paper I demonstrate the concept of the Jewish godhead as presented in the drama Between
Twwo Worlds: The Dybbuk by S. An-sky (Shloyme Zanvl Rappoport), and analyse the phenomenon
of a dybbuk, which was very popular in the culture of Hasidim. It should be mentioned that the
research subject became the Russian original of the text of An-sky’s drama. The text was found in
St Petersburg in 2001. The original differs significantly from its Yiddish and Hebrew versions: the
Russian version of The Dybbuk is preceded by a long “Prologue”, where the play’s author suggests
its most important ideas to the viewers. Thus, the reinterpretation of An-sky’s drama, seen from a
philosophical perspective, enables one to justify the thesis that the author was conscious of some in-
coherency intrinsically present in the realm of the religious beliefs of Hasidic communities, where
both the God of Biblical and Talmudic narratives, and the impersonal godhead of Kabbalah were,
simultaneously, worshipped. What is more: the author also focuses on the weakness of the godhead,
as he or she has been deprived of his or her primordial, male-female, unity. At the same time, while
analysing An-sky’s text, I draw attention to the fact that in this play a dybbuk, an evil spirit existing

! Przez dtugi czas rosyjski oryginal stawnego dramatu Szymona An-skiego uwazano za bezpow-
rotnie zaginiony. Tymczasem, zupetnie niespodziewanie, odnaleziono maszynopis sztuki w 2001 roku
w Sankt Petersburgu. Po rosyjsku jej tytut brzmi: Meorc 0syx mupos. JJubyx. Eepeiickas opamamuueckas
nezenda 6 uemwvipex Oeticmeusx ¢ nponozom u snunozom [Miedzy dwoma swiatami. Dybuk. Zydowska
legenda dramatyczna w czterech aktach z prologiem i epilogiem). Por. S.L Wolitz, Inscribing An-sky's
‘Dybbuk’ in Russian and Jewish Letters [w:] The Worlds of An-sky, G. Safran, S.J. Zipperstein (red.),
Stanford 2006, s. 169: ,,The issue of the Russian version is crucial, because it raises questions about the
place, meaning, intention, and target audience. Most critical studies recognize that there was a Russian
version. Even Werses admits that ‘[m]ost of the sources claim the play was written first in Russian’, but
these sources dilute its importance. A Russian version, the first dated example from 1914, does exist and
was found in the Theater Museum Archives in St. Petersburg”.
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in a living person’s body, is portrayed as a much better entity: An-sky’s dybbuk is a soul of a man
who died prematurely, and who is wandering and missing his earthly lover, similarly to Shekhinah,
who is missing her lover in heaven, and is wandering in exile, together with the Jewish nation.

Key words: S. An-sky, Between the Two Worlds: The Dybbuk, the Dybbuk phenomenon, Kabbalistic
Godhead, Shekhinah, heterodoxy in Judaism, hasidism, Jewish theatre, Jewish ethnography, phi-
losophy of religion

Stowa kluczowe: Sz. An-ski, Pomiedzy dwoma Swiatami. Dybuk, béstwo kabalistyczne, hetero-
doksja w judaizmie, chasydyzm, teatr zydowski, etnografia zydowska, filozofia religii

Teoretyczny punkt widzenia, akceptujgcy fakt, ze bostwo nie jest wszechmocne i nie
Jjest wszechobecne, dowodzi niemozliwosci realizacji [idei] wszechsprawiedliwego
boga i ma szczegolne konsekwencje filozoficzne. W ten sposob bowiem rozwigzuje sie
religijno-filozoficzny problem teodycei. Jak wiadomo, ten problem polega na pytaniu,
Jjak zgadza si¢ z boskq sprawiedliwosciq to, ze ztemu powodzi si¢ dobrze a dobremu,
tak czesto, zZle. Wiasciwa odpowied? na to pytanie brzmi: sprawiedliwego boga obecnie
w ogdle tu nie ma, nie jest on ,,obecny”, nie ,,rzqdzi”. Jego rzeczywistos¢, to znaczy
jego potega, nie istnieje, wigc tym samym to pytanie go nie dotyczy’.

Oskar Goldberg

Wstep

»Przecietny czlowiek, niezaleznie od tego, czy jest wyznawcg judaizmu, czy tez
nim nie jest, wierzy niezmiennie, ze oficjalna religia Hebrajczykéw stanowi $cisty
monoteizm, ktérego poczatkiem byto objawienie si¢ Boga Abrahamowi™, napisat
wybitny etnograf i antropolog zydowski, Raphael Patai* w pracy zatytutowanej He-
brajska bogini. Tymczasem wyniki badan uczonego wyraznie wskazuja na istnienie
heterodoksyjnych wariantdw doktrynalnych, silnie zarysowanych rowniez w oficjal-
nym, biblijno-talmudycznym judaizmie. Interpretacja owych motywoéw pozwala, po
pierwsze, zanegowac tez¢ dotyczacg monolityczno$ci judaizmu, po drugie zas moze
takze uzasadni¢ twierdzenie, ze judaizm nie jest konsekwentnym monoteizmem:
z tego chociazby powodu, ze bostwem najblizszym cztowiekowi nie pozostaje tutaj
Bog, biblijny Sedzia i Pan historii, ale wywodzaca si¢ z judaizmu kabalistycznego
Szechina, Krolowa i boska Oblubienica. Ow mistyczny i bardzo stary mit Szechiny
przylgnat do judaizmu talmudycznego tak mocno, ze jako szabat ha-malka co ty-
dzien, wraz z nadejs$ciem pigtkowego wieczoru, jest witana i zapraszana do rodzin-
nego grona i stolu. Co wigcej, Szechina, Boza obecno$¢ i Boza chwata, jest — mowiac
wprost — bostwem zenskim, ktore taczy sie¢ z boskim matzonkiem-Krélem w mitos-
nej ekstazie® dzigki ludzkim czynom pozytywnym w porzadku etycznym oraz dzieki

2 0. Goldberg, Rzeczywistosé Hebrajczykéw, ttum. T. Sikora, Krakdéw 2012, s. 59.

3 R. Patai, The Hebrew Goddess, Detroit 1990, s. 27, thum. wiasne.

4 W kwestii biografii oraz naukowego dorobku Raphaela Pataia zob.: ibidem, s. 369.

* Por. G. Scholem, O mistycznej postaci béstwa, tham. A K. Haas, Warszawa 2010, s. 209: ,,Istotnie
trudno uznaé za przypadek, ze pierwsze linijki Zoharu zaczynaja si¢ od wyraznej symboliki seksualnej
o zaptodnieniu rdzy, ulubionego symbolu Szechiny, a potem jest tak az do konca ksiggi. Jeszcze ostatnia
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prawidtowej postawie moralnej ,,syndow i corek” Izraela®. ,,Matka Syjonu” badz tez
,Cora Syjonu™’ towarzyszy im na wygnaniu, tulajgc si¢ i cierpigc wraz ze swoim
ludem-narodem wybranym:

Kiedy Swigtynia Jerozolimska zostata zburzona, Dzieci Izraela udaty si¢ na wygnanie, a Szechi-
na — Matronit [...] odeszta na wygnanie wraz z nimi. Oznaczalo to najwickszg tragedi¢ zardwno
w zyciu lzraela, jak i Boga. Wygnanie Szechiny nie tylko stalo si¢ bowiem katastrofalnym
i niezmiernie bolesnym rozerwaniem jednos$ci i kompletnosci bostwa, lecz takze prowadzito
do pomniejszenia potegi, honoru oraz samego znaczenia boskiego Krola. Co gorsza: poniewaz
meska natura Boga-Kréla nie pozwalala mu pozostawa¢ bez towarzystwa kobiety-matzonki,
pozwolil On, aby miejsce zony, ktora si¢ oddalila, zostalo zajete przez Lilit, zla niewolnice,
wladczynie zastepoéw zenskich demonoéw. Teraz stata si¢ ona niewolnica i konkubing Krdla.
Tym samym stala si¢ takze bezwzgledna wladczynia Ziemi Swietej®.

Kult Szechiny — bostwa wygnanego 1 z ziemskiej, 1 z niebianskiej §wigtyni oraz
skazanego na pomoc cztowieka’ — dostrzec mozna szczeg6lnie wyraznie w przypad-
ku rozmaitych nurtéw mistycznych w ramach judaizmu. Theologoumenon bdstwa na
wygnaniu byt mocno akcentowany przez kabalistow z Safedu'®, a takze przez polski
chasydyzm.

Zycie chasydow stato sie na poczatku XX wieku przedmiotem zainteresowania
Szlojmego Zajnwela Rappoporta, urodzonego w Witebsku zydowskiego etnografa,
dziennikarza, pisarza i dramaturga, znanego pod pseudonimem literackim Szymon
An-ski''. W latach 1912-1914 byt on uczestnikiem Zydowskiej Ekspedycji Etnogra-
ficznej, sfinansowanej przez barona Wtodzimierza Horacewicza Guenzburga'?. Jako

mowa legendarnego bohatera i gldéwnego narratora Zoharu, rabbiego Szymona ben Jochaja, wygloszona
przezen na tozu $mierci i najwyrazniej pomyslana jako zakonczenie dziela, zamyka si¢ tyle niezwykle
uroczysta, co i niezwykle odwazng homilig o Syjonie, najswietszym miejscu, w ktorym rodzi si¢ jednos¢
wszystkich rzeczy w Bogu, jako o tonie Szechiny, w ktore wnika BoZe nasienie”.

¢ Por. A.J. Heschel, Szabat, tham. H. Halkowski, Krakow 2009, s. 113:,,0bowiazkiem kazdego czto-
wieka jest wielka, wielka zarliwo$¢ w czynieniu przygotowan na dzien Szabatu, zapat i pilnos¢ wiasci-
we cztowiekowi, ktory dowiedzial si¢, ze krolowa przybywa, aby przenocowa¢ w jego domu, albo ze
przyjezdza do niego narzeczona ze wszystkimi towarzyszkami. Co zrobitby ten cztowiek? Ucieszylby
si¢ wielce 1 zawotatl: «Jakiz wielki honor mi czynig, przybywajac, by zamieszka¢ pod moim dachem!»”.

7 Por. R. Elior, Mistyczne zrodia chasydyzmu, tham. M. Tomal, Krakow 2009, s. 49.

8 R. Patai, op.cit., s. 159, thum wiasne.

° Por. R. Elior, Mistyczne Zrodia chasydyzmu, s. 48: ,,W kabalistycznej perspektywie to bosko$é
staje si¢ wigzniem, rozbitym i pragnacym zbawienia, podczas gdy cztowiek jest potencjalnym zbawca
i odnowicielem $wiatow”.

10 Jednym z kabalistow koncentrujacych si¢ w swoich rozwazaniach na postaci Szechiny byt Jozef
Karo (1488-1575), ktory miat w pewnym momencie Zycia ustysze¢ gtos ,,Cory Syjonu”, przywotujacy go
do Ziemi Swietej. Karo postrzegat Szechine jako wygnane bostwo, ktore moze dozna¢ odkupienia jedynie
za sprawa czlowieka. Por. R. Elior, Joseph Karo and Israel Ba’ al Shem Tov: Mystical Metamorphosis —
Kabbalistic Inspiration — Spiritual Internalization, ,,Studies in Spirituality” 2007, no. 17, s. 267-319.

I Najobszerniejsza — jak dotad — biografi¢ Szymona An-skiego (Siemiona Akimowicza Rappoporta)
opracowata Gabriella Safran, amerykanska slawistka zajmujaca si¢ rowniez kontekstem zydowskim w li-
teraturach stowianskich. Por. G. Safran, Wandering Soul: The Dybbuk's Creator, S. An-sky, Cambridge—
Massachusetts—London 2010.

12 Baron Wlodzimierz Guenzburg (ros. Baaoumup Topayuesuy I'unybype) byt finansista oraz zna-
nym filantropem. Jak podaje Safran, rodzina barona nalezata do ,klasy najbogatszych Zydéw rosyj-
skich”. Por. G. Safran, op.cit., s. 189.
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jeden z pierwszych i nielicznych badaczy An-ski uczynit tematem swoich docie-
kan chasydzki swiat i kulture. Starat si¢ opisa¢ oraz udokumentowaé obyczajowos¢
zydowskich mieszkancow miasteczek i wsi potozonych na Wotyniu, Podolu i we
wschodniej Galicji. Owocem tych badan jest migdzy innymi stawny dramat Pomie-
dzy dwoma swiatami. Dybuk, ktory przynidst autorowi posmiertng stawe, poniewaz
An-ski nie doczekat zadnej adaptacji scenicznej swojego operis vitae'.

Analiza sztuki Rappoporta, szczegdlnie w jej oryginalnej, rosyjskoj¢zycznej wer-
sji'4, wskazuje nie tylko na kompetencje literackie zydowskiego dramatopisarza, lecz
przede wszystkim na jego olbrzymia erudycje. Autor Dybuka zdotat bowiem ujac,
postugujac si¢ normatywnymi zalozeniami poetyki dramatu, ztozone idee filozoficz-
ne i religijne bedace kanwa ,,legendy w czterech aktach”, odczytywanej — najczesciej
— jako niezbyt skomplikowany melodramat na temat uczucia silniejszego od $mierci.

1. Placzacy Bog i chasydzki panteizm

W pierwszym akcie Pomigdzy dwoma swiatami padajg pozornie niejasne i niezrozu-
miate stowa wygtoszone przez Frade, jedng z postaci ,,dramatycznej legendy w czte-
rech aktach™:

A kiedy o $wicie Pan placze nad zburzong Swiatynia, Jego tzy padaja na synagogi.
Dlatego $ciany starych synagog [sa] zaptakane. I nie wolno ich bielié.
Jezeli sig je bieli, ztoszcza si¢ i zrzucajg kamienie...!®

Przytoczona fraza zawiera obraz do$¢ zaskakujacy i silnie nacechowany sym-
bolicznie. An-ski przedstawit tu bowiem wizje Boga ptaczacego, bezsilnego oraz

13 Po raz pierwszy wystawiono jidyszowa wersj¢ Dybuka w Warszawie 9 grudnia 1920 roku, w kilka
tygodni po $mierci autora dramatu, ktora nastapila § listopada. Realizacji spektaklu podjeta si¢ ,, Trupa
Wilenska”. Por. ibidem, s. 292 nn.

14 Tekstualna historia Dybuka zastuguje na odrebne opracowanie. Mozna nawet stwierdzi¢, ze losy
sztuki An-skiego sg tak samo skomplikowane jak losy bohaterow dramatu, a takze jego autora. Inny-
mi stowy, Dybuk przez dhugi czas funkcjonowal ,,pomiedzy jezykami”: rosyjskim, hebrajskim oraz ji-
dysz. Poniewaz Rappoport pragnat odnies¢ spektakularny sukces, napisat oryginat ,,legendy” w jezyku
rosyjskim, aby po latach wyrzeczen osiagna¢ stawg. Kiedy jednak wybuch rewolucji pazdziernikowej
w 1917 roku potozyt kres jego marzeniom o moskiewskiej adaptacji scenicznej, postanowit przettuma-
czy¢ swoj tekst na jezyk hebrajski. Zadania tego podjat si¢ utalentowany poeta, Chaim Nachman Bialik.
Prawdopodobnie wczesniej istniata jeszcze wersja jidyszowa sztuki, ktora autor zagubil podczas swojej
podrézy do Wilna. Ostatecznie znana nam wersja jidyszowa Dybuka jest wtornym przektadem dramatu,
dokonanym przez An-skiego z jezyka hebrajskiego. Por. S.L. Wolitz, op.cit., s. 168. W kwestii biografii
oraz tworczosci Bialika — zob.: S. Dykman, Wstep [w:] Ch.N. Bialik, Piesni, thum. S. Dykman, Krakow
2012, s. 23-37.

15 C. Au-ckuit, Meoic 0syx mupos. JJubyk. Eepetickasi Opamamuyeckas 1e2enod 6 4emvlpex 0eticmeu-
Ax ¢ nponozom u snunozom [Miedzy dwoma Swiatami. Dybuk. Zydowska legenda dramatyczna w czterech
aktach z prologiem i epilogiem] [w:] b. Exutus (red.), Anmonozus egpeiicxoti opamamypeuu. Ilongexa es-
petickoeo meampa 1876—1926 [Antologia dramaturgii zydowskiej. Pol wieku teatru zydowskiego 1876—
1926], Mocksa 2003, s. 338. Wszystkie cytaty partii tekstu dramatu An-skiego pochodza z powyzszego
wydania. Zostaly przettumaczone z jezyka rosyjskiego na polski przez autorke niniejszego artykutu,
podobnie jak teksty angielskie.
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pozbawionego tradycyjnego, biblijno-talmudycznego atrybutu wszechmocy. Oznacza
to jednoczesnie, ze dramatopisarz Swiadomie starat si¢ przedstawi¢ w swoim dziele
wilasnie heterodoksyjny nurt doktrynalny w ramach judaizmu, czyli w tym przypadku
zatozenia oraz koncepcje mistycyzmu zydowskiego w jego kabalistyczno-chasydzkiej
postaci. Co wigcej, placzacy Bog przedstawiony przez An-skiego nie wydaje si¢ bo-
stwem tagodnym. Jego gniew powoduje przeciez ,,zto$¢ synagog”, zagrazajaca ludz-
kiemu zyciu. Jednocze$nie, biorgc pod uwage rozbudowang i skomplikowang mito-
logie kabalistyczna, w ,,Panu placzacym nad zburzong Swiatynia” nalezy dostrzec
Szechine, ktora jest zdolna nie tylko do lito$ci, wspodtczucia czy smutku, lecz takze — co
zastanawiajace — do niebezpiecznych wybuchow gniewu. Jedynym wyja$nieniem tak
nietypowego obrazu ,,Oblubienicy” moga by¢ z kolei ustalenia Gershoma Scholema,
ktoéry stwierdza, ze w pewnym momencie rozwoju mysli kabalistycznej mit Szechiny
— boskiej malzonki — natozyt si¢ niejako na mit Lilit — pierwszej zony Adama, boskiej
natoznicy, zenskiego demona zta. Cho¢ bowiem Lilit miata tylko zastgpi¢ Szeching
u boku meza, to wraz z uptywem czasu oba bostwa zaczety by¢ ze soba utozsamiane!'s.
Szechina zostala zatem wyposazona w cechy i atrybuty demoniczne. Wiasnie dlatego
jej tzom i tkaniu towarzyszy czasami roéwniez nieposkromiony gniew. Poza tym, jak
zauwaza Scholem, ,,W Bogu istnieja sefiry mitosci i sadu, surowosci. Obie wysylaja
strumien swojej emanacji do Szechiny i w zaleznosci od tego, ktora z potencji przewa-
za, dolna Szechina ukazuje si¢ jako kochajaca lub karzaca matka”"’.

Chociaz kwestia Frady relacjonujacej ptacz i gniew bostwa odnosi si¢ do jednego
z motywoOw ugruntowanych w tradycji kabalistycznej'®, to byt on zapewne niejasny
dla wspoélczesnych An-skiemu odbiorcoéw sztuki oraz niezrozumialy nawet dla po-
tencjalnych widzoéw pochodzenia zydowskiego. Autor Dybuka musiat zreszta uswia-
damiac sobie ten fakt, skoro w Prologu do rosyjskojezycznego oryginatu'® dramatu
padaja jeszcze bardziej zaskakujgce stowa dotyczace Boga judaizmu. W Prologu®
rozmawiaja ze sobg tylko dwie osoby: stary uczony Zyd oraz jego corka, ktora, jak sic

' Por. G. Scholem, O mistycznej postaci bostwa, s. 218.
7" Ibidem, s. 215.

18 Ibidem, s. 219 n.: ,,Rabbi Abraham Halewi z Safedu udat si¢ kiedy$ po ci¢zkiej chorobie do Jero-
zolimy i zamknat si¢ w odosobnieniu na trzy dni i trzy noce, poszczac w tym czasie i placzac: «Po trzech
dniach podszedt pod Sciane; Ptaczu i zaczat odprawiac tam swoje modty. Unidstszy oczy ku gorze, ujrzat
na murach kobieca posta¢ odwrocona do niego plecami. W jakich ja ujrzat szatach, nie bgdzie opisywat
z uwagi na Bogu nalezng cze$¢. Gdy tylko ja ujrzat w takim stanie, upadt na twarz i zawotat z ptaczem:
Matko! Matko! Matko Syjonie, biada mi, ze musze ci¢ takg ogladac»”.

1 Oryginat ten znajdowat si¢ w Bibiliotece Teatralnej im. Anatolija Lunczarskiego, w kolekcji sztuk
teatralnych ,,Odziatu Ksiag Rzadkich”. Tekst Dybuka trafit do rak rosyjskiego teatrologa, Wiadystawa
Wasiljewicza Iwanowa, ktory podjat si¢ redakcji maszynopisu An-skiego, jak rowniez napisat ,,Wprowa-
dzenie” do sztuki: B.B. BanoB, Bcmynumenvnuviii mexem [w:] C. AH-ckuii, Mesic 08yx mupos. [[ubyx.
Espetickas opamamuueckas nezenda ¢ uemvipex 0eticmeusx ¢ npoio2om u snunozom [w:] Muemosuna:
Joxkymenmul u ghakmul u3 ucmopuu omeuecmeennozo meampa XX eexa [Mnemozyna: Dokumenty i fakty
z historii teatru narodowego XX wieku), B.B. Banos (red.), Mocksa 2004, s. 10-13.

2 Wspomniany tu Prolog wystepuje jedynie w rosyjskojezycznej wersji dramatu An-skiego. Zob.:
C. AH-ckuii, Meotc 08yx mupos, s. 323-328. Trudno mi wyrokowaé, z jakiego powodu Chaim Nachman
Bialik nie przettumaczyt tego istotnego tekstu na jgzyk hebrajski. By¢ moze pominat t¢ parti¢ dramatu
powodowany prozaicznym pospiechem. Nacechowanej patetycznie i symbolicznie sceny rozmowy ojca
i corki nie mozna raczej uznac za parti¢ ,,niesceniczng”.
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dowiadujemy, przed kilkoma laty uciekta z domu powodowana mitoscig do niezna-
nego wczesniej czlowieka. Po powrocie dziewczyna stara si¢ porozumie¢ z ojcem,
uzyskac jego przebaczenie, przede wszystkim za$ pragnie z nim szczerze porozma-
wiac i sprawi¢, aby zdotal pojac jej wczesniejszg decyzje?'. Mimo ze ojciec jest peten
dobrej woli wobec swojego dziecka, nie potrafi, przynajmniej poczatkowo, wyba-
czy¢ zdrady polegajacej na zlamaniu konwencji rodzinnej i wspélnotowej normy.
W zydowskiej spolecznosci patriarchalnej ucieczka z nieznajomym nie moze prze-
ciez zosta¢ ani zaakceptowana, ani uzasadniona przez zadne okoliczno$ci. W trakcie
rozmowy z jedynaczka stary cztowiek, siedzac w otoczeniu tajemniczych ,,foliatlow”,
zaczyna jednak przypomina¢ sobie wlasng mlodo$¢ i wezesniej zastyszane opowie-
$ci, ktorych proweniencja wydaje si¢ mistyczno-kabalistyczna. Ojciec uswiadamia
sobie, ze jego corka by¢ moze ma racje. Skoro dziewczyna przyznaje si¢ do btedu,
nalezy jej przebaczy¢, poniewaz w taki tylko sposdb mozna zrealizowaé¢ w ludzkim
$wiecie paradygmat relacji Boga do $wiata i do cztowieka. Starzec uswiadamia sobie
zatem, ze tekst, ktory wilasnie lezy przed nim na stole, zawiera opis niezwykty nie
tylko z punktu widzenia etyki, lecz réwniez teodycei. Odczytuje na glos stowa ksiegi,
majac nadzieje, ze corka zrozumie ich przekaz:

I powiedziat rabin Jose ben Kisma?*: , Niegdy$, bedac w podrozy, wszedlem do jednego ze
zniszczonych domow jerozolimskich, aby si¢ tam pomodli¢. Kiedy wyszedlem, spotkalem przy
drzwiach proroka Eliasza, a on mnie zapytal: «Synu mdj, jaki glos styszates w tym opustoszalym
domu?». A ja mu odpowiedziatem: «Styszalem glos niebianski, tkajacy i mowiacy: Biada mi!
Ja zburzylem swéj dom, spalitem swojg Swigtynie i skazatem swoje dzieci na tulaczke miedzy
obcymi narodami». 1 powiedzial mi Eliasz: Przysiggam na [swoje] zycie i glowe twoja, ze nie
tylko teraz, ale trzy razy w ciaggu dnia rozlegnie si¢ ten tkajacy gtos Pana”.

W tym momencie mloda Zydéwka wydaje sie absolutnie zaskoczona. Z lgkiem
1 przerazeniem komentuje odczytany przez ojca fragment:

Czy naprawdg to wszystko zostato tak powiedziane? [...] Bog zaluje! Bog ptacze! To niesa-
mowite! Zawsze wyobrazatam sobie zydowskiego Boga jako groznego i nieztomnego. I nagle
okazuje sie, ze wlasciwe sg mu ludzkie uczucia, skrucha, tzy...

2l Por. C. Au-ckuit, Mesxc dgyx mupos, s. 326: ,,Jlous. Bor yxe mecsi, Kak st BEpHyIach K tebe,
OorbHAs M HAJUTOMIICHHAs1. 1 ThI MHe ellie HU OIHOTO ciioBa He ckazai. Crapuk. UTo ke s 10IKeH Obul
Tebe cka3ars? Uto st Mor ckazare? Jlous. Kak? [loub, eAMHCTBEHHAs 104b, OTIO30PHIIa TBOM CEIUHBI, Oe-
Kajia M3 MOJ BEHIIa C YeJIOBEKOM, KOTOPOTrO ThI K cebe Ha MOpor He MycKall, mponajaia 6e3 BeCTH LEebIX
mATh JIeT. Y BOpyr HEOKUIAaHHO BepHyJach JOMOiL... M Tbl He Hamiend, uyTo cka3ath eit? Crapuk (CyXo).
He namen...”. [,,Corka: To juz przeciez miesiac, jak do ciebie wrocitam, chora i zatamana. A ty nie wy-
rzekte$ do mnie ani jednego stowa. / Starzec: A ¢z ja powinienem byt tobie powiedzie¢? Co ja mogtem
powiedzie¢? / Corka: Jak? Corka, jedyna corka, przyniosta hanbe twojej siwiznie, przed samym [swoim]
Slubem uciekta z cztowiekiem, ktdrego ty nie wpuszczates na prog, przepadta bez wiesci na catych pigé
lat. I nagle, niespodziewanie wrocita do domu... I ty nie wiedziates, co jej powiedzie¢? / Starzec (sucho):
Nie wiedziatem...”].

22 Jose ben Kisma byl tanaitg zyjacym na przetomie I i IT wieku n.e. W kwestii postaci ben Kismy,
zob.: Jose ben Kisma [w:] R.L. Eisenberg, Essential Figures in the Talmud, Plymouth 2013, s. 128.
Posta¢ Jomy ben Kismy pojawia si¢ w traktacie Pirke Awot 6:9. Por. Sentencje Ojcow. Pirke Awot, tham.
E. Gordon, S. Pecaric, Krakow 2005, s. 95 nn.

3 C. Au-ckuil, Medic 08yx mupos, s. 326.
24 Ibidem.
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Jedynym wyjasnieniem dla pojawienia si¢ w tek$cie dramatu wzmianki o ,,pta-
czacym Bogu” jest §$wiadome nawigzanie przez An-skiego do postaci Szechiny, ktora
— na skutek prekosmicznej katastrofy, do ktorej doszto u zarania dziejow stworze-
nia — musiata odlgczy¢ si¢ od matzonka, Kudsza Berich Hu®. Zostala tym samym
skazana na ziemska egzystencje i na bytowanie wsrod ludu, z ktorym taczy ja taki
sam, peten trudu i cierpienia, los na wygnaniu?. Ponadto szewirat ha-kelim, rozbicie
glinianych naczyn symbolizujace wspomniang juz tutaj katastrofe, zdaniem kabali-
stow byto wynikiem zbyt silnego promieniowania boskiej energii’’. Naczynia, ktore
miaty przeja¢ owg energie, nie wytrzymaty sity napigcia §wietlistej mocy, rozsypaty
si¢ na niezliczenie wiele kawatkow, tupin: w kazdym z nich uwig¢ziona jest boska
iskra — iskra ,,$wigta”, oczekujaca na powr6t do zrddia istnienia i na potgczenie si¢
z En-Sof: z tym-co-nieskonczone i niedefiniowalne, co jest wszystkim i zarazem ni-
czym?®, Innymi stowy, na poczatkowym etapie aktu kreacji Bogu czy bostwu ,,co$ si¢
nie udato”. Jego plan nie zostat zrealizowany w sposob poprawny. Bostwo okazato
si¢ wigc pozbawione atrybutu wszechmocy. Nie jest tez wykluczone, iz stato si¢ tak
za sprawg nicharmonijnego oddziatywania sitra de-kedusza, strony §wietosci, 1 sitra
achra, drugiej, ,,odwrotnej” strony bostwa pojmowanego w sposob gnostycki, beda-
cego sila generujaca zardwno dobro, jak i zto.

Niezaleznie jednak od takiej czy innej przyczyny implikujacej niedoskonatosc¢
dzieta kreacji jedna koncepcja wydaje si¢ pewna: zanim dopehni si¢ czas i nadejdzie
mesjanskie zbawienie, tylko cztowiek, obdarzony teurgiczng moca?®, jest w stanie
uwalnia¢ promieniujace boskoscig iskry za sprawa kontemplacyjnych i ekstatycz-
nych modlitw, a takze poprzez wypehianie micwot, przykazan, okazywanie dobroci
wszystkiemu, co zyje i co go otacza. Dzigki wszelkim dziataniom pozytywnym w po-
rzadku etycznym ludzka istota moze wptywaé na stan tego Swiata oraz na ,,wyzsze”

% Kudsza Berich Hu w jezyka aramejskim oznacza: ,,Swiety, niech bedzie blogostawiony”. W kwe-
stii nieoczekiwanego rozpadu bostwa na Kudsza Berich Hu oraz na Szechine, zob.: R. Elior, Mistyczne
zrodta chasydyzmu, s. 45, 49.

2 Por. O. Goldberg, Rzeczywistos¢ Hebrajczykéw, s. 31: ,Istnieje pojecie rzeczywistosci, ktore nie
jest zwiazane ani z jednostka, ani z ludzko$cia, lecz z ludem. Kazdy autentyczny, to znaczy metafizyczny
lud stanowi peryferie systemu, w ktorego (transcendentnym) o$rodku znajduje si¢ biologiczne centrum,
bog danego ludu. Tym samym sitg tworzaca rzeczywistos¢ jest dynamiczna relacja pomigdzy bogiem
i ludem”.

27 Por. M.A. Ouaknin, Tajemnice kabaly, tham. K K. Pruscy, Warszawa 2006, s. 45: «Swiatto», «wi-
bracja», «energia» oto trzy kluczowe stowa praktycznej kabaty. Triada §wiatto-wibracja-energia kryje si¢
w szczegllny sposob w literach alfabetu, ktore staja si¢ przez to same czastkami $wiatla obdarzonymi
niezwyklg sita, ktora pozwala nam reinterpretowac $wiat, a nawet stwarza¢ go na nowo. Ksiegi zawiera-
jace alfabet obdarzony fundamentalng moca to wtasnie ksiggi kabaty”.

2 W kwestii dialektycznego napigcia zachodzacego pomigdzy Bytem a (boska) Nicoscig — zob. np.:
R. Elior, The Paradigms of “Yesh” and “Ayin” in Hasidic Thought [w:] Hasidism Reappraised: The
Social Functions of Mystical Ideals in Judaism, A. Rapoport-Albert (red.), Oxford 1996, s. 168—179.

¥ Na temat teurgii kabalistyczne]j pisze migdzy innymi Mosze Idel. Por. M. Idel, Kabala. Nowe
perspektywy, tham. M. Krawczyk, Krakow 2006, s. 310: ,,Podsumowujac mit stojacy w tle teurgii umac-
niajacej: boska moc zalezy od ludzkich uczynkow, ktdre sa w stanie ja wzmoc lub ostabic; inaczej rzecz
ujmujac, relacja migdzy Bozymi atrybutami stanowi funkcje aktow czlowieka. Wykonywanie Boskiej
woli poprzez praktykowanie przykazan jest zatem forma ludzkiego uczestnictwa w procesach zachodza-
cych w bostwie”.
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$wiaty, pomagajac stesknionej Szechinie w powrocie do boskiego matzonka. W grun-
cie rzeczy nie jest to trudnym zadaniem, skoro Boga — lub Bozg obecnos¢, Szechineg,
mozna odnalez¢ we wszystkim. Ten panteistyczny poglad chasydéw?*® An-ski wyko-
rzystal w tekscie Dybuka, prezentujac w nim chasydzka ,,piesn §wietg” (ros. cesmas
NeCHb):

Stworco wszech§wiata,

Ja Ciebie wygram ,, Ty”!

Gdzie Ciebie znajduje?

1 gdzie Ciebie nie znajduje?
Gdzie nie spojrzysz — tylko Ty!
I nic nie istnieje bez Ciebie®!.
Wszedzie — Ty, tylko Ty, jeden — Ty!
Ty, Ty, Ty, Ty!

Jesli dobrze — znaczy Ty,

A jesli nie — to i tak Ty!

No a jesli Ty — to dobrze.

Wszystko — Ty, tylko — Ty, jeden — Ty.
Ty, Ty, Ty, Ty, Ty!

Ty, zachod — Ty!

Potudniowy wschod — znowu Ty!

Na wysokosciach Ty! — Ty na nizinach!
Wszedzie — Ty, tylko — Ty, jeden — Ty!
Ty, Ty, Ty, Ty, Ty!*

Boéstwo odczuwajgce odpowiedzialno$¢ za niedoskonatos¢ §wiata i za los wybra-
nego przez siebie narodu zdane jest w takich okoliczno$ciach na taske oraz na dobra
wole czlowieka zdolnego do odczuwania boskos$ci w otaczajgcym $wiecie. Cierpie-
nie owego boga i ludzi mozna za$ okresli¢ jako wspoicierpienie. Jednakze, co nalezy
podkresli¢, autorem zta i nieszcze$é jest w takim ujeciu wlasnie panteistycznie poj-
mowane bostwo. To ono bowiem przyczynito si¢ w jaki$ sposob do nieszczgse, ktore
wcigz na nowo stajg si¢ udziatem ludzi. Co wigcej, okazuje si¢, ze nadludzka potega
jest pozbawiona mocy i pozostaje bezsilna. ,,Bog placze nad zburzong $wiatynig”
1 zmuszony jest tutaé si¢ wérdd obcych.

Jak si¢ wydaje, An-ski zdawat sobie sprawe z aporetycznego charakteru doktryny
religijnej, wyznawanej przez wspolnoty chasydzkie. Mimo ze w ,,Prologu” dramatu
wspomina o ptaczacej Szechinie oraz o jej poczuciu winy wobec narodu skazanego

3 Por. R. Elior, The Paradoxical Ascent to God. The Kabbalistic Theosophy of Habad Hasidism,
Albany 1993, s. 15: ,Hasidism brought with it a high degree of spiritual internalization of religious life
into a public concern; because God is present in every place, and human thought is present in every
place about which one thinks, therefore every act,every time, every place can serve as the point of de-
parture for every man’s contemplation of the divine innerness of reality beyond its physical garments. In
the Hasidic idiom, this claim is defined by a radical slogan, «in all your ways, know Him»”. W kwestii
panteizmu oraz panenteizmu réznych wariantow doktryn kabalistycznych zob.: G. Scholem, Kabbalah,
New York 1978, s. 144-152.

31 Dostownie: ,,1 et npeamera 6e3 Te6s™ (,,I nie ma bez Ciebie [zadnej] rzeczy™).

32 C. AH-ckuil, Medic 08yx mupos, s. 344.
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na tutaczke, to w teks$cie sztuki znaczacg role odgrywa réwniez bdstwo biblijne —
surowy i jakoby sprawiedliwy Krol — Sedzia ferujacy wyroki, ktorych nie mozna
odmienic i ktore nalezy przyjmowac z gieboka pokora. Jednym z najbardziej uderza-
jacych passusow wystepujacych w rosyjskiej wersji Pomiedzy dwoma swiatami jest
przedslubna piesn dedykowana Lei. Dziewczyna ma wyj$¢ za maz za nieznanego
mezczyzng. Malzenstwo zostato zaaranzowane przez jej ojca, Sendera. Wybierajac
meza dla corki, kierowal si¢ on przestankami finansowymi, zamozno$cia przyszte-
g0 zigcia, W najmniejszym stopniu nie biorac pod uwage uczu¢ wlasnego dziecka.
Tym bardziej wigc §lub Lei stanowi dla niej ,,sytuacj¢ graniczna”. Rowniez otoczenie
przyszlej panny mlodej ma $wiadomos¢ tego faktu. Spotecznos¢ stara si¢ zatem wes-
prze¢ dziewczyng, cho¢ zarazem stowa pie$ni brzmig ponuro i groznie. Towarzyszy
im poza tym ptacz kobiet, z pewnoscia przygnebiajacy dla bohaterki An-skiego.

0, narzeczono, narzeczono, narzeczono pi¢kna.

Dzisiaj dzien twojego wielkiego sadu.

Przed Bogiem w niebie ukaza si¢ wszystkie twoje czyny:
I tajne, i jawne, i mysli, i stowa

Od chwili urodzenia, az do dzisiejszego dnia...

I na cate twoje zycie, na dtugie lata

Rozstrzygnie si¢ dzisiaj twoj los!

I w tej chwili, narzeczono, nie powinna$ zapominac,

Ze Bog postanowit ukaraé cie sieroctwem,

Ze w wilgotnej ziemi lezy twoja matka

I Ze nie moze ona wsta¢ z chlodnej mogitki,

Aby wraz z ojcem wzia¢ ciebie pod rece

1 blogostawiac, poprowadzi¢ do $lubu.

Dlatego powinna$, narzeczono, ptakac i szlochac,

i surowym postem, i modlitwg si¢ oczyszczaé,

azeby przed sadem wszechmocnego Boga ukaza¢ si¢

tak niewinna i czysta, jak [bytas wowczas, gdy] rodzita ci¢ matka.
1 za to Najwyzszy nie odméwi ci okazania

swojej bezgranicznej mitosci i swojej taski®.

Tym razem Absolut nie jest postrzegany jako bostwo immanentne w stosunku
do $wiata, lecz jest On bytem wszechmocnym i transcendentnym, znajdujacym si¢
w tak zwanym niebie, w sferze zupetnie niedost¢pnej dla cztowieka i ponad czto-
wieka wykraczajacej. Jest sedzig, ktory moze okaza¢ narzeczonej taske badz tez
moze ja ukaraé, co zresztg juz zdotat przeciez uczynic, skazujac Le¢ na sieroctwo
za sprawg przedwczesnej $mierci jej matki. Bog ,,w niebie” nie jest wiec bostwem
wspoltcierpigecym, lecz jest On obojetny na ludzkie cierpienie, mimo ze ludzie sta-
rajg si¢ jeszcze wierzy¢ w ,,bezgraniczng mitos¢ i taske” bostwa. Bostwo to jednak
nie optakuje sieroty, nie czuje si¢ wobec niej winne, jak czula si¢ winna Szechina,
szlochajac nad zburzong Swiatynig i nad beztadng tutaczkg swojego narodu — dzieci
Izraela. Istnieje jedynie (nikta) szansa, ze groznego i surowego Boga mozna przebta-
ga¢ ptaczem, szlochem, postem i1 modlitwa. Jezeli natomiast nie uda si¢ tego uczy-
ni¢, pozostanie jedynie pogodzi¢ si¢ losem, wygtaszajagc formute, ktorg w kulturze

3 C. AH-ckuil, Meowc dgyx mupos, s. 359.
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zydowskiej wypowiada si¢ zazwyczaj na wies¢ o czyjej$ $mierci: ,,brmarocioBen
Cynus npasenubiii! bopyx Jlasu smer!”, ,,Blogostawiony Sedzia sprawiedliwy! Ba-
ruch dajan emet!”**

II. Dybuki — dusze btadzace i chasydzka wersja doktryny gilgul

Doktryna dotyczaca transmigracji dusz, zwana réwniez doktryng gilgul badz me-
tempsychozg, nie jest wytworem oryginalnie chasydzkim. Byta ona silnie osadzona
w nauczaniu kabalistow, szczeg6lnie Jozefa Karo, Izaaka Lurii czy Chaima Vitala®.
Zreszta przekonanie o nie§miertelnosci i wedréwcee dusz nie bylo obce rowniez —
o wiele wezesniejszym — filozofom greckim, Pitagorasowi czy Platonowi. Wszystko
zatem wskazuje na to, iz w przypadku doktryny gilgul/ mamy do czynienia z mitem
o proweniencji niezwykle odleglej w czasie. Jednakze to wiasnie chasydzi doko-
nali popularyzacji owej doktryny, wprowadzajac do zestawu swoich wierzen zja-
wisko dybuka®. Dybuk z jednej strony stanowi nazwe choroby psychicznej — stanu
posesywnego, z drugiej za$ jest terminem okreslajacym dusz¢ naga i zbtakana, ktora
z réznych wzgledow nie moze znalez¢ wytchnienia po $mierci, nie wolno jej nawet
przekroczy¢ wrot gehenny, gdzie moglaby pokutowac za grzechy, ktorych dopuscita
sie¢ w swoim ,,ziemskim” zyciu. Dlatego dybuk — ,,dusza zbtgkana” — w desperacji
szuka osoby zyjacej i przejmuje kontrole nad jej mysleniem i zachowaniem. Przema-
wia przez usta zyjacego cztonka spotecznos$ci po to, aby uzyska¢ pomoc, rozwigzaé
problemy i zrealizowaé przedsiewzigcia, ktorych zmartemu nie udato si¢ dokonczy¢
za zycia®’.

W rosyjskoj¢zycznym Dybuku An-skiego doktryna wedrdéwki dusz zostata przed-
stawiona w do$¢ subtelny sposob. Wiara spotecznosci chasydzkiej w transmigracije¢
jest tutaj relacjonowana i zarazem uzasadniana przez Lee, przyszla panng mtoda, po-
siadajgcg — jak sie wydaje — pelng $wiadomos¢ istnienia — pozornego — dualizmu ota-
czajacej ja rzeczywistosci, a takze statej interrelacji zachodzacej pomigdzy swiatem
ludzkim i boskim, dziedzing zywych i1 zmartych, sferg sacrum i domena profanum,
dobrem i ztem. Jednoczes$nie bohaterka tragedii nie jest w stanie zaakceptowac ,,wy-
rokéw opatrzno$ci” i pogodzi¢ si¢ z przedwczesng $Smiercig swych bliskich, matki
i ukochanego Chanana3®:

3 Ibidem, s. 380.

3 Por. R. Elior, Dybuki i kobiety Zydowskie w historii spolecznej, mysli mistycznej i folklorze, tham.
K. Kornacka, Poznan—Gniezno 2014, s. 86-92.

3 Jak zauwaza Gershom Scholem, temin dybuk wszedt do literatury dopiero w XVII wieku. Po-
chodzit z jezyka codziennego Zydoéw niemieckich i polskich. We wczeéniejszej literaturze talmudycznej
i kabalistycznej zjawisko to byto okreslane jako ,,zty duch” lub ,,zty ibur” (,,zta cigza”, ,,zta inkubacja™).
Por. G. Scholem, Kabbalah, s. 349. Wedtug An-skiego z kolei dybuk jest ,,cieniem cztowieka, ktory od-
szedt ze $wiata zywych”. Por. C. AH-ckuit, Medic dgyx mupos, s. 366.

37 Por. ibidem, s. 59.

3 W oryginale rosyjskim wystepujg — konsekwentnie — jidyszowe formy imion Lei i Chanana, JTus
(Lija) oraz Xonon (Chonon).
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Nie, babciu, nie! Oni zyja z nami... Babciu! Przeciez cztowiek rodzi si¢, aby przezy¢ cate
dlugie zycie! A jesli umiera wczedniej, to gdziez si¢ podziewa jego nieprzezyte zycie, jego
rados$ci 1 smutki, mysli, ktére powinien byt przemysle¢, dzieta, ktére powinien byt stworzy¢,
dzieci, ktore powinien byt zrodzi¢! Gdzie? Gdzie?... Zyt chtopak o wzniostej duszy, glebokiej
mysli. I byto przed nim cate zycie. I nagle, w jednej chwili, zostato ono przerwane. I przyszli
nieznani ludzie i zanie$li go na cmentarz, i pochowali w obcej ziemi. A gdziez si¢ podziato jego
nieprzezyte zycie? Jego niewypowiedziane stowa? Jego niewyspiewane modlitwy? Babciu,
przeciez jesli §wieca gasnie wczesniej niz [wowczas, gdy] dogasa, ona nie znika. I mozna ja
na nowo zapali¢, 1 bedzie $wiecita, dopdki nie dopali si¢ do konca. Jak moze znikna¢ ludzkie
zycie, ktore zgasto przed czasem? Jak moze ono znikng¢?”*

Wedlug Lei nie istnieje zatem w gruncie rzeczy realny podziat na Zzywych i zmar-
tych. Ci ostatni bowiem ,,zyja z nami”. Ich zycie moze rozbltysnagé na nowo, pod
inng postacig, poniewaz los kazdego cztowieka musi si¢ dopelni¢ w jego myslach,
uczynkach i stowach. Ci za$, ktérym odebrano t¢ szanse, powracajg ,,na ziemi¢”: ,,nie
znikaja”. Tym samym bohaterka uzasadnia nie tylko proces reinkarnacji, lecz takze
egzystencje duchéw-dybukow. Nie sg one bytami jednoznacznie ztymi, ale nieszcze-
sliwymi 1 niesprawiedliwie osadzonymi przez Boga, los czy ludzi. Sa one wreszcie
skazane na tutaczke i zalezne od zyjacych, podobnie jak boska Szechina, ktorg skaza-
no na wspolcierpienie z ludem Izraela. Innymi stowy, mozna w tym momencie zary-
zykowaé, jak si¢ wydaje, twierdzenie, iz — przynajmniej w interpretacji An-skiego —
egzystencja dybuka jest analogiczna do bytowania kabalistycznego bostwa, ktorego
los zostat powierzony cztowiekowi lub tez wydany w rece cztowieka. Przekonanie
Lei podziela zmarty Chanan, ktory niemal dostownie powtarza stowa ,,ptaczacego
Boga” pojawiajace si¢ w Prologu dzieta: ,,Biada mi! Biada mi! Przegratem oba $wia-
ty. I nie mam dokad po6j$¢! Wypedzaja mnie ze §wiata zywych, a i ziemia mnie nie
przyjmuje”.

Dopiero po odbyciu rytuatu egzorcyzmowania dybuka bardziej przytomna juz
Lea uswiadamia sobie, ze przylgneta do niej dusza zmartego Chanana. Cho¢ modli-
twy 1 mroczne zaklecia zebranych uwolnity ja od obecno$ci ducha, to dziewczyna na-
dal nie jest szczesliwa. Czuje, iz Chanan juz dwukrotnie zostal jej wydarty: najpierw
zabrata go $mier¢, a nastgpnie zaklecia cadyka oraz minjanu*'. Odczucia Lei podziela
Chanan, dybuk, martwy narzeczony:

Lea: I odszedte$ ze swiata zywych. I stonce dla mnie zgasto... i moja dusza zwigdla... I po-
prowadzili mnie narzeczong-wdowe, radosnie Spiewajac, do §lubu z obcym. Potem ty wrocites...
1 posztam z nieprzystonieta gtowa do $lubu z toba. I w moim sercu rozkwitto martwe zycie
i smutna rado$¢”. Chanan: ,,Teraz odebrali nam i t¢ smutng rado$¢... Ostatnig”#.

¥ C. Au-ckuit, Medic 08yx mupos, s. 353 n.
4 Ibidem, s. 367.

41 Por. C. Au-ckwuit, Meoic 06yx mupos, s. 369: ,,JIus (Iubyk). 51 ue Beiiiay! Padu [lnoiimerne. [lycts
BXO[ISIT IECSITh YEIIOBEK B OCNBIX KUTEISIX. Bxodsim. Beiabre CBUTKH. BbiHumaiom. 3a)XruTe YepHbIC CBe-
un. 3aorcuearom. bepute TpyOHbIe pora! Bepym poza” [,,Lea (Dybuk): Ja nie wyjdg. Rabin Szlojmele.
Niech wejdzie dziesigciu ludzi w biatych szatach. Wchodzg. Wyjmijcie Zwoje. Wyjmujq. Zapalcie czarne
swiece. Zapalajq. Wezcie szofary. Biorq szofary”.]

4 Ibidem, s. 379.
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W tragedii An-skiego odwzorowana zostata zatem sytuacja, w ktorej znajduje si¢
kabalistyczne bostwo pozbawione swej mesko-zenskiej jednosci. Lea nie moze pota-
czy¢ si¢ z Chananem. Z tego powodu cierpi i ptacze. Bohaterka Dybuka, paradoksal-
nie, okazuje si¢ jednak silniejsza od Szechiny, Oblubienicy Boga. Decyduje si¢ na
krok desperacki i ostateczny: ztamanie wspolnotowego tabu oraz przejscie do §wiata
martwych, dominium skazonego przez §mier¢. Tylko w taki sposob bedzie w stanie
ukoi¢ tesknote. Zarazem jednak zdaje sobie sprawe, iz zwigzek osob zmartych sta-
nowi tylko namiastke szczescia, ktore mogtoby si¢ sta¢ udziatem ludzi zyjacych.
Bohaterka wie, iz burzac odwieczny, boski i ludzki porzadek, nie pozna, na przyktad,
rados$ci macierzynstwa — ,.,ludzkiego stwarzania™:

Luli, moje dziecinki, Nie urodziwszy si¢, zmartyscie. Matka — grob ojca — Owdowiata, nie
wzigwszy $lubu...*

Uwagi konicowe

Powszechnie przyjmuje sig, ze tym, kto dokonatl popularyzacji chasydyzmu na za-
chodzie Europy, byl Martin Buber, co jest zresztg zupetnie oczywiste. Opublikowat
on przeciez tak znane ksiazki jak Opowiesci chasydow, Opowiesci rabina Nachma-
na, Gog i Magog. Kronika chasydzka czy tez Droga cziowicka wedfiug nauczania
chasydow. Dos¢ zaskakujagce wydaje si¢ jednak, ze chasydyzm, ktory narodzit si¢
w Europie Wschodniej, pozostawat zjawiskiem nieznanym, niezrozumiatym i obcym
réowniez dla Stowian: Polakéw, Rusinéw czy Rosjan. Mozna tez sadzi¢, iz Szymon
An-ski — bedac etnografem — doskonale zdawat sobie z tego sprawg, tym bardziej
ze sam prawdopodobnie rozumiat, jak skomplikowane i ztozone sa pewne doktryny
zydowskich mistykow, ktorzy ozywili mity kabalistyczne, nadajac im nowy wyraz
1 nowe znaczenie. Wlasnie dlatego napisat Pomiedzy dwoma swiatami w jezyku ro-
syjskim. Jego zamiarem byla adaptacja sceniczna dramatu na deskach MChAT-u*,
w rezyserii ,,wielkiego” Konstantyna Stanistawskiego, ktory jednak uznat Dybuka za
sztuke niesceniczng badz przynajmniej wymagajaca korekt*. Trudno odméwic¢ Sta-
nistawskiemu racji. Nawet najbardziej wyrafinowana i wyksztatcona publiczno$¢ ro-
syjskojezyczna nie bytaby w stanie zdekodowa¢ ukrytych warstw znaczen w tekscie
Siemiona Akimowicza Rapoporta. Nie mozna tez byto wymagacé, aby intelektualisci
rosyjscy lub nawet zasymilowani z kulturg rosyjska Zydzi mieli wiedze na temat

4 Ibidem, s. 380.

4 W kwestii Moskiewskiego Teatru Artystycznego oraz jego zalozycieli, Konstantyna Stanistaw-
skiego i Wlodzimierza Niemirowicza Danczenki — zob. np.: B. Mucha, Historia Teatru Rosyjskiego,
Piotrkow Trybunalski 2001, s. 175-181. Na temat metody (systemu) gry aktorskiej, stworzonej przez
Stanistawskiego, zob. R. Ben-Ari, The Stanislavsky System [w:] idem, Habima, New York—London 1957,
s. 217-229.

4 Jak twierdzi Stan L. Wolitz, Stanistawski zalecit An-skiemu rozbudowanie w teks$cie dramatu mo-
nologdw Postanca, znanego — dzigki Bialikowi — jako Meszulach, a takze zmodyfikowanie kwestii wy-
glaszanych przez Chanana oraz korektg sceny finalowej sztuki. Wolitz myli si¢ jednak, piszac, iz w wersji
rosyjskiej w ogole nie istnieje odpowiednik Meszulacha. Postacig analogiczng do Postarica jest przeciez
IIpoxoorcuti cmapux, ,,Starzec-Przechodzien”. Por. S.L. Wolitz, op.cit., s. 174.



191

niejednoznacznej koncepcji bostwa w judaizmie albo magicznych praktyk o prowe-
niencji kabalistycznej.

Dybuk An-skiego w oryginalnej, rosyjskojezycznej wersji przypomina wigc bar-
dziej traktat filozoficzny niz utwor, ktéry moglby zaistnie¢ na scenie. Mimo to nie-
watpliwie pozostaje dzielem tragicznym, opisujagcym egzystencje nieszczesliwych
ludzi, niedoskonatego $wiata i niewszechmocnego boga uwiktanego w 6w §wiat be-
dacy areng manichejskiej walki pomigdzy dobrem a ztem*, pomiedzy sitra de-kedu-
sza, strong $wietosci, a sitra achra, odwrotng strong bostwa. Paralelizm loso6w boga
i cztowieka — wyraznie akcentowany przez An-skiego — potwierdza za$ tez¢ Oskara
Goldberga o nieistnieniu w judaizmie ,,wszechsprawiedliwego” bdstwa.
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Abstract

The Representation of Rama in Indian Commercial Cinema

The aim of the article is to analyse the representation of Rama in Indian commercial cinema and to
identify its social impact. In mythological films, Rama is presented as a ruler and as a protector of
dharma (eternal moral law and the main principle of social order). Because of their specific form,
mythological films allow spectators to contemplate the image of Rama and to commune with the
god. In turn, films which put Ramayana’s story in a present-day context present Rama as a modern-
day hero. Rama is no longer depicted as a god, but as a man or a super hero. His image is more
human and more attractive, which in consequence satisfies the audience and its needs.

Key words: Bollywood, darshana, dharma, mythological film, Rama, Ramayana, ramlila
Stowa kluczowe: Bollywood, dar§ana, dharma, film mitologiczny, Rama, Ramajana, ramlila

Pierwszy indyjski film, w ktérym wykorzystano posta¢ Ramy, powstat w 1917 roku
i byta to niema produkcja Lanka Dahan' (Spalenie Lanki)?, ktora wyrezyserowat
Dadasaheb Phalke® — ojciec zatozyciel indyjskiej kinematografii. Od tamtej pory po-
sta¢ Ramy regularnie pojawia si¢ w indyjskich filmach, a takze serialach telewizyj-
nych, przypominajac i utrwalajac tradycj¢ i ponadczasowy przekaz eposu Ramajana*

! Tytuty filméw, nazwiska tworcow filmowych i aktoréw podawane sg w transkrypcji angielskiej,
zgodnie z powszechnie obowigzujacg praktyka.

2 Film przedstawia wydarzenia Ksi¢gi V Ramajany Walmikiego (Ksigga pigkna), czyli podpalenie
Lanki przez Hanumana, ktory przybywa na Lanke, by odnalez¢ porwana przez demona Rawang zong
Ramy.

3 Pelne nazwisko: Dhundiraj Govind Phalke.

4 Sanskryckie terminy, tytuly i nazwiska podawane sg w transkrypcji spolszczonej, a w nawiasie,
przy pierwszym uzyciu, w transkrypcji naukowej.
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(Ramayana; Droga [Zycia] Ramy). Celem artykutu sa analiza przyktadowych wi-
zerunkow boga Ramy w indyjskiej kinematografii komercyjnej oraz ukazanie edu-
kacyjnego i kulturotworczego potencjatu postaci Ramy, ktéry pozostaje niedoscig-
nionym wzorem postgpowania, a dzigki filmom zyskuje atrakcyjne i wspolczesne
oblicze. Artykul koncentruje si¢ na analizie przyktadow filmowych, ale pozadane
wydaje si¢ rowniez odwotanie do widowisk teatralnych.

Rama (Rama)® jest jednym z najwazniejszych bogéw hinduskiego panteonu, szcze-
goblnie popularnym w potnocnych Indiach. Z jednej strony stanowi przedmiot religij-
nego kultu, jest symbolem tradycji i zarzewiem fundamentalistycznych konfliktow®,
z drugiej — jako bohater filmow i seriali przeniknat do popkultury, ulegajac stalej
i niejednokrotnie daleko idacej reinterpretacji. Rama to bohater eposu Ramajana,
potomek krolewskiego rodu, wiadca krolestwa Ajodhji (Adyodhya), poczatkowo bo-
hater ludzki, z czasem zmitologizowany i uznany za siddme wcielenie boga Wisznu
(Visnu)’. Wisznu, obok Siwy (Siva), jest najwazniejszym bogiem hinduizmu, ktory
podtrzymuje funkcjonowanie §wiata, zapewnia jego stabilno$¢ i bezpieczenstwo. Za-
danie to wypelnia poprzez swoje wcielenia, awatary (avatara), inkarnacje®, z ktorych
najpopularniejsze to Rama i Kryszna (Krsna), zstepujac zawsze wtedy, gdy $wiat
chyli si¢ ku upadkowi moralnemu, czyli adharmie (adharma)’. Wisznu zabija demo-
na — personifikacj¢ zta — i przywraca lad i prawidlowe funkcjonowanie §wiata oparte
na odwiecznym prawie moralnym zwanym dharmg (dharma).

Dharma'?® to jedno z kluczowych poje¢ kultury hinduskiej. Interpretowana jest
jako podstawowy element rzeczywisto$ci, prawo, sprawiedliwos¢, cnota!!. Dhar-
ma to gléwna determinanta zycia hindusa: opisuje relacje, jakie zachodzg miedzy
czlowiekiem a §wiatem, wyznacza miejsce jednostki w spoleczenstwie. Porzadek
$wiata, czyli wlasnie dharma, opiera si¢ na indywidualnej dharmie kazdego hindusa
— swadharmie (svadharma), ktora jest zgodna z oczekiwaniami spolecznymi narzu-
conymi przez urodzenie i przynalezno$¢ do danej klasy spotecznej'?. Dharma stano-
wi wiec swego rodzaju kodeks postepowania i paradygmat zachowan spotecznych.

Wyktadnia dharmy sg przede wszystkim traktaty zwane dharmasastrami
(dharmasastra), z ktoérych najstynniejszym jest Manusmryti (Manusmrti, Prawo

> Wigcej na temat postaci Ramy i tradycji Ramajany [w:] D. Stasik, Opowies¢ o prawym krolu,
Warszawa 2000.

¢ Autorka odwotuje si¢ tutaj przede wszystkim do wydarzen z grudnia 1992 roku, kiedy to hinduscy
fundamentalisci zburzyli meczet Babura w Ajodhji — mitycznym miejscu urodzenia Ramy, co wywotato
konflikty miedzy spoleczno$ciami muzutmanow i hindusow. Wigcej o konflikcie: K. Debnicki, Kon-
[likt i przemoc w systemie politycznym niepodleglych Indii, Warszawa 2000, s. 168—185 oraz K. Iwanek,
A. Burakowski, Indie. Od kolonii do mocarstwa 18572013, Warszawa 2014, s. 371-373.

7 Stownik mitologii hinduskiej, A. Lugowski (red.), Warszawa 1996, s. 151.

8 Dziesie¢ weielen Wisznu to: Ryba, Z6tw, Dzik, Cztowiek-lew, Karzel, Rama z toporem, Rama,
Kryszna, Budda, Kalkin. Ostatnie wcielenia Wisznu dopiero nadejdzie.

° M. Kudelska, Hinduizm, Krakow 2006, s. 158.

1 W jezyku hindi stowo dharma oznacza rowniez religie.

' M. Kudelska, op.cit., s. 238.

12 Ibidem, s. 253.
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Manu)", powstaty miedzy III wiekiem przed naszg erg a III wiekiem naszej ery'“.
Jednakze traktaty te, utozone w sanskrycie, byly i sg niedostepne dla wigkszoS$ci hin-
dusow, miedzy innymi dlatego powstat teatr, dostepny dla wszystkich, niezaleznie od
ich urodzenia i przynalezno$ci do stanu spotecznego. Zgodnie z przekazem Traktatu
o teatrze, czyli Natjasastry (Natyasastra), datowanym na III wiek naszej ery's, teatr
zostat powotany do zycia przez boga Brahmg, ktory okreslit réwniez jego edukacyjna
role: ,,Teatr bedzie przynosit ulge ludziom nieszczesliwym, dotknigtym smutkiem
1 zalem, bedzie sprzyjal przestrzeganiu dharmy, slawie, dlugiemu zyciu, rozumowi
i ogolnemu dobru i bedzie nauczat ludzi”!®. Teatr miat za zadanie przedstawiaé zycie
zgodne z dharmg i dostarcza¢ wlasciwych wzorcéw postepowania; zrédtem inspira-
cji staty si¢ dla niego Purany'’ (Purana; Stare opowiesci), a przede wszystkim eposy
Ramajana 1 Mahabharata (Mahabharata. Wielka [wojna] potomkow Bharaty), ktore
do dzi$ stanowig zrédto wiedzy o dharmie oraz punkt odniesienia w ocenie rzeczy-
wisto$ci.

Powstanie Ramajany datuje si¢ migdzy V wiekiem przed naszg erg a 11 wiekiem
naszej ery'®, a za jej autora uwaza si¢ Walmikiego (Valmiki). Zdaniem Danuty Stasik

zbiér moralnych wartosci zawartych w Ramajanie, ktora [..] odegrala wazng rolg
w uksztattowaniu si¢ tradycyjnej kultury indyjskiej, zapisat si¢ jako trwaty element spoteczno-
-kulturowej rzeczywisto$ci, szczegdlnie na péinocy subkontynentu'.

Rama uznawany jest za straznika dharmy, idealnego syna, wtadce i brata, ktory
SWo0ja postawa wyroznia si¢ zard6wno na tle ludzi, jak i hinduskich bogdéw?’. Dlatego
tez ,,Rama wraz z otaczajacymi go postaciami do dzi$ funkcjonujg jako modelowe
«osoby spoteczney, stuzace innym za wzor wlasciwego postgpowania™!. Tres¢ epo-
su w skrocie przedstawia si¢ nastepujgco?’: Rama — potomek i prawowity nastepca
krola Dasarathy (Dasaratha) — zostaje wygnany na czternascie lat do lasu, na skutek
intrygi jednej z zon krola Kajkeji (Kaikey?). Na wygnaniu towarzysza mu jego odda-
ny brat Lakszmana (Laksmana) i matzonka Sita (Sita). Wydarzeniem przelomowym
eposu jest porwanie Sity przez demona Rawane (Ravan), wladcg¢ Lanki (Lanka), co

13 Zwany takze Manawadharmasastra (Manavadharmasastra). Traktat zostat wydany w Polsce pod
tytutem Traktat o zacnosci w thumaczeniu M.K. Byrskiego.

14 P. Szczurek, Sati. Samopalenie wdéw indyjskich w najdawniejszych relacjach Wschodu i Zachodu,
Warszawa 2013, s. 38.

15 M.K. Byrski, Miejsce teatru w kulturze indyjskiej, ,Dialog” 1979, nr 3 (111), s. 228; B. Sliwczyn-
ska, Kilka stéw o klasycznym teatrze indyjskim [w:] B. Grabowska, B. Sliwczynska, E. Walter, Z dziejéw
teatru i dramatu bengalskiego, Warszawa 1999, s. 301.

16 Natyasastra ascribed to Bharatamuni, M.M. Gosh (red.), Calcutta 1951, s. 15 (I.114-115).

17 Powstaly gldwnie miedzy IV a X wiekiem zbior tekstow poswigconych poszczegdlnym bogom.
8

Swiatlo stowem znane. Wypisy z literatury staroindyjskiej, M. Mejor (red.), Warszawa 2007, s. 303.

9

D. Stasik, Opowies¢ o prawym krélu, Warszawa 2000, s. 11.
2 Bogowie nie zawsze cechujg si¢ moralng wyzszoscia, niektorzy maja sklonnosci np. do
cudzotéstwa (Indra, Siwa); B. Grabowska, Milos¢ i matzenstwo w Indiach. Z dziejow literatury indyj-
skiej, Warszawa 2014, s. 58-78.

2l D. Stasik, op.cit., s. 12.

22 Ramajana, podobnie jak Mahabharata, zawiera takze opowiesci poboczne, wprowadzane w gtow-
na narracj¢ przy réznych okazjach.
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skutkuje konfliktem wojennym, a konczy si¢ zwycigskim pojedynkiem Ramy z Ra-
wang. Dalsze watki opisujg powrdt Ramy z wygnania i jego rzady w Ajodhji. Epos,
przetwarzany w ciagu wiekow, wystepuje w wielu wersjach literackich i jezykowych,
odznaczajac si¢ regionalnymi réznicami w tresci 1 interpretacji wydarzen. Najpo-
pularniejszg na poéinocy wersjg eposu jest powstale w jezyku hindi Ramcaritmanas
(Raméaritmanas; Jezioro czynéow Ramy) autorstwa Tulsidasa (Tulsidas) z XVI wie-
ku. To wlasnie ta wersja stanowi podstawe fabularng jednego z najpopularniejszych
widowisk ludowych w Indiach.

Ramlila (ramlila; igraszki Ramy) jest popularna przede wszystkim w poinocne;j
cze¢$ci Indii. Historia Ramy jest odgrywana w serii kilku—kilkunastu odston, wieczo-
rami, na przetomie wrze$nia i pazdziernika, podczas festiwalu Dasahra (Dasahra),
ktory jest organizowany dla uczczenia zwycigskiej walki Ramy z Rawana. Ostatnie-
go dnia wznosi si¢ z papieru i kolorowych tyczek wielometrowe wyobrazenia Rawa-
ny, jego brata Kumbhakarny (Kumbakharna) i syna Meghanady (Meghandada), ktore
palone s3 o zmierzchu na znak zwycigstwa, czemu towarzyszg fajerwerki. Ramlila
taczy gre aktorska, dialog i recytacje tekstu opartego na Ramcaritmanas z towarzy-
szeniem instrumentdéw. Czesto stosuje si¢ rozne lokalizacje dla poszczegdlnych epi-
zodow. Aktorzy wywodzg si¢ z miejscowej spotecznosci, ktora organizuje i finansuje
przedsigwzigcie. Grajacy Rame, Lakszmang i Site¢ sa braminami i uwaza si¢ ich za
uosobienia bogéw, dlatego mozna powiedzieé, ze ramlila laczy elementy ceremonii
religijnej 1 widowiska teatralnego, dajac uczestnikom mozliwo$¢ obcowania z bo-
giem?. Ramlila ma takze wymiar edukacyjny — w barwny i niejednokrotnie bardzo
widowiskowy sposob przekazuje moralng warto$¢ eposu i postaci Ramy jako straz-
nika dharmy i wzoru do nasladowania. Zdaniem Johna L. Brockingtona ramlila przy-
czynita si¢ do wzrostu popularnosci i znajomosci eposu Ramajana®.

Widowisko jest bardzo istotnym wydarzeniem w zyciu spolecznym i religijnym
Indii, na co wskazuje mi¢dzy innymi to, Ze jest cz¢sto wykorzystywana w filmach.
W wyrezyserowanym przez Asutosha Gowarikera filmie Swades (Ojczyzna) z roku
2004 pokazano inscenizacj¢ pobytu Sity u Rawany oraz walki Ramy z demonem Ra-
wang, przygotowang przez bohaterow filmu — mieszkancow matej wioski®. Scena ta,
wkomponowana w piosenke Pal Pal Hai Bhaari, podkresla fakt, ze widzowie uznaja
odtworce roli Ramy za jego wcielenie, wstajac 1 sktadajac dtonie w geécie pozdro-
wienia, gdy ten nadchodzi. Tekst piosenki stawi Rame i wychwala jego cnoty, ale
w ustach glownego bohatera filmu? brzmi jak zarzut pod adresem konserwatywnych
pogladow mieszkancow wioski. Posta¢ Ramy i ramlila zostaty wykorzystane w fil-

2 J L. Brockington, Swieta ni¢ hinduizmu. Hinduizm w jego cigglosci i réznorodnosci, thum. P. Ma-
rzecki, Warszawa 1990, s. 205.

2 Ibidem, s. 206.

% W filmie Ra.One z 2011 roku réwniez pokazano fragment widowiska ramlila, a mianowicie scen¢
palenia kukly demona Rawany na znak zwycigskiej walki Ramy. Wigcej na temat filmu w dalszej czgsci
artykutu.

% Bohaterem filmu jest Mohan Bhargava (Shah Rukh Khna), pracownik NASA, ktory przyjezdza do
matej indyjskiej wioski, by odnalez¢ swoja niani¢. Jego obecnos¢ powoduje zmiang konserwatywnego
myslenia mieszkancow, a takze postep technologiczny (doprowadzenie pradu). Mohan to jedno z imion
Kryszny, 6smego wcielenia Wisznu, ale w postaci bohatera filmu widoczne sa takze odwotania do Ramy.
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mie nie tylko po to, by pokazaé zywa tradycj¢ przekazu eposu, ale takze by sktoni¢
do refleksji nad wprowadzeniem zmian w zhierarchizowanym porzadku spotecznym.

Przez wiele stuleci widowisko teatralne byto najpopularniejsza, obok oralnej, formg
przekazu tresci eposow i ksztaltowania postaw spolecznych, przy jednoczesnym za-
pewnianiu rozrywki. Wraz z powstaniem w Indiach kinematografii to wtasnie kino
komercyjne stato si¢ medium o najwickszej sile oddziatywania, wypekiajacym edu-
kacyjna rolg¢ widowisk zawartg w Natjasastrze, do pewnego stopnia wykorzystuja-
cym takze zalecane przez Traktat srodki wyrazu?’. Kino wykorzystujac eposy, odpo-
wiada na spoleczng potrzebg¢ uatrakcyjnienia i uaktualnienia ich przekazu.

Indie w skali kraju produkuja 900-1000 filmoéw rocznie, z ktoérych okoto 200
produkowanych jest przez mumbajskg fabryke snow?, czyli Bollywood® — najbar-
dziej rozpoznawalng kinematografie Indii. Nalezy jednak podkresli¢, ze niemal kaz-
dy region Indii ma swoj wlasny osrodek filmowy, w ktorym produkuje si¢ filmy
w lokalnym jezyku. Jednym z najbardziej ptodnych o$rodkéw jest mieszczacy si¢
w Hajdarabadzie*® w stanie Andhra Prades$ Tollywood (produkujacy filmy w jezyku
telugu), do ktérego bede odwolywacé si¢ w dalszej czesci artykuhu.

Kino jest w Indiach wszechobecne. Na kazdym kroku widoczne sg plakaty fil-
mowe, sklepy 1 stoiska z filmami. Piosenki filmowe zdominowaly rynek indyjskiej
muzyki popularnej — styszy si¢ je na ulicy, w rikszy, w restauracji, s wykorzysty-
wane jako dzwonek w telefonie komorkowym. W matych miejscowosciach i wio-
skach wieczorami mozna zaobserwowac grupy widzow, ktorzy gromadzg si¢ przed
odbiornikiem telewizyjnym ustawionym w sklepiku lub na bazarze, by obejrze¢ film
emitowany na jednym z wielu filmowych kanatow telewizyjnych?!. Nie bez wptywu
na popularno$¢ kina pozostaje analfabetyzm. Dane z roku 2010 szacuja, ze stopien
analfabetyzmu w Indiach wynosi 18% wsrod mezczyzn i 35% wsrod kobiet®. Kino
odgrywa role powszechnie dostepnego medium, ktore wptywa na postawy spoleczne.

27 Wigcej na ten temat — M.C. Byrski, Bombay Philum — The Kaliyugi Avatara of Sanskrit Dra-
ma, ,,Pushpanjali. An Annual of Indian Arts and Culture” 1980, vol. IV; U. WozZniakowska, Bollywood.
Pragnienie prawdy i tesknota za mitem, Krakow 2010, oraz D. Dulok, Bollywood in the Arms of the
West. A Short Study of the Effects of Western Culture on Indian Commercial Cinema with a Particular
Emphasis on Songs, ,,Hemispheres” 2012, nr 27.

2 R.K. Dudrah, Bollywood Travels. Culture, Diaspora and Border Crossing in Popular Hindi
Cinema, London, New York 2012, s. 3.

» Bollywood to kino poétnocnoindyjskie, ktorego osrodkiem produkcyjnym jest Mumbaj (Bombaj),
a jezykiem przekazu — hindi. Termin Bollywood powstal prawdopodobnie w latach siedemdziesiatych
z polaczenia stbw Bombaj (dawna nazwa Mumbaju) oraz Hollywood. Analogicznie powstaly nazwy
na okreslenie innych osrodkéw filmowych w Indiach (Kollywood w jezyku tamilskim — Tamil Nadu,
Tollywood w jezyku telugu — Andhra Prade$, Mollywood w malajalam — Kerala, Ollywood w jezyku
orija — Orisa).

3 Nazwy geograficzne zostaly podane w wersji spolszczonej, odzwierciedlajacej wymowe w jezyku
hindi.

31W lutym 2014 roku miatam okazje zaobserwowaé taki seans w miejscowosci Orcha w stanie
Madhja Prades$, co znamienne, odbywat si¢ on w godzinach wieczornego nabozefistwa w pobliskiej
Swigtyni.

32 The State of World Population 2010, UNFPA (United Nations Population Fund).
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Odwotanie si¢ do wzorcow prezentowanych przez kino moze pomodc w interpretacji
1 zrozumieniu wspolczesnej kultury indyjskie;j.

Filmowe przedstawienia Ramajany ostatnich dekad obejmujg: filmy animowane
i familijne, filmy mitologiczne i, w duzym stopniu tozsame z nimi, mitologiczne
seriale telewizyjne oraz filmy osadzone we wspolczesno$ci i umieszczajgce mito-
logiczne watki we wspotczesnym kontekscie dzisiejszego spoteczenstwa. Film mi-
tologiczny przedstawia najpopularniejsze epizody z zycia bogdéw i bogin, czerpiac
z eposOw i opowiesci puranicznych®, Prekursorem gatunku byt Dadasaheb Phal-
ke, tworca filmu Raja Harischandra® z 1913 roku, pierwszego filmu indyjskiego,
ktéry byt zarazem pierwszym filmem mitologicznym. Od tamtej pory do konca lat
osiemdziesigtych kino mitologiczne byto bardzo popularng forma przekazywania
tresci eposow. Mniej wigcej od lat osiemdziesiatych zaczely powstawaé cieszace si¢
ogromng popularno$cig telewizyjne seriale mitologiczne, ktore sg swoistg awatarg
mitologicznego kina — jego telewizyjng wersja®*. Obecnie nie produkuje si¢ juz tak
wielu filmow mitologicznych, ale kino mitologiczne nadal cieszy si¢ duza popular-
nos$cig ze wzgledu na powszechng dostepnosé starszych produkceji na ptytach DVD
1 VCD, a takze emisje w telewizji czy wreszcie dostgpno$é w Internecie®. Kinema-
tografia bollywoodzka w ostatniej dekadzie nie wyprodukowala zadnego znaczace-
go filmu mitologicznego, za to czesto wykorzystuje watki z eposéw, umieszczajac
je we wspotczesnym kontekscie, o czym wigcej w dalszej czesci artykutu. Jednym
z najwiekszych osrodkow produkujacych filmy mitologiczne jest wspomniany juz
Tollywood i to wtasnie film tej produkcji postuzy nam za przyktad mitologicznego
ujecia wizerunku Ramy?’.

Przedstawiony w filmach mitologicznych wizerunek Ramy jest zgodny z trady-
cyjnymi wyobrazeniami, ugruntowanymi w spoleczenstwie hinduskim i uwiecznia-
nymi na wizerunkach domowych i §wigtynnych lub im bliski. Rama zazwyczaj jest
przedstawiany jako urodziwy miodzieniec o niebieskawej lub zielonkawej skorze,
z tukiem i strzatami, w towarzystwie matzonki Sity, brata Lakszmany i Hanumana.
Takiego wtasnie Rame przedstawia film w jezyku telugu Sri Rama Rajyam (Rzg-
dy czcigodnego Ramy) z 2011 roku wyrezyserowany przez Bapu — potudniowo-
indyjskiego rezysera, tworce kilku filmoéw opartych na Ramajanie®®. Fabuta filmu

3 Wigcej na temat kina mitologicznego: R. Dwyer, Filming the Gods. Religion and Indian Cinema,
London, New York 2006.

3 Film przedstawia opowies¢ o krolu Hari$¢andrze, ktora pojawia sie¢ m.in. w Mahabharacie i Pu-
ranach.

3% Najstynniejszym serialem o Ramie jest serial Ramananda Sagara emitowany na kanale Door-
darshan w latach 1987-1988, oparty glownie na Ramcaritmanas Tulsidasa. Serial cieszyt si¢ ogromna
popularnoscia, a odtworcy gtownych rol byli czczeni niczym manifestacje bogow.

3 R. Dwyer, op.cit., s. 61.

37 Kino stanu Andhra Prade$ pod wieloma wzgledami jest tozsame z poétnocnoindyjskimi produk-
cjami w jezyku hindi. Nalezy jednak mie¢ na uwadze, ze kinematografie poszczegdlnych regionow Indii
moga rozni¢ si¢ miedzy sobg pod wzgledem tematyki i ukazywania aspektow spoteczno-kulturowych,
co jest odzwierciedleniem regionalnych roznic kulturowych. Takze interpretacje Ramajany bywaja rézne
w zaleznosci od regionu, czego dowodem jest gloryfikacja demona Rawany w jednej z tamilskich wersji
eposu (D. Stasik, op.cit., s. 93-94).

¥ Migdzy innymi Sampoorna Ramayanam z 1971 roku i Seeta Lakyanam z 1976 roku.
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obejmuje watki przedstawione w siddmej ksiedze Ramajany Walmikiego®, czyli po-
wrét Ramy po zwycigskiej walce z Rawana, okres rzadow w Ajodhji 1 wygnanie
matzonki — Sity, na ktory to watek potozono najwickszy nacisk. Sita zostaje wygnana
do lasu na skutek niestusznych podejrzen o niezachowanie czystosci podczas pobytu
u Rawany, a co za tym idzie — pogwalcenie zasad stridharmy (stridharma) — dharmy
kobiety. Rama, cho¢ nie chce rozsta¢ si¢ z ukochang, jako wtadca czuje si¢ zobowig-
zany odpowiedzie¢ na zarzuty spoteczenstwa i nie naraza¢ krélestwa ani siebie na
utrat¢ honoru. Znaczna cz¢$¢ filmu Sri Rama Rajyam skoncentrowana jest na posta-
ci Sity jako patiwraty (pativratd), czyli idealnej matzonki, ktéra pomimo wygnania
zgodnie z zaleceniami Manusmryti i stridharmy czci z oddaniem swojego meza. Gdy
zdarza jej si¢ zwatpi¢ w lojalno$¢ 1 prawo$¢ Ramy, bardzo Zaluje i podejmuje jede-
nastodniowy post, by odkupi¢ wing. Oddanie Sity jest swego rodzaju usprawiedli-
wieniem, podkresla moralno$¢ i prawo$¢ Ramy oraz shuszno$¢ jego kontrowersyjnej
decyzji o wygnaniu matzonki®. Nacisk na ten wilasnie epizod Ramajany zapewnia
mocniejszy wydzwigk przekazu. Celem filmu jest bowiem przypomnienie, ze czlo-
wiek nie powinien koncentrowa¢ si¢ na wilasnych indywidualnych pragnieniach,
ale realizowac oczekiwania spoteczenstwa i rodziny, nawet jesli sa one sprzeczne
z wlasnymi uczuciami; film ukazuje, ze spoteczenstwo jako catos¢ dziata tylko wte-
dy, gdy kazdy z wtasciwym oddaniem realizuje stawiane przed nim zadania — wypet-
nia svadharme, dbajgc o nienaruszalno$¢ zasad 1 porzadku §wiata, czyli dharmy. Taki
przekaz filmu dodatkowo podkresla fakt, ze historia Sity i Ramy to takze wypeliona
tesknotg historia mitosna przedstawiona w sposob bardzo emocjonalny, co wzmacnia
trudnos¢ wyboru, przed ktérym staje Rama: wtasne potrzeby czy powinnos¢ wiadcy.

Zadaniem kina mitologicznego sa przypominanie i sankcjonowanie, na przykta-
dzie Ramy i innych bohateréw, dharmy jako odwiecznej zasady rzadzacej Swiatem,
a takze potwierdzanie zhierarchizowanego porzadku spoteczenstwa hinduskiego
i tradycyjnych rol spotecznych, szczegdlnie jesli chodzi o kobiety. Celem filmu mi-
tologicznego jest wiec nie tylko opowiedzenie zycia boga (tres¢ mitologicznych opo-
wiesci jest powszechnie znana), ale takze ukazywanie edukacyjnego i kulturotwor-
czego potencjatu eposow oraz przekazywanie wlasciwych wzorcow postepowania.
Sukces 1 popularno$¢ kina mitologicznego polega takze na jego powszechnej do-
stepnosci i mozliwo$ci zapewnienia swoistej formy obcowania wyznawcy z bogiem,
czyli darsany (darsana)*'. Dla uzyskania takiego przekazu w filmie Sri Rama Rajyam
posta¢ Ramy jest kadrowana frontalnie ze zlozonymi dlonmi lub z dlonig w gescie
abhayamudra (abhayamudra), oznaczajacym zapewnienie opieki i bezpieczenstwa

¥ Ksiega Ostatnia, Uttarakanda.

0 Warto wspomnieé, ze epizod wygnania Sity nie zostal uwzgledniony przez Tulsidasa w Ramcéa-
ritmanas — po powrocie z wygnania Rama rozpoczyna rzady w Ajodhji z Sita u boku, ktora wkrotce
rodzi mu dwoch synow. W Ramajanie Walmikiego Sita rodzi synéw na wygnaniu w pustelni wieszcza
Walmikiego.

4 W ostatnim czasie spopularyzowata si¢ takze forma czczenia boga za posrednictwem stron in-
ternetowych zapewniajacych nie tylko kontemplacje wizerunku, ale rowniez mozliwo$¢ przeprowadze-
nia wirtualnej ceremonii religijnej zwanej pudza (piijd): wystarczy klikna¢ np. na kwiaty, by te zaczety
spada¢ na wizerunek boga, dziataniom mogg towarzyszy¢ odtwarzana ze strony muzyka oraz recytacja
odpowiedniej mantry; zob. http://www.spiritualpuja.com/rampuja.htm [dostep: 9.01.2016].
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— gest ten czgsto jest widoczny na §wigtynnych i domowych wizerunkach hinduskich
bogdéw*2. Mozna wigc zauwazy¢, ze — podobnie jak w widowiskach ramlili — filmowi
aktorzy odtwarzajacy role bogéw sg uznawani za ich manifestacje, dlatego ogromne
znaczenie ma dobor odtworcy gtownej roli¥’. Aktor jest jednym z podstawowych
narzedzi edukacyjnej roli kina, a jego status gwiazdora ma kluczowe znaczenie dla
sukcesu filmu i jego edukacyjnego przekazu.

Te kwestie szczegolnie wykorzystujg filmy przedstawiajace watki z Ramajany
we wspolczesnym kontekscie, z postaci Ramy czynigce bohatera obecnych czasow,
przedstawiciela wspolczesnego spoleczenstwa, w ktdrego postaé zawsze wciela
si¢ bardzo popularny aktor. W tego typu filmach przedstawia si¢ jedynie niektore
watki Ramajany, czgsto w sposob luzno powiazany i niejednokrotnie do$¢ daleki
od literackich wersji Walmikiego czy Tulsidasa. W tym przypadku trudno moéwié
o darsanie i formie obcowania z bogiem, gdyz Rama schodzi z piedestatu boskosci,
wiadzy i pewnego odseparowania od spoleczenstwa, ktore zapewnia mu pozycja kro-
la, i wchodzgc miedzy ludzi, do pewnego stopnia staje si¢ jednym z nich — zyskuje
bardziej ludzkie oblicze (np. zamiast niebieskiej skory ma elementy stroju w kolorze
niebieskim). I cho¢ przedstawiany jest jako cztowiek, a nie bog i wtadca, nie pozba-
wia si¢ go nadnaturalnych umiejetnosci. Kinematografia, nadajac opowiesci o Ramie
wspoélczesny kontekst oraz atrakcyjna i nowoczesng forme, postuguje si¢ nig jako
narzgdziem do objasniania wspotczesnych problemow.

Przyktadem takiego wykorzystania Ramajany jest film Main Hoon Na (Jestem
przy tobie, rez. Farah Khan 2003), w ktorym watek konfliktu Ramy z demonem Ra-
wang zostal wykorzystany do objasnienia koniecznos$ci walki z terroryzmem. Glow-
nym bohaterem filmu jest major Ram Sharma, w ktérego wciela si¢ Shah Rukh Khan
—jeden z najwickszych gwiazdoréw indyjskiej kinematografii o bardzo duzej sile od-
dziatywania*. Major Ram w ramach tajnej operacji zostaje studentem college’u, by
chroni¢ corke dowddey indyjskiej armii przed dziataniami organizacji terrorystycz-
nej, ktora probuje powstrzymac projekt zawarcia porozumienia pomigdzy Indiami
a Pakistanem. Przywoddcg tej organizacji jest Raghvan, czyli odpowiednik demona
Rawany, ktoremu major Ram zwyciesko stawia czota w widowiskowej walce. Tak
jak Rama jest uznawany za doskonalego tucznika i wojownika, tak i major Ram
biegle wtada bronig palng, a w walce wykonuje wiele skomplikowanych sekwencji,
dzigki ktérym widz dostrzega jego nadludzka sit¢. Ponadto Rama jest przedstawicie-
lem stanu spotecznego ksztarijow (ksatriya), do ktorego nalezg wojownicy 1 wladcy,
w filmie Main Hoon Na staje si¢ wspotczesng wersja wojownika, czyli Zolierzem.

42 Podobnie posta¢ Ramy byta przedstawiana na plakatach i materiatach promujacych film.

# Status gwiazdy moze mie¢ takze wptyw na zycie polityczne. Aktor Nandamuri Taraka Rama Rao,
powszechnie znany jako NT Rama Rao, zyskat ogromng popularnos¢ jako aktor filmow w jezyku telugu,
takze filmoéw mitologicznych, co przyczynito si¢ do sukcesu jego pozniejszej kariery politycznej (przez
trzy kadencje byl ministrem stanu Andhra Prade$). Tamilski aktor M.G. Ramachandran takze odnio6st
sukcesy na scenie politycznej dzigki swojej filmowej karierze (minister stanu Tamil Nadu przez trzy
kadencje).

4 W 2010 roku Makrand Deshpande nakrecit film Shahrukh Bola Khoobsurat Hai Tu (Shahrukh
powiedzial: jestes pigkna), pokazujacy histori¢ dziewczyny, ktorej poczucie wlasnej wartosci znacznie
wzrasta, po tym jak przypadkowo spotkany Shahrukh Khan moéwi jej, ze jest pigkna.
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Film Iuzno odwotuje si¢ do treSci Ramajany i wykorzystuje tylko niektore watki i bo-
haterow, duza wage przyktadajac miedzy innymi do braterskiej wigzi i roli starszego
brata, odpowiedzialnego za zycie mlodszego rodzenstwa. Dla przecigtnego hindusa
te analogie sg jednak oczywiste i czytelne, dlatego nie musza by¢ w zaden sposob
wyjasniane, cho¢ w filmie to si¢ zdarza.

Przyktadem kreatywnego, a nawet nieco zuchwatego przedstawienia postaci
Ramy jest familijna superprodukcja science fiction z 2011 roku w rezyserii Anub-
hava Sinhy Ra.One, w tytule odwotujaca si¢ do imienia demona Rawany*. W filmie
tym Rama, réwniez kreowany przez Shah Rukha Khana, nosi imi¢ G.One, co zna-
czy zycie*, i jest postacia z gry komputerowej (w niebiesko-czarnym kombinezonie
1 o niebieskich oczach), ktéra opuszcza wirtualny $wiat i przenika do rzeczywisto$ci.
Rama staje si¢ wigc superbohaterem (biega szybciej, niz jedzie pocigg, sita ramion
zatrzymuje pedzacy autobus), ktory musi uratowac §wiat i rodzing matego chlopca
przed zaglada ze strony Ra.One’a (Arjun Rampal). Zanim jednak do tego dojdzie,
musi nauczy¢ si¢ zy¢ poza rzeczywistoscig wirtualng, co generuje wiele zabawnych
sytuacji 1 czyni zen posta¢ niemal komediowa. Zaprzyjazniajac si¢ z kilkuletnim
chlopcem, do ktérego domu trafia, uczy go szacunku do bliskich 1 whasciwego po-
stepowania, zastgpujac mu niedawno zmartego ojca. Ra.One jest filmem familijnym,
dlatego tez nie brak w nim banalnych dydaktycznych haset typu ,,palenie szkodzi
zdrowiu” czy tez ,,zto nigdy nie jest dobre”. Komediowe zabarwienie i atrakcyjna
stylizacja postaci Ramy*’, dynamiczna fabuta, a takze wyrafinowane efekty specjalne
czynig jednak ten film jedng z najatrakcyjniejszych filmowych wersji Ramajany. 1 to
wiasnie takie wspolczesne wersje najlepiej pokazuja, jak aktualng i ponadczasowsq
figurg kultury hinduskiej jest Rama. Czy bedzie policjantem, zolierzem, czy super-
bohaterem filmu science fiction — pozostaje straznikiem dharmy, ktéry przybliza
zasady funkcjonowania spoteczenstwa, nadajac im wspotczesny, a co za tym idzie,
bardziej przystgpny wymiar.

Rama w ujeciu wspodtczesnym przekazuje wartosci podobne do tych, przekazy-
wanych poprzez kino mitologiczne: uczy szacunku do rodzicow, braterskiej mitosci,
opieki starszego nad mtodszym, patriotyzmu, odwagi, prawdomdwnosci, wskazuje
Sciezke whasciwego postepowania, ale jednocze$nie do pewnego stopnia promuje
zwigkszenie tolerancji, otwartosci, sktania do ponownego rozpoznania roli kobie-
ty w indyjskim spoteczenstwie i zwigkszenia zainteresowania potrzebami jednostki.
W swojej moralnej wyzszo$ci pozostaje niedoscignionym wzorem, ale jednocze$nie
miewa kompleksy, bywa nie§miaty w stosunku do kobiet (w filmie Main Hoon Na),
infantylny, moze nawet by¢ postacig komediowa, a to czyni go bardziej przystepnym
1 utatwia widzowi utozsamienie si¢ z bohaterem. Co istotne i stojace w opozycji
do filméw mitologicznych przekaz filmoéw osadzajacych Rame we wspdtczesnym
kontekscie do pewnego stopnia wykracza poza ramy hinduizmu. Cho¢ zrédlem jest

4 Transliteracja zapisu tytutu w dewanagari wyglada nastgpujaco: Ra Van. Odpowiada to wymowie
tytutu w jezyku hindi, a takze wspolczesnej wymowie imienia demona.

4 Transliteracja zapisu imienia w dewanagari: JT Van, czyli zycie.
47 Shah Rukh Khan w drugiej cze$ci filmu zamienia niebiesko-czarny kombinezon na biatg koszulg,
spodnie i pas do smokingu oraz czarne okulary, co powoduje, ze przypomina Jamesa Bonda.
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epos nalezacy do kultury hinduskiej, wspotczesny kontekst nadaje tym filmom wy-
miar bardziej uniwersalny, w swoim przekazie docierajacy nie tylko do wyznawcow
hinduizmu i nie tylko do Induséw. Nalezatoby rozwazy¢, czy nie stanowi to powodu
mniejszego zainteresowania filmami mitologicznymi.

Posta¢ Ramy w indyjskiej kinematografii przybiera rézne oblicza, co jest dowodem na
jej paradygmatyczno$¢ i aktualno$¢, a takze potencjat edukacyjny i kulturotworczy.
W filmach mitologicznych Rama prezentuje konserwatywne podej$cie do porzadku
spotecznego 1 raczej potwierdza kulturowe status quo. Dzigki filmom osadzajacym
Ramg¢ we wspodtczesnym kontekscie jako bohater obecnych czasdw staje sie bardziej
atrakcyjny, a nawet modny. Jednakze analiza przyktadéw filmowych pokazuje, ze
rowniez w tym przypadku jego zadaniem nie jest promowanie radykalnych zmian,
ale raczej sktanianie do reinterpretacji i modyfikacji spotecznych zasad w obrebie juz
istniejacego porzadku, a przede wszystkim ukazywanie dharmy jako ponadczasowe;j
1 niezbywalnej zasady takze dla wspolczesnego spoleczenstwa.
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